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Introduccion

Una pardbola de la modernidad religiosa

Una universidad de verano organizada en Andorra hace
algunos afios, me dio la oportunidad de descubrir los
encantos y los contrastes del Principado, ese Estado
miniatura anidado en el corazon de los Pirineos, Los valles
andorranos, en los que hay que penetrar a pic dejando los
caminos ocupados por el oleaje ininterrumpido de turistas,
abrigan aldeas encaramadas en la altura, en gran parte
abandonadas, pero densamente pobladas en el penditimo
siglo. No se necesita mucha imaginacién para representarse
lo que podfa ser la vida de sus habitantes en estas
condiciones de aislamiento, sobre todo durante los meses de
un interminable invierno de montafia. Ahora bien, cada una
de estas aldeas es el estuche de una maravillosa iglesia del
roménico lombardo tan caracterfstico de la regién. En el
ceniro de este universo, que permanecid fiel a sf mismo
durante siglos, la iglesia era el punto fijo, el lugar donde se
concentraba la vida de la comunidad, que ahi s¢ reunia para
orar, pero lambién para discutir asuntos comunes. La

~ religién estaba en el corazdn de la existencia cotidiana. Las

campanas marcaban el ritmo del tiempo. Las fiestas
religiosas regulaban los ciclos de la vida de 1os individuos y
del grupo. Ahora ya casi nadie sigue frecuentando estas
iglesias, salvo para admirar las huellas culturales de un
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mundo desvanecido. Todavfa se celebra la misa aquf o all,
pero a intervalos cada vez mds largos. La animacion
episédica de tal o cual lugar de culto, mds que reactivar,
confirma el desvanecimiento de la vida religiosa del pueblo
en tiempos normales. Aun la fiesta de la Virgen de Meritxell
que, hasta los afios 60, reunfa la totalidad de la poblacién
andorrana al final del verano, ha ido perdiendo su capacidad
de movilizacidn. Todavia se destaca el . evento con
solemnidad, como conviene al tratarse de un sitio mayor en
la memoria del pueblo andorrano, pero las familias ya no
encuentran en ese dia la ocasién de una reunin gue, para
las generaciones precedentes, constitufa un acontecimiento
social de primera importancia. Es cierto, este lugar atrae a
los aficionados al turismo verde, a los caminadores o a los
peregrings de un nueve géncro, al descubrimiento de los
altos lim: espirituales pirenaicos. Sin embargo, esto nada
tiene ver con el fervor de las multitudes firmemente
encuadradas por el clero, cuya imagen se conserva en un
pequefio museo instalado en los espacios del santuario.
Ahora la verdadera vida sc hace evidente en oira parte, sin
duda a un lado de las arterias contaminadas por el flujo de
los automéviles y de los autobuses que atraviesan el centro
de la ciudad de Andorra la Vella. El cambio de panorama en
el fondo de este valle pirenaico ¢s completo: Los almacenes
libres de impuestos se alternan con los bancos devorando las
casonas antiguas, incluidas las iglesias. Los furistas,
ocupados sobre todo en realizar buenas compras, sc
desbordan sobre la calzada y atiborran como pueden sus
bolsas con cartones de cigarrillos, perfumes o alcohol
desgravados. Las preocupaciones religiosas parecen
8

completamente ausentes de cste universo invasor del
consumo y del intercambio mercantil, Y, sin embargo... uno
se sorprende al descubrir que una catedral de cristal, de una
factura arquitecténica vagamente futurista, levanta desde
hace poco tiempo una inmensa flecha de vidrio por encima
de esta intensa actividad comercial. Sobre Ia explanada del
edificio, que impresiona por sus dimensiones, se apifia una
numerosa multitud: familias, nifios, jévenes, personas de
edad avanzada. (Es la religién la que los retine? No se
puede dudar que esté empefiada en esto una forma particular
de piedad, nutrida de creencias, capaz de suscitar précticas
rituales, esfuerzos ascéticos e, incluso, experiencias inéditas
de éxtasis. El centro “termoliidico” que de hecho abriga la
“catedral” de acero y de cristal, con sus piscinas calicntes y
frias, sus “bafios egipcios”, sus estanques hirvientes, sus
saunas y sus salas de ejercicio muscular, es en efecto, en
algiin sentido, el lugar de un culto: culto del cuerpo, de la
forma fisica, de la juventud indefinidamente preservada, de
la salud y del desarrollo personal, en el que s& expresa algo
de las expectativas y de las esperanzas de nuestros
contempordneos. Es algo a lo que parece muy ajeno el
mundo tradicional de la religién, y que no cbstante no
carece de vinculos con él. '

Muchos otros ejemplos hubieran podido seleccionarse
para evocar estas impresiones contrastadas: recuerdos de un
mundo religioso desaparecido, presencia masiva de la
secularizacin, cultos de un género nuevo, El caso de
Andorra ofrece simplemente —como en un pafiuelo, si as
puede decirse- la materia para una pardhola de la
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modernidad religiosa, En ésta pueden inscribirse, de forma
ejemplar, los cuestionamientos y las dudas de la sociologia
contempordnea de los hechos religiosos, Estas
interrogaciones pueden resumirse asf: cuando la presencia
social de la “religién en el sentido pleno del término™ se
impone al observador de manera evidente, se estd
desvaneciendo, si no es que ya desaparecié y sélo subsiste a
través de las huellas del pasado; en cambio, cuando las
creencias y prdcticas rituales que caracterizan a la
modernidad mds avanzada se manifiestan de manera
particularmente patente, nadie sabe si s¢ puede seguir
hablando legitimamente de “religién” en relacién a ellas.
Esta paradoja marca la historia del desenvolvimiento de la
reflexién sobre los hechos religiosos desde hace un cuarto
de siglo. La sociologfa de las religiones, durante largo
tiempo en la incertidumbre de un objeto del que constataba
y medfa la desaparicién social, al mismo tiempo que se
imponia sobre todos los frentes una modernidad
definitivamente a-religiosa, se ha visto atrapada en sentido
contrario al descubrir, a la vuelta de los afios 70, que esta
modernidad secular, gobernada en principio por la razén
cientffica y técnica, era también una nebulosa de creencias.
(Cémo identificar lo que propiamente depende de la
“religién” en las sociedades modernas? Y joudl es el lugar
de esta realidad “religiosa” en la vida de las sociedades que
reivindican, bajo diversas formas, el ser sociedades laicas en
las que la adhesién creyente se ha convertido en un asunto
individual y privado? Estas cuestiones tienen un alcance tal
que desborda con creces al pufiado de especialistas que se
consagran de tiempo completo a tratar de enconfrarles una
10

respucsta. Cuando la opimién se alarma por el ascenso del
islam en las periferias; cuando intclectuales se enfrentan en
las revistas para saber si el fular de las jSvenes musulmanas
es un “signo religioso ostentoso”, que debe ser o no
proscrito en el recinto de la escuela pdblica; cuando los
jueces asumen el riesgo de determinar si tal o cual grupo,
cuyas practicas deben evaluar frente a la ley, puede ser o no
considerado como “religioso™; cuando las controversias se
desencadenan hasta el punto de discutir si es oporiuno que
los funerales solemnes de un jefe de Estado, socialista y
notoriamente agndstico, sean celebrados por la Iglesia
Catdlica; son ciertamenle esias mismas cuestionss, que
conciernen a la definicién de la religién, a su regulacién
social, a su relacién con la modernidad politica, las que
estdn en el corazon del debate piblico. El objetivo de este
libro no es aportar respuestas definitivas a estas cuestiones,
sino proporcionar algunas referencias que permitan
alumbrar las condiciones en las que se plantean. Si las
discusiones que tocan a la religién asumen comiinmente un
sesgo ideoldgico y pasional, si los medios de comunicacién

solo retienen de los fenémenos religiosos sus aspectos més

espectaculares y mds superficiales, esto indica la carencia de

herramientas para evaluar las transformaciones que han

afectado el paisaje religioso contempordnco. La rapidez de

éstas ha hecho que la reflexién se quede corta. Los

‘especialistas de la sociologia de las religiones, dedicados

durante afios a escudrifiar el fin de un mundo religioso

heredado, se wven colocados ahora frente a nuevas

interrogaciones.
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La religidn expulsada

Inmediatamente después de la Segunda Guerra mundial, el
interés sociolfgico por la rteligién, inaugurado por el
llamado del dedn Gabriel Le Bras en 193] “a un examen
detallado y una explicacidn histérica del estado del
catolicismo en Francia”, logrd expandirse en un conjunto de
trabajos que s¢ dedicaban a observar y medir la vida
religiosa de 40,000 parroquias en Francia. El estudio de las
formas geogrifica y socialmente diferenciadas de la
observancia, o también de las relaciones entre la prictica (o
la no-préctica) catdlica y las preferencias politicas de los
electores, produjeron resultados de gran valor. Estos
trabajos siguen siendo todavia, en muchos conceptos, el
“fondo de la barrica™ metodoldgico en el que beben algunas
de las investigaciones mds recientes sobre l2 condicidén
religiosa de Francia. Este primer estadio correspondié
exactamente al momento en que ¢l catolicismo francés, con
1a fuerza de su raigambre histérica secular, pero bamboleado
por las sacudidas que marcaban la entrada de Francia en la
modernidad, levantaba el acta, no sin sobresalto, del
derrumbamiento de la civilizaci6n parroquial. La sociologfa
francesa de las religiones se constitufa como sociologia del
catolicismo en el preciso momento en que se desvanecia
definitivamente: el suefio de una sociedad catblica,
territorialmente unificada en torno de sus campanarios y de
su clero,

Tal vez no se deba s6lo al hecho de que Francia era
entonces un pafs masivamente catélico el que la sociologia
del catolicismo, ocupada ante todo en el anilisis refinado de
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'\ la préctica cultual, haya conocido ahf una fortuna tal, hasta

el punto de imponer sus problemdticas, de modo
intempestivo algunas veces, a los sociélogos e historiadores
que se intercsaban en las minorfas protestante y judfa. Si el
catolicismo fue asumido asf como objeto central, ello se

. debe también a que los socidlogos podian mostrar hasta qué

punto estaba sometido a la corrosién ineluctable de un
entorno definitivamente secular. En efecto, al consagrar lo
esencial de sus investigaciones empfricas a la medici6n de la
pérdida del calolicismo en wuna sociedad en plena
modernizacién, los especialistas franceses de las religiones
llegaron a imponer, sobre la sociologia de entoneces, la
legitimidad del estudio cientffico de la religién. Es preciso
recordar que en esa época era raro imaginarse la posibilidad
de hacer una sociologia cientifica de la religion de otra
forma que la de esforzarse por “reducit” lo religioso al
conjunto de sus determinaciones sociales. Este objetive

' correspondia a orientaciones heredadas de una sociologia

cldsica de los fendmenos religiosos, colocada bajo el doble
padrinazgo de Marx y Durkheim. Estaba de acuerdo
igualmente con el postulado que dominaba entonces el

i paisaje de la socialogfa, segin el cual la sociedad puede ser
. tratada eomo un cuerpo organizado a partir de un centro, y

cuyas diferentes funciones s¢ ajustan cntre sf, En buena
parte, la actividad socioldgica se dedicaba a sefialar los
“avances y los retrasos de este “sistema social”, consagrado a
una racionalizacidn cada vez mis exirema. Este movimiento
implicaba reabsorber disonancias “irracionales” presentes en
el seno de la vida social y, por supuesto, la religién era
tomada como la primera de entre ellas. Para muchos
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investigadores, el andlisis de la racionalizacion de lo social
pasaba pues, en primer lugar, por la clucidacién de las
modalidades de la expulsién de la religién fuera de las
sociedades modernas. Al hacer esto, inscribian su trabajo
mismo dentro de la coherencia de un movimiento de
secularizacidon, implicado por la  historia de la
modernizacién. La medida del derrumbamiento de las
pricticas religiosas venfa oportunamente a confirmar y a
convalidar la problemdtica de la “reduccion” sociolégica de
la religién, que se les imponfa como el inico acceso
cientifico posible. El estudio de los hechos religiosos se
autentificaba  sociolégicamente dando &  conocer
empiricamente, a partir del catolicismo tomado como forma
por excelencia de la religion, Ia pérdida religiosa de la
sociedad moderma. Para dar prueba de la legitimidad
cientffica de su interés por la religion, los investigadores se
vefan obligados, de alguna manera, a confirmar su
desaparicién.

De la “religidn perdida” a lo “religioso por todas partes™

El final de los afios 60 y el principio de los 70 marcaron, en
relacitn al periodo precedente, un viraje decisivo. Todos los
investigadores ocupados en el andlisis de los hechos
religiosos comenzaron, a partir de ese momento, a revaluar
y a re-formular el modelo de la incompatibilidad y de la
exclusion mutua que habfa regido hasta entonces el andlisis
de las relaciones entre la religién y la modernidad. Este
desplazamiento tedrico no cormespondia s6lo a una revisidn
intelectual que afectara a la sociologia de las religiones

tinicamente. La sociologia en su conjunto estabz entonces
14
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empeiiada en un replanteamiento de la problemdtica de la
lo social implicada por el modelo
funcionalista dominante. La sociologia de las religiones se
vio implicada en estos debates a través de las revaluaciones
tedricas que le imponfa la avanzada de las investigaciones
empiricas sobre la modemidad religiosa. De los debates
sobre la religion llamada “popular”, entablados desde el
principio de los afios 70, hesta las investigaciones recientes
sobre las crecncias contempordneas, la sociologia de las
religiones ha abordado progresivamente, en iérminos
nuevos, la cuestién de las relaciones entre las experiencias
religiosas de los individuos, las instituciones sociales de lo
religioso y la modernidad. El regreso con fuerza de la
religién sobre la escena piblica en ¢l corazén mismo.de las
sociedades occidentales, justo donde se suponfa que era més
avanzada la privatizacién de lo religioso; la puesta en
evidencia, a través de la explosidn de nuevos movimientos
sociales, de las implicaciones creyentes vinculadas a la

| movilizacién polftica y cultural; la dispersion de las
¥ creencias reveladas por el ascenso de las religiosidades
| paralelas y de los nuevos movimientos religiosos: todos
' gstos fendmenos batfan en brecha la idea de una modernidad
;'-:-. “racionalmente desencantada”, definitivamente ajena a la
. religién. En el momento mismo en el que la modernidad,
:-f. sacuditla por el primer choque petrolero se veia forzada a
fevisar su escatologfa secular del progreso y del

'grecimiento, se acentuaba la proliferacidn de las creencias

sociedades que son también, por el hecho de la rapidez
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que emergia un vivo interés por las formas de religiosidad
asociadas al individualismo moderno, se abrfa el camino
para una nueva lectura de las relaciones entre religidn y
politica, y entre instituciones religiosas y Estado.

Al proceder a un replantcamicento, a la vez tedrico ¥
empirico, del modelo lineal de la secularizacidn, entendida
de manera inseparable como proceso de reduccién racional
del espacio social de la religion y como proceso de
reduccién individualista de las opciones religiosas, la
sociologfa de las religiones ha sido conducida a reconsiderar
de manera mas amplia su visidn de la relacién de la
modernidad con la religién. Ha comenzado a captar esta
relacién bajo ¢l doble aspecto de la dispersién de las
creencias, por una parte, v de la desregulacién institucional
de lo religioso, por 1a otra, Al mismo tiempo que s¢ deja de
pensar. la religién a través del prisma exclusivo del
desencanto racional, hay miés interés en los procesos de
descomposicién ¥ de recomposicion de las cresncias que no
dependen del dominio de la verificacién y de Ia
experimentacidn, sino que encuentran su razén de ser en el
hecho de dar un sentido a la experiencia subjetiva de los
individuos. Se vuelve a descubrir que estas creencias estdn
inscritas en pricticas, en lenguajes, gestos, automatismos
espontdneos, que constituyen el “creer” contempordneo. (1)
Entonces uno se detiene en la singularidad de las
construcciones creyentes individuales, en so cardcter
maleable, fluido y disperso, al mismo tiempo que en la
l6gica de los préstamos y nuevas formas de aplicarlos de las
que son objeto las grandes tradiciones religiosas histéricas.
16

A través de la temdtica del “remiendo™’, de la “apropiacién
furtiva™ y de otros ‘“collages”, uno se introduce

| progresivamente en el camino de una descripcidn extensiva

, del paisaje creyente de la modernidad.

Desde entonces se planted upa cuestidn decisiva que
estd lejos ahora de ser resuelta: jes posible reconocer la
pluralidad y la singularidad de las combinaciones del creer
en la modernidad sin renunciar por ello a volver inteligible
el hecho religioso como tal? Todas las respuestas a esta
cuestion se enfrentan, bajo diversas formas, con el problema
de la “definicién™ de la religion, Pero es €sa una cuestion a
la que es imposible ofrecer una respuesta por una vez y para
siempre. El socidlogo no trala de aislar definiivamente la

. esencia de la religion. Retoma continuamente el trabajo de
. identificacidn y de construccidn de su objeto a partir de la

inagotable diversidad de los hechos que observa. Ahora

~ bien, si se emprende el camino de la exploracion de las

| ereencias contempordneas, se debe admitir pronto que lo

| religioso no se define tinicamente a través de los objetos

sociales (las “religiones™) en las que éste se manifiesta de

. manera compacta y concentrada. Lo religioso es  una

dimensidn transversal del fendmeno humano, que opera, de
manera activa o latente, explicita o impliciia, en todo el
espesor de la realidad social, cultural y psicoldgica, segin

- modalidades propias a cada una de las civilizaciones en el

1_-.'l" Bricolage (chapucerfa, apafio, mafia), braconnage (caza o
o
| tErminos con sonido v sentido similares. (N, del ©.}

pesca furtiva) conforman junto con collage una secuencia de
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seno de las cuales uno se esfuerza por identificar su
presencia. Uno de los rasgos distintivos de las sociedades
modernas occidentales cs, precisamente, que esta dimensién
religiosa se ha cristalizado progresivamente, al hilo de un
recorrido histérico de larga duracién, en “instituciones
religiosas” especficas, diferenciadas, claramente separadas
de otras instituciones politicas, familiares, sociales,
culturales o de otro tipo. La sociologia da cuenta de las
16gicas y de las modalidades de esia “condensacion” de lo
religioso en “religiones” institucionalizadas, al mismo
tiempo que estudia los procesos del descenso progresivo del
dominio de las instituciones religiosas en las sociedades
modernas  laicizadas/secularizadas, Las herramientas
conceptuales de la sociologfa de las religiones han sido
forjadas, ante todo, para permitir el inventario y el analisis
de los funcionamientos de esta ‘“esfera religiosa”
especializada. Esta configuracién particular de lo religioso,
comprendida espontineamente como “la religién en el
sentido propio del términa”, remite las otras configuraciones
atestiguadas en el tiempo y el espacio, ya sca (hacia arriba)
a la infancia de la humanidad, ya sea (hacia abajo) a un
proceso de degeneracidn ineluctable de lo religioso. Por el
lado de las sociedades tradicionales, a las que su cardcter
institucional indiferenciado opone tipicamente a las
socicdades modernas, la religi6n se confunde con la cultura,
dﬂuyéudm en. Glln.. Por el lado de. las sociedades de la alia

}us erm!z" de: mllgmne.s (2), p&lldas DG[J]&S de las

grandmsas Lunslruccwnes 51mh45hcas ofrecidas por los
sistemas rehg:usos dignos de este nombre, Tanta en un caso
18

como en otro, los socidlogos desconocen, si se puede hablar

i  asf, por cudl de los extremos hay que tomar la religién. Si se

quieren expresar las cosas de manera menos ligera, se dird
que, operando a partir de esta configuracion particular de lo
religioso que es la de las “grandes religiones”, la sociologia

de las religiones sobre-valora el fruto de umn proceso

histérico eminentemente localizado en el tiempo y en el
espacio. Por este mismo hecho, expulsa fuera de su campo
de aprehensién inmensos tramos de una realidad religiosa
que le llega a ser, de hecho, ininteligible.

Hace largo tiempo que los antropdlogos, o los
especialistas de las religiones antiguas, han subrayado este
punto, Ellos lo han hecho seialando con fuerza que, ahf
donde ellos trabajan, lo religioso es algo “completamente
distinto” a la “religién” de la que tratan los socidlogos. En
estas sociedades, “la religién estd por todas paries”; no estd '
separada del conjunto de las relaciones sociales y de las
précticas sociales. Los instrumentos de identificacién de la

. especificidad de los fendmenos religiosos, elaborados a
. partir del modelo de la religion institucionalizada que nos es
| familiar, son por ello inadecuados. Asf, en el universo

grl_'ggﬂ antiguo, la nocién de dios no remite a ninguno de los

§  awibutos a los que esta palabra hace referencia en el
" universo de las religiones diferenciadas, en las que ‘estd
" asociada a una serie de otras nociones gue le son cercanas,

| lo_sagrado, lo sobrenatural, la fe, la Iglesia y su clero”.
Come lo ha subrayado con I'rccucnci.a I PT VBI‘H&M,TDS
|\ multiples dioses del politefsmo griego no poseen los
, caracteres que definen cominmente a lo divino, “Ellos no
y 19




son _ni_ elernos, ni__ perfectos, ni  omniscientes, ni

todopoderosos; no han creado al mundo; han nacido en él y

por €1, surgiendo por generaciones sucesivas, a medida que

¢l universo, a partir de las potencias primordiales como
Caos, Abismo y Gea, Tierra, se diferenciaba y se
organizaba; residen en su seno. Su trascendencia es relativa;

no vale méds que por su relacién con la esfera humana,
Como los hombres, pero por encima de cllos, los dioses
forman parte integrante del cosmos’, (3) Los hombres no
mantienen con estos dioses minguna relacidn personal, del
orden de una experiencia de comunicacion sobrenatural: “S¢
entra en relacidi'l_ con lo divino en tanto que se es jefe de

casa, en tanto que se es miembro de un demo, en tanto que

seest rmemtm:r de una ciudad, en tanto que se es magistrado,

gtc. Es siempre a través de una funcién social como se

establece la relacion con 10 dwmo. La religién no estd ni

en el interior del hombre, ni en una esfera de vida

interior particular, ni mds alld del uni\rmu{ ) _Las

prcs::_siw.rcla;nin .a la xﬂa&@@ﬂfug@?f..i-*}

Si estas consideraciones de los antropdlogos o de los
historiadores de las religiones revisten una importancia
particular para los soci6logos de la modernidad religiosa,
esto se debe a que ellos mismos se ven confrontados a la
destegulacién institucional de lo religioso en las sociedades
modernas. La “secularizacion” de estas s sociedades no se

——

resume ﬂmcamente como se sabe ya desde ahora, al

encogimiento de una esfera rahgmsa diferenciada. También

deja su marca_en la diseminacién de los fenémenos de
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l:reerwia que confiere una inesperada pertinencia a la
fdmu!a apllc.ada clasicamente 2 las soc:edades no

nuevas elaboraciones  sincréticas; 10 rf:lig;msu _i_:_aﬂ:]er
-.-._____-_,_—'—'_-'_.___-_.

 del que un dia hablara J. Séguy (6). de ahora en

adelante estd colocado, en su indeterminacidn especifica, en
el centro de toda reflexidn sobre lo religioso de las
sociedades modernas. La actual renovacién de los debates

| sobre la “definicién” socioldgica de la religidn se inscribe

precisamente en esta coyuntura de la investigacién, (Como
identificar ¢l objeto religioso, més alld de las
identificaciones sabias o comunes de la religion que han
llegado a ser inoperamtes? Tal es el desafio al que estin
enfrentados de ahora en adelante todos los sociflogos de la
modernidad religiosa. Pero esta cuestibn —que se ve por

| ejemplo cuando se trata de calificar a las famosas “sectas”
. qglie tanto perturban a la opinién- concierne ahora a todo
mundo: a los jueces, a los politicos y a cada ciudadano.

En el corazon de la “religion’: el linaje creyente

. Seria muy presuntucso empefiarse aqui en resolver este
| dilema mayor que se plantea hoy a la sociedad y a la
" sociologfa de la modernidad religiosa. El objetivo que pucde
'-;-; ‘perseguirse razonablemente no es el de decir la palabra final
| sobre el devenir de la religitn en la modernidad. Es el de
" destacar algunas coherencias explicativas parciales a partir
. de un “hilo rojo”,

que pende enteramente de un punto de

i vista que se toma sobre la realidad y que se le explicita
. como tal. Una eleccitn de este género ya ha sido puesta en
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prictica en una obra aparecida en 1993, bajo el tilo de La
Religion pour mémoire (T). Yo propuse entonces tomar
como “hilo rojo” este lazo particular de continuidad que la
religién establece siempre entre los creyentes de las
generaciones sucesivas. Decidi apegarme, para hablar de
“religién”, a las especificidades de un modo de creer, sin
prejuzgar del contenido de las creencias que estdn en juego.
Contrariamente al punto de vista mds comiin, que identifica
creencias religiosas por el hecho de que hacen referencia a
un poder sobrenatural, a una trascendencia o a una
experiencia que sobrepasa las fronteras del entendimiento
humano, esta aproximacitn “de-substantivads” de la
religion no privilegia a mingin contenido particular del
creer. Por el contrario, parte de la hipétesis de que cualquier
creencia. sin importar cudl, puede convertirse en ohjeto de
una concrecion en forma religiosa, desde el momento en que
encuentra su legitimidad en la invocacién de la autoridad de
una tradicién. De manera més precisa, ¢s esta concrecion en
forma de creer la que, como tal, constituye propiaments la
religién. “Como nuestros padres creyeron, asi también
creemos nosotros...” Esta formula, que puede expresarse en
versiones diversas, da la clave del punto de wvista que se
decide tomar aqui sobre los hechos "religiosos”. Si se sigue
este procedimiento, se admitird que no es el hecho de “creer
en Dios" el que hace al hombre religioso. Es perfectamente
posible “creer en Dios” de manera no religiosa, en nombre
de la ilominacién surgida de una expericncia mistica, de la
certidumbre nacida de una contemplacién estética o de la
conviccion originada en un compromise ético. La creencia
se destaca como “religiosa” desde el momenio en que el
22

creyente pone por delante la ldgica de engendramiento que
lo conduce ahora a creer lo que cree. Si la invocacion formal

| de la continuidad de la religion es esencial a toda “religion”

. instituida, es porque esta continuidad permite representar vy

otganizar, desde el momento en que ha quedado colocada
! bajo el control de un poder que proclama la memoria

verdadera del grupo, la filiacién que el creyente reivindica.

| Esta lo hace miembro de una comunidad espiritual que
redne a los creyentes pasados, presentes v futuros, El linaje

creyente funciona como referencia legitimadora de la

_ creencia, Es igualmente un principio de identificacién
| social: interno, porque incorpora a los creyentes a una
| comunidad dada; externo, porque los separa de los que no

pertenecen a ésta. Una “religién” es, en esta perspectiva, un

| dispositivo ideol6gico, préctico y simb6lico por el cual es
constituido, mantenido, desarrollado y controlado el sentido

| individual y colectivo de la perlenencia a un linaje creyente
L lpamcuiar

; [Esta eleccitn coloca, pues, en el centro del estudio del
hccho religioso el andlisis de las modalidades especfficas

| segiin las cuales este hecho instituye, organiza, preserva y
%h‘mmduc: una “cadena de la memoria creyente”. La
hpétes:s principal que atraviesa La Religion pour mémoire
I\H que ninguna sociedad, asi estuviera ésta inscrita en la
'i';' nmediatez que caracleriza a la modernidad mds avanzada,
}[medc para existir como tal, renunciar enteramente @
ljpn-.serva: un hilc minimo de la continuidad, insecrito, de una

3 otra forma, en la referencia a la “memoria autorizada” que
&8 toda tradicion. Esta hipdlesis permite superar la oposicién
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cldsica entre las sociedades tradicionales, en las que “la | espirituales. Las formas de esle despliegue asociativo, que
religidn estd por todas ganes y lwtﬂgg&j, . se manifiesta tanto en el interior como en el exterior de las

en_las que la religion se concentra en una esfera | grandes confesiones religiosas, son extremadamenie
cspeclallmda, destinada por la 16gica de la racionalizacidn a | variadas. De la red movil que no requiere de sus miembros

una desaparicion cada vez més pronunciada, La misma _' ninguna pertenencia formal, y simplemenie asegura lazos
ofrece sabre todo la posibilidad de analizar algunas de | mifnimos entre ellos a través de un folleto o dc un boletin,
las modalidades de la activacién, de la reactivacidn, de la | hasta la comunidad intensiva que regula la vida cotidiana de
invencitn o de la re-invencion de un imaginario religioso de :' los adeptos hasta en sus menores detalles: se dan todas las
la continuidad, en nuestras sociedades llamadas “siper- . formas de organizacién de manera mds 0 menos estable y
modernas”. (8} : durable. La gestién de estas formas inéditas o renovadas de

agruparmentos espirituales plantea problemas temibles a
' las instituciones religiosas cuando surgen de su seno.

El objetive de este libro ¢s retomar esa perspectiva para

tratar de aclarar la manera como estos fenémenos de 4Tamh,én plantca interrogaciones al poder piiblice, poco

| equipado para tratar cstos fenémenos que salen del cuadro
A | juridico habitual de las rclaciones entre el Bstado y las
! Iglesias. Si la calificacion misma de buen nimero de eslos
| grupos es incierta (jes realmente de “religién” de lo que se
América del Norte, marcado por la dispersisn individualista ) m‘?}, el eontrol de las préicticas alternativas que inspiran lo

del creer, por la_disyuncid ncj w todavia mds, puesto que la libertad de creencia sigue
pertenencias confesionales y por la diversificacién de las | siendo un principio intangible.

R ——————

trayecwnﬁs recorridas por “creyentes erranies errantes”. Esta

recomposicidn se inscriben concretamente en el paisajc
religioso del final de este siglo, y mis paniculamﬁme en el
paisaje religioso francés. Esle paisaje estd, comeo por
doquier en las sociedades de Europa Occidental y de

pulvenmctdn de las id xdnnndndts religiosas individuales no | Desregulacién de las identidades religiosas “histdricas”,
unplu:a el eclipsamiento, 0 incluso 0 la desaparicidn final de pmhferacmn de los nuevos movimientos espirituales,
toda forma de vida re religiosa comunitaria. Muy por ¢ ¢l ‘incr.'mdumba'es juridicas y politicas de la gestion piiblica de
contrario, mientras los aparatos de | las graﬂqg__msl_ﬂ_mums Ip religioso: todos los pafses occidentales deben hacer frente

religiosas pareceh cada vez menos capdces de regular la ahnta a estos problemas movilizando los recursos juridicos
vida de fwlcs que Jue reivindican su sutonomia como_ sujetos ycultumlﬂs que la historia les proporciona. En Francia, esta

creyeme.s se asistc a una aﬂumsceacm de grupos, redes y. ": distribucién de la situacién religiosa interviene en un pais
comunidades, en el seno de las cuales los individuos \gue descubre, no sin inquietud, que ha liegado a ser un pafs

intercambian y validan mutuamente SuS experiencias Umulti-cultural y  muli-religioso. Las identidades
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comunitarias gue se pregonan en nombre de la democracia
en este contexto cultural y social nuevo transforman la
definicién misma de la identidad nacional, y con ella el
conjunto de las relaciones de lo religioso, de lo polftico y de
lo moderno tal como se han estabilizado histdricamente,
desde hace dos siglos. Para comprender lo que en esta
mutacidn estd en juego, debe recordarse que la construccion
de la identidad francesa, a partir de la Revolucidn, reposa
sobre la idea de que la ciudadanfa debe trascender las
pertenencias comunilarias, y definir, mds alld de todos los
particularismos, un “nesotros™ nacional con el que cada uno
pueda identificarse. Esia construccién de identidad esid
shora sometida a una tansformacién que la trastorna en
todas sus dimensiones: religiosa, cultural, social y polftica.
Sobre el terreno religioso, el hecho mayor' lo constituye la
diversificacién del paisaje que se estd operando, al mismo
tiempo que siguen distendiéndose los lazos socio-religiosos
tejidos por €l catolicismo durante siglos. Es cierto que las
minorias religiosas antiguas (judia y protestante) han jugado
siempre un papel extremadamente importante en la vida
nacional. Pero es evidentemente la presencia de una

comunidad musulmana numerosa, ¥ que manifiesta de:

manera cada vez méis clara su identidad propia, la que
vuelve a impulsar en términos completamente nuevos la
cuestion de la relacién entre estas realidades comunitarias
diversas y la identidad francesa, construida desde hace
siglos bajo el signo de la asimilacidn de 1as minorias.

JCémo pensar, a la vez, el movimiento de la
diseminaci6n individualista de las creencias y estos procesos
26

| multiformes de recomposicién y de multiplicacién de las
ﬁdcntidad.cs religiosas comunitarias, que se dan en sentido
| contrario  a la tradicin politica nacional? ;Cémo

*pnmprendca‘. al mismo uempn el proceso histdrico de la

'_'d_e ung religiosidad individual, mdvil y modulable, que da
Jugar a formas inéditas de sociabilidad religiosa? Estas

"-j:u.cstinnes estdn en el horizonte de este libro. Para tratar de
g re&pondcrlaa habrfa que consultar la diversidad de las
,‘ imrcsugucmnes que se ocupan de forma profunda de la

'_;mulnphcac:ﬁn de las creencias, de las légicas complejas de
' 1a formacion de las identidades socio-religiosas en situacién

| de desregulacion institucional del creer, del problema de la

-'.:h'ansmisidn religiosa y del de la religion de las jovenes
- o también de la nueva situacion de las
i;elacionas del Estado y de los grupos religiosos. Por la
fuerza de las cosas, evocaré de manera muy rdpida estos

abajos empfricos que alimentan, rio arriba, la reflexidn

taqui presentada. No habrd que extrafiarse por la atencién

[particular otorgada al catolicismo, aun cuando se consulten
bigualmente indagaciones que versan sobre otros terrenos
Ureligiosos. De todos modos, el proyecto no es el de
proporcionar una descripcién completa de las tendencias
- e estin operando en el paisaje religioso comtemporineo,
ni siquicra limitdndose al caso de Francia. Me contentaré,
'més modem:mme con proponer algunas nociones que
\pueden servir para organizar su estudio, bajo el signo del
!cambio y de la movilidad, Este libro no quiere ser otra cosa
| 'que una caja de herramientas: puestas a punito “sobre la
| 'marcha” en el andlisis de situaciones concretas de
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indagacidn, estas herramientas revelanin al usarlas si
merecen ser conservadas, perfeccionadas, utilizadas en otros
terrenos 0, por el contrario, desechadas.

La religién fragmentada
',':'Reﬂexinnes previas sobre la modernidad religiosa

[ 7
b

|
Y,

i ;‘-,g-Qué es la modernidad?

I'i’ﬁrﬂ aclarar las relaciones entre la modernidad y la religidn,
\gs indispensable volver un momento sobre la teorfa de la
“secularizacién” que durante largo tiempo ha dominado la
‘reflexion sobre el devenir religioso de las sociedades
oc identales. ;Cudles son los rasgos especificos de la
‘modernidad que explican que su desarrollo haya estado
| @onstantemente asociado al eclipsamiento social y cultural

la religién? Tres elementos aparecen agui como
ideterminanies:

La primera caracteristica de la modernidad es la de

por delanie, en todos los &mbitos de la accitn, la

'una]idad, es decir, el imperativo de la adaptacion

goherente de los medios al fin que se persigue. Sobre el

I
L1

o de las relaciones sociales, eso significa que los
‘:ividuns no deberian, en principio, apoyar su estatuto
ial m& que sobre la dnica base de su competencia,

§dquirida por la educacién y la formacién, v no la de su
lerencia o de sus atributos personales, En el dmbito de la

.'Iic.anic'm del mundo y de los fendmenos naturales,

iales o psfguicos, la racionalidad moderna exige que
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todos los enunciados explicativos respondan a los criterios
precisos del pemsamiento cientifico. Evidentemente, las
sociedades modernas estdn lgjos de realizar perfeclamente
esic ideal. Asf, la ciencia, de la que se espera que disipe las
ignorancias generadoras de creencias y de comportamientos
“irracionales”, hace surgir al mismo tiempo interrogaciones
nuevas, siempre susceptibles de constituir nuevos focos de
irracionalidad.  Los integrado
progresivamente en sus andlisis la dimensién “irracional” de
los comportamientos de los agentes econdmicos. Por otra
parte, las sociedades siguen siendo ineluctablemente
afectadas por conflictos entre diversos tipos de racionalidad.
Ello no impide que hayan hecho de esta racicnalidad, con
todo y ser altamente problemdtica, su emblema y su
horizonte: la idea segin la cual el desarrollo de la ciencia y
de la técnica es una condicién del progreso y del desarrollo
global sigue siendo en ellas una idea fuerza, incluso en la
hora de la critica de las ilusiones del cientismo y del
positivismo, La racionalidad estd lejos de imponerse en
todos los registros de la vida social y de ello estamos, en
muchos aspectos, mds conscientes que nunca, No por ello

deja de ser la referencia movilizadora de las sociedades
modernas.

economistas han

A través de este suefic de un mundo enteraments
racionalizado por la aceién de los hombres, se expresa un
tipo particular de relacién con ¢l mundo, que se resume en
una afirmacidn fundamental: la de la autonomfa del

|+ individuo-sujeto, capaz de “hacer” el mundo en el que vive

¥ de construir por sf mismo los significados gue d dan n_un
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g 'nl.ido a su propia existencia. La supuesta oposicidn entre
ﬁdgjt_!ﬁ_ _,1_chuﬂnales _que._ viven bf.'g_D ¢l dominio de

T w:!a rﬁmdnmeme_ 4| mc:unsmgncm una vez gue se

an mal que existe entre una sociedad regida por la
dicion, en la que se impone a todos desde ¢l exterior un

A &ﬁdlgu global de sentido, y una sociedad que coloca en el
Uhombre mismo el poder de fundar la historia, la verdad, la

Ity y el sentido de sus propios actos. Se trata ahf
evidentemente de dos modclos “puros” de sociedad, y por
tanto ficticios. Toda sociedad concreta asocia siempre, en
foporciones variables, ¢lementos que dependen del uno y
otro, Pero al subrayar esta oposicién, probablemente se
con el dedo el rasgo mds fundamental de la
ernidad, el que marca la cesura con el mundo de la
cidn: la afirmacién segtin la cual el hombre es
slador de su propia vida, igualmente capaz, cooperando
Bon otros en el seno del cuerpo ciudadano que con ellos
Morma, de determinar las orientaciones que pretende dar al
imundo que lo rodea. (1)

La modernidad implica, en tercer lugar, um tipo

' de organizacién social, caracterizado | _1;;_{&
ferencidcion de las instimciones. El proceso de
m.i::na]izacidn. por relativo y contradictorio que sca, se
ifiesta particularmente en la especializacién de los

di erentes 4mbitos de la actividad social. En estas
Sociedades, lo politico v lo religioso se separan; lo
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econdmico y lo doméstico se disocian; el arte, la ciencia, la
moral, la cultura constituyen otros tantos registros en los
que los hombres ejercen sus capacidades creadoras, Cada
una de estas esferas de actividad funciona seglin una regla
del juego que le es propia: la logica de lo politico no se
confunde con la de la economia o con la de la ciencia; el
dmbito de la moral no estd regido por las mismas reglas que
el del arte. Bs cierto, miltples relaciones e interferencias
ponen en contacto a estos dmbitos diferentes, y su propia
autonomia no es mds que relaliva. Se sabe que el desarrollo
de la ciencia depende en parte de la economia, y que las
orientaciones de la economfa estin ligadas a lo politico, y a
la inversa. No obstante, la distincién de estos diferentes
registros de actividad constituye un principic de
funcionamiento de la sociedad en su conjunto, y un dato de
la vida de cada uno de ellos. En su realizacién histérica, esta
diferenciacién de las instituciones es el resultado de una
larga trayectoria, marcada por conflictos y retrocesos, cuyas
elapas y ritmo han variado segén los pafses. Pero aparece en
todas partes como inseparable del proceso por el cual se ha
constituido progresivamente la autonomfa del orden
temporal, emancipdndose de la twiela de la tradicién
religiosa.

De las sociedades “laicizadas™

Para designar este proceso de emancipacién, se habla de
“laicizacion™ de las sociedades modernas. Decir que la
sociedad entera se laiciza implica que la vida social ya no
estd, o lo estd cada vez menos, sometida a reglas dictadas
por una institucidn religiosa. La religion deja de

:I-pmpurciunm a los individuos y a los grupos el conjunto de
\das referencias, de las normas, de los valores y de los
‘simbolos que les permiten dar un sentido a su vida y a sus
| experiencias, En 1a modernidad, la tradicidn religiosa ya no
| gonstituye un codigo de sentido que se impone a todos
.! (Ello significa que las socicdades llamadas tradicionales
| ‘wivian bajo el dominio absoluto de la religién, y que las
| normas religiosas sé imponfan en ellas de manera completa?
.. Ciertamente no: los trabajos de los antropdlogos y de los

historiadores demuestran, por el contrario, que las

!;'_!spcif:dades tradicionales o pre-modernas pasan su tiempo
. contemporizando con la ley religiosa que se supone debe
' yegirlas. Este “juego con el cédigo” conforma la dindmica

' de la tradicion y su capacidad para transformarse en el curso

.," tiempo. (2) Lo que es especificamente “moderno” no es
Vel hecho de “toma y deja” que los hombres aplican a la

mhgidn lo es que la pretensi6n de la religion de rcglr la

ha tornado ilegftima, incluso a los ojos :le los -:reyenl:es_

s convencidos y mds fieles. En las sociedades modernas,
t_creeucia y la participacién religiosas son “asignatura
4- ativa”: son asuntos privados que dependen de la
onciencia individual, y que ninguna institucién religiosa o
."- litica puede imponer a alguien. A la inversa, la
‘f-« enencia religiosa de un individuo y sus creencias no
qmdr[an constituir un metivo valido para excluirlo de la vida
,mmah profesional o polftica, en la medida en que éstas no
| cuestionen las reglas de derecho que rigen el ejercicio de
estas diferentes actividades. Esta distincién de los dmbitos
se inscribe en la separacién entre la esfera publica y la
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esfera privada, que es la piedra angular de la concepeidn
moderna de la politica. En su Respuesta a la cuestidn: jqué
es la Hustracion? Kant establecia un vinculo directo entre
esta separacién v el proceso por el cual el hombre se afirma
como sujeto y sale de su minorfa de edad. Y colocaba la
religién y la ensefianza de los sacerdotes del lado de la
esfera privada. De un lado esté el Estado y €l conjunto de las
reglas formales que le corresponden; del otro; el individuo
y sus “libertades”. Esta separacién del Estado politico y
de la vida privada no se encuenira mds que en los
tiempos modernos; remite, rio arriba, a la separacidn entre
el sujeto y ¢l objeto, entre la conciencia, colocada en el
centro, ¥ €l universo.

Esta larga traycctoria de la “salida de la religidn”
;significa que, en las sociedades modernas, religion y
modernidad se excluyen mutuamente, que rigurosamente
nada tienen qué ver una con otra? Las cosas son mucho més
complicadas de hecho. La gran paradoja de las sociedades
occidemales se debe al hecho de que éstas han sacado, en
parte, sus representaciones del mundo y sus principios de

accién de su propio mantillo religioso. Al esforzarse por
comprender p_orqué cimﬂs_fandmnus culturales, quc han

¥ na en otras ciwllzacmm;;_,_ tan ricas y sabias por lo menos

(cg;pn India, China o el mundo érabﬂ el socidlogo alemin
Max Weber ha sido llevado a construir su cuadro de las

afinidades clectivas que las creencias religiosas mantienen
con los principios de accién en el mundo, y particularmente
con el ethos econdmico de las diferentes sociedades. De este
34

‘guadro, se retiene sobre todo la célebrc obra La drica
'_:emnre y el esplritu del capitalismo, en la que Weber
pone el acento sobre el vinculo entre el puritanismo
y una manera de actuar racionalmente en el
mundo, correspondiente al estilo de la actividad econGmica
apitalista. (3) Asi, la bdsqueda sistemdtica de la ganancia y
';‘-disciplina del trabajo que caracterizan al capitalismo
‘ gcidental han encontrade un apoyo espiritual favorable en
B inscripcion de la accién en el mundo, resultante ella
ma de una concepcidn teoldgica particular de la
Salvacion y de la gracia. Pero més alld de la relacién entre
otestantismo y capitalismo, lo que se plantea es el
blema mi4s vasto de las relaciones entre los rasgos de la
fodesnidad v la tradicién religiosa occidental. Esta cuestion

¢ animado muchas reflexiones filoséficas, histdricas y
peiologicas, que se refieren particularmente a la
atribucién del judalsmo y del cristianismo a la

. ia de la nocién de autonomia que caracteriza a la
dernidad. El judafsmo, al colocar Ia nocidn de la Alianza

ith, en hebreo) en el centro de la relacidn de Dios con su

P- plantea el principio de la autonomia de la historia

hana: el pueblo, segin se muestre fiel o no a la Alianza,
§e entre sus manos Ia eleccién de su devenir. Toda la
del pueblo de Istael, tal como la Biblia la escenifica,
3. de las luchas y de las tribulaciones que acompafian a la
flidad a Dios o a su rechazo. La Alianza no tendria
giin sentido si no se reconociera a cada uno de los que la

luyen una capacidad efectiva para aceptar sus (érminos,

i‘ ir, para comprometerse en un sentido o en otro. Los
as estan ahf, a todo lo largo del trayecto, para recordar
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al pueblo, tentado por la infidelidad, las implicaciones de su
eleccibn, pero sus conminaciones ponen en evidencia
precisamente |a capacidad que el mismo tiene de orientar,
de manera auténoma, su propia historia, Asociada a la
representacion de un Dios socio de los hombres en la
Alianza, esta capacidad prepara de manera decisiva la
concepcién modemna de la autonomia. El cristianismo
despliega todas sus implicaciones al ampliar la-Alianza a la
humanidad entera y ya no solo al pueblo elegido: en lo
sucesivo, la apuesta por la fidelidad o por el rechazo
depende de la conciencia de cada individuo. Incluso si la
Tglesia es considerada como institucion mediadora entre
Dios v los hombres, la salvacién personalmente ofrecida a
cada uno depende de la conversion de cada individuo. EL
protestantismo, particularmente en su versién calvinista, ha
@Eujgg_n__!g_la el extremo 1a ldgica de la unjversalizacion y
de la individualizacion de la Alianza, reduciendo
radicalments todos los intermediarios (instituciones, ritos,
santos :nmrccsomé eic) que ue oculian lo gue estd en juego en
cstt ;ncueptm cara a cara decisivo entre un hombre dotado
de una capm:ldad auténoma de eleccién v un Digs que le
pmpﬂne elegir a favor de o contra El mismo. Esta
concepoidn religiosa de una fe personal es una pieza maestra
de] umvﬂrsn de EE resentaciones de J_a hg___]]m;gldo

au!&nomo que gln_:ll;lgrn_a su En:_:pm_]_da

La paradoja religiosa de las sociedades seculares

La ambigiicdad de las sociedades occidentales respecto a la
religién se debe a que el movimiento de emancipacidn con
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‘pelaci6n al universo religioso tradicional, que las ha
Lgonstituido como sociedades “seculares”, tiene su origen, en
rte solamente pero es una parte importante, en €l mantillo

cristianc de sus

religioso  judfo  y culturas. La

f
Msecularizacion” de las sociedades modernas no se resume, |

. en el proceso de eviccidn social y cultral de la \
e gmn con el que comgnmente se la confunde. Combina, 5

» manera compleja, la pérdida de dominio de los grandes | ¥

stemas religiosos sobre una sociedad que reivindica su' i

iplena capacidad de orientar por s{ misma su destino, y_lal 3
Pecomposicién, bajo  una nueva forma, de las| :

e
' sentacianes mljgiosas que han permitido a esta I

'_"l Resumamos este acercamiento formulando cuatro
joposiciones:

b
L"" ntales, ¥ pr:cisamcntc la de las sociedades europeas,
-|- 2 punstm:do histéricamente sobre 108 ¢ escombros de la
ligion. Al proclamar que 1a historia humana es la de los
-: que la_hacen, al afirmar que el mundo de los

“Primera proposicién: La modernidad de las sociedades

Bmbres es un mundo por hacer, y hacer por ellos solos, 1a

sdernidad _ha roto radicalmente con todas  las ‘

ntaciones de un designio divino que se realiza en la

fitoria E@___p;@_g ineluctable, La afirmacién de la autonomfa
il homibre y de su raz6n ha estado asociada, a partir de la ‘
jgtracion, con la emancipaci6n de la religién. Los paises ]

glosajones han vivido esta_emancipacidn a traves de la
QR S T S LV

izacién de la religion, formalmente separada de lo que
§t4 cn juego en la vida_piblica. En Francia, donde las
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huellas del combate de la Repiiblica contra el Antiguo
Régimen han sido profundas y duraderas, esta liberacién ha
gido frecuentemente comprendida como un proceso de
eliminacién de la religitn, asociada al oscurantismo y al
rechazo de la democracia politica.

-Pero —segunda proposicién- el modo que ha tenido la
modernidad de pensar la historia sigue enmarcando dentro
de la vision religiosa de la que se ha arrancado para
conguistar su autonomfa. En las sociedades modernas,
durante largo tiempo se ha pensado la historia “secular” de
acuerdo con el modelo del advenimiento del Reino: se ha
colocadao, en el horizonte de un progreso cientifico y técnice
cada vez més alejado, la recapitulacién completa de la
historia humana y el cumplimienio total de las
potencialidades humanas en el dmbito material, en el del
conocimiento e, incluso, en el #Ambito moral. Las
representaciones liberales del desarrollo econémico
ilimitado, as{ como la concepeidn marxista de la sociedad
comunista del futuro, no dan el mismo contenido a la visidn
de un mundo en el que podrfan reinar definitivamente la
prospetidad econdmica y la armonia social, Pero tienen en
comin el estar orientadas por una concepcin  del
‘cumplimientc de¢ la historia que presenta miiltiples
afinidades con las representaciones judias y cristianas del
final de los tiempos. La vision religiosa del Reino de Dios
por venir (la “escatologia™) y la otra, moderna, de la
historia, tienen relaciones que marcan tanto la continuidad

como la ruptura de la modernidad con el universo judio y
ristiano del que sale.
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~ -Tercera proposicion: Si la vision grandiosa de la
historia y del progreso se ha pulverizado en el curso de un
siglo XX traumatizado por las guerras, las catdstrofes

ondmicas y las experiencias totalitarias, subsisten los

fpalores fundadores de la modernidad —la  razén, el

';:,-'-... imienio, el progreso, etc. Sacan su capacidad
imovilizadora del hecho de que no es posible asignarles

imites precisos. El cumplimiento total no puede ser, desde
punto de vista de la modernidad misma, méds gue un
horizonte que siempre se aleja. Las sociedades modernas
!',_. en en un estado permanente de anticipacidn: esto es
jerdad en el dmbito de la ciencia, en el que cada nuevo
fescubrimiento hace surgir mds cuestiones nuevas que
fequicren un esfuerzo redoblado de conocimiento; es verdad
fambién en la economia, en la que el incremento de los
u producidos y de los medios de produccién hace
rgir continuamente nuevas necesidades, etc. La dindmica
:_'-- pica” de la modernidad se sitia por compleio en esta
Bloracion de la innovacidn, ésta misma ligada a un estado
jermanente de insaciabilidad. M. Gauchet habla a este
proposito de “el imperativo del cambio” (4) propio de las
‘_ ciedades modernas. Mientras éstas mds se desarrollany
fids se agudiza su ambicién de dominar perfectamente |

; aleza y las incertidumbres inherentes a la vida humanay)
fsi la” modernidad establece siempre més adelante la
utonomfa creadora de la humanidad, descalificando una
Mopfa religiosa que coloca el cumplimiento de todas las

@ispiraciones humanas en “otro munde™, fuera del alcance de
fos esfuerzos humanos, aun cuando requiera su
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facionalizacién del mundo tal cual es y la aspiracién que
mueve hacia un futuro siempre nuevo, puede expresarse en
¢! lenguajc secular del progreso y del desarrollo. Tal es el
jgso en los periodos de expansitn y de crecimiento que son
imbién los de la emergencia de lo que a veces se ha

(colaboracién, Pero esta modernidad se re-apropia del suefio
|' de cumplimiento del que era portadora la utopfa religiosa,
proyectando y prometiendo, bajo formas seculares diversas,

un mundo de abundancia y de paz por fin realizado.

[

| -Cuarta proposicién: la paradoja de la modernidad mmado  “religiones  seculares™ religiones  politicas,
gwncs de la ciencia y de la técnica, religiones de la
oduccion, etc. Fue el caso de la fiebre de la revolucitn
strial, en el siglo XIX, o el de los afios 60, durante los
Bolden Sixties”, en los que la expansién econdémica de
ecidente parecia que se desplegarfa sin tener fin, Pero, al
feretar su propia utopla motriz, la modernidad produce
"‘Ig_,,- ién un universo de incertidumbres. La dindmica de su
fanzada implica que ella suscite continuamente su propia
, este efecto de vacio social y cultural producido por el
'- bio, y vivido como una amenaza por los individuos y
£ los grupos. En ciertos periodos de mutaciones
pfindas, como el que estamos atravesando, puede darse

obedece a esta aspiracién utdpica, continuamente reabierta a

‘ medida que los conocimientos ¥ las técnicas se desarrollan a
un ritmo acelerado. (5) Es necesario producir siempre mis,

conocer siempre mds, comunicar siempre mds y siempre
! mds répido. Esta légica de anticipaci6n crea, en el corazén
de una cultura moderna dominada por la racionalidad
1| cientffica y técnica, un espacio siempre renovado para

producciones imaginarias que esta racionalidad descompone
permanentemente.

Hs por medio del imaginario, en efecto, como los
hombres salvan la distancia que experimentan entre el
mundo cotidiano ordinario, con sus apremios y sus rutinas, inadecuacion duradera entre la utopfa moderna ¥ este
y esta aspiracin a la abolicidn de todas las oscuridades y de dacio que el proceso de cambio ha dejado vacio. Esta
todos los limites que la modernidad no deja de reactivar al is cultural se ve acompafiada a
paso de las conquistas que realiza. La oposicién entre las
contradicciones del presente y el horizonte de un

menudo  por
ilibrios econdmicos, sociales, polfticos mas o menos i 1
'nd-::-s, més o menos estructurales, También puede i
goiparlos: tal fue el caso, en Francia, en Mavo del 6B, ‘
Indo la prosperidad construida en los afios 60 aiin no era {
psta &0 duda por la crisis econdmica inaugurada, al

iCipio de los afios 70, por el primer choque petrolero. En |
98 periodos de disturbios, los sistemas religiosos |

icionales, formidable ieryorios de la  protesta
ibélica contra el no-sentido, reencuentran, bajo nuevas
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‘ cumplimiento futuro crea, en ¢l corazdén mismo de la
‘_ modernidad, un espacio de espera, en el que se desarrollan,
| llegado el caso, nuevas formas de religiosidad que permiten
; superar esta tensién: representacioncs nuevas de lo
“sagrado” o apropiaciones renovadas de las tradiciones de
las religiones histdricas. Esta temsidn 'crevente™ de una
modernidad atenazada entre la  ambicién de una
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sobre la sociedad.

1.r
jl

‘ ]fﬂrmas. un gran poder de awaccidn sobre los individuos y
I

J \ Se ha hablado en forma muy inadecuada de “regreso de
i lo religioso” o de “revancha de Dios” para designar, en
| bloque, el desarrollo actual de los nueves movimientos
‘ espirituales, el ascenso de las corrientes carismaéticas, el
renacimiento de las peregrinaciones o, incluso, ¢l éxito de
libreria_de los libros de inspiracién esotérica. Lejos de
vimiedams del
pasado, estos fenGmenos, por el contrario, manifiestan el
cardcter paraddjico de la modernidad desde el punto de vista

| de las creencias. Por un lado, son descalificadas las grandes

explicaciones religiosas del munde en las que los hombres
del pasado encontraban un sentido global. Las instituciones
| religiosas siguen perdiendo su capacidad social y cultural de
‘ imposicién y de regulacion de las creencias y de las
prdcticas, El nimero de sus fieles se reduce, y los fieles

mismos adoptan ¢l “toma y deja” no sdlo en materia de
| prescripciones morales, sino igualmenie en materia de
h creencias nﬁdﬂm.l@u{ esta misma modernidad
-secularizada ofrece, por ser generadora a la vez de utopia y

de opacidad, las condiciones mds favorables a la expansidn
de la creencia. Mientras mds grande es la incertidumbre del
porvenir, mds intensa es la presion del cambio y mds
liferan estas creencias, diversificdndose v disemindndose
al infinito. El principal problema para una sociologia de la
modernidad religiosa es, pues, tratar de comprender a la vez

¢l movimiento por el cual la modernidad sigue socavando la

brdida de la religidn en el mundo moderno. Es ¢l conjunto ||

jdueen en una saciedad cuyo motor es la insaciabilidad de

hm:c surgir al mismo tiempo nuevas formas de creencia,
'. responder a este problema, es necesario haber
Bimprendido que la secularizacién no es, primeramente, la f

Hos procesos de re-acomodo de las creencias que se

pectaciones que suscita, ¥ cuya condici6n cotidiana es
idumbre ligada a la busqueda interminable de log] !
S para satisfacerlas.

miendo” de [as creencias

trariamente a lo que se nos dice, no es pues la

iferencia creyente _qQue_ caracteriza a  nuesiras
fiedades. Es el hecho dc que esta creencia escapa, de
E P
per muy amplia, al control de las grandes iglesias y de
dnstituciones reli giosas. De modo muy logico, es a través
ventario de esta proliferacidén incontrolada de las
185 como se emprende comtinmente la descripeion del
religioso actual, ;En qué creen pues nuestros
porfineos? JA qué valores estdn asociadas estas
e ias? Los socidlogos no estdn desprotegidos para
ndcr cstas preguntas. Grandes encuestas realizadas a
ale B europea han dado lugar, durante estos iiltimos afios, a

B vasta literatura. El tratamiento de los datos recogidos

"pals abre el camino a comparaciones que confirman la
encia de “tendencias firmes” a escala del Continente.

bs resultados convergen con los de encuestas del mismo

jero realizadas en los Estados Unidos y en Canadd, A
de las diferencias de las culturas, de los arraigos

credibilidad de todos los sistemas religiosos, y el otro por el Moricos y de las distribuciones confesionales en los
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il diferentes paises, el paisaje religioso occidental ofrece
"_ rasgos suficientemente homogéneos para que la nocion de

,‘ “modernidad religiosa” tenga efectivamente un sentido.

‘. | La descripcidn de esta modernidad religiosa se organiza
I

il | } l»‘ﬂ partir de una caracteristica mayor, que es la tendencia

I r igeneral a la individualizacién y a la subjetivizacion de las
| lcreencias religiosas. Todas las encuestas confirman que este

" ‘doble movimiento actia a la vez sobre las formas de la

| ’ || experiencia, de la expresidn y de la sociabilidad religiosa.

B |{Esta tendencia ha quedado marcada desde hace largo tiempo

il ) en la distorsibn cnire las creencias pregonadas y las
} pricticas obligatorias que, en principio, le estdn asociadas.

I En todas las religiones existen “creyentes no practicantes”.
1 ."' Estos forman incluso, en Europa, el grueso de las tropas de
los que se declaran “catSlicos™ o “protestantes'. HEste
|| desacoplamiento de la creencia y de la préctica constituye el
primer indicio del debilitamiento del papel de las
institnciones guardianas de las reglas de la fe. Pero el
aspecto mis decisivo de esta “desregulacién” aparece sobre
todo en la libertad que se otorgan los individuos de
“remendar” su propio sistema creyente, fuera de (oda
referencia a un cuerpo de creencias institucionalmente
validado. Este doble fendmeno aparece de manera
particularmente legible en los pafses a los que se considera
como los mds secularizados en Europa, a saber, los paises
escandinavos. En Suecia, por ejemplo, en donde la préctica
religiosa efectiva es inferior al 5%, 9% de los individuos se
declaran “cristianos practicantes”, y 26% se definen comn
“no cristianos”. Pero 63% se designan a si mismos como
44

Fcristianos a sy manera”. La creencia autodefinida de estos
fieles de un género nueve sc aleja en  efecto,
gustancialmente, de la-greencia luterana oficial. La mayor
' del tiempo, hablan de-Dios como de una “fuerza
juperior” ¢ “impersonal”, y formulan su adhesién al
fristianismo  esencialmente como la aceptacidn de un
junto de valores morales. (6) En Bélgica, pafs en el que
B institucion cclesidstica —siempre presente en numerosos
_\tc—rcs de la vida social profana (escuelas, universidades,
'ﬁtuciunes de ocio, hospitales, etc.) ha dispuesto durante
irgo tiempo de una fuerte visibilidad, se notan igualmente
filiiples signos del paso de una “religién instituida® a una
pligibn recompuesta”. Los individuos hacen valer suY
ertad de cleccidn, “reteniendo cada uno las précticas y las
: encias que le convienen”, (7) Los significados dados por
b interesados a estas creencias y a estas précticas se
firtan frecucntcmente de la definicion doctrinal, Estas son
jeccionadas, modificadas y con frecuencia libremente|
fbinadas con temas tomados de otras religiones o de
entes de pensamiento de género mistico © esoiérico,!
"'i' por ejemplo, segin los datos proporcionados en 1990
h encuesta europea sobre los valores, un belga de cada
0 declara creer en la reencarnacién. Estos miltiples
jendos enturbian la frontera entre catélicos y no
flicos ¥, més aun, entre los que se declaran religiosos y
bque* no lo son. Una investigacion realizada en Suiza
firma estas tendencias. Al mismo tiempo, muestra que la
ersificacidn de los sistemas individuales de significado
isignifica su pulverizacin pura y simple, en razon de la
_' e:presencia de una doble cultura cristiana, protestante y
45




catélica, en la sociedad helvéiica. (8) Sea lo que fuere de los
matices con que hay que precisar la idea, que ha llegado a
ser muy comdn, de una completa atomizacidn de los
sistemas de sentido producidos por los individuos, esta
ruptura de las creencias ortodoxas gue acompafia a la
disolucién del vinculo estable y controlade entre creencias ¥
pricticas obligatorias es una tendencia tipica del paisaje

_religioso contempordneo. La creencia no desaparece, sufre

una desmultiplicacién v se diversifica, al mismo tiempo que
se_producen fisuras. cos-mayor-o menor profundidad segiin
los paises, cn los dispositivos de su marco institucional,

El paisaje religioso francés también se encuentra en
profunda evelucién, marcado de manera creciente por la
individualizacitn, el _relativismo y el pragmatismo. La
cuestién del otro mundo pierde importancia a favor de una
creciente. preocupacién por el devenir de cada uno en el
mundo presente, Las creencias se expresan de un modo
probabilista (“bien puede ser, pero no estoy seguro™) v cada
vez menos conforme con los dogmas de las grandes
rcligiones. (9) Parece que s¢ instala una especie de
]_;;u}erancia tranquila hacia las creencias de los demds. Segiin
la encuesta sobre los valores de los europeos, realizada en
1981, sélo el 14% del total de los franceses consideraban
que existe una sola religién verdadera, mientras que treinta
afios antes, segin un sondeo del IFOP de 1952, 51% de los
bautizados en la religion catdlica estimaban que “la religién
catélica es la dnica verdadera”. (10) En 1990, la fluidez de
las creencias se acentia todavia méds. Lo atestiguan las
respuestas a la cuestién ;“cudl de las siguientes opiniones se
46

roxima més & lo que usted cree?; existe un Dios personal

%); existe una especie de esperanza o de fuerza vital

2%}. no sé gné. pensar (25%); no pienso que exista algo

wl

0 un espiritu, uA Dios o una fuerza vital (16%); sin
Spuesta (7%). Mientras que la creencia en el alma sigue
do elevada (50%), la creencia en ¢l pecado (40%)

.--- claramente disociada de la nocién de una

hdenacion futura. La creencia en el infierno cayd a 16%
1990 mientras que la creencia en el patafso, mds
ﬁcante es atestiguada por el 30% de las respuestas. La
ia en la resurreccién de los muertas llega al 27%,
ntras que el 24% de las personas interrogadas declaran

or en la reencarnacién. No carece de interés notar que el

o de los catdlicos que declaran creer en un Dios personal

creer también en la reencarnacion, mientras que el

mgunn profesando su creencia en la resurreccién de los

s, (11)

§Por detallados que sean, la mayorfa de las veces los
Beos se limitan a interrogar a los individuos sobre la
ia que otorgan o no a las proposiciones doctrinales de

.l igrandes religiones, y més especificamenie a los

ntos del credo cristiano. Desde este punte de vista,
todo cuando se repiten en varias ocasiones, dan
Giones preciosas sobre el decaimiento de |la
idad institucional de las creencias, Pero es necesario

8 lejos para medir la amplitud de los remiendos
fiados a partir de los elementos tomados del dogma

2l de las grandes religiones. La observacion de la

ricacion de las creencias venidas de otras partes y del
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fondo ecristiano abre de hecho una nueva cuestidn, que es la
de la nawraleza de esta “confusién”. Cuando se habla de
“reencarnacion”, jse trata de la sustiucidén de una palabra
por otra, sobre ¢l fondo de la pulverizacién de una cultura
cristiana elemental que afecta a los mismos creyentes
catglicos? El  estudiante que deseaba discotir la
“regncarnacidn cristiana” durante las Jornadas Mundiales de
la Juventud celebradas en Paris en torno al Papa, en el
verano de 1997, se inclufa sin duda en este tipo de casos. La
referencia a la reencarnacion jpermite reformular, de un
modo realista, la oscura nocidn de ‘“reswrreccion”, al
representar la vida después de la muerte como una
“revitalizacion”, un regreso a la vida primera? O bien /sirve
para reinterpretarla confiriéndole un cierto grado de
plausibilidad “experimental™, atestiguada por los relatos de
aquellos que han regresado de las fronteras de la muerte, y
as{ hacerla mds aceptable en un entorno cultural marcado
por la ciencia? ;La reencarnacién es pensada como una
retribucidn de la vida llevada precedentemente, o bien como
“nueva oportunidad” que se da en este mundo a vn
individuo que habria fallado en hacer las buenas elecciones
en su vida anterior? O mds bien, ;s estd en presencia de
manifestaciones de un reencarnacionismo  cristiano
teoldgicamente construido? Conversaciones sostenidas con
personas catdlicas que declaraban creer en la reencarnacitn
demuestran que todas estas posibilidades se dan en la
realidad. Permiten apreciar, al mismo tiempo, toda la
distancia entre esta creencia y la problemdtica de la
reencarnacidn (prueba més que “nueva oportunidad”) en el
hinduismo y ¢l bidismo. Comprendemos bien que no son
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M$ da de la sucesién de las existencias (samsfira),

.'.Isutl, segin la wradicidn hinduista y budista, un mal

g gl hombre dispone para completar, hasta el infinito, sus
Bres v sus experiencias. Las corrientes esotéricas,
j'u'stas, teosdficas y antroposdficas que mas han
mwribuido a popularizar esta ereencia en Occidente,
Balmente le han abierto vias de acceso decididamente

icarnacion con una vision de la historia orientada hacia

'. amplimiento humano. La novedad reside no solamente
fla difusion masiva de la creencia en la reencarnacién, que
fla entonces s6lo llegaba a franjas intelectuales, sino

todo en la diversidad de las combinaciones creyentes
a5 que ahora es capaz de entrar.

“compefencias remendonas” diferenciadas

L interés por identificar de manera fina estas

cciones no es s6lo por hacer aparecer su variedad. Es
por sefalar gue existen “competencias
socialmente diversificadas. No _todos los

flividuos disponen de los mismos medios v de Jos mismos

gyente. Los remiendos se diferencian sepiin lac clages, los
gdios sociales, los sexos, las generaciones. Se observa, por
il - ARIEE . § -

lado, una lendencia a metaforizar e intelectualizar las
fecncias tradicionales, en la que participan tedlogos de las
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grandes iglesias a fin de restaurar la credibilidad cuhﬁ&ﬂ‘ﬂe
su mensaje en un entorno secular, En efecto, se tiende
comiinmente, hasta en la predicacién y la catequesis
cristianas, a explicar en un sentido Md relato de la
creacidn, ¢l de la caida y de la redencidn, la descripcién del
juicio o la evocacidn del més alld, Se observa, por otro lado,

|una tendencia inversa a la de-simbolizacion de las creencias

‘especialmente, pero no exclusivamente, éntre individuos
procedentes de capas sociales desprovistas econdmica y
culturalmente, confrontades con la opacidad del mundo y lo
imprevisible amenazador de su propio porvenir.

El impulso, en la Francia contempordnea, de la creencia
en el diablo ofrece un ejemplo particularmente ilustrative de
esta diversificacién social de los remiendos de las creencias,
més alld de diversos hechos horribles ¥ a veces sangrientos
que revelan la existencia, aqui y alld, de précticas satdnicas,
incluso de grupos satdnicos organizados. El hecho de que la

\\presencia personalizada de una fuerza maléfica actuante en

el mundo resista la actitud anti-mdgica, caracterfstica de las
sociedades modernas racionales, es tanto més sorprendente
cuanto que la Iglesia catflica se ha esforzado por rechazar
llas representaciones realistas de dicha presencia, a pesar de

Lque durante siglos se encargd de las gestion de las mismas.
'El diablo con cuernos y tridente que ha habitado los

timpanos de las catedrales perdid actualidad, desde hace
mucho tiempo, en la catequesis y la predicacidn. Pero el
trabajo de metaforizar al Maligno va mds lejos. El ritual del
sacramento de los enfermos de 1972, que remplazé al
antiguo titual de moribundos o extremauncién, ofrece un

. lo"par:icularmnte elaro de esto. La representacidn dei‘
binbate entre Jests v Satdn al pie del lecho del moribundo|
§ sido sustituida por la reunién
.:__-n nidad, rodeando junto con Jesds a uno de susk
e bros sufriente. F. A. Isambert ha puesto claramente en
la ambigiiedad del nuevo ritual, que oscila
Mstantemente entre literalidad y alegorfa. (12) Se

il

mprende as{ que el aumento de las demandas de
-. - = - -
forcismos que se dirigen a la institucién cat6lica desde

intercesora de lal

una decena de afios, la haya tomado desprevenida.
sta focha reciente, ciertas dibcesis no contaban con un
rc:sta titular, y muchos de los que han sido nombrados
stenden cjercer (suponiendo que se les solicite el servicio)
-papel de sostén espiritual y de escucha psicolGgica,
ut;u de orientacién psiquidtrica, mds que una funcifn

niamente ritual. Pero el crecimiento de la demanda

_' a que ya no es posible responder una y otra vez &

licitaciones individuales que emanan de personas fragiles
perturbadas. En 1997, la Conferencia de los Obispos de
Bncia, confrontada con estas expectativas embarazosas,

ini6 al conjunto de exorcistas de las dibcesis, con los

ipos de laicos que aseguran la atencién de los
licitantes, a fin de reflexionar sobre la significacion social
las implicaciones pastorales del fenémeno. La mayoria dej

§ veces, el objetivo principal sigue siendo ¢l de prodigar a

enes se dicen “posesos” las sefiales de compasion y, de
necesario, los consejos précticos que les permitan
nu-a: con un médico 0 un psicdlogo el tratamientol

Fapéutico indispensable. Pero rara vez es esto lo que

fneran los solicitantes: éstos se dirigen al exorcista como a
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alguien que estd investido de un poder, inseparable de una
compelencia técnica que le permite dominar las fuerzas
sobrenaturales. Lo que ellos quiersn es que el exorcista
ponga en prictica este poder para su beneficio inmediato.
Queda por comprender lo que significa, en un mundo
gobernado en principio por la racionalidad, el impulso de
una creencia que la predicacién de la Tglesia ha dejado en
gran medida de alimentar. Los expedientes de las demandas
de exorcismo muestran que la creencia contemporines en el
diablo no hace referencia, salvo excepcién, a lo que la
Iglesia dice, o decia, del Tentador. Esta creencia remite a la
experiencia cotidiana que tienen algunos individuos de la

complejidad de un mundo en el que ya no encuentran sus

sefiales, en cl que experimentan el sentimiento de estar bajo
la influencia de fuerzas que los rehasan y sobre las que no
tienen asidero alguno. Es una experiencia tanto mds
traumatizante cuanto gue viven en una sociedad que, al
mismo tiempo, slimenta los mitos mediatizados del acceso
de todos al consumo, a la salud, al bienestar, a la realizacion
de sf mismo, a la eterna juventud, a la seguridad. La crisis
econdmica, la descalificacifn de lo polftico y la ausencia de
perspectivas exasperan las frustraciones psicoldgicas y
sociales que este conflicto genera. Creer en el diablo es una
manera de exteriorizar cste sentimiento de impotencia al
identificar, mas alld del malestar personal, la accién de un

er malo que te manipula y te “posee”. La gran mayoria
de los solicitantes son personas en situacién de
vulnerabilidad psicoldgica, pero igualmente de exirema
precariedad social, las mds de las veces desprovistos de los
medios econdmicos 'y culturales para hacer frente a una
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ondicion que los agobia. Los inmigrantes, llegados
principalmente de universos culturales —Africa, las Antillas-
in 1os que la familiaridad con los espiritus se ha establecido
B précticas conocidas de posesién y de adivinacién, son
jimercsos en esta poblacién, De manera general, ésta se
ige al exorcista catélico como ltimo recurso, después de
recorrido cn el que todos los supuestos especialistas de la
':--... ipulacién de las fuerzas sobrematurales, del
!-._-_4 etizador al morabito africano, han sido consultados en
¥ano. Pero habrd que advertir que esta creencia es menos
.i ante del universo moderno de lo que parece: ¢l “diablo™
B0 cuestién es siempre aprehendido en los términos fisicos
e una “fuerza negativa”, que se experimenta y sobre la cual
§ puede actuar con técnicas apropiadas que los especialistas

iben poner en practica. Esta afinidad paraddjica de lasy

feencias flotanies contempordneas de género mégico con el
_tt:- moderno del poder de la técnica merece atencién: ella
jiede explicar que individuos alimentados con una cultura
foderna, a veces sancionada con diplomas, puedan, contra
bl previsién, adherirse a esto. (13) Por otra parte, existen -
.- ejemplo, a través de la temdtica de las “vibraciones™ ©
:'. las “ondas” positivas o negativas actuantes en un mundo
brcebido €1 mismo como un tejido de fuerzas
j?- radictorias- formas de continuidad y de paso entre la
ncia en el diablo de los solicitantes de exorcismo y las
feencias atestipuadas en el seno de las corrientes que
ppenden de la “nebulosa mistico-esatérica”. (14) El grado

llas modalidades de la movilizacién de las referencias
Bientificas” constituyen, sobre este continuum, un
pdicador posible de las diferenciaciones sociales de la
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creencia en lo paranormal. No es indiferente, por ltimo,
notar las correspondencias que existen entre este “regreso
del diablc" y las diversas modalidades de la diabaﬁzaci_rin
del otro (el extranjero, el drabe o el judio, pero también los
tecnderatas o los politicos), a través de las cuales se expresa
bajo otras formas, no més racionales pero a menudo
socialmente mds amenazantes, el sentimiento de no tener
ninguna responsabilidad personal en el-mundo tal cual es. ni
capacidad alpuna para actuar sobre su porvenir.

Fragmentacion del creer y desregulacion de la religion
Las creencias se diseminan; se ajustan cada vez menos a los

modelos establecidos; imponen cada vez menos précticas

controladas por las instituciones. Estas tendencias son los

sinmw___g___m de la “desregulacion” que

caracteriza al campo religioso institucional al final del s:E]u

XX. Si la_creencia y la pertenencia ya no se “sosticnen’”

——

juntas, o lo hacen cada vez menos, ello indica que ninguna
institucion puede  permancniemente,

€n__un _ universo
moderno_c;t;czmadu a la vez por la aceleracidn Eg‘l
cambio social y cultural y por la afirmaci6n de la autonomiga
del _sngyg.wprespc_:ribir a los individuos y a la sociedad un
cédigo unificado de sentido, y menos aun imponerles la
autoridad dc _ROrmas cleduc_ia_:l'ai EI m_ismo No hay nacién
Docldf:ntal que evite los efectos de la contradiceidn creciente
entte la afirmacién del derecho de los individuos a la
subjetividad y los sistemas tradicionales de regulacién de la
creencia religiosa, dado que ninguna de cllas cscapa a la
confrontacién con el individualismo. Segin la excelente
férmula empleada por la socidloga britdnica G. Davie para
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.caracterizar la actitud pos-religiosa en trance de convertirse
_en dominante en Gran Bretafia, efectivamente ha llegado a
ger posible y comiin, en todas las sociedades avanzadas,
‘ercer sin adberirse a una iglesia o a una institucién:
 “Believing, without belonging”. (15)

Esta constatacién no implica —s¢ volverd sobre ello- que.

Jfl_pgwun de la creencia suprima la necesidad de
; po, en el seno del cual el

Presar estd CTeencia en un §

individuo encuentra la confirmacin de sus creencias

personales. Bn materia religiosa, como en el conjunto de la
Bide social, el desarrollo_del proceso de atomizaci6n
‘ ividualista Dmduce paraddjicamente la E—‘EEPB:“;M
& pequefias comunidades fundadas sobre las afinidades
5’.'~=-= es, culturales y espirituales de sus miembros. Estas
Bmunidades relevan, sobre el terreno de la afectividad y de
/com nicacion, a esas “comunidades naturales” en las que
" fio se construfa un imaginario compartido. En la medida
l8ma en que la representacion de la continuidad y de la
"ridad del grupo ya no se vive al dia con dia en la
" el oficio, la comunidad del vecindario, el grupo
ffesional, ella procede entonces necesariamente del
'h"- omiso voluntario y personal de los individuos,

‘Eso no significa tampoco que este doble proceso de
Bvidualizacion de la creencia y de “autonomizacién”
unitaria haga desaparecer pura y simplemente la

d de las identificaciones confesionales. Serfa incluso
' or considerable deducir de esto que las instituciones
s han perdido, o estdn en trance de perder, toda
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capacidad de contribuir a la formacién de las identidades
sociales. De hecho, la diseminacién de las creencias
coexiste con la preservacion de estas identidades, al menos
hasta un cierto punto. Parece incluso que la expansitn del
pluralismo y del relativismo produce, en sentido inverso, el
fortalecimicnto de las aspiraciones comunitarias, al mismo
Ucmpo que una cierta reactivacién de las identificaciones
CEIFESMS. Pero éstas ya no coinciden necesariamente
con identificaciones religiosas claramente asumidas por los
individuos. Esto no implica que no exista ya ningtin vinculo,
por ejemplo, entre la creencia cristiana y pertenencias
institucionales, practicas rituales, estilos de vida familiar,
logicas de alianza matrimonial, comportamientos sexuales,
opciones politicas, etc. Pero se observa que la dimensién de
wentidad de la referencia confesional no siempre es puesta

en relacion con el contenido de la fe, que supuestamente es:
el que formalmente la funda, En Suiza, por ejemplo, la
identificacion confesional (catSlica o protestante) sigue
siendo una dimensién importante de la identificacitn social,
individual y colectiva: siguen casdndose enire catélicos, o
entre protestantes (e incluso entre los “sin religién™); se
hacen amigos mds bien entre individuos del mismo lado; se.
cultiva de hecho, y hasta en ¢l lugar de trabajo, un cierte
grado de “entre nosotros” confesional. Pero estas divisiones
confesionales sdlo excepcionalmente se anclan  en
distinciones teoldgicas reconocidas como tales. Solamente
2.9% de las personas interrogadas consideran que “si todai
las religiones cristianas merecen respeto, sélo la suya eg/la
verdadera”. Los demds, aunque subrayaban, a veces:de
manera muy vaga, las razones de su “preferencia personal®;
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goncuerdan en reconocer a las diferentes religiones
gristianas una dignidad igual, y hasta un estatuto igual desde
Pl punto de vista de la verdad. Las  pertenencias

jonfesionales  siguen  pues  determinando  redes
fiferenciadas  de sociabilidad, aun cuando el anclaje
Mopiamente religioso de estas diferencias no deje de
debi itarse. (16)

. Es evidentemente en los paises en los que la capacidad
adora de las instituciones religiosas es mds débil

_nde, igualmente, es mds clara esta separacién entre la
flimensidn creyenle y la dimensién de identidad de las
geferencias religiosas, Si el creyente inglés se siente cada

menos obligado a comportarse como el “fiel” de una
@lesia, la pertenencia a la Iglesia de Inglaterra, que no
"lica. en la inmensa mayoria de los easos, ni conformidad
Weyente, ni regularidad observante, sigue siendo un
femenio esencial en la formacién de su identidad. Una de
s’ maneras mds fuertcs de significario es la de volver a la
glesia Anglicana para ser enterrado en ella, Esta funcidn de
fentidad de la Tglesia establecida se ve fortalecida por el
ioceso de pluralizacién cultural que caracteriza a la Gran
fretafia. La Iglesia estd oficialmente encargada de
:-.. sentar la identidad colectiva de una nacion plural.
1 impugnd, por ejemplo, que ella continuara sobre el
frverid propiamente ritual las inmensas manifestaciones
;-- ontineas de duclo a las que dio lugar la muerte
pcidental de la princesa Diana. No obstante, la abigarrada
jultitud que rindié homenaje a la “princesa del pueblo”
bstaha lejos de poder identificarse por completo con las
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pompas litdrgicas organizadas en Westminster. En cuanto a
la misma princesa, a la que su divorcio alejaba en principio
de los rituales debidos a los micmbros de la familia real, se
sabin que estaba interesada en bisquedas espirituales muy
alejadas de la tradici6n anglicana. Con todo, correspondié a
la Iglesia oficial expresar solemnemente una emocién
colectiva de la que la familia real, por su parle, habia
omitido de manera muy torpe, por lo menos ¢n los primeros
momentos, anticipar su desencadenamiento.

El desajuste de la creencia, de la pertenencia y de la
referencia de identidad es aun mds claro en los pafses

escandinavos, en los que la propensién creciente a “ereer gip.

pertenccer” se dobla con otra tendencia, igualmente

creciente, a “pw {“belonging without
believing™). L(fﬁmo puede la pertenencia confesional
continuar por sf sola, cuando la frecuentacidn de la Iglesia
alcanza un nivel tan débil y cuando se manifiesia una
reticencia generalizada a aceptar sus ensefianzas? ; Porqué ~
se interroga el socidlogo O, Riis a propésito del caso danés-
tan pocos individuos consideran formalizar su salida ¥
avisar a las autoridades correspondientes que ya no quieren
ser contados en el nimero de los fieles? La explicacién de
que se mantiene la pertenencia “por inercia”, en un paisen
donde la separacién requiere un trimite adminisirativo
activo, se queda evidentemente un poco corta. Para justificar
el hecho de seguir como miembros de la Iglesia Luterana,
s6lo una tercera parte de los daneses hacen referencia ada
fe cristiana. El 7% escoge -negativamente- permanecer en
la Iglesia para evitar que se propague la influencia de'los
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| biros grupos religiosos; el 35% hace referencia a los oficios,
& las ceremonias que marcan los grandes momentos de la
.',.'ﬂda ¥y que guieren preservar. Muchos subrayan el beneficio
‘e la tradicidn en la vida nacional (38%), v su deseo de que
‘gl patrimonio monumental del pais sea convenientemente
Leonservado  (37%). Una cuarta parte de las personas
terrogadas consideran que la Iglesia es portadora de
i'iralores populares, y una octava parte, que ayuda a la
integracidn de la nacién. Una tercera parte, por dltimo,
-'ﬂ.ecla.ra simplemente que seria malo dejarla. (17)

_._i Ecumenismo de los valores y reafirmaciones de identidad

i_l poner en evidencia la creciente separacién entre las
ntidades creyentes v las identidades confesionales, se
ga al centro de una contradiccién mayer de la modernidad
igiosa. Por una parte, ¢l paisajc occidental aparece
rcado por un proceso de homogeneizacidn espiritual y
€tica. Este se inscribe por doquier en el debilitamiento de la
‘referencia a un Dios personal, en la subjetivizacion de las
creencias y en la metaforizacién de los objetos de la
encia religiosa tradicional. Parece cstar en (rance de
imponerse, a través de una moral, muy generalmente
| aceptada, de los derechos del hombre, un “ecumenismo de
' los valores” en el que el ideal de fraternidad entre los
| hombres absorbe y diluye toda referencia a la trascendencia.
;dria imaginarse que este proceso de homogeneizacién
‘ética de las tradiciones religiosas histéricas cumple el
' objetivo unmiversalista del que estas tradiciones som
portadoras, y que las vuelve menos vulnerables a las
| instrumentalizaciones de identidades que han podido sufrir
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en el pasado, No obstante, paralelamente tiende @
manifestarse una tendencia exactaments contraria  al
aumento de las demandas eomunitarias. Las causas del
fenémeno son ficilmente identificables. La crisis econdmica
¥ la amplitud del desempleo han acarreado, al mismo
tiempo que |a precarizacién de numerosas siluaciones
individuales, el derrumbamicnto de las certidumbres
aportadas por las ideologias modernistas del desarrolio
ilimitado. Al mismo tiempo, la implosion del bloque
soviético ha roto la estabilidad de las referencias simbélicas
y politicas en relacién a las cuales las sociedades de
Occidente construyeron, desde el fin de la Segunda Guerra
mundial, la imagen de sf mismas, hasta el punto que puede
considerarse que todas ellas son, ahora, sociedades pos-
comunistas, (18) Pero estos trastornos histéricos que
sacuden las estructuras mentales de los individuos, al mismo
tiempo que las estructuras de las sociedades en las que
viven, funcionan también como reveladores de . las
contradicciones de la modernidad. En particular, evidencian
la antinomia que existe y se acentda entre ¢l individualismo,
comprendido y vivido como “la independencia de cada uno
en su vida privada”, (19) y el desarrollo de un sentido
colectivo de la interdependencia entre los miembros de fa
sociedad, indispensable para la regulacidn de las sociedades
pluralistas. El recurso a emblemas de identidad que
permitan salvar la ficci6n de la pettenencia comunitaria, es
uno de los medios por los que los individuos se esfuerzan en
conjurar los efectos de desestabilizacin psicoldgica y de
debilitamiento del vinculo social que de ahl resultan

Precisamente porque las religiones se han transformado, en
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'\ el seno de la cultura moderna del individuo, en un reservorio

' de signos y de valores que ya no se inscriben en

pertenencias precisas ni en comportamientos regulados por

' las instituciones, tienden a presentarse como una materia
| prima simbdlica, eminentemente maleable, que puede dar

- lugar a nuevos procesos diversos, segin los intereses de los

| grupos que de ahf beben. Esta materia prima es susceptible

.':de ser incorporada a otras construcciones simbdlicas, y en
| particular a las que entran en juego en la elaboracion de las

.[ identidades étnicas y nacionales. Asf, el patrimonio ;
| simbélico de las religiones histdricas no s6lo es puesto a la |

¢ libre disposicidn de los individuos que “remiendan”, segdn
| la férmula desde ahora consagrada, los universos de

| significados capaces de dar un sentido a su existencia.

. ‘También estd disponible para los nuevos y muy diversos
.: us0s colectivos, entre los que se encucntra en primera fila la

am.wa.::ldn del poder de identidad de los simbolos |

P! cnntcsmnale&

Los capitulos que sigeen van a tratar de  precisar este
|| primer acercamiento descriptivo del paisaje religioso de la
| modernidad. Aparece desde ya que la crisis que afecta a
i | todas las grandes iglesias no estd vinculada pnmerﬁmme a

Ia pérdida de plausibilidad del contenido de las creenmaa
que difunden. Esta observacién evidentemente no vuelve a
puncr en tela de juicio la idea de que las sociedades
. madernas han asegurado su antonomia politica e intelectual
| amrancéndose del dominio de los grandes sistemas

'!. religiosos, que proporcionaban a las sociedades del pasado

. explicaciones heterdnomas del mundo y de la vida humana.
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Pero la descalificacion no procede primeramente de la
supuesta “irracionalidad” de estas explicaciones. Si existe
una expulsién de la religidn, ello se debe mucho mds al
hecho del proceso de de-totalizacion de la experiencia
humana que resulta de la diferenciacién de Ias instituciones.
La vida doméstica, profesional o politica, la experiencia
afectiva, estética o espiritual de cada uno dependen desde
ahora de ambitos segmentados de actividad. Comprometido
en esias experiencias desunidas unas de otras, ¢l individuo
batalla por reconstruir la unidad de su vida personal. Los
sistemas religiosos que se presentan como cédigos globales
de sentido, en cuyo interior se supone que toda experiencia
humana individual y colectiva encuenira su coherencia,
pierden en este proceso lo esencial de su credibilidad. El
prolifico desarrollo de las creencias que actualmente
presenciamos responde, en gran parle, a la necesidad dr:
, recomponer, a partir del individuo y de sus problemas, algo
de estos universos perdidos de sentido.
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fin de las identidades religiosas heredadas

,Como asegurar, en este contexto de diseminacidn de

las creencias, la transmision de las identidades religiosas de
ha generacién a otra? Fsta cuestion no concierne s6lo a los

dres preocupados por la educacion religiosa de su prole,
a las instituciones que (raian de renovar su pedagogia
lacia las puevas generaciones cuyos compotiamientos y
exnectativas las desconciertan, Se dirige también a los
estigadores porque condensa, de cierto modo, todos los
sectos del devenir de las religiones histéricas en la

“crisis” de la transmisidn

modo general, la transmisién regular de las instituciones
w de los valores de una generacién a otra es, para toda

iedad, 1a condicién de su supervivencia en el tiempo. En

as sociedades tradicionales, rituales de iniciacién marcan

nuemente la entrada de los jévenes en la comunidad de
adultos, Al mismo tiempe que estos ritos efectdan y
ifican la incorporacién social y simbélica de los nuevos
jados en ¢l grupo, confieren a los jovenes la
esponsabilidad de ascgurar, & su vez, su continuidad de
eneracion en generacién, Entendamos bien, sin embargo,

» “continuidad™ no significa “inmutabilidad”. En todas las
sociedades, la continuidad se asegura siempre en y por el
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cambio. Y este cambio contrapone inevitablemente las
nuevas generaciones a las antiguas, De la Antigiiedad, en la
gue la socializacion de las jénrehcs generaciones con las
normas v cosmmbres parantizadas por la autoridad de los
ancianos era objeto de una minuciosa vigilancia, se han
conservado las huellas, particularmente en los escritos de los
fildsofos y de los Padres de 1a Iglesia, de 1a queja recurrente
de las generaciones antiguas ante el relajamiento de las
costumbres y de la piedad de las més jévenes... Si el ideal de
la transmisién requiere que los hijos sean la perfecta imagen
de los padres, es claro que ninguna sociedad lo ha alcanzado
jamds, simplemente porgue el cambio cultural no deja de
actuar, incluso en las sociedades regidas por la tradicidn. No
hay, en este sentido, transmisidn sin que haya al mismo
tiempo “crisis de transmisidn”. I

En nuestras sociedades, sin embargo, esla crisis de la
transmisién ha cambiado profundamente de naturaleza. Las
separaciones identificables entre los universos culwrales de
las diferentes generaciones ya no corresponden sélo a'los
ajustes que hacen necesarios la innovacién y la adaptacidn a
las nuevas circunstancias de la vida en sociedad.
Circunscriben verdaderas fracturas culturales que alcanzan
en profundidad a las identidades sociales, a la relacidn con
el mundo y a las capacidades de comunicacidn de los
individuos. Cormresponden a un reajuste global de las
referencias colectivas, a rupturas de la memoria, & una
reorganizacion de los valores que ponen en tela de juicio/los
fundamentos mismos del vincl.l.‘cu social. Es indtil insistir en

el hecho de que todas las instituciones en las que se inscribia
6d

continuidad de las generaciones pierden ahora su
mportancia, en provecho de una sociabilidad de la
experiencia compartida, de la comunicacitn directa, del
promiso puntual. lgualmente afectados se ven la

f suela, Ja universidad, los partidos politicos, los sindicatos,

Jas iglcsias, Pero evidentemente es la mutacién de la familia,

_’tituciﬁn de socializacion por excelencia, la que mds
‘directamente deja aparecer la amplitud de sus implicaciones

gnto  sociales como psicolégicas. Desde ahora, los

'..a i6logos de la familia se dedican menos al analisis de los

mecanismos de la reproduccion de las funciones
itucionales familiares y de las relaciones entre los sexos
al de las relaciones entre individuos en el seno de la

f@milia. (1) Ellos han puesto en evidencia al mismo tiempo

aleance social, cultural v simbélico de la disyuncidn que

@ establece, de manera cada vei mds clara ahora, entre los
spnmtwns de la alianza y los de la filiacion que, como se
Stipone, redne el matrimonio cldsico. La organizacion y la
'gepresentacion de la continuidad de las generaciones sc ven
radicalmente transformadas. (2) Los sociflogos de la
‘educacién, pot su parte, durante largo tiempo movidos en
{Brancia por el andlisis de la reproduccion escolar de las

\desigualdades sociales, (3) han desplazado progresivamente
'gus intereses hacia el estudio de la comstruccién de las

‘dentidades de los jévenes, tomados en universos sociales y
" turtles diferentes. (4) En estos dmbitos diferentes —
familiar, educativo etc.- se insiste cada vez mds sobre el
lear scter evolutivo de las identidades méds bien que sobre las

J6gicas, determinadas de forma gruesa, de la reproduceitn

social. Se pone el acento sobre el carfeter dindmico de su
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formacién, en funcién de las relaciones concretas en las que
los individuos estin implicados.

Para captar la forma como se constituyen ahora las
identidades relipiosas, no es menos indispensable renovar
los acercamientos cldsicos a la transmisiGn religiosa. Estos
s¢ ocupan sobre todo de evaluar la eficacia de la transmisidn
en funcidn del grado de conformidad creyente y practicante
de los hijos con relacidn a los padres: jlos hijos de padres
practicantes son practicantes? ;Los hijos de padres no
practicantes siguen siendo ellos mismos creyentes? etc. Las
encuestas que se dedican a medir con mayor precision estas
separaciones entre padres e hijos hacen referencia, de modo
méds o menos implicito, a un modelo de la socializacion que
coloca a un transmisor activo, poseedor de un patrimonio de
saberes y de referencias religiosos, frente a un destinatario
pasivo © semi-pasivo de la transmisidn, El primero se
esfuerza, con mayor o menor suerte, por transferir . al
segundo toda o parte de la herencia. Los datos recabados
hacen aparecer claramente las dificultades de la operacién,
en un universo cultural en el que toda proposicién religiosa
se ve confrontada a una multiplicidad de ofertas simbéligas
diversas, Para hacer frente a esta competencia y conjuras.ei
alejamiento de las jovenes generaciones, las instituciones
religiosas se esfuerzan por poner a punto mﬁtodu;ﬁa
eficaces de comunicacidn de su mensaje. Su éxito es dudeso
por lo menos porque el desinterés de los jévenes cmnm,
en parte al menos, con la duda manifestada. porise
generacion adulia en cuanto a lo bien fundado .deia
transmision religiosa en un universo cultural en el queilas
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__;I,cc-ciones religiosas v espirituales se perciben, cada vez
| mds, como clecciones privadas, que comprometen al
lindividuo y s6lo a éL. En Francia, s6lo el 4% de los padres
:ifg;lnnscrvan la fe religiosa entre las cualidades importantes
L gue hay que fomentar entre los hijos. (5) Esto no significa
"quc los mencionados padres sean personalmente ajenos a
'bda creencia, o por lo menos a todo cuestionamiento
upmtual o metafisico. Pero la creencia personal, vivida
' ¢omo asunto de cada uno, no estd necesariamente asociada a
| la ardiente obligacidn de transmitir. El tema de la “eleccién
| que se deja a los hijos” permite, en un cierto nimero de
-.: casos, justificar la negativa, explicita o implicita, de los
| padres a transmitir ellos mismos una fe religiosa. Hace eco
" &l deseo de los jovenes de poder escoger su religion (en
-'lt_:jh'nw juzguen necesario temer alguna) en funcién de la
1- afinidad que se sientc personalmente con tal o cual tradicién
: '}f de los beneficios personales (particularmente
p&lculﬁglcos} que de ella puedan esperarse, Esta demanda de
| una “religion a escoger”, que pone por delante la
"_Ep;penmc.la personal y la autenticidad de un hrayecto de
j-F'_Iﬂlisqq.ue’:«.’ta mds bien que la preocupacién por la conformidad
ﬁun las verdades religiosas garantizadas por una institucién,
'ﬁi coherente con ¢l advenimiento de una modernidad
?ﬁsicolégica que implica para el hombre una cierta forma de
| pensarsc a s{ mismo como individualidad y de trabajar para
quistar su identidad personal, més alld de toda identidad
redada o preserita.
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La construccidn individiual de la continuidad crevente

Si todas las instituciones de socializacién tienen dificultad
para enfrentar las implicaciones de esta mutacién cultoral, la
conmocidn que de allf resulta es tanto mayor en el caso de
las instituciones religiosas cuanto que la transmisidn
compromete lo gue estd en el principic mismo de su
existencia, a saber, la continuidad de la memoria que las
funda. Toda religion implica, en efecto, una movilizacion.
especifica de la memoria colectiva, Esta memoria colectiva
¢s_dada en las sociedades tradicionales, cuyo universo
simbolico-religioso estd por completo estruc[urado por un
conjunto de mitos, que dan cuenta a la vez del ori igen del
mundo y del origen del grupo, La memoria toda estd
contenida en las cstructuras, la Drganizacién el lengu&ig,_g._

u-admmn En el caso de las sociedades diferenciadas, en lau
que prevalecen rcligiones fundadas gue dan origen a
comunidades de fe, la memoria religiosa colectiva se
convierte en la apuesta de una reelaboracién permanente,
de 1a] suerte que el pasado inaugurado por el acontecimiento
histdrico de la fundacion pueda ser aprehendido en todo
momento como una totalidad de sentido. En la medida en
que se supone que toda la significacidn de la experiencia del
presente estd contenida (al menos potencialmente) en el
acontecimiento fundador, el pasado queda constituido
simb6licamente como una referencia inmutable. En relacién
constanle con este pasado, los creyentes se& constituyen en
un grupo “religioso™ al suscitar y mantener la creencia en la
continuidad del linaje de los creyentes, a costa de un trabajo

de rememoracién que es también una re-interpretacicn
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permanente de la tradicién en foneidn de las cuestiones del
pra-scnte. (6} Esta c]ab_umciﬁu_mn.unug_de ia id;gtidad

pasadu Hue da un_senti senhdn al Eresante y.C DI'I.UBHE el porvenir.
En esia perspe.cnva la transmt'nén no consist Cﬂn'i!.'ile smamcnte en
—— e ———

nuevos miembros éﬁﬂaﬁ;uﬁerdg.mnlas_ ﬂqr_m_a&.y_ml@;ﬁs_dﬁ _13
comunidad. En la medida en que se confunde con el proceso
de elaboracidn de esta “cadena de memoria”, a partir de fa

cual un grupo creyente se realiza como grupo religioso, la
transmisidn es el movimiento mismo por el que la religidn
se constituye como tal a través del tempo: es la fundacidn
continuada de la institueidn religiosa misma.

Al evocar la construccidn simbdlica y prdctica de un
“linaje creyente™, se pone en evidencia la relacion decisiva
que existe entre religién y memoria. Con toda exactitud es
en este punto donde puede situarse —si decididamente se
insiste en mantener el término- el nudo de la “cﬂs_ig__d_uq

transmision” subrayada por todas las observaciones que

versan sobre la relacién de los jévenes con la religidn. En
B

efecm- las wcindad:s modernas son cada vez menos|
- — =
sncledades de memoria. Por el contrario, estdn gobernadas,

de ffhﬂaf_g@_g_ vez mds imperiosa, por el imperativo de lo !

inmediato. Por otra parte, precisamente porque han llegado |
a wa de la memoria obligada. de la tradicién sc !

innovacion como norma df:. » conducta. Acl.ua!rmnte. estel

s ]
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proceso de liberacidn, llevado al limite, ha producido la des-
estructuracion v la atomizacidn de la memoria colectiva, a
punto tal que las sociedades modernas se manifiestan cada
vez mds incapaces de pensar su propia continuidad, v asi,
por consecuencia, de representarse su porvenir. Las grandes
escansiones temporales que marcaban el ritmo de la vida de
las sociedades pre-modernas se han borrado bajo la presién
de un presente cada vez mds presente. Al mismo tiempo que
el advenimiento de la comunicacién planctaria suprime la
densidad histérica de las acontecimientos que ella misma
hace desfilar en un flujo ininterrumpido y homogéneo, el
fendmeno de descomposicion de las estructuras imaginarias
de la continuidad se agrava con el sentimiento, en gran
medida cempartido, de la complejidad del mundo presente.
Este, tanto como la pérdida de la memoria, constituye un
obstdculo a la movilizacién imaginaria del pasado para la
invencidn del porvenir, tanto de acuerdo con el modelo de la
repeticion tradicional como con ¢l de la utopfa, En todos los
dmbitos, la previsibilidad de las evoluciones retrocede,
paraddjicamente, a medida que aumentan las capacidades
cognitivas y técnicas de actuar sobre ellas. Este contexto de
desvanecimiento de la presencia del pasado y de opacidad
correlativa del futuro aclara lo “ajeno” de nuestras
sociedades no tanto a la creencia “en los dioses y en los
profetas” (7) cuanto a la manera propiamente religiosa de
creer en ello, consistente en apoyar la creencia sobre la
autoridad legitimadora de una tradicidn. No es por el hecho
de scr, de manera ideal y tfpica, sociedades racionales por lo
que las sociedades modernas son ampliamente a-religiosas:
€5 porque son sociedades amnésicas, en las que la carencia
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‘fundamental consiste en la impotencia creciente para dar
‘Vida a una memoria colectiva portadora de sentido para el
Jpresente y de orientaciones para el porvenir,

L. ¢Qué sucede entonces con la problemdtica religiosa de
e conumudaci crevente? ;Cémo los creyentes remendones
qpe. componen, a partir de sus experiencias y expectativas
| personales, sus pequefios sistemas de significaciones que
‘dan un sentido a su existencia, pueden ser llevados a
vindicar su insercién en la continuidad de un gran linaje
‘greyente? (Es imaginable, dicho de otra manera, que estas
.q'cenmas esparcidas se organicen de un modo religioso, y si
€8 asi, de qué formas? La respuesta & estas cuestiones se

| encuentra, probablemente, por la via de una exploracién de
' Ja,experiencia de los individuos que construyen su identidad
. religiosa en funcién de los intereses, disposiciones y
ﬁph’nciums que ponen en juego en situaciones concretas.
. (8) En el dmbito de la religién como en otros, la capacidad
del “_i'nwﬂbarar su propio universo de normas v

| de valores a partir de _su experiencia_singular tiende a

_ﬂ;&pﬂnﬁrsc como )ra se ha visto, més alld de los esfuerzos

el de “escoger sus creencias”. Hasta los mds convencidos
; ¥ los mds interesados por, una confesiGn particular hacen
yaler su derecho a la bisqueda personal de la verdad. Todos
Wmn llevados a crear ellos mismos la relacién con el linaje
| greyente en el que se reconocen.

1 7
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Si uno se coloca en esta perspectiva, se comprende que,
para captar el éxilo o ¢| fracaso de la transmisién religiosa,
ya no es posible contentarse con medir los desplazamientos
y las torsiones que hacen sufrir a la herencia aquéllos a
quienes les ha sido yansmitida, precisamente porque las
identidades religiosas ya no pueden ser consideradas como
identidades heredadag, incluso si se Mﬂgﬂ la herencia
siempre es modificada 1.5 individuos construyen su propia
identidad socio-religioss a partir de los diversos recursos
simb6licos puestos a sy disposicidn, y/o ) a los cuales puedep
tener acceso en funcign de las diferentes experiencias en las
que estdn implicados La identidad se analiza como el
resultado, siempre precario v susceptible de volver a ser
cuestionado, de una s gyecroria de identificacidn que sc
realiza en la duracidn, Bgias trayectorias de identificacion no
son s6lo recorridos de gresncia; implican igualmente todo lo
que conforma la sUStancia del creer: précticas, pertenencias
vividas, formas de copeebir el mundo y de inscribirse
activamente en 1as diferentes esferas de accién que lo
constituyen, etc. SU orjentacisn cristaliza, por una parte, las
disposiciones, inteTeses y aspiraciones de los individuos;
pero es igualmente dependiente de las condiciones objetivas
—institucionales, s0Ciales, econdmicas, politicas, culturalés-
en el seno de las cudles se despliegan estos recorridos. Poner
al dfa los diferentes epcadenamientos a través de los cales
s establece, se re-elabora y se estabiliza eventualmente €l
vinculo de los sujetog con un linaje creyente particular
implica, pues, que se profundice el estudio de las relaciones
entre la dindmica ifterna del creer (la que corresponde al

desarrollo de la experiencia individual /o colectiva), la
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funcién de las intervenciones externas (en primer lugar, las
de las instancias de socializacion que desarrollan y adaptan
| estralegias de transmisidn) v los factores ligados al entorno
mé6vil en el que el proceso se despliega. Pero entonces el
' andlisis parte del individuo, y no de la institucién, ;Cémo,
" entonces, la representacién colectiva de la continuidad del
.~ linaje, asi como su realizacién social, pueden seguir estando

aseguradas a través de la subjetivizacion de los recorridos
creyentes y la pluralizacion de los procesos de construccion
de las identidades religiosas que de ahi dimanan? Esta
interrogacion no sdlo destaca el posible eje de una
sociologia de la transmisidn religiosa: puede constituir el
programa fuerie de la modernidad religiosa comao tal.

Las dimensiones de la identificacicn

El desarrollo de este acercamiento implica que se adquieran
herramientas que permitan poner orden en la diversidad de
recorridos de identificacién que ofrece la observacidn
empirica de la escena religiosa. Vano serfa imaginar que
esta puesta en orden pudiera surgir completamente
terminada con el inventario de las situaciones singulares, El

mencionado inventario se tornarfa, por otra parie,

interminable debido al avance mismo de la diseminacion de
las creencias. Los elementos que siguen deben ser
considerados como una especie de marco, construido a
parfir de las obscrvaciones realizadas sobre diferentes
tertenos, principalmente franceses y catélicos, en el curso de
los dltimos afios, y que conciernen particularmente a las
practicas catequisticas, a los grupos carismaticos y

“comunidades nuevas”, a las grandes concentraciones de
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jovenes, a los movimientos de renovacidn espiritual y
manifestaciones neo-tradicionalistas, a los fendmenos de
conversidn, etc. No se pretende reactivar agui los resultados
de encuestas extensivas realizadas sobre cada uno de estos
asuntos. Mds bien se ha trabajado, en esta materia, a la
manera de los que realizan prospecciones de petrdleo que
efectian “extracciones de muestra”, dedicindose al examen
minuciose de las situaciones observadas, “tomadas” y
tratadas como muestras significativas, que permilen plantear
hipétesis para trabajos de mayor profundidad. Se volverd de
forma mds precisa, en la continuacién de esta cbra, sobre
algunos de estos trabajos: retengamos de ellos aguf
solamente el eje organizador, que es ¢l mismo precisado y
afinado en el seno de empresas colectivas que versan sobre
las identidades religiosas en Europa (9) v sobre la
religiosidad de los jévenes europecs, (10} asi como al
contacto con olras investipaciones realizadas con otros
métodos. (11) Al término de esta primera exploracidn, se

pued: formular la hipétesis de que los procesos de
identificacién religiosa en nuestras sociedades modernas
pasan_por la libre combinacién de cuatro_dimensiones
tipicas de 13 identificacion, que la regulaci6n institucional ya

no articula, ¢ lo hace cada vez menos.

A\ | La primera de estas dimensiones es la_dimensign
‘omunitaria. Se refiere al conjunto de las scfiales sociales'y
simbolicas que definen las fronteras del grupo religioso y
permiten distinguir entre “los que son de ahi™ y “los que no
son de ahi". Esta dimensi6n comumitaria remite a la
definicién formal y prdctica de las pertenencias: el hecho,
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| por ejemplo, de estar circuncidado, o de estar bautizado, de
' practicar fielmente los cinco pilares del islam, de haber
I' buscado refugio en el budismo, o también de haber suscrito

. las obligaciones impuestas para ser reconocido como adepto

Estas mismas
comunitarias pueden ser mds 0 menos
extensivas 0 mids o menos intensivas, segiin que, por

en tal o cual movimiento religioso.
definiciones

ejemplo, se esté en presencia de un grupo de tipo “iglesia™,
que fija obligaciones minimas a sus fieles, o de tipo “secta”,
que impone al nueve miembro un cambio radical de su
prapia vida. Sea de ello lo que fuere, aceptar o0 mo €l
somelerse a estas obligaciones constituye un

discriminante de la identificacion.

Tasga

%, Una segunda dimensién es la de la aceptacién por el
individuo de los wvalores ligados al mensaje religioso
wansmitido por una tradicién particular (ya sea la “tradicién
larga” de las grandes religiones histricas, o la “tradicién

. gorta” de los nuevos grupos o movimientos, legitimada ella
| misma con frecuencia por el recurso imaginario a un arraigo
¢ mis lejano). Esta dimensidn ética de la identificacion resulta

; el st

. estar, cada vez con mayor frecuencia, disociada de la
g precedente. Los valores del mensaje, inseparables del

pueden ser objeto de
neCesariamente la pertenencia a una comunidad de ficles

claramente identificada, De esta manera, se puede reconocer
en los Evangelios la expresion mds elevada de una ética del
amor a la que uno se adhiere sin reivindicar, o 1nc|u.§a
negdndola, la pertenencia a una iglesia cristiana cualquiera. "‘I

L)




1y, Una tercera dimensién de la identificacion es la
dimension cultural. Esta abarca el conjunto de los elementos
cugnitivnméli:os ¥y pricticos que constituyen el
parrimonio de wna {radicion particular: la doctrina, los
libros, los saberes y sus interpretaciones, las prdcticas v
codigos rituales, la historia —sabia o legendaria- del grupo,
las representaciones y modos de pensamiento sedimentados
en las Praiu'liuﬂs de hdbitos
terapéuticos, etc.,
asociados al sistema de las creencias, al arte, a las
producciones estéticas,

las comunidades, los
alimentarios, indumentarios, sexuales,
a los conocimientos cientificos
desarrollados en conexidn con estas creencias, etc. Esta
dimension coltural, cuya ngueza y varedad marcan el
arraigo de una tradicion en la larga duracién, igualmente
puede ser ahora objeto de apropiacién, como “bien commin
cultural®, sin implicar, o cada vez menos, la adhesidn
personal al sistema de las creencias que ha producido este
patrimonio de conocimientos y de simbolos. Se pueden
reivindicar “raices judias” o “raices cristianas” sin definirse
como fiel de una comunidad particular, ni como creyente de
una fe cualguiera. La referencia a este patrimonio cultural
constituye un indicador de identidad que ya no incorpora
directamente al interesado a un grupao religioso identificable
y tampoco le impone elecciones ni compertamientos éticos
especificos.

(j- Una cuarta dimension de la identificacién es la
imension emocional, que se refiere a la experiencia

afectiva asociada a la idenbificacidn: el sentimienio de
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sion de las conciencias” o “la emocidn de las
pofundidades” de las que Durkheim ha hecho, en Les
"r rmes €lémentaires de la vie religieuse, el resorte primero
I fundador de la experiencia religiosa. (12) El hecho nuevo,
i las sociedades modernas, es que esta cdlida experiencia
e produce el sentimiento colectivo del “nosolros” resulta
gada vez menos de la pertenencia comunitaria que asegura,
‘@ iravés del ciclo de las fiestas, su reactivacidn regular.
‘Constituye de manera cada vez més frecuente -
'p'amcuiarmemc entre los jévenes- el momento en que se
| muda una experiencia elemental de comunién colectiva,
eventualmente susceptible de estabilizarse bajo la forma de
.; una identificacién comunitaria. Las grandes concentraciones
que atracn
protestantes), el considerable éxito de los encuentros
.arganizadus potr la comunidad de Taizé son buenos
. gjemplos de esta

| identificacién emocional en la formacién de las identidades

a millares de jovenes cristianos (catdlicos o

prioridad que corresponde a la
| socio-religiosas entre los jGvenes.

Estas identidades se construyen cow@gles
Cuandn la 1dc,nuhcacwn a una tradicion religiosa particular

M En este caso —durante largo tiempo el
mds comin- la articulacion de estas cuatro dimensiones estd
regulada por la institucién misma. Es ella en particular la que
mantenimiento de un

\

asegura, al menos idealmente, el

177
A
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4 M_{Mdﬂ las condiciones de identidad ,
(cgp.u_njtnﬁas, élicas, culmrales y emocionales) fijadas —o al
menos delimitadas- por la institucidn que se presenta como




equilibrio entre las logicas contradictorias que colocan a estas
dimensianes en tension entre sf.

La primera tensi6n es la que se establece entre la
dimensién comunitaria y la ética. La referencia a la
dialéctica de 1a universalidad y de la singularidad que actia
en las grandes religiones universales permitird ilustrar este
punto. Por un lado, las grandes religiones universales se
pstentan como detentadoras de un mensaje cuyo alcance
gtico concierne, al menos potencialmente, a la humanidad
entera y a cada hombre en particular, Pero por el otro,
relinen a sus fieles en comunidades que hacen de la posesidn
presente del mensaje el signo de una eleccién al mismo
tiempo que el principio de una separacitn. En el judafsmo,
la temsién se sihia, por un lado, entre el horizonte
escatol6gico que verd el cumplimiento universal de la Tord
v, por el otro, el hecho de que, en el tiempo de la historia, la
Tord es entregada exclusivamente al puchlo mediador que
es el pueblo judfo (mientras que la ley de Noé se impone
desde ahora a todos los hombres). Esta lension estd presente
evidentemente en los debates que atafien a la articulaci6n
entre la nacidn judfa y el pueblo judfo. La dialéctica
cristiana del “va alld” y del “todavia no", que asegura a la
vez la articulacion de las relaciones de la Iglesia (la
actualidad de la comunidad de los creyentes) con el Reino
{1a realizaci6n (ltima y universal del mensaje), (13) y las de
la Iglesia con el mundo vuelve a articular sobre ¢l terreno de
la historia ~pero en los nuevos términos de la conversion
ofrecida a todos los hombres- la tensién irreducible entre la
universalidad escatolégica del mensaje y la alirmacion
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';- terrestre de la comunidad creyente. En el islam, el Corin
| insiste de manera repetitiva en ¢l hecho de que el libro ha
. sido dado en lengua drabe “clara”, “sin complicaciones”.
. Pero todos los libros revelados anteriores (la Tord, los
_' Salmos, el Evangelia), asi como el Cordn mismo que es el
¢ Libro por excelencia, estdn inscritos sobre “una tablilla fiel”

(o "bien protegida™) (14): la exégesis ve en esta tabla la
matriz de las palabras divinas, de la que han “‘descendido”

. los libros atribuidos a los diferentes profetas a cargo de la

conversién de los pueblos, y que se dirigen a éstos en su

| propia lengua. La correspondencia entre el libro “de arriba”
y los libros "de abajo™ constituye, en el contexto musulmdn,
. una articulacién esencial de las relaciones entre

| universalidad del mensaje y la singularidad de las
| comunidades creyentes.

la

51 se lleva hasta el limite esta tensidén entre la

 universalidad ética del mensaje vy la singularidad de
) identidad de la comunidad, dicho de otra manera, si cada
5_"polu cobra autonomia en relaci6n con su opuesto, la
, jmfcrcncia exclusiva a uno de los términos hace que la

construccion  de  identidad pierda sus  propiedades
| propiamente religiosas de identificacidn con. un linaje
(greyenie. Asi, el repliegue sobre si mismo que puede
| acarrear una sobre-valoracidn de la singularidad comunitaria
::'ﬁr,nde a vaciar de su contenido a la representacién de la
'I’ presencia del linaje a través del tiempo y del espacio. Pero
| en sentido inverso, la disolucion de las creencias propias del
| grupo en un sistema de valores universalmente compartidos
o determina ofra identidad comunitaria que Ia: ‘gue dimana

Y
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de la pertenencia a la especie humana, ¥ no puede fundar,
por este concepto, la perlenencia a un linaje creyente
identificable. La funcidn de la regulacidn institucional es
precisamente la de mantener el equilibrio entre estas dos
lineas de huida gue corresponden a dos modos de “salida de
la religién™: por encierro comunitario por una parte, por
universalizacién ética por la otra (15).

Pero esta primera tensidn se cruza con otra, de la que
debe hacerse cargo igualmente la regulacién institucional: es
la que se establece entre la dimension emocional —que
corresponde a la experiencia inmediata, sensible y afectiva
de la identificacién- y la dimensién cultural que permite a
esta experiencia instantdnea anclarse en la continuidad
legitimadora de una memoria autorizada, es decir, de una
tradicidn, La funcién del rito religioso es la de vincular la
emocion colectiva gue suscita la reunién comunitaria con la
evocacion controlada de la cadena de memoria que justifica
la existencia misma de la comunidad. La disociacién dc los
dos polos, el emocional y el cullural, entre los que se
establece esta tensidn suprime la especificidad propiamente
religiosa de la asociacién entre el sentimiento afectivo del
nosotros (lo que en términos de Durkheim podria describirse
como la “experiencia de lo sagrado™) y la inscripcidn en una
memoria colectiva, que transforma esta experiencia “calida”
en andmnesis del tiempo fundador del linaje. Del lado
emocional, queda la posibilidad de que s¢ exprese una
creencia sin tradicion, vivida en la inmediatez de la fusidn
comunitaria; del lado cultural, la memoria colectiva pierde
su cardcter activo y se constituye como un patrimonio de
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| recuerdos gue ya no activa a una creencia comiin: ya no es
mds que una tradicidn sin creer. En los dos casos se da

1
) igualmente una “salida de la religion".

N
COMUNITARIO
{indicadores de lo particulsr, de lo local, de lo singular)

o E
EMOCIONAL CULTURAL

. poncigncia-afectiva del nosolros) (memoria del grupo, saberes y saber hacer)

ETICO
[valores universales, conciencia individuzl)
8

! \ Para una cartografia de las trayectorias de identificacidn
' La institucién asegura, en principio, la regulacién de estas
',Itansinnes colocdndolas bajo el conwrel de un poder,
jﬁversamente legitimado segin las diferentes tradiciones
igiosas. Pero ;qué sucede cuando la capacidad reguladora
las instituciones es puesta en tela de juicio por la
leapacidad auténoma de los individuos de rechazar las
entidades “llave en mano” para construir ellos mismos, a
1 jartir de la diversidad de sus experiencias, su propio
recorrido de identificacién? La primera observacidn que se
impone es 1a de lo fcil que ha llegado a ser, hoy en dia,
alir de la religién”, La religién, que ya no define las
formas del vinculo social y de la organizacién politica de las
|sociedades laicizadas, tampoco prescribe ya a los individuos
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identidades  sociales  inalienables. Estos abandonan
comiinmente la identidad religiosa que les ha sido dada en
herencia, va para adoptar otra que ellos mismos eligen, ya
para reunirse con la creciente poblacidén de los que se
definen como “sin religion”. La primera utilizacidn posible
de esta herramienta de andlisis es la de ayudar a identificar
la diversidad de las modalidades de estas “salidas™, segin
los difetentes escenarios de la des-composicidn (en el
sentido en el que se habla en fisica de “composicién™ de las
fuerzas) de las identidades religiosas. La “estetizacién” de la
referencia a la tradicién religiosa, su absorcién en un
humanismo secular que prescinde de toda invocacidn a
cualquier  fuente  religiosa de los  valores, la
instrumentalizacién étnica o politica de los simbolos de la
identidad comunitaria, la pura bisqueda de los estados
alterados de conciencia asociados & la intensificacidn de la
experiencia religiosa, etc. constituyen otras tantas maneras
de abandonar el linaje creyente,

Pero las cosas no se delienen ahf: igualmente pueden
intervenir recomposiciones de identidad mds o menos
completas, por una parte porque los individuos preservan a
menudo algo —aunque sea una pizca- de las identidades que
han abandonado o de las gue jamds han tomado posesidn
realmente, y per otra parle perque su “salida religiosa” se
revela como incompleta o porque puede, posteriormente, ser
puesta nuevamente en tela de juicio. La retirada religiosa
més explicita puede coexistir, en el mismo individuo, con la
preservacién, mds o menos consciente, de adherencias
(comunitarias, culturales, éticas, afectivas) que sirven de
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soporte a reorganizaciones de identidad precarias,
transformables o transportables en otros registros del creer,
El hecho ha sido abundantemente subrayado a propésito de
los “militantes” que han pasado de la méds intensa de las
convicciones confesionales al mds active de los
compromisos politicos. Pero se pueden ampliar estas
observacionss al conjunto de los recorridos efectuados por
sujetos creyentes “liberados” de los constrefiimientos de la
pertenencia a una institucion. Se puede entonces adelantar la
hipStesis de que cada una de las dimensiones de
identificacién puede, en la medida en que ha llegado a ser
relativamente autdnoma en relacion a todas las demads,
convertirse ella misma en el eje de una posible construccidn
o reconstruccién de la identidad religiosa. La experiencia
emocional, la necesidad de integracitn comunitaria, el
cuidado por preservar los tesoros de una cultura religiosa, la
movilizacién ética: las experiencias que actdan en cada uno
de estos registros pueden constituir el punto de partida de
una claboracion de identidad singular, a la gque “colorean”
de forma particular. Los relatos de conversion a las
diferentes grandes religiones ofrecen una maleria
particularmente rica para identificar la diversidad de estas
construcciones  que  los interesados establecen
progresivamente, a partir de una experiencia privilegiada
que cataliza, en funcién de su dindmica propia, la
feorgamzacion o la combinacién de las otras dimensiones de
la identidad religiosa. Para alguno, la participacién fortuita
en una reunion de jévenes particularmente entusiasta es el
punto de partida de la integracién a un grupo, en cuyo seno
adquiere progresivamente una cultura religiosa; para otro, es

B3




el descubrimiento de las solidaridades wividas en el

compromiso humanitario el que inicia un recorrido
espiritual y conduce a la afiliacién comunitaria; para otro
mds, una experiencia estética asociada al descubrimicnto
cultural de una tradicidn religiosa particular inaugura un
compromiso comunitario, etc. En cada caso, la
representacion del linaje creyente invocado varia en funcién
de las experiencias que ban jalonado la (rayectoria de la
identificacién. La que se realiza a partir del polo
comunitario -ligada por ejemplo con la volumtad de
manifestar, en un contexto de pluralizacién religiosa y
cultural, la “autenticidad™
nacional- implica una forma muy distinta de activar la

de uma tradicion religiosa

dimensidn cultural de la identidad que la que procede de la
reivindicacién de una identidad ética universalizada. El
individuo que afirma una identidad francesa y catélica para
marcar su rechazo a la presencia del islam en Franecia no
invoca el mismo patrimonio del cristianismo que el
militante de los derechos humanos que quiere dar testimonio
del arraigo cristano de estos derechos, Se comprende, al
mismo tiempo, que las trayectorias individuales no se
diversifican al infinito: se inscriben en logicas que
corresponden a las diferentes combinaciones posibles de las
dimensiones de la identidad religiosa, combinaciones que

disefian, en el seno mismo de cada tradicidn, una

constelacién de identidades religiosas posibles. En el seno
de una misma tradicion, esta diversidad pucde dar lugar a
muchos conflictos, como es de imaginarse, a partir del

momento en que se priva a las instituciones de su tiulo
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\exclusivo para definir el perfil oficial de identidad en el cual
los ficles, como se supone, deben reconocerse.
i
algunas modalidades de la identificaciin con el
';:imanismo entre los jévenes
| J_Se puede ir mds lejos y disefiar desde ahora, a partr de
nstus elementos, una primera cartograffa de las trayectorias
‘posibles de la identificacién? Para hacerlo seriamente seria
} ‘necesario poder activar una masa considerable de encuestas
: que tomen en cuenta el conjunto de las tradiciones y de los
k. Imi'.rerses religiosos. Lo tinico que se puede proponer aqui
'8 la ilustracién de algunos tipos de perfiles religiosos
uicnt:f cables. Estos sc¢ destacan cuando dos de las
, L dimensiones se articulan para formar un eje privilegiado de
| identificacidn, “satelizando”, si asf puede decirse, a las otras
. dimensiones de la identidad religiosa. Estudios de campo
 realizados con diferentes poblaciones de jévenes han asi
E._.peal'm:ilidu recorridos  tipicos  de
| identificaci6n con el cristianismo. Estos tecorridos —seis en
" fotal- no terminan automdticamente, ni con mucho, en la

identificar wvarios

-'. | afirmacién de una identidad conforme con los criterios
 requeridos por la institucién eclesidstica, como tampoco en
| una integraci6n comunitaria susceptible de asegurar la
| estabilizacion definitiva de las referencias religiosas a las
- que recurren los interesados. [:‘.sm es la wse

bﬁ: n que de '*ldcnuﬁcaclén con el catolicismo”, aungue Ius
e s S VIS
b ~ jdvenes en cuestidn hayan salido, en su gran mayorfa, de un

: | medio catélico. La férmula es vaga: permite preservar la
| fluidez de las trayectorias y de las afiliaciones que
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eventualmente determinan. De todas formas, los “tipos”

presentados aqui no son la fotografia de los recorridos
individuales directamente observados: constituyen puntos de
referencia entre los cuales se desarrollan, combinindose y
haciéndose més complejos. los recorridos seguidos
efectivamente por los individuos.

El primero de estos tipos puede ser ilustrado-a partir de
un estudio efectuado con jévenes peregrinos de re de
Czestochowa, en Polonia, en donde tuvieron lugar, en
agosto de 1991, las Jornadas Mundiales de la Juventud, que
rednen cada dos afios, en torno al Papa, a centenas de
millares de j6venes venidos del mundo entero. (16) Entre
estos jévenes que convergen cn un solo lugar, a pie, en
autobiis o en tren, y se reagrupan en condiciones a menudo
muy espartanas (pero experimentadas por ellos como muy
excitantes) para vivir un acontecimiento percibido como
excepcional, no todos -ni siquiera los reclutados por las
parroquias y los movimientos juveniles- presentan perfiles
de jovenes catdlicos que se identifican claramente como
tales. Entre los que reivindican una identidad confesional
incontestable y los que se asocian a la fiesta por el placer de
compartir con otros un momento de intensidad, se encuentra
una vagta escala de referencias cristianas més o menos
interrogativas v de bisquedas espirituales mds 0 menos
explicitadas como tales. El entusiasmo'y la exaltacién
colectiva producidos por la ampliud misma de la
concentracidn constituyen, para algunos de los menos
definidos, el resorte principal de una identificacién religiosa
“precipitada” (jen el sentido quimico del términol) por el
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' tradicionalistas que  prepararon

acontecimiento: “Alla, yo me senti catdlico”. Entrevistas
mas detalladas realizadas a una decena de jovenes
peregrinos, a algunas semanas de distancia del
acontecimicento, revelaron cudn wvoldtil podia ser esta
identificacién, cualesquiera que hubieran sido, por oftra
parte, los esfuerzos del marco eclesidstico por transformar
esta gigantesca peregrinacion de la juventud en un programa
acelerado de socializacidn con el catolicismo. (17) Pero en
la mayor parte de los casos seguidos, el resultado de la
experiencia ha sido el de producir manifestaciones mds o
menos  durables de un cristianismo  afective que se
consiituye, se activa o se reacliva por intensificacidn
emocional del sentimiento de pertenencia comunitaria. La
repeticion posible de estas experiencias, revividas a veces en
reuniones sucesivas de las JMJ o reanudadas en otros tipos

de reuniones, puede contribuir a la estabilizacidn de estos
recorridos, (18)

Un segundo tipo de identificacin se establece sobre el
eje que enlaza las dimensiones cultural y comunitaria de la
identificaci6n. Se cristaliza, bajo su forma més extrema, en

R

un cristianisme patrimonial que conjuga la conciencia de la

| pertenencia comunitaria y la de la posesion de una herencia

cultural, la que establece una separacién radical entre el
grupo de “herederos™ y “los otros”. Las corrientes neo-

activamente  la
conmemoracion del bantismo de Clodoveo, en septiembre

. de 1996, reivindicaban la coincidencia entre una definicion

culturalmente limitada de la identidad catdlica y una
definicién religiosamente  restringida de la  identidad
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francesa. En una Francia que ha liegado a sex multi-cultural
y multi-religiosa, dichas corrientes han aportado un ejemplo
particularmenie apoyado en las légicas ideclbgicas
susceptibles de desarrollarse sobre la base de esta sobre-
valorizacién de la dimension cultural y nacional de la
pertenencia religiosa. Ulteriormente s¢ volverd al tema de la

significacidn social y politica de estos fendmenos, al mismo
tiempo que al de las dificultades del episcopado para
contrarrestar o por los menos para controlar estas
manifestaciones. El punto interesante en esto es la capacidad
de cristalizacién de identidad que pueden asumir ciertas
manifestaciones de la visibilidad catdlica (reguladas o no
por la institucién), particularmentc entre jovenes de
orientacién més bien conservadora. Estos a menudo sienten
repugnancia por un COMPrOMiso polftico explicito, pero
encuentran en estas manifestaciones el lenguaje simbolico
de su relacién con el mundo. La exploracion de esta
configuracién se ha hecho gracias al caso de jévenes
provenicntes de familias catGlicas tradicionales, que de
buena gana se declaran desligados de esta herencia familiar
y ajenos a toda préctica, ¥
comprometido activamente en la preparacion de un viaje del

y que, no obstante, se han

Papa o se han movilizado con ocasidn de un acontecimiento
de devoci6n excepcional (peregrinaje mariano, celebracidn
de un alto lugar religioso, etc.). Al profundizar con los
interesados las razones de Un COMpromiso més bien
inesperado, se ha puesto de manifiesto que la identidad
catélica asf reivindicada no correspondfa ni a un
compromiso élico particular, ni siguiera a una conviccién
creyente realmente constituida, sino que expresaba ante todo
B8

la btisqueda de un “entre nosotros” social y culwral que los
¢ intercsados aspiran a preservar y al que consideran como
.L--pomdcr de los valores con los que se declaran vinculados.

. Un terecer tipo de identificacion religiosa emerge del
gmuenu-o de las dimensiones emocional y ética, que se
con]ugan en la expresidén de un cristianismo _humanitario,
gensﬂﬂe ante todo a 1a injusticia de un mundo que multiplica a
IQE excluidos y apela, como respuesta, a la caridad activa de
lus individuos. Los jovenes que se movilizan en el seno de

gmmasmm:s humanitarias ponen én juego, en esta misma
L: agciﬁn, su identificacién  religiosa personal.  Son
. representativos de una tendencia, con fuertc presencia en el
*'Wn}untu de la juventud, a privilegiar las accioncs concretas
.dmais bien que al compromiso militante. Su sensibilidad s
gtnemlmsnte a-politica, anti-politica incluso. Su palabra de
nrdan es la de “actuar donde se puede”, dejdndose llevar ante
tnéc- por semtimientos de compasién y de solidaridad
| individual, Poco importa, & sus 0jos, que la organizacién a la
'wai deciden consagrar una parie de su tiempo y de su energia
wnga una referencia confesional (como ¢l Auxilio Catélico o
pl Ejército de Salvacién) o no (como los Comedores de
| Beneficencia). La identificacién religiosa opera sobre el
terreno de la accién, en el que valores reconocidos como
l!miiginsus pueden ser puestos en ejecucidn concrelamente.
| Las iniciativas de cooperacién con pafses en vias de
| desarrollo, a través de pequefias realizaciones de trabejo de
& " gampo que movilizan, por intermediacion de las capellanias
! de liceos o de universidades, & grupos de jovenes cuya

| identidad confesional es a menudo muy incieria, constituyen
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igualmente un buen terreno de observacidn de esta forma
ético-emocional de identificacion religiosa.

Esta iiltima forma puede distinguirse —aun cuando a
veces se conjuguen y evolucionen una hacia otra- de la
modalidad de la identificacién religiosa que se opera sobre
¢l cje comunitario-ético. Esta conlleva una concepeitn de la
intervencion acliva de la comunidad como tal sobre la
escena piblica, con vistas a defender, promover y realizar
los valores a los que apela, Este cristianismo politico estd
atestiguado, por ejemplo, en las filas de la Juventud
Estudiante Cardlica, de la Misidn Estudiante, de la Juventud
Obrera Catblica o del Movimiento Rural de la Juventud
Cristiana, herederos de una concepcidn militante de la
misién de la Iglesia en el mundo que no por eso coincide, e
incluso a menudo entra en contradiccitn, con una identidad
catdlica reivindicada como tal.

Un quinto tipo de construccidn de identidad se opera en
la conjugacién de la dimensidn cultural v de la dimensién
ética de la identificacidn. Particularmente presentc entre los
intelectuales, esta construccién permite una identificacidn
fuertemente individualizada con la tradicién cristiana que
puede escapar por completo a la mediacion de una
comunidad dada. Lo que fundamenta la identidad es el
reconocimiento de un-arraige cultural combinado con la
aceptacién de un conjunto de valores universales. La
cuestin de la Iglesia y hasta —de modo mds general- Ia
cuestion de la aceplacién de las creencias cristianas (en
Dios, en el pecado, en la salvacion, en la divinidad de Jestis,
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- efc.) pueden incluso, en esta perspectiva, ser colocadas en
segundo plano, ¥ aun ser completamente ignoradas. La
| evocacidn del “ateo fiel” que de sf mismo hace el filésofo
| André Comte-Sponville ubica bastante bien el modo como
| este cristianismo humanista puede también cristalizarse bajo
. la forma més vaga de un humanismo de mantillo cristiano,
' en el que la dimensidn religiosa de la identificacién puede

no ser mds que un eufemismo extremo, Conversaciones

sostenidas con estudiantes y alumnos de escuslas
| preparatorias para estudios superiores, que disponen de un
W capital cultural y social elevado, han permitido verificar la
. seducci6n de este tipo de auto-definicién religiosa, que no
1 define ninguna pertenencia comunitaria concreta sino la
'\ adhesin a una familia humana que asume el significado
| whiversal de la moral evangélica.

]

. Una dltima modalidad de la identificacién se realiza,
| finalmente, en la combinacién

privilegiada de las
| dimensiones cultural y emocional. Se inscribe, por ejemplo,
If"a. la atraceidn por los altos lugares de la historia espiritual
de Europa, altos lugares en los se encuentra la huella de un
Lniverso cultural y simbélico al que se tiene acceso por la
icontemplacion  de  las  producciones  artfsticas ¥

\arquitecténicas que esie universo nos ha legado. El crecicnte

| niimero de jovenes que se internan por los caminos de
_. ompostela, recorren los circuitos de las abadias europeas o
' se dirigen, en ciertas ocasiones festivas (Pascua,
aPenlecustésL a Rocamadour, a Vezelay o a Mont-Saint-
} Michel merece ser estudiado en la perspectiva de la
| emergencia de un cristianismo estético, cuyo vinculo con
@1




una adhesién creyente vfo con una insercion comunitaria es
a menudo tenue y, en todo caso, muy poco explicito, pero
del que no obstante hay gque hacer notar la importancis.

Estos pretenden  evidentemente
proporcionar un cuadro general de la religién de los jovenes
(19). Se apoyan —repitdmoslo- sobre “muestras” de campo
efectuadas con el fin de probar una herramienta de
reflexidn: no sintetizan los resultados de una encuesta. El
punto esencial en este procedimiento es el de recordar que,
puesto que se trata de rrayectorias, jamds se trabaja sobre
identidades sustantivas vy estabilizadas: el problema es
precisamente dotarse de una herramienta suficientemente
flexible para balizar las etapas de un proceso que, por
definicién, no podrfa quedar fijado en una descripcidn
definitiva. Lo religioso de las sociedades modernas estd en
movimiento: es necesario esforzarse por aprehender este
movimiento.

ejemplos  no
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Figuras de lo religioso en movimiento
El peregrino

.’. El practicante y el peregrino

| Cosa diffeil es aprehender lo religioso a partic del
. movimiento, a partir de la dispersién de las creencias, de la
'  movilidad de las pertenencias, de la fluidez de las
3 identificaciones y de la inestabilidad de las reagrupaciones.

'- ¥ es dificil porque la figura por excelencia del hombre
mhgmsu sigue siendo, particularmente en contexto
gg;stmno la figura estable y claramente identificada del
| “practicante”, y la referencia a la misma siguc siendo la
‘farma mds comin de organizar la descripcidn del paisaje
ze igioso. La relacion con este modelo del fiel sigue dando
A pauta para identificar a practicantes episédicos u
'g'-_- asionales, practicantes “festivos™ y “no-practicantes”, etc.
a escala de las prdcticas ya no sirve para medir la
ensidad de las creencias: se sabe bien que existen
}ranccs no practicantes; pero sigue sirviendo para marcar
8 pertenencias. El “practicante regular” —el fiel observante
q;:r: conforma ¢l ritmo de su vida con las obligaciones

eultuales fijadas por la Iglesia- sigue siendo la figura tipica
Hnl mundo religioso que se inscribe en la civilizacidn
‘parroquial: un mundo estable en el que la vida religiosa
organizada alrededor del campanario regfa los espacios y el
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tiempo; en el que el sacerdote, enteramente consagrado a la
gestion de las cosas sagradas, ejercfa su autoridad sin
compartirla sobre fieles cuya sumisién a la institucién medfa
la implicacién espiritual. La figura del practicante regular
corresponde a un periodo tipico del catolicismo, marcado
por la extrema centralidad del poder clerical y por la fuerte
territorialidad de las pertenencias comunitarias. Remite
también a lo que por largo tiempo fus el horizonte idcal de
una estrategia pastoral, dirigida a la realizacién de un
“mundo practicante” perfectamente integrado bajo €l bdculo
de 1a Iglesia. Este modelo, que se impuso formalmente en la
Iglesia Romana con el Concilio de Trento, nunca ha
conocido mds que realizaciones histdricas aproximativas:
sobre la visién de un pueblo catélico congregado en las
iglesias v enmarcado por los sacerdotes, lo que siempre se
ha impuesto en un pafs como Francia (1) es la diversidad de
las “‘civilizaciones de practicantes”. Incluso en las regiones
donde ha estructurado mds profundamente la vida local, el
modelo de la civilizacién parroquial ha evolucionado con el
tiempo hasta las fisuras mayores que aparecieron a partir de
la guerra de 1914-1918, (2) De hecho, la figura emblemética
del “practicante regular” no se define ella misma mds que en
una doble tensién: por una parte, tensicn intra-confesional
con las figuras del practicante irregular (o estacional) o del
“no-practicante”; por otra parte, tensién extra-confesional
con las del “sin religion" o del practicante de otra confesion,
El modelo del practicante revela asf por contraste, si puede
decirse, la realidad de un mundo diferenciado en el que la
capacidad de dominio de la Iglesia, y de toda institucidn
religiosa, sobre !a sociedad lo mismo que sobre sus propios
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sdbditos estd ya puesta en tela de juicio. En este sentido, el
“practicante regular” no es solamente la figura emblemética
. de un mundo esencialmente rural, en el que la evidencia
| social de la religion estaba inscrita concretamente en
| prdcticas, en lugares y en un calendario recibidos como lo
| que debe ser. El es igualmente la referencia utépica de un
mundo religioso “pleno™: un mundo al que hay que defender
contra la competencia de las demds religiones, pero sobre

| todo que hay que conquistar o reconguistar en contra de las

| maquinaciones de los poderes de la secularizacin que
minan la awtoridad social de la institucidn religiosa.

“De nuevo haremos cristianos a nuestros hermanos...”™
el famoso canto de la Acci6n Catdlica podia significar
: todavia, en el viraje de los afios 30, “de nuevo haremos
| practicantes a nuestros hermanos”. La figura del “militante”
- Que trabajaba por reconquistar el lugar de la Iglesia en un
| universo cada vez mds ajeno a la religion, se modeld
-l; primeramente en referencia a esta utopfa de una sociedad
| “parroquializada” por completo. El fracaso ripidamente
| constatado de este proyecio de una Teconquista cristiana de
.: la sociedad obligé a los movimientos a fijarse otros
{ objetivos: el de una difusion de los valores cristianos en los
 diferentes medios a través del testimonio evangelizador de
los militantes; o bien el otro, mas directamente politico, de
1lm cofistruccidn de una nueva sociedad inseparable de una
| nueva iglesia. (3) A lo largo de un recorrido acompasado
! pnr repetidos desafios con la jerarquia eclesidstica se ponian

-al descubierto, a la vez, el desgasie de un modelo

| centralizado de autoridad religiosa y la descalificacion
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cultural de una visién de la “mision” que hundfa sus raices
todavia en el suefio de una civilizacién parroquial extendida
a las extremidades de la tierra. El decaimiento de la préctica
religiosa —que es todavia el indicio mds patente y mas
confiable de la pérdida de dominio del catolicismo en la
sociedad- no manifiesta solamente la crisis de las
ohservancias institucionalmente controladas en una sociedad
de individuos. Muestra también un agotamiento de la utopia
religiosa cristalizada por la figura del “practicante regular”.

Este proceso afecta muy particularmente al catolicismo

y al modelo de la civilizacién parroquial que éste ha
elaborado en respuesta a las impugnaciones de la Reforma y
a los avances de la modernidad. La Iglesia catélica se
encuentra tanto mds desprotegida para hacer frente a esto
cuanto sta crisis cuestiona radicalmente la estructura
je'rjﬂ_:_-quica y centralizada del poder sobre ¢l que se apoya.
Pero se puede pensar que la figura del practicante afecta, de
formas diversas, al conjunio de las confesiongs religiosas,

M4s alld del catolicismo, la figura del “practicante” estd en

efecto asociada a la existencia de identidades religiosas

fuertemente constituidas, que definen a grupos de creyentes

socialmente identificados como ‘“comunidades”. Cada

tradicién construye la figura del “practicante” que le es

propia y que la identifica en relacién con las demds

religiones: ésta articula una creencia y una perienencia
comunitaria inserita en un ritual y pricticas particulares. Tal

es evidentemente el caso del judaismo y del islam,
religiones para las que, mis alld de la frecuentacion de la
sinagoga y de la mezquita, |a prictica de los mandamientos
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. religiosos  (oraciones, celebracion de las fiestas,
prescripciones alimentarias, etc.) es la modalidad por
excelencia de la expresién cotidiana de la fe. La practica
misma conlleva diversos grados de observancia: permite
diferenciar a los ficles en funcién del nimero y de la
frecuencia de los actos religiosos que establecen, vy
distinguir a los creyentes implicados en su vida religiosa
de los que estdn desligados de la misma o cuya pertenencia

.. es meramente nominal, En ¢l caso del protestantismo, en el

| que la afirmacién de una fe personal e interior no se

. inscribe, en principio, més que secundariamente en la
observancia cultual, la figura del practicante se desvanece

. en parte tras la del “protestante comprometido”, que

'_ frecuenta las asociaciones y sostiene las obras. Sin embargo,

. en la medida en la que la participacién comunitaria sigue

. siendo la marca social explicita y pidblica de la pertenencia

| religiosa, la frecuentacion regular del templo hace emerger

| socialmente un nicleo visible de protestantes “practicantes”

. que encarnan, ¢n el exterior y para el conjunic de la

! l poblacidn protestante, un ideal de la pertenencia. Este hecho

| es extremadamente sensible en un contexto de pluralismo

| religioso, como en los Estados Unidos por ejemplo, donde

' Ja reuniGn dominical de cada comunidad tiene como funcién |

" ‘mayor la de hacer “visibles” las diferentes iglesias, en el

Il:imerior y en el exterior de la esfera proiestante. En el

.'- contexto francés de un protestantismo minoritario, cuya
ﬂhomugcneidad confesional cs fuerte, este nicleo constituye
' ¢l vinculo entre lo que J. Baubérot designa como la realidad
' Viribal" del protestantismo (la existencia de hecho de una
. red de familias protestantes) y “la herencia espiritual” de un
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protestantismo aculturado a (y tal vez disuelto en) la
modernidad democrética y laica, (4) pero cuyo capital de
simpatia en la opinién desborda el restringido niimero de los
que han nacido en ¢l protestantismo. (5) En todos los casos,
la figura emblemitica del “practicante” es la que manifiesta
en la vida ordinaria el vinculo que existe entre creencia y
pertenencia. Estd asociada a la estabilidad de las identidades
religiosas y a la permanencia de las comunidades en cuyo
seno.estas identidades se transmiten v se expresan. Es este
ideal de la participacién religiosa el que estd, ahora,
confrontado con la movilidad de las pertenencias, con la
des-territorializacién  de las comunidades, con la
desregulacién de los procedimientos de la transmisién
religiosa y con la individualizacién de las formas de
identificacidn.

Sin embargo, esta “figura del practicante” sipue siendo
por muchos conceptos -a pesar de la disociacion
ampliamente constatada entre la creencia y la perfenencia-
la figura modelo de la participacion religiosa. Es todavia,
para las instituciones mismas, ¢l prisma & través del cual
éstas identifican de la manera més espontdnea el nicleo
duro de sus fieles. En lo que concierne al catolicismo, la
tendencia a tomar como seiial de un mundo religioso que se
deshace al mermado grupe de los practicantes persiste tanto
mejor (hasta entre los socidlogos de las religiones o los
especialistas de la sociologia electoral) cwanto que la
prctica regular define en efecto una poblacién muy
homogénea, no sélo desde el punto de vista de las creencias
religiosas, sino igualmente desde el punto de vista de las
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j ientaciones éticas y politicas. (6) Sin embargo, este
mcnnuc.nm encuentra rdpidamente su limite en la medida
" li que el constante estrechamiento de esta poblacién tiende,
& pesar de todo, a devaluar la funcién-modelo de la * ‘figura
del practicante”. En un pafs en el que el 64% de los
tind ividuos se declaran todavia catélicos, pero en el que
nos del 10% de los mismos asisten a la misa todos los

g mingos (y no mds del 2.5% de los que tienen entre 18 y
afios de edad), la referencia a la “normalidad” religiosa
arnada por el practicante regular pierde una buena parie

su pertinencia. De modo més interesante aun, se descubre

e la figura del practicante tiende ella misma a cambiar de
ido: al mismo (iempo que toma sus distancias con
acidn a la nocion de “obligacion” fijada por la institucidn,

88 reorganiza en trminos de “imperativo interior”, de -

eesidad” y de “eleccién personal”. Particularmente
(#ensible entre los jovenes catélicos practicantes, esta
Waloracin de la autonomfa de la eleccidn practicante por
Bposicion a la coaccién institucional es también lo que
grmite a los interesados, dado el caso, “jugar con la

ma”. “Yo soy catdlica, voy a misa los domingos. Bueno,
§0 siempre: hay veces que no siento ganas, eso no me dice |
Mada”. Esta declaracidn de una estudiante, suficientemente

Pomprometida con la Tglesia como para participar como

%

Woluntaria en las Jornadas Mundiales de la Juventud, en

gosto de 1997, es muy instructiva, Para esta joven, estas
fBltas ocasionales no constituyen una trasgresion a sus
beres” religiosos. Si ella espera superar sus ocasionales
pusencias de apetito cultual, ello es asf sdlo porque la plena

Butenticidad de su fidelidad catlica supondria, a sus propios

29




Qjos, que siempre tuviera “ganas” de participar (7) en la
misa. La fuenle de la obligacidn —aunque la palabra misma
es rechazada- es ante todo personal e “interior™. La
comunidad es importante para “sostener al individuo" e
“incitarlo a la fidelidad”, asi como la institucidn, que le
permite “ubicarse”, pero ni una ni otra pueden, al fin de
cuentas, prescribir nada al fiel. Es lo que otro estudiante
resumia de modo lapidario; “uno ¢s de ahi, pefo no se estd
obligado a nada. Lo que uno hace 1o hace porque lo siente™.
Estas reorganizaciones internas de la figura del practicante
comprometen pues la concepcidon misma de la perienencia.
Obligan, en todo caso, a reconsiderar la centralidad de la
prictica para medir el grado de dominio de la institucién
sobre sus propios ficles.

Si de manera mds general, més alld del caso catdlico, se
toma en cuenta la diversificacion de las creencias, su
creciente autonomia en relacién con el cuerpo doctrinal
administrado por las instituciones y el foso que se agranda
entre creencia y perienencia, aparece mds claramente aun la
descalificacién de la figura del “practicante regular” en
cuanto modelo por excelencia del fiel religioso. En la misma
medida se ve afectada su funcidn cldsica de sefial para una
descripeion sociolGgica del  paisaje rekigioso
contemnpordneo. La cuestién que se plantea enfonces es la de
saber si se ve que cmergen otros tipos que la podrian
sustituir, a fin de organizar la lectura del paisaje religioso
contemporineo a partir de o que lo caracteriza propiamente,
a saber: e] movimiento.
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! La figura que parece cristalizar mejor la +_movilidad

| historia _religiosa, mucho antes del practicante rf:gul \
- J’ﬂ\_ﬂ_@ﬁ_ﬂ__]ﬂ.__h_ﬁtﬂfla de todas las grandes religiones. E
. peregrinaje no sblo no es una especificidad cristiana, sum

B

| mayores de todas las grandes secuencias de la historia

| culturales y econdmicas, no tiene parangén con la |

i dia en gran medida estas multiples significaciones del
;_—'pereg;rin.ajc, (8) desde la gran corriente asociada a la

caracteristica de una modemnidad religiosa a que s ::m:sl:ruye
: a pm de Iaj_&)_(ger__l__:l‘lc_li&_pﬂrsuﬂﬂiﬁ €5 -Junt{:- con a del |

ccmverndu" de la que se tratard en n el si siguiente capitulo- la | |
“peregrino”. Asociar modernidad y peregrinaje pucde[

| parecer sorprendente: ¢l peregrino aparece en efecto, en la

|Ibf.
|
|

que su praclica estd atestiguada desde los he_pos
m& Asi pues, el perf:ﬂ encarma mas bien, a
| primera vista, una forma extremadamente antigua y perenne
de la religién y de la sociabilidad religiosa. Y si uno '
1im1ta solamente al campo cristiano, es ficil mostrar que a I
tra\ms de las oleadas sucesivas de peregrinaje identificables
dnscﬁe los primeros tiempos de la Iglesia, esta figura del
! pcreg:mn ha cristalizado, transforméndose, las apuestas -

. cristiana. Por otro lado —e incluso si no se puede dejar de
| &vocar, por ejemplo, el nimero efectivamente impresionante
| de jovenes “peregrinos” que cada dos aflos congregan las
| Jomadas Mundiales de la Juventud alrededor del Papa- la
-;:"np]imd de los fenémenos histéricos de peregrinaje, y sobre
Mdn su cardcter de “hecho social total” de multiples
| dimensiones religiosas, pero también politicas, sociales,

importancia social de los fenémenos contempordneos de '
. peregrinaje. Los trabajos de los historiadores han puesto al
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bisqueda de las reliquias a partir del siglo VII hasta el
desarrollo de los peregrinajes medievales en los siglos X1
XII y X1I1, ligado a la expansidn politica y econdmica del
Occidente confrontado con el islam. Después de un
movimiento de impugnacién que culmina con la Reforma,
se comienza a renovar el fendmeno con la Contrarreforma:
sz hacen esfuerzos por espiritualizar el movimiento
peregrino, al tempo que se le dirige hacia los grandes
santuarios marianos. En respuesta a la conflagracién
revolucionaria, el siglo XIX da Jugar a una reviviscencia
espectacular del fen6meno; los movimientos peregrinos del
viraje del fin del sigle al principio del XX cristalizan, en
- Francia, el proceso de comstruccién simbGlica de una
identidad nacional catélica confrontada con la identidad
republicana. Ta sola evocacidn de estas grandes olas de
peregrinajes, inseparables de las recurrentes impugnaciones
de que son objeto en el interior 0 en el exterior de la Iglesia,
basta para marcar la diferencia con los peregrinajes que
conocemos ahora, y cuyo alcance aparece claramente mds
limitado. Pero el problema no es aqui el de comparar el
presente con el pasado: es el de disefiar la “figura del
peregrino” de zhora que pueda volver legible, a la manera
de un plano, la especificidad de la modernidad religiosa, de
la misma forma que la del “practicante regular” definfa los
rasgos tipicos de una socialidad religiosa parroquial, que por
largo tiempo sirvié como referencia para la descripcidn del
paisaje religioso.
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| Religiosidad peregrina: una metdfora de lo religinse en
movimiente
El peregrino emesge como una figura tipica de lo religioso
‘en movimiento, en un doble sentido. Remite primero, de
,mam:rﬂ metaférica, a la fluidez de los recorridos espirituales
1md|wdunles, recorridos  que pueden, bajo  ciertas
‘wn:dlcmnes, Ofganizarse como trayectorias de identificacidn
r.m:hmosa. Corresponde luego a una forma de socighilidad
| religiosa en plena expansion, que se establece ella misma
|/ bajo el signo de la movilidad v de Ia asociacién temporal.
| rLa condicién moderna se caracteriza, ya se ha dicho, por el
imperativo que se impone al individuo de producir € mismo
\\los significados de su propia existencia a través de Ia
| diversidad de situaciones que experimenta, en funcién de
Sus propios recursos y disposiciones. Debe, por este hecho,
iﬁ;imerpretat esta sucesion de experiencias inconexas como un
;glimccn‘idn que tiene un sentido. Esto implica en particular
L que €] Tlegue a reconstituir su propia marcha a través de T
- mediacion de un relato. Ahora bien, la ‘“condicién
| peregrina” se define esencialmente a partir de este trabajo de
i eonstruccidn biogréfica -méds o menos elaborado, mds o
|omenos: sistematizado- efectuado por el individuo mismo.
| Esta construccion narrativa de sl mismo es la trama de las
";ﬂh'nyf.c.torias de identificacion recorridas por los individuos.
:~ Existe formacidn de una identidad religiosa cuando la
.'Emns&uc.ciﬁn biografica sut-jm
L de un linaje creyente, encarpado en una comunidad en Ia
ue e! individuo se reconoce. Precisemos de inmediato que
P m@ﬂew@pge__@phca la complcta ‘adhesi6n a
una cioctrma religiosa, como tampoco la incorporacién

B 103

] e -_— =




T

efectiva & una comunidad, bajo el control de una institucion il El trabajo de observacion comenzd al principio de los

| nque fija las condiciones de la perienencia. Se inscribe | afios 70, en ¢l momento en que la comunidad ecuménica de
, | mucho mas cominmente en operaciones de remiendo gue Taizé, creada por el pastor Roger Schutz en 1940, orientaba
i permiten al individuo ajustar sus creencias a los datos de su toda su actividad hacia la acogida de los jévenes. Desde los

( propia experiencia. Cada quien se hace cargo, por su propia afios 60, esta pequefia empresa comunitaria se ha convertido
:| coenta, de la conformacién de la referencia al linaje en el " en un centro de atraccién para jévenes llegados de toda
| que se reconoce. Esta “religiosidad peregrina” individual se . Europa, e incluso del mundo enterc, Desde esa época, Taizé
caracteriza pues, ante todo, por la fluidez de los contenidos . acoge durante los meses de verano a varios millares de

| de creencia que elabora, al mismo tempo que por la | j6venes (hasta 6,000) que llegan a plantar su tienda sobre la

(i \ incertidumbre de las pertenencias comunilarias a las que colina borgofiona. No todos estos “peregrinos” confiesan
I‘ puede dar lugar. motivaciones religiosas explicitas para emprender el viaje.
Experiencia contra-cultural para algunos, etapa (urfstica en

! Una sociabilidad peregrina: el labaratorio de Taizé ¢l camino de las vacaciones para otros, forma nueva de
De las encuestas cuantitativas sobre las creencias  participacién en una Iglesia meta-confesional para muchos,
contempordneas a los trabajos que exploran en profundidad ¢l lugar ha adquirido, de todas formas, un cardcter mitico
recorridos individuales por el sesgo de conversaciones o de para un gran ndmero de jévenes, particularmente en Europa
relatos de vida, se dispone actualmente de una cantidad de del Este. Taizé significa, dicen todos los que frecuentan este

datos que permiten ilustrar los rasgos de esta religiosidad
peregtina. La cuestién gue se plantea ahora ¢s la de saber si,

alto lugar, la posibilidad de reunirse libremente, de

‘expresarse, de cantar, de discutir, de reflexionar y de orar, si
més alld de una fdrmula que crea imagen, esta religiosidad asf se desea. (9) Esta apertura y el acento puesto sobre la
peregrina puede ser igualmente identificada como un

. I:lihenad que tienen los jovenes de auto-organizarse en un
. fendmeno social, a través de précticas especificas, | ‘espacio puesto a su disposicién tienen tanta més importancia

accesibles & la observacién. O, dicho de otra manera, si la @ sus 0jos cuanto que cllos encuentran al mismo tiempo, en

misma se realiza concretamentc en un tipo particular de al lugar, un marco y referencias religiosas perfectamente

‘explicitos, y, de modo mds amplio, una “regla del juego” de
‘la qué es garante la comunidad de los hermanos. Esta doble
‘cara de Taizé — a la vez espacio libre y enmarcado- cuenta
mucho en la atraccicn del lugar, y lo opone de inmediato, en
el espiritu de los jévenes, a las formas ordinarias de la
‘sociabilidad religiosa, especialmente a ia de la parroquia, en
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comportamiento, gue corresponderia él mismo a una forma I
especifica de sociabilidad religiosa. Al observar, desde hace

unos 15 afios, el éxito creciente de las concentraciones de
jévenes cristianos, me he dedicado, por mi parte, a reunir los
elementos de una identificacién de esta prictica peregrina,




las que a la vez se sienten comstrefidos y “olvidados™.
“Nosotros nos situamos en el corazén de la Iglesia, pero
ponemos en tela de juicio el aspecto institucional de la
Iglesia”, confia uno de los hermanas; “vienen aqui porque
no se sienlen a gusio en otras partes, en las parroquias por
ejemplo: no se escucha ahf lo que el Espiritu dice a través de
las jévenes generaciones”,

Desde 1977, Taizé ya no estd acantonado en su espacio
horgofién de origen: los “Encuentros Europeos Anuales”,
que se llevan a cabo a fines de diciembre en una gran ciudad
europea, (10) disefian progresivamente una cartografia
peregrina de Europa. Han contribuido a convertir ¢l tema
del “encuentro con jévenes que llegan del mundo entero” en
un elemento mayor del imaginario del joven ficl de Taizé.
Taizé constituye, en efecto, no sdlo un importante vinculo
de unién entre diferentes juventudes eurcpeas, sino también
una red de contactos planetarios y un fore de encuentros
intercontinentales, que ya disponen de secretariados en
Bombay, Kinshasa, Varsovia, Caracas, Nueva York y
Melbourne. Esta dimensién planetaria, valorada en los
escritos del fundador lo mismo que en la Leitre de Taizé
(11), es magnificada en las celebraciones litdrgicas,
escenificada en las practicas de los cantos, formalizada en ¢l
tema del “peregrinaje de confianza sobre la tierra” que sirve
de hilo conductor a las diferentes iniciativas de la
comunidad v del hermano Roger. Esta insistencia sobre la
universalidad de una comunidn concretamente inscrita en la
diversidad étnica, nacional, lingiiistica, espiritual de la
reunion es una de las primeras en la lista de las “razones
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para venir a Taiz€" expresadas por los jévenes, (“Taizé es
una verdadera Torre de Babel, hay gentes de todas partes
con las que se discute y ahi se aprende siempre un montén
i de cosas”, Lo mds importante ¢s “la confrontacién con
| millares de Jévenes de cultura diferente”. Esto es lo que
| permite “pomer en perspectiva su propia vida y su
| experiencia individual”). El principioc mismo de los
| encuentros de Taizé es el de permitir el juego de la extrema
personalizacion (“En Taizé se sabe que la vida de cada uno
| es tomada en serio”. “Se puede comunicar la propia
". experiencia y se es respetado™) y de la extrema
| globalizacién: forma eficaz de una pedagogia de Io
| universal a partir de la individuacién que se¢ ajusta con
| mucha precisién a las expectaciones de los jévenes. En
| efecio, en este contexto, la diversidad singular de las
,-lexperiencias individuales puede expresarse sin ser de
| inmediato confrontado con un dispositivo normativo del

| creer, ni siquiera con un discurso pre-constituido del
-sentido. Cada uno puede hacer valer su propia diferencia en
‘el movimiento mismo por el que la experiencia fuertemente
| emocional de la concentracién, en la que “la tierra entera
| estd presente”, permite llegar, de forma sensible, a la
‘conviccion de que “s¢ pertenece a la comunidad de la
 humanidad”. La libertad confiada a la bisqueda individual
;;m: pone de continuo por delante: (“En Taizé no se te da la
| respuesta antes de que plantees la pregunta y, sobre todo, es
. asunto de cada quien buscar su respuesta”. “Hay gentes muy
| diferentes, creyentes y no creyentes. A veces parece que
i f.odcm ellos estdn en hisqueda de algo, pero ellos mismos no
_saben bien de qué™). El probabilismo creyenie (12) =“yo
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cren en algo, pero no s€ bien en gqué”- encuentra ahi una
legitimidad de expresidr, en medio de, y en términos de
iguaidad con, otras formas de expresidn creyente. Es asf, en
todo caso, como lo expresan espontineamente los jovenes
llegados a Taizé: (“aqui cada quien se siente un poco como
en su casa; nadie es rechazado™; “
con irlandeses de cabeza rapada y con anteojos negros que,
reunidos alrededor de una botella de cerveza, cantan a voz
en cuello: Jesds, te amames tanto™). Pero este sentimiento
de no-coaccion del que los jdvemes dan testimonio se
contrabalanceado por la

4 vVeces uno se encuentra

encusnira muy claramente

conviccién tranguilizadora, segin  la cual “los hermanos
velan™: (“los hermanos de la comunidad siempre saben
evitar los excesos™). Uno de los medios para este control es
la obligacién impuesta a cada joven llepado a Taizé de
tomar parte en la organizacion cotidiana de las actividades:
segiin un peregrino, “cada joven que llega para participar en
un encuentro es asociado a su organizacion. El mismo
gscoge su programa. Nada le es impuesto, a €l le toca
escoger. En el grupo biblico reflexionan juntos a partir de
los textos de la Biblia. Uno puede asociarse a los equipos de
trabajo que organizan y distribuyen las comidas. Se puede
también participar en los grupos de meditacién v
permanecer en hermanos asignan una
importancia particular al aspecto musical de los encuentros:

con una multitud de jévenes, logran conformar un canto a

silencio, Los

cuatro voces”,

Indefinidamente recobrado, el sentimiento de libertad
expresado por todos los jévenes se manifiesta de hecho en
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un universo exiremadamente controlado, en el que la
. dialéctica de la libertad ¥y de la regla refuerza eficazmente la
de. la personalizacién y de la globalizacisn. La regulacitn
dcl lugar se apoya sobre diversos elementos. De forma
| imperativa se fija un pequefio mimero de reglas que
* constituyen el clausulado minime de la vida comin {de las
g;uc el respeto al silencio a ciertas horas y en ciertos lugares
'ps la piedra angular). Son claramente diferenciados los
espacios que corresponden a actividades organizadas ellas
| Musmas seglin una distribucién regular del tiempo. Esta
| Esrictamente regulada Ia alternancia de los momentos de
‘ﬂ,i.sparsién (en los que los individuos se dispersan en la
g;gmralezﬂ 0 se relnen enm pequefios grupos) vy de los
omentos de concentracién, de los tiempos ofrecidos a la
Bxpresicn y de los tiempos destinados a la ensefianza yala
ra biblica. Pero todos los j6vencs que frecuentan Taizé
§eivindican su capacidad de hacer valer, en este marco, la
flibertad de organizar ellos mismos su participacién. Una
i, portancia mayor estd ligada al hecho de gue “se puede
. Enir cuando se quiera y partir cuando se quiera™; todo
jundo es acogido, nadie es reienido en este lugar més alld

& su deseo. Pero, en compensacién, se supone que nadie
ede tener residencia permanente en Taizé, Se llega aqui y
€ aqui se parie después de algunos dfas. La precariedad
ativa del alojamiento (tiendas de campafia o estructuras
s de madera), lo inacabado de los espacios destinados

las celebraciones (13) inscriben, en las pricticas y
Bsiciones que imponen, el cardcter transitorio de toda
Blancia en cste lugar. Esta valoracién de la movilidad se

.

ipresa, sobre el terreno propiamente teoldgico, como una
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de las orientaciones mayores de la comunidad desde su
fundacion. (14) Explica también el principio del rechazo
formal de la comunidad a que Taizé se convierta en un
movimiento, con sus adherentes y sus afiliados vinculados
por creencias y précticas comunes. Los escritos del
fundador, la Leitre de Taizé, publicada dos veces por
trimestre, estdn ahi para constituir una especie de lazo entre
los —individuos y grupos- que estin en afinidad con el
“espiritu de Taizé” y que se rednen, especialmente los
Encuentros Europeos de la Juventud. Esta formacidn en red,
que no implica ninguna adhesién formal y reduce al minimo
la dimension institucional de la participacién, asl como la
muy grande tolerancia a las diversas formas de expresion de
los peregrinos sugicren acercamientos con el “tipo mistico”
que Ernst Troeltsch construy6 a principios de siglo -al lado
del de la iglesia y del de la secta- para caracterizar una
forma de asociacién religiosa lo mds ajustada a la
religiosidad moderna del individuo.

Por definicion, esta sociabilidad de red asociante de
individuos que pueden ellos mismos modular la intensidad
de su participacién es frdgil y precaria, comstantemente
activada  por
intensidad de. los lazos espirituales enmre los que se
reconocen ¢n ¢l proyecto de Taizé no puede mantenerse mis
que en la medida en que la experiencia de libertad, de
convivencia y de comunién vivida puntualmente es
conformada para representar, a los ojos de los interesados, el
horizonte de un mundo alternativo posible, en la medida —
dicho de otra manera- en que se convierte en el vector de
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las tendencias a la diseminacién. La

| una utopia compartida, Esta “utopizacién” de la experiencia
| peregrina se realiza, en Taizé, de dos formas. La primera
| estd ligada a la presencia permanente de la comunidad de
‘ los hermanos que viven segin la Regla de Taizé. La
p comunidad manifiesta, segin el modo de la radicalidad
| mondstica extra-mundana, el horizonte escatolégico hacia el
| que se supone que tiende toda reunidn cristiana (Yla
' reconciliacién perfecta que pertenece al orden del Reino”).
| Pero ella encarna igualmente la utopfa. compartida por
¢ muchos f_c\le los jovenes peregrinos, de un mundo
| oniosg, sin conflicto, en el que cada uno encontrarfa —
%camn a varias voces dirigido por los hermanos-
‘el modo de ejecutar su propia partitura participando en la
' unidad del todo. La realizacién de la cohesién de los
| peregrinos se actia, de manerz central, en la actividad
| litirgica animada por los hermanos. Este es ¢l momento,
:.:. ltamente ritualizado, de la reunién de la asamblea dispersa
¥ abigarrada de los peregrinos con la comunidad que se hace
. rgo de la simbolizacion de la continuidad del “nosotros™
ijue ellos forman. El segundo vector de “utopizacidn® es la
ran concentracién anual en campo abierto que permite
perimentar, segiin el modo de la fusion emocional de las
nciencias, la unidad de la multitud de los peregrinos por
cima de la diversidad de sus identidades nacionales,
iales o culturales. (15)

L4 Si la densidad emocional estd en relacién directa con la

Hlogica de coalescencia” propia al ndmero mismo, si ademads
‘8¢ encuentra reforzada por el efecto de visibilidad frente al
:t undo exterior que permite la reunién y su eventual
It
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iransformacién en un aconlecimiento medidtico, la dindmica
de la emocién se despliega ella misma en el interior del
cuadro simbélico que le asigna su formalizacién litdrgica.
Sobre la colina borgofiona, como en las grandes reuniones
anuales, la liturgia constituye siempre el vector privilegiado
de la regulacién religiosa de la experiencia peregrina. El
éxito de las formas litirgicas propias de Taizé se basa
precisamente en gue permiten, a la vez, trascender
emocionalmente la extrema diversidad de los participantes
(diversidad cuya pluralidad lingiifstica es la manifestacion
més inmediata) y arraigar esta diversidad en una tradicién
creyente comin. Textos biblicos y palabras de la mids
antigua tradicién cristiana han  sido musicalizados,
privilegiando la forma del canon o del pstinato. Estos
responsorios,  suficientemente  sencillos  para  ser
memorizados muy pronto, son repetidos durante largo
tiempo en todas las lenguas: “Es importante -se precisa en
un trabajo realizado por hermanos y por un grupo de
jovenes- que cada quien pueda escuchar algo en su propia
lengua, aunque no sea mas que un versiculo de salmo. Leer

el Evangelio ¢n una decena de lenguas es un llamado a la
diversidad v a la profunda unidad en Cristo; se toma
conciencia de la universalidad de la Iglesia™ (16) El
objetivo explicito de la comunidad es, pues, hacer de la
aspiracién de los jévenes a formar un ‘nogotros” —
aspiracién que se encuenira presente cn todas las reuniones
de jGvenes y que no tiene nada, en cuanto tal, de religioso-
el vector de su identificacién eventual con el linaje creyente
cristiano: la seleccidn de los cantos (lextos biblicos o que
fl pertenecen a “la mds antigua tradicidn cristiana™), la
112

| practica de la oracidn repetitiva que corresponde a una
| tradicién cristiana antigua e importante, la referencia
i monastica de la comunidad, hecha visible por el uso de la
| cogulla, son omras tantas maneras de anclar los efectos
-_e_mncinnale.s inmediatos producidos por la reunién en la
' continuidad de una larga duracitn religiosa, de la que los
| hermanos son los testigos y los garantes. Por este S50
| igualmente, |a aspiracién utdpica mds o menos incoativa de
' Jos jévenes a un mundo mejor y mds acogedor
.,;ﬂ*Tecanci]iadu”} puede ser reformulada en los términos de
:. __a “mision” a cumplir en el mundo, Al término de la fuerte
periencia vivida en el lugar, cada quien es invitado a
ivolver a su vida ordinaria, pero con la nueva y valorante
responsabilidad de actuar como “portador de reconciliacion”
. “testigo de confianza”, Habrd que notar que estas
ulas, que son propias del lenguaje de Taizé, no hacen
'- erencia dirceta a objetivos religiosos, Asi, en Taizé no se
Micucnira una insistencia directa sobre el deber de
gelizacion, muy presente en cierlas corrientes
bntempordneas de renovacion cristiana. La temdtica
xible de la reconciliacién v de la confianza permite —aun
Ha Lettre de Taizé se esfuerza de forma muy explicita por
stituir la fuente biblica de esias nociones- nuevas
iplicaciones graduadas,  apropiaciones
beresivas del mensaje cristiano propiaments dicho. Al
ier esto, permite también a jévenes cuya situacion, desde
‘punto de vista de la creencia religiosa v de la adhesitn
.usinnal, es muy variable, que encuentren todos su lugar
feste marco. Se estd pues en presencia, a pesar de la
sicion asumida de simplicidad v de espontaneidad
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pregonada por Taizé, de una empresa exiremadamente sabia
de (re)construccion experimental de la identidad cristiana a
partir. a la vez. de los valores compartidos por los jovenes ¥
de las experiencias colectivas que les son mds accesibles,

Dos modelos opuestos de sociabilidad

Estas observaciones permiten construir® una figara del
peregrino que puede cristalizar, de manera ideal y tfpica,
algunos de los rasgos de lo religioso en movimiento gue
metafGricamente se evocaban al hablar de “religiosidad
peregrina’. La comparacién de las dos figuras del
practicante y del peregrino hace aparecer dos modelos de lo
religioso opuestos en cada uno de sus rminos.

Lafigura del PRACTICANTE La jigura del PEREGRING

Préctica obligatoria Prictica voluntaria
Préctica normada por |a instimcidn Préictica autdnomma
Prictica fija Prichica modulable
Préctica comunitaria Prictica individual

Prictica con delimitacidn terdtonal (estabde)  Prédctica movil
Préctica repetida (ordinaria)

Lo que distingue de manera decisiva la fguwa del
practicante v la del peregrino concierne al grado de control
institucional del gue una y oira son objeto. El practicante se
ajusta a disposiciones establecidas que. por este hecho,
tienen un cardcter de obligacién para el conjunto de los
fieles. Incluso cuando la observancia es solitaria, conserva
una dimensién comunitaria. Por el contrario, la prictica
peregrina es una prictica voluntaria y personal. Implica una
eleccidn individual, que conserva su primacia aun en ¢l caso
en que la peregrinacidn asuma una forma colectiva. El joven
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Prictica excepcional (extraordinaria)

'ij:auﬂicﬂ gue decide participar en una peregrinacidn de
‘Qsmdianm a Chartres o en una peregrinacidn diocesana a
| Lourdes, se reiine con un grupo e inscribe sus pasos en los
;dc las generaciones que le han precedido en los mismos
Augaras Se trala, no obstante, de nna préctica facullativa
‘gue, por esie concepio, depende de su propia decision. El
i grado de regulacion institucional determina igualmente los
| significados que los intercsados mismos confieren a su
participacion. El sentido de la observancia se da por
';;gnl.icipadc- en la fijeza misma del ritual; lo que no quiere
\decir que los practicantes regulares se lo apropien
| integralmente y sin distancia. Tampoco significa que la
gﬁcum regular no pueda vivirse en el “modo menor” de
m participacién floja, que autoriza toda suerte de tomas de
ia en relacidn a los significados mayores que la
.. itucidn asigna a los gestos prescritos. (17) Pero se siguen
limponiendo a los observanics significados mayores,
ponfirmados en su fidelidad practicante, Alguien puede
'_ jarse distraer durante la misa, olvidar el altar y pensar en
Ptra cosa: es el hecho de dirigirse a la iglesia todos los
gomingos por la mafiana lo que define al practicants y lo
Wesigna como tal a los ojos de los demds. Por el contrario, la
prictica peregrina se puede modular. Autoriza implicaciones
ubjetivas diferenciadas cuyo sentido es, al fin de cuentas,
producido por el que las realiza.

-

=.’ La figura del practicante y la del peregrino se oponen,
ipor ditimo, en la medida en que encarnan dos regimenes

ente distintos del tiempo y del espacio religioso, La
imera estd estrechamente ligada a la estabilidad lerruurﬁf

————
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de las comunidades. Si esto es particularmente cierto en el
contexto cristiano y catolico de una civilizacién parroguial

que se caracteriza por una cuadriculacidn religiosa del
gspacio, se puede observar que la sedentarizacion de las
omunidades es, en todas las tradiciones religiosas, un
factor de estabilizacion y de desarrollo de la practica misma.,

Préctica mdvil, la peregrinacién remite a otra forma de
\espaciadc de lo religioso: la de los recorridos que disefia, de
los itinerarios que baliza y sobre los gue los individuos se
desplazan. Prdctica excepeional, la peregrinacién define un
momento de intensidad religiosa que no se inscribe en los
(ritmos de la vida ordinaria y rémpe con el ardenamiento
regular del tiempo de las observancias practicantes. Este
cardcter extraordinario estd presente incluso en los casos —
como los de las procesiones, perdones, “ostensioncs”,
“relaciones”  (18), peregrinaciones conmmemorativas
diversas- en los que una larga frecuentacidn histdrica del
trayecto  peregrino los ha elevado al rango de
manifestaciones festivas integradas al régimen general de
| las observancias. La movilizacién particular a la que da

lugar ¢l acontecimiento, ¢l tiempo de preparacién previa que
| requiere a veces, vienen entonces a romper la rutina de la
: préctica ordinaria.

Estos dos tipos del practicante y del peregrino
corresponden a dos modelos de sociabilidad religiosa cuyas
oposiciones intencionalmente he acentuado. Sobre la escena
religiosa real, entran en juegos complejos de atraccidn, de
repulsion y de combinaciones cuyas lGgicas hay que
discernir caso por caso. La hipdtesis que, no obstante, se
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Romana puede igualmente invocar una larga experiencia

- puede adclantar -y que probablemente pueda ser

| gencralizada mds alld del catolicismo- es que las
insumcmnes religiosas, confrontadas con la expansién de
l.ma religiosidad individual y mévil sobre la que tienen un
lasuiern débil, se esfuerzan por canalizarla y orientarla,

l.ginventando ellas mismas las formas de una “sociabilidad

' religiosa peregrina”, con la esperanza de que estén mejor
| ajustadas a las demandas espirituales contempordneas que
| las reagrupaciones cldsicas de los practicantes.

 La institucionalizacidn de la prdctica peregrina
"_&i se puede hablar de Taézé como de un laboratorio, ello
i&jani.ﬁca que la experiencia realizada desde hace varios afios

ha anticipado y experimentado, por el lado de los jﬁvenes
luna férmula de sociabilidad religiosa que tiende a llegar a

r familiar hoy en dia, bajo formas mds o mencs adapladas,
;" n el seno de las grandes iglesias, y particularmente cn la
finstitucion catdlica. Es sorprendente observar hasta qué
punto la férmula de las Jornadas Mundiales de la Juventud
e ha alineado (mis allé de la imitacién del repertorio de los

gantos) con la préctica de Taizé. Este lugar ha contribuido a

la aclimatacién, en contexto catdlico, de una forma ;:j
movilizacién que la tradicién protestante evangélica

probado  desde hace largo tiempo: la de la reunion
gmocional en la que la dindmica colectiva del entusiasmo,
Activadid por los testimonios de los participantes que han
fecibido los “dones del Espiritu”, se pone al servicio de la
dentificacion creyente. Se podrd subrayar que la Iglesia

istorica de la movilizacién religiosa de masas a través de
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peregrinaciones,  ‘procesiones, misiones  parroquiales,
congresos eucaristicos, celebraciones del Afio Santo, etc.
Los movimientos juveniles catdlicos siempre han trabajado
por el fortalecimiento emocional de la adhesién de sus
micmbros, suscitando experiencias colectivds en las que el
compromise de los cuerpos asegura la comunién de los
espiritus. Lo que diferencia la formula contempordnea de la
“gran concentracion” de los campos de vacaciones,
peregrinaciones y otros jamborees, es que la participacion,
emporal y excepcional por definicién, no requiere —en
principio al menos- ni socializacién previa en un
movimiento, una capellania o una parroquia, ni integracidn
institucional en el futuro. Si la formula atrae es porque
ofrece la posibilidad de una participacién modulada, cuya
intensidad la establece el individuo mismo; retoma
adaptindola a las necesidades de expresion de la
religiosidad peregrina caracteristica de la modermidad, la
alternancia de la peregrinacién (individual o en grupos
pequefios) y de la reunidn temporal que es propia de las
peregrinaciones antiguas. Para un estudiante catdlico de los
afios 50, participar en la peregrinacién a Chartres era
pregonar piblicamente su identidad de “tala™, y al mismo
tiempo reforzarla. Tomar parte en un encuentro en Taizé, o
reunirse puntualmente en una velada de las JMJ no significa

& "Tala" es literalmente intraducible y su significado es

hm £l dg “practicante”. En efecto, a Chartres peregrinan

creyentes Yy no  creyentes, practicantes y no
practicantes. Los practicantes son:

“ceux qui vontd la messe”

“los que vama la misa”. (N. del L}
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! 'f'hny en dia que se reivindique una idéfitidad confesional

musulmda. Se podrd objetar a esta Gltima observacidn que
 “las reuniones identificadas en forma mas confesional atragn,
1o obstante, a los jovenes més socializados en Ja institucidn:
¢ 1a'magia de la reuni6n de las IMJ parisienses de agosto de
"199? ha sido la de hacer aparecer como uma. multitud
| innumerable una poblacién de jovenes catdlicos que
mnsuluyen en Francia por los menos, una minorfa muy

‘I ‘pequena entre los de su rango de edad. El hecho, sin
\ embargo, de que esta reunidn no esté reservada a los
' virtuosos jévenes religiosos, que en teoria esté abierta (pero
'-, 'uualmcnte en la pricrica, 81 s juzga por la dindmica de

"mg:cgac:ﬁn que ha caracterizado a estas Jornadas hasta Ia
f.mcenlmclﬁn de un millén de personas en Longschamp) a
,: patticipantes de identidad religiosa incierta, fluctuante, o
I.ilclus-:r inexistente, transforma su sentido general. En todos
i ellos prevalece la logica del voluntariado individual, desde
€] punto de vista del significado que otorgan a su presencis,
huhre la movilizacién institucional. “Yo hago escultismo,
{expresaba un joven peregrino. Me inscribf con los scouts,
‘pero ante todo vine por mi mismo, porque tenfa panas de
 encontrarme con otros jGvenes. Nadie me obligs.”

148

Significativa de la posicién de autonomfa a la que
avorece la forma misma del reagrupamients “abierto a

Htod 08" “esta cita ilustra un hecho inesperado: a pesar de la
encia de los batallones organizados de las parroquias, de
r-':- movimientos y de las comunidades nuevas, es la figura
fdel  “peregrino  flucndante”, el menos  determinado
i confesionalmente, el que se supone que encontrard en el
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calor del cntusiasmo y de la convivialidad el sentido de su
participacidn, de la gque simbOlicamente todos estén
investidos. “Cada quien tiene ahf su lugar”, “no es una
reunién reservada a siper-catdlicos”, “todos somos
diferentes”: conjugando bajo todas sus formas el postulado
de una reunidn de individuos, elaborando en el lugar mismo
y de manera plural el sentido del acontecimiento, es como
los peregrinos acreditan, en el seno mismo de un dispositivo
altamente regulado por la institucién, la ficcidn de una
autonomfa pura del compromiso indispensable a sus ojos
para hacer que su participacién sea legitima. La
oficializacién de esta forma precaria de sociabilidad en el
seno del catolicismo, asi como las nuevas modalidades de
gestién institucional de la participacidn religiosa gque
implica, ofrece, desde esie punto de vista, un excelente
ohservatorio de las transformaciones de la escena religiosa
institucional,

Sociabilidad peregrina 'y gestibn institucional del
pluralismo: el ejemplo de las JMJ

Hay un aspecto que merece la atencién de modo muy
particular: la gestion del pluralismo que permite, en un
contexto de desregulacién institucional avanzada, el juego
de la peregrinacién y de la reunidn emocional que
caracteriza a los peregrinajes comtempordness. Se puede,
para ilustrar este punto, volver de nuevo al caso de las
Jornadas Mundiales de la Juventud, en su versién parisina
de agosto de 1997, Se encontraron en Paris, después de
largos viajes marcados por una o varias etapas en didcesis
francesas de provincia, varias centenas de millares de
120

|j6venes procedentes de ciento cuarenta pafses diferentes.
(19) Mids alld de la diversidad de las nacionalidades, de las
hagms, de las condiciones sociales . y culturales

.n presentadas, el “Festival de la Juventud”, que reunfa a los
peregrinos al margen de los grandes momentos de

{ co: entracidn, manifestd igualmente la pluralidad de las
3' nsibilidades y de las corrientes religiosas en el interior de
la esfera catdlica. De la “aldea del desarrollo™ animada por

bps scouwts, la JOC, la JEC, el CCFD, etc., al “podium de
‘evangelizaci6n” de las comunidades carismiticas, pasando
.“ or los “Cafés” de la operacion Jubilatio animada por
‘ginsns de las familias dominica v franciscana, no era
ecesario ser un observador agudo de la escena cat6lica para
contrar diferencias, incluso antagonismos abiertos, Las
adas ofrecidas cada noche por los diferentes movimientos

¥..grupos presentes (scouts, comunidades nuevas, redes

acianas, etc.) permitian, de la misma manera, medir la
fhversidad de la oferta espiritual en el interior mismo del
glolicismo. La metdfora cldsica del “supermercado)

igioso”, en el que cada quien circula y *llena su carrito”

funcion de sus necesidades y de sus gusios, encontraba,
_' esta ocasion, la realidad absolutamente concreta de un
“salon del catolicismo” en el que cada corriente tenia su
pstante. Los peregrinos se paseaban efectivamente a través
#e toda la villa, deteniéndose aqui y alld, intercambiando
Juenas-referencias, en un vagabundeo espiritual al que se
l'--r egaban progresivamente, en ¢l transcurso de la semana,
Pvenes y adultos atraides por el ambiente, el cardct
Btraordinario del acontecimiento y el calor comunicativo
e les pgrupos. En contrapunto con la fluidez de este
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“Feslival de la Juventud”, en el que cada quien esperaba
poder encontrar con qué alimentar su bisqueda espiritual
personal, las catequesis dadas por los obispos tlodas las
maiianas en diferentes lengoas, en la mayor parie de las
iglesias de la capimal, organizaban otros desplazamientos y
disefiaban otra red religiosa de la ciudad. Desde la semana
preparatoria de las IMJ en las dideesis francesas, va se habia
podido observar cémo la institucidn se habfa dedicado a
estructurar el “callejeo™ espiritual de los peregrinos al
conducirlos por los caminos balizados de las grandes
peregrinaciones  histéricas: Lourdes, Chartres, Lisieux,
Mont-Saint-Michel, Nowe Dame de  Liesse, Paray-le-
Monial, etc. El marco cultural y confesional encontrd su
expresion més sistematizada en la red de las catequesis,
completadas con los via crucis “descentralizados”
conducidos por las calles alrededor de las diferentes iglesias,
el viernes por la tarde, Pero esta conformacion catdlica de la
peregrinacion flotante de los j6venes no podria permitir, por
ella sola, trascender la extraordinaria diversidad lingiiistica,
cultural, social y espiritual de la multitud de los peregrinos.
4s aun, bastaba seguir alguna de las diferentes catequesis
para darse cuenta de que, mds alld de la diversidad
lingiifstica que en ellas se manifestaba, contribufan tanto a
tornar visibles las diferencias ideolégicas y tecldgicas
internas al catolicismo como a asegurar su superacion a
través de una ensefianza formalmente comin. La funcion
esencial de las grandes concentraciones que han
acompasado la semana parisina de las JMT ha sido la de
asegurar la reagrupacidn emocional de esta doble diversidad
—la de los peregrinos y la del mismo catolicismo- alrededor
122

' de la persona del Papa. Reguladas, con el concurso de
i prufe.siona]es del espcclé.culu,' para producir emocidn, las

cnncemrmmnces dc masas en el Campo Marte ¥ en

Lnngchamp no s6lo intensificaron entre los peregrinos el

. sentimiento afectivo de formar un “nosotros”, También
! perm;tlcmn —especialmente a través de la simbolizacidn
| litirgica particularmente eficaz de [a vigilia bautismal en
:-' Longchamp- 1a transmutacidn de este “nosotros™ afectivo en
'f. un “nosofros” comunitario, tan precario y sin duda tan

| efimero como la reuni6n misma, pero de una eficacia
| 'instantinea sobrecogedora. En este dispositivo, la presencia
- del Papa fue csencial, no sdlo porque “fij6™ (en ¢l sentido
.fﬂ-tmgrﬁﬁco del término) el entusiasmo colectivo, sino
llj:purqu: asegurd la “utopizacion™ de la reunién al constituirla
1._cumu anticipacidn de una Iglesia co-exlensiva con un
_:mundc- fraternal y de convivencia, conforme con las
;'aspirauiﬂnes de las que los j6venes eran portadores. El Papa
realiz tanto més eficazmente esta funcién de “operador

utépico” de la reunion cuanto que él mismo se presenta
i como un “Papa peregrino”, que recorre el plancta en todos
"Igenridm para responder a su misién de evangelizacién. (20)
. | es, a la vez, el que se desplaza al encuentro de las
Pmultitudes, aquél hacia quien ellas convergen y el que
\despide a los peregrinos, con ¢l encargo misionero, hacia su
lugar de origen. Esta dindmica de la agregacién y de la
\dispersifn ascgura una territorializacién simbdlica de la
tuniversalidad catélica muy diferente de la territorializaci6n
festitica que era la de la eivilizacién parroquial, La parroquia
fabraza formal y simbélicamente la totalidad del espacio,
fanticipando de ese modo el acoplamiento de la Iglesia ¥ de
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la sociedad. La utopia peregrina escenifica la presencia

man :atolicis a escala planetaria: la : e
trashumante del cmolisiamio £ Figuras de lo religioso en movimiento.

El convertido

universalidad se encuentra asi asociada simbdélicamente al
movimiento.

Si el persgrino puede servir de emblema a uma.
3 modernidad religiosa caracterizada por la movilidad de las
I"cmencias ¥ de las pertenencias, la figura del convertido es
sin duda la que ofrece la mejor perspectiva para identificar |
lﬂs procesos de la formacién de las identidades religiosas en
asle contexto de movilidad. De forma bastante sorprendente,
pl fin del siglo XX marcado por el decaimiento del poder
,;ngulador de las instituciones religiosas estd caracterizado
- por un notable impulso de las conversiones. El hecho no es
?;paradﬁjicu mds que en apariencia en la medida en que esta
ﬁnsrcgulax.-i-:}n del creer, inseparable clla misma de la crisis
las identidades religiosas heredadas, favorece la ,
| { Girculacién de los creyentes en bisqueda de una identidad |
| | religiosa que ya no se les da enteramente conformada
' guando nacen, sino gue cada vez con mayor frecuencia
|

e

'deben proporciondrsela ellos mismos. El hecho de que 1;;5'
.ﬂtuclms sociolGgicos sobre los fenémenos contempordneos
\de conversion conozean ahora un clare interés renovado |
cotresponde a este impulso objetivo que acompafa, en el |
| interior y el exterior de las grandes tradiciones religiosas, a |
‘los movimientos de renovacién espiritual observados en el
,mundo por doquier. Como podria esperarse, lo que ha !
.u‘nfdo masivamente la atencion, desde hace mds de veinte i

|
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afios, es la cuestion del ingreso en las “nuevas religiones”,
“eactas” o “cultos”. Al dedicarse ante todo a la exploracion
de las motvaciones de los intcrcsados, miltiples
investigaciones se esfuerzan por sacar a la luz los factores
sociales y culturales que puedan explicar la creciente
necesidad de afiliacion a grupos religiosos intensivos que
ofrecen a sus adeptos la seguridad de cédigos de sentido
“Ilave en mano: anonimato urbano, dislocacion de las
 comunidades naturales de pertenencia, atomizacion
| individualista de las relaciones sociales, etc. Ensayos
tipolégicos muy dtiles mueswan que la conversion,
presentada por los interesados como la experiencia mds
fotima y mds privada que exista, €s un acto social ¥
socialmente determinado, cuya légica depende tanto de las
disposiciones sociales y culrales de los convertidos como
e sus intereses y aspiraciones. No ofrecerd agqui un
inventario de los resultados de esta sociologfa empirica de
las conversiones. Quisiera mds bien recuperar, a través de la
triple figura del individuo que cambia de religion, del que
abraza voluntariamenie una religién o del que (re)descubre
su religién de origen, el hilo conductor de una descripcidn

del paisaje mdvil de nuesira modernidad religiosa.

La triple figura del convertido

La figura del convertide se impone ante todo, para los
historiadores de los hechos religiosos, a través del caso de
los individuos, y a veces de grupos enteros, que pasan,
voluntariaments o por coaccion, de una religién a otra. Las
huellas de las controversias y de los conflictos sociales,
econdmicos, jurfdicos y polfticos tanto como religiosos, a
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s que estos fenémenos han podido dar tugar, constituyen
por todas partes un material excepcional de andlisis de la
ultiplicidad de posiciones en juego por la pertenencia
hg:ma en sociedades en las que la religién organizaba las
Sdentidades sociales, las identidades de sexo, 1as identidades
Gulturales al mismo tiempo gque cristalizaba intereses
\dircctamente polfticos y econémicos y regulaba situaciones
' e derecho. Las conversiones en las sociedades modernas
lan inseparables, a la vez, de la individualizacién de la
dhesion religiosa y del proceso de diferenciacion de las
ﬁsumsmnea gue hace emerger identidades religiosas
| distintas de las identidades émicas, nacionales o sociales, En |
tina sociedad en la que la religién se ha convertido en asunto |
_‘:pri*vadn y materia opeional, la conversidn toma ante todo la
| dimensién de una elecci6n individual, en la que se expresa
éﬂ su punio més elevado la autonomia del sujeto creyente. l
\Esta es la razén por la que la figura del convertido reviste un
-f:t'mrécttr ejemplar. Esta misma figura se conjuga scgln tres

_'ﬂmdajidades rincipales.

f( La primera es la del individuo que cmsia religion”,
sea que expresamepte rechace una identidad religiosa
| heredada y asumida para [Omar uma nueva; sea que
abandone una identidad religiosa impucsta, pero a la que
| jamds sc habfa adherido. en beneficio dc una fe nueva.
Dejemos aqui de lado, aun cuando ¢l mimero de
conversiones que dependen de esta figura esté lejos de ser
desdefiable, las conversiones que proceden del matrimonio
con un cényuge de otra confesién. (1) El paso de una
religin a otra retiene la atencién sobre todo cuando da
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lugar, al mismo tiempo que a la eleccidn de una adhesion
| nueva, a la expresidn desarrollada de un rechazo —o al
| menos de una critica- de una vida religiosa anterior. Cuande
| los interesados relatan su trayectoria espiritual, evocan en
l efecto con mucha frecuencia las condiciones en las que se
desvincularon de su religion de origen, juzgada como
| “decepcionante™, por cslar al margen de los verdaderos
Jl' prablemas de los hombres de hoy en dfa, incapaz de aportar
respuesias a sus angustias reales y de proporcionarles el
| sostén eficaz de una comunidad. Es necesario, ciertamente,
mantener a distancia la retfrica cldsica del relato de
conversién que justifica la mueva afiliacién ensombreciendo
¢l cuadro de los tiempos precedentes a la ruptura decisiva
con las antipuas pertenencias. Pero no por ello hay que
subestimar la protesta socio-religiosa de la que son
portadoras las conversiones, cuando conciernen, lo gue s
cominmente el caso, a individuos religiosamente
socializados, en bisqueda de una intensidad espiritual y
comunitaria que las grandes iglesias no les ofrecen. Entre
los convertidos al budismo se encuentran HUMErnsos
testimonios de decepcién con respecto 4 un cristianismo, v
particularmente a un catolicismo, que no ofrece a los
individuos los sitios adecuados a su bisqueda de expansidn
espiritual, como (ampoco el apoyo efectivo de una
comunidad que comparta la misma bldsqueda de una
respuesta ética personal a las turbaciones y a las
incertidumbres de un mundo sometido exclusivamente a los
imperativos de la tecnologla v de la economia. (2) Entre los
cristianos franceses convertidos al islam, la valoracidn de la
culminacidn del monotefsmo llevada a cabo en el islam, que
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| viene después de las revelaciones judias y cristianas, se
'immplcmema generalmente con la evecacién de las
| coacciones de una educacién catlica rechazada y/o la de la
pobreza de los vinculos comunitarios ofrecidos por el
f catolicismo. (3) Una vez mads, lo interesante no es tanto el
l'gonienido mds o menos estereotipado de cstas criticas; es la
/manera como se expresa, en esta evaluacién comparativa de
\las diferentes tradiciones dispenibles, no sélo la fuerte
| aspiracién a una integ;mcién personalizada en una

\comunidad en la que se es recibido como un individuo, sino
| de manera mds amplia un “derecho a la eleccion” religiosa
llgue antecede a cualquier deber de fidelidad a una tradicidn
‘heredada.

3

| La segunda modalidad de la conversién es la del
:“ dividuo que, no habiendo nunca pertenecido a alguna
| fradicicn religiosa, descubre, después de un camino personal
':_1 is o menos largo, aquélla en la que se reconoce y a la que
Bsinalmente decide agregarse. Estas conversiones de los “sin
| peligion” tienden a multiplicarse en sociedades secularizadas

las que la transmisién religiosa familiar, como se ha

wisto, se ha vuelto considerablemente precaria. Para un gran

ntimero de estos nuevos fieles, la conversién marca la

i éntrada cn un universo religioso al que eran, hasta entonces,
lgasi completamente ajenos. Tal es ¢l caso cuasi general de
os jévenes inmigrados de la segunda y tercera generacién
lque abrazan el islam. Hablar a propdsite de cllos de
'. cislamizacién” tiene fanto menos sentido cuanto que
ijamas han sido introducidos verdaderamente en la religion
musulmana, que eventualmente es la de sus padres o de sus
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abuelos. Y si sus padres han preservado y tratado de
transmitir una identidad comunitaria fundada las méds de las
veces sobre lazos éinicos y geogrificos tanto como
religiosos, la religién neo-comunitaria en la que ellos
ingresan en virtud de una eleccién voluntaria y personal
cuestiona radicalmente la existencia misma de estos lazos.
(4). Esta exterioridad en relacién al mundo de la religion, a
la que pone fin la conversién después de un recorrido més o
menos largo y mds 0 menos cadtico, caracteriza iguaimente
a los convertidos al catolicismo, cuyo nidmero ha
progresado, desde 1993, de 12 a 13% por afio: en 1996, 80%
de los adultos bautizados tenfan su origen en los “sin
religién”. (5) La figura del convertido, en la que se inscriben
los rasgos de una religiosidad en movimiento, es pues ante
todo la del “buscador espiritual” cuyo recorrido, 2 menude
largo y sinuoso, se estabiliza, al menos por un tiempo, en
una afiliacién  comunitaria escogida que vale como
identificacién personal y social tanto como religiosa.

La tercera modalidad de la figura del convertido es la
del “re-afiliado”, del “convertido desde el interior™: el que
descubre o re-descubre una identidad religiosa que hasta
entonces se habfa mantenido como formal, o vivida a
minima, de manera puramente conformista.  El
protestantismo tanto como el catolicismo de los paises
occidentales ofrece hoy en dia miltiples ejemplos de esta
dindmica de la re-afiliacién, de la que son portadores en
particular (pero mno exclusivamente) movimientos de
renovacidn —del género neo-pentecostal o carismético- que
ofrecen a sus miembros las condiciones comunitarias de una
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experiencia religiosa personal y fuertemente emocional. En
‘Yodos los casos de esta figura, la conversién marca la
\entrada en un “régimen fuerte” de intensidad religiosa. Pero
el fenémeno de las conversiones desde el interior no
¢oncierne solamente —ni mucho menos- al terreno cristiano.
Constituye igualmente en el judafsmo y en el islamismo una
de las modalidades mds significativas de la identificacién
religiosa: las manifestaciones de un “regreso a la tradicién”
éntre los jévenes judfos americanos muestran, como es
también el caso entre buen mimero de jévenes “re-
fslamizados” en Francia, que se trata de hecho, las mds de
fas veces, de una primera apropiacion consciente de una
identidad religiosa hasta entonces vivida, en el mejor de los
Gasos, sobre el plane étnico. Esta apropiacién vale con
uencia, al mismo tiempo, como “invencién” de su
ia tradicién. (6) Entre los judios y entre los
ausulmanes, la experiencia de la re-afiliacién toma primero
forma del descubrimiento de la préctica religiosa, cuya
Exigencia concreta, particularmente en el judafsmo, puede
sponder al deseo de una vida religiosa integral que se
xpresa ¢n la eleccién del regreso a la tradicion. Pero el
onvertido rara vez separa la observancia y la eleccidn de
ria “vida nueva”; la préctica, que marca su integracién en la
unidad, manifiesta también la reorganizacién ética y
iritual de su vida, reorganizacidn en la que se inscribe la
: ngularidad de su recorrido personal.

Sucede con frecuencia que la “demanda de tradicién”,
implica 1a identificacién al judaismo o al islamismo de
Jos re-afiliados méds jévenes, tenga consecuencias sobre el
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conjunto del grupo familiar. Los interesados necesitan, para
vivir una vida musulmana o judia auténtica, la cooperacion
suyos., La de la madre .es particularmente
indispensable, por tratarse de la aplicacién escrupulosa de

de los

las prescripciones alimentarias, La conversion de los hijos
puede desde entonces inducir una radicalizacion religiosa de
los padres mismos, en un movimiento de inversidn del
sentido de la transmisién que ha sido notado con frecuencia.
Pero es igualmente frecuente que la exigencia religiosa de
los j6venes convertidos conduzca a conflictos familiares
severos, al impugnar un modelo diferente de identificacion
religiosa al gue los padres estin més ligados de lo que
permitirfa suponer su “laxismo™ en materia de observancia.
Las conversaciones que 5, Nizard sostuvo con madres judfas
de Sarcelles, sometidas a la presion de sus hijos para adoptar
la prictica estricta del kesher, muestran que su resistencia
remite con frecuencia a una concepeién especifica de la
identidad judfa que se rehisa a ser evaluada, "a falta de
mejor evaluacion” con la vara del rigorismo de los jdvenes
convertidos.(7) Observaciones paralelas pueden hacerse a
proposite  del cuestionamiento que algunos “nuevos
musulmanes” expresan sobre el islamismo étnico de sus
padres, en el que se inscribe una memoria familiar y cultural
que les es ajena. De forma peneral, la “conversidn desde el
‘interior” no es solo el fortalecimiento o la intensificacicn
radical de una identidad religiosa hasta entonces “medida” o
“punteada”: es un modo especifico de construccién de la
identidad religiosa que implica, bajo una forma u otra, el
cuestionamiento de un “régimen débil” de la perienencia
religiosa.
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. Reconocer el cardcter ejemplar de la figura del
: convertido para poner en evidencia la dimensién escogida
i de 1a identidad religiosa en una sociedad de individuos no
| significa, evidenlemente, que se pueda desconocer que esta
' figura del convertido atraviesa la historia de todas las
| radiciones religiosas. En todas las épocas, “grandes
| convertidos” han ilustrado la experiencia de la re-
| apropiacidn personal intensiva, de su propia tradicién
.;l-r'eligiﬁsa o de la entrada en ofra tradicién, reconocida a
‘menudo como aquella que siempre se habfa deseado
| abrazar. El relato que San Agustin hace de su conversién ha
| proporcionado a esta experiencia, en contexto cristiano, un
‘tnolde narrativo de notable predominio. Ciertamente no es
‘ posible pretender aquf algidn intento de poner en perspectiva
historica los movimientos de conversién. Pero si es

hecesario, si se quiere delimitar lo que constituye la
fespecificidad  del contemporsneo de [as
'n'uersiunes, conservar en la mente esta continuidad de los
hechos de conversin. Un ejemplo, tomado del catolicismo,

puede servir para aclarar esta llamada. El aumento de las

impulso

onversiones al catolicismo constituye, en la Francia de hoy
lia, un hecho estadisticamente medible. En 1976 se habfan
sado B90 catecimenos; en 1987, su nimero fue de 2824.
censo del catecumenado efectuado en 1996 da cuenta de
41,127 catectimenos, lo que equivale a un incremento
promedio del 12% cada afio, a partir de 1993, El incremento
jontinda actualmente al mismo ritmo, contrastando de modo
Sorprendente, aun cuando esté lejos de revertir la tendencia
al decaimiento demogréfico del catolicismo, ¢on la baja en
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¢l nimero de bautizos de nifios en el curso del mismo
periodo. Ahora bien, se sabe que la escena caldlica del final
del pendltimo siglo y principios del siglo pasado ha sudo
igualmente rica cn conversiones. Estas implicaban
esencialmente a intelectuales y artistas, y los relatos que han
hecho de su aventura intelectual han marcado
poderosamente la espintualidad contempordnea. Para estos
convertidos, a menudo vinculados entre si por amistades
literarias y afinidades esiéticas fuertes, el catolicismo no era
¢l Gnico medio de expresar su rechazo al universo
materialista, industrialista y positivista de la modernidad. La
atraccién de los grupos esotéricos, la fascinacién por las
religiones del Oriente (¢l budismo, el hinduismo) (8) dan
testimonio, al mismo tempo, de una bisqueda espiritual
multiforme cuya evocacion debe relativizar la “novedad”
que atribuimos ahora a tales fendémenos. Esta ola de
conversiones no se reduce a unos cuantos nombres muy
conocidos como Claudel, Charles de Foucauld, Huysmans O
Péguy. Un estudio de las conversiones de 1885 a 1935
identifica més de cien nombres. Muestra que el movimiento
es tanto méds marcado cuanto que la situacién de la Iglesia,
en un tiempo y en un mundo desencantados, es mds
precaria, El impulso de las conversiones de intelectuales al
catolicismo hacfa convergir modos de identificacion
diferenciados con el linaje creyente, segin que predominara
més bien la dimensién estética y emocional o bien la
dimension cultural vy politica de la adhesidn; pero decae en
el momento en que la renovacién religiosa de los afios 30
favorece la expansi6n, en el seno de la Iglesia, de los
movimientos misioneros de la Accién Catélica. (9) La
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figura del “militante”, asociada a la idea de una reconguisia

ireligiosa posible de un mundo secularizado, releva entonces

a la del “convertido”. El fenémeno contemporineo de las

. conversiones al catolicismo, aunque no deja de lener
| relacién con el impulso de las conversiones del principio del

siglo pasado, se distingue claramente del mismo en cuanto

_que ya no es més el hecho de un grupo social particular, que

. bajo esta forma se hace cargo de las interrogaciones de la
. Iglesia y de la sociedad sobre si mismas. Su expansidn

. corresponde a la generalizacidn de una busqueda espiritual

| que atafie, bajo diversas formas, a todas las capas de la
| sociedad; pero es inscparable del debilitamiento de los
| dispositivos de la socializacién religiosa que multiplica, en

. todas las clases sociales, el mimero de los individuos que no

‘han tenido, de hecho, ningin contacto con la religion a la

| que estdn afiliados de manera puramente formal. Cuando

evocan la trayectoria de su conversidn, una proporcién

| importante de los nuevos bautizados, cuyos padres habian

| sido bautizados ellos mismos, dan a conocer el hecho de que
| nadie, 2 su alrededor, se preacupd por vincularlos, en un

| momento cualquiera de su exisiencia, con una religién

| ‘definida. O bien edvierten, de manera mds prosaica, que sus
 padres simplements ‘“no encontraron tiempo” para

| bautizarios, Otros, finalmente, que fueron bautizados siendo
. nifios, declaran no haber oido nunca hablar del cristianismo

' en sus casas. Asi se

nubla la frontera entre los

L convertidos desde el interior y los del exterior, en el
| contexto de una pérdida general de las identidades

transmitidas de una generacion a otra.
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Conversion y construccidn de sf mismo en un mundo de
individuos

Pero en la emergencin de la figura contempordnea del
convertido hay algo mds que el efecto mechnico de la
desregulacién institucional, El convertido manifiesta y
realiza el postulado fundamental de la modernidad religiosa,
segiin el cual una identidad religiosa “auténtica™ no puede
ser mds que una identidad escogida. El acto de conversidn
cristaliza el valor reconocido al compromiso personal del
individuo que, de esta manera, rinde ¢l lestimonio por
excelencia de su autonomfa de sujeto creyente. La
conversion religiosa, en la medida en que conlleva al mismo
tiempo una reorganizacion global de la vida del interesado
segin normas nuevas y su incorporacién a una comunidad,
constituye una modalidad notablemente eficaz de la
construccién de s{ mismo en un universo en el que se
impone la fluidez de las identidades plurales y en el que ya

ningidn principio central organiza la experiencia individual y
social.

Esta idea es particularmenie bien aclerada per las
conversiones al islam de los jévenes provenientes de la
inmigracién. Colocados en situacién objetiva de exclusién
ccondmica Yy  social, estos jovenes se perciben
subjetivamente como "detestados’ por una sociedad que no
les abre ningiin espacio., La islamizacion opera para ellos
ante todo como reorganizacion del sentido de su propia
vida. Llegar a ser musulmdn significa acceder a la estima de
s{ mismo, al mismo tiempo que dotarse de una identidad
socialmente reconocible. Esta integracién religiosa de si
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| mismo se realiza de forma diferente segin las situaciones
: sociales en las que los interesados se encuentran colocados.
| F. Khosrokhavar distingue el “islam de integracién”, que
| permite a jovenes de origen drabe de las clases medias
' inferiores hacer valer socialmente una identidad confesional
. observable, del “islam de exclusién” de los jovenes
' colocados en las situaciones més precarias. Estos revierten

' éu marginalidad en una exigencia religiosa radical de

| separacién de un mundo malo. Excluidos por la sociedad,
| escogen, en nombre de su nueva fe, desligarse de ella; asi,

| una necesidad social se convierte en virtud religiosa. Pero la

' constante en todos los casos es que la entrada en el islam
. fmplica un cambio global de trayectoria. la nueva

| coherencia originada en una lectura religiosa del mundo no
| s6lo contribuye a mantener la “rabia” (10) a distancia, sino

- que conlleva una reorganizaciGn practica de la relacién de

los interesados con el tiempo y con el espacio, vuelve a
| definir su relacién con el espacio piblico y regula los
: -comportamientos ordinarios. (11)

{ . La misma légica aparece en las conversiones al
catolicismo, sobre las que se disponc de acercamientos

| biogrdficos relativamente precisos; pero opera menos a

| partir de las condiciones sociales de existencia de los
interesados que a parir de siluaciones de desorden
individual. Fstas, evidentemente, no son por completo
separables de las situaciones sociales de los convertidos,

| pero no se reducen enteramente a ellas. Esto aparece
| particularmente en los casos de las conversiones ligadas a
- un acontecimiento trigico de la vida personal (muerte de
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una persona cercana, desarraigo, handicap, violacidn, etc.).
El examen de quince relatos de conversidn al catolicismo
muestra que nueve de las trayectonas registradas conllevan,
en vinculo directo con la conversidn o en un eco mas lejano,
un cpisodio de esle género, explicitamente asociado por los
interesados a la reorientacion ulterior de su vida espiritual.
(12) Pero hagan valer o no esta cristalizacion dramdtica del
desorden vivido, todos los recorridos de convertidos se
relatan como caminos de la construccidn de s{ mismos. En
la forma que asumen, estos relatos se alejan poco de un
esquema atestigpuado de forma muy clisica, que opone un
“antes” trigico, desesperante o simplemente mediocre y un
"después” caracterizade, al contrario, por la plenitud del
sentido. Es preciso notar, de paso, gque los relatos de
experiencias de iluminacidn inmediata ocupan poco espacio
en estos recortidos: el “camino de Damasco” o el “pilar de
Nuestra Sefiora” encuentran ahi pocos equivalentes.
Frecuentemente se impone, por ¢l contrario, la evocacién de
un “momento de certidumbre”, posterior gencralmente a la
decision de convertirse. En este momento, la fe se da como
una evidencia cuya presencia se encuentra en la propia vida
mucho antes del proceso propiamente dicho de la
conversidn. Este sentimiento de la presencia durante largo
tiempo oculta de la gracia (“de hecho, descubr{ que yo
siempre habia crefda™) constituye —tanto como la evocacién
del desorden interior que precede al descubrimiento de la fe-
una articulacion cldsica del relato de conversién en temreno
cristiano. Ella permite acreditar la idea de que la iniciativa
de la conversién no viene del convertido mismo, aun cuando
€l escoja su fe, sino de Dios, Los relatos de conversion aquf
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| descritos no se distingucn pues por una originalidad propia.
'En cambio, dejan aparecer, ¢n ¢l interior de una estructura
U narrativa comiin, interesante de las
‘trayectorias grupos
!. \diferenciados. El primero es el de las conversiones relatadas

una distribucién

individuales en dos claramente
| gomo la dltima etapa de un largo caminar errante, de una
| expericncia desesperante de la “galera”, jalonada a menudo

| por la exploracién de otros caminos que resultaron ser

-: callejones sin salida: de la militancia revolucionaria a la

| droga, pasando por la ruta o el ingreso en una “secta”. El
| segundo es el de los relates de
“verdadera vida" que permite, después de la “diversion”

descubrimiento’ de la

! decepcionante de una vida profesional sdper-activa o de una
| yida mundana desenfrenada, la aplicacién de un auténtico
w]dadu de =f mismo. Ahora bien, estos dos grupos tipicos —
uno de los cuales estd caracterizado mds bien por el
nrdenarmmm de una vida cadtica, y el otro més bien por el
..m:ces::- a la realizaci6n auténtica de sf mismo- delinean

| perfiles y recorridos sociales muy diferentes, segdn el nivel

cu!lura] y social de los interesados. Estas diferencias se

i | inscriben igualmentie en la manera como &stos construyen su
L relacidn con el linaje cristiano y catdlico con el que acaban
\ de reunirse. Si se vuelve a las cuoatro dimensiones —
1 comumtana ética, cultural, emocional- de la identificacién
rehgmsa que antes describf, se descubre que estos dos tipos
| de recorridos de conversion corresponden a identidades
| religiosas distintas, La primera se forma al articular
j principalmente las dimensiones comunitaria y emocional de

i | Ja identidad. La conversidn se presenta entonces, ante todo,

_ ¢como la entrada en una “familia”. Esta entrada se plasma,
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concretamente, con la incorporacién & una comunidad de
cateclimenos cuya calificacidn religiosa se mide por la
intensidad afectiva de los lazos entre sus miembros. La
segunda asocia la dimension ética del cristianismo (los
valores evangélicos) a su dimensién cultural, a saber, la
profundidad histérica y estética de la tradicién cristiana y su
poder civilizador.

Se constata as{ que los convertidos de origen popular,
y/o aquéllos cuyos recormidos personales estin marcados por
la exclusién econtmica, la marginalidad social y la
privacién cultural, dependen masivamente del tipo
“familiar” de agregacién al linaje creyente, mientras que la
organizacion ético-cultural de la identificacién corresponde,
de forma casi exclusiva, al caso de los convertidos de origen
burgués, que disponen de un capital cultural y social
_particularmente elevado. En este dltimo caso, la conversion
!‘ €8 un proceso esencialmente individual, en el que la relacion
con la Escritura tiene primacia con frecuencia sobre el
movimiento de integracién comunitaria. O dicho con mayor
precision, es a través de la referencia a la Escritura, que une
al linaje creyemte, como se opera una identificacion
comunitaria “en espfritu”, prioritaria respecto. 2 la
incorporacidn a un grupo religioso concreto, No es raro que
el descubrimiento més o menos fortuito de la Biblia se
presents entonces como ¢l acontecimiento que desencadena
la conversién. Tal es el caso, por ejemplo, de un médico
psiquiatra de cuarenta afios, en la cispide del éxito
profesional y social. Después de haber hojeado, casi por
azar, libros religiosos para nifios que lefa su hijo (cuya
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educacién religiosa decidida por su madre toleraba de forma
indiferente) compra una Biblia que se pone a leer
detenidamente. Al descubrir el texto de la resurreccién de
Lé&zaro —cuenta &) mismo- stibitamente se da cuenta que estd
apropidndose del texto “en la fe”. Este acontecimiento
sorprendente, que €l verifica al profundizar su lectura dc las
Escrituras, lo conduce a pedir el bautismo. El describe
retrospectivamente su deseo del bautismo como presente por
contraste en una insalisfaccién latente que lo hacia “poco
dotado para la felicidad™: *Mi vida, aunque colmada
afectiva, material y profesionalmente, sufria cruelmente de[
una carencia de sentido. Me parecia que llevaba un\
profundo vacfo (...) Vivia una espera espiritual, pero habrfa]
sonrefdo con superioridad si me hubieran hecho esta
interpretacién”. (13) Este movimiento de conversion
inaugurado por el descubrimiento de la pertinencia del
texto evangélico, recibido “como escrito para sf mismo”, se
aplica igualmente al caso de un antiguo y brillante alumno de
una gran escucla de comercio, procedente de una familia
burguesa muy acomodada y por ella dotado de una educacion
libre y protegida a la vez. Precozmente abierto a la lectura de
los filésofos y profundamente marcado por Nietzsche,
descubre la Biblia con ocasiéh de una estancia de estudios en
Estados Unidos. Estc primer contacto con la tradicion|
cristiana constituye la ocasién de una profundizacién personal
y autodidacta de las Escrituras que le conducird, a fin de
cuentas, a pedir el bautismo en la Iglesia Reformada, y
después a insertarse activamente, con su esposa catolica, en
la sacci6n ecuménica, Ahf también la conversidn estd
presente comu el desenlace de un trabgjo sobre si mismo
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activado por una antigua busqueda espiritual. A estas
conversiones “Stico-culturales” pueden asemejarse las
conversiones “estélico-cullurales”, bien representadas en
particular en los medios arifsticos: éstas articulan
principalmente las dimensiones culturales y emocionales
{estéticas) de la identidad, pero pueden —a partir del hecho
de las trayectorias sociales y profesionales a menudo
cadticas de los interesados- combinarse com el tipo
“familiar” de la adhesion religiosa. En este caso, la
conversidn vale al mismo tiempo como incorporacién a un
medio afectivo que ofrece un apoyo comunitario a la
construccidn de la identidad personal.

En el caso de las conversiones “familiares”, el
encuentro con un testigo que se convierte en un guia en la
fe, por una parte, y el apoyo de una comunidad, por la otra,
son los elementos decisivos de un proceso de identificacion
socio-religiosa que se confunde com el recorrido de la
transformacidn personal. Un ejemplo de esto lo ofrece el
caso de una joven peluguera de origen obrero, cuya infancia
y juventud se viercn destrozadas por el alcoholismo de la
madre, y que encuentra en la duefia del salén donde trabaja,
personalidad cdlida y catélica ferviente, a quien la introduce
en una “nueva familia”. Ahi encuentra su lugar al mismo
tiempo que entra en una nueva identidad personal: “En las
reuniones, nos escuchamos y nos ayudamos. Eso me
permitié descubrir que yo debfa profundizar en la fe, ir al
encuentro de otra cosa (...} La segunda etapa en el camino
hacia Dios, se dio cuando fuimos bendecidos por el
Mongefior de Chartres. Enconiré a otras gentes que se
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preparaban para el bautismo, jhasta una dama de sesenta.y
o afios! El obispo nos dijo cosas geniales en (res
alabras. Sentia que me habia vuelto mds equilibrada. Me
urri6 la idea de que mi madre era como el fruto de un
dirbol que cae cuando estd maduro, idea que me ha hecho
laceptar mejor su muerte”. “Alguien, algo eniré en mi
.ara?.ﬁn —prosigue ella- comprendo mejor a los demds,
‘tengo més calma y fucrza para salir de apuros, incluso en
‘fmblemas como el de las cuentas que antes no me salfan”.
ok 14) Otro ejemplo, el de una joven mujer ciega, sin irabajo,

igue vive con su marido, igualmente de mala vista y
', desempleado también ¢l, en un burgo obrero del Norte. El
lacceso al bautismo marca para ella la salida de la
l_segrcgaciﬁn social, simbdlicamente significada en la
| exclusin religiosa, El relato que hace de su recorrido de
| catecimena se confunde con el de su cntrada en una
f:‘-’-::umunidad de acompafiamiento” (una religiosa, un
,:sacerdutn y una pareja de laicos) en la que su mando,
l pompletamente integrado al grupo, se reafirma por su paric
| en su rechazo a buscar una salida religiosa a su propia
L--miusiﬁn social, Esta “familia” religiosa ¢s en primer lugar,
"Bn la descripcién que de la misma da, el lugar en el que ella
{ pucde acceder a la palabra: “No eraen absoluto el catecismo
' en ¢l que se debe escuchar sin decir nada y aprender de
i memoria o volver a copiar. Eran mds bien debates, si, era
i-verdad&‘ramenw es0. Se discutia, se podfa dar el punto de
: vista propio. Yo no sabfa que en ¢l mundo de la ¢reencia se
I. tuviera derecho a la palabra. Yo podia decir realmente lo
que pensaba, y no por eso era rechazada,” La ceremonia del

| bautismo solemniza el reconocimiento social, al mismo
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tiempo que el auto-reconocimiento, que asegura la
integracién religiosa: “El bautismo twvo lugar el.., en
nuestra parroguia. Al principio, yo no estaba de acuerdo en
ser bautizada ahi. jAh, no! Sobre todo jno querfa que se
supicra! Y después, a lo largo de mi camino, cambié de
opinién. Por otra parte, la hermana ya me habia prevenido:
parece que es frecuente el caso de genles gue rehisan ser
bautizadas en su parroquia, v luego finalmente aceptan. Era
para mi un orgullo mostrar lo que iba a hacer. También un
signo de que yo pertenecia a esta comunidad. No obstante,
eso no ha creado lazos particulares con la parroquia: yo
habfa invitado a algunas personas del pueblo a quienes
conocia desde antes, algunos buenos vecinos que fécilmente
nos ayudan. Es todo (..). De la ceremonia del bautismo
puedo decir que es verdaderamente muy conmovedora. Uno
lleva sus pequefios zapatos, se escucha un ruido muy
apagado, muy lejos, se tiene la impresién de estar a solas.
Por otra parte, es la persona a la que se bautiza la que
cuenta, ella es la mds importante. Tienes ganas de gritar: {ya
estd, aqul estoy, vo existo! |Dios, si estds szhi, ven a
estrecharme entre tus brazos!”. (15) La experiencia —
decisiva por el hecho del aislamiento social de la pareja- de
una peregrinacidn a Lourdes con ¢l Auxilio Catélico, la
escritura, con la ayuda del grupo de acompafiamiento, de un
texto personal (“su Credo™) que la interesada recitG en
ptblico el dfa de su bautizo, las canciones escogidas con su
marido (“canciones que nos atafifan™) constituyen hitos
mayores de la trayectoria de personalizacién en la que se

expresa el relato de la conversidn.
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_ comunicadores, trabajadores  sociales,

Se pueden identificar cvidentemente, al lado de
ayectorias mds complejas, casos de conversion que

apan a esta polaridad y hay que precaverse, de todas
iformas, de hacer de esto un principio de clasificacion
j-1 ecdnica de las conversiones actuales. Subsiste el hecho de
;'. ue estos diferentes ejemplos de construccidn de si mismo a
Mravés de la conversién marcan precisamente los dos polos
‘sociales entre los que se desarrolla, de la forma
| estadfsticamente més significativa, el movimiento actual de
las conversiones al catolicismo: por una lado, el de los

i'donvertidos procedentes de las capas sociales mas

| desfavorecidas; por el otro, el de los convertidos
:'-mcialmentc privilegiados y poseedores de un bagaje cultural
elevado. Estos dltimos marcan su distancia en relacién a los
criterios del éxito social que se les propone y que han
‘alcanzado, y viven la conversibn como una nueva

U ‘realizacidn de sf mismos.

Por otra parte, el desarrollo de un “budismo francés”
' que se observa desde hace mds de quince afios constituye
gin duda el mejor terreno posible para observar el vinculo

| .que existe entre el fenémeno de las conversiones y ¢l
| despliegue de una religiosidad individual, que tiende a Ia
| construccién o a la reconstruccién espiritual de sf mismo, El
| budismo atrac hoy en dia a un pdblico cada vez més
| diversificado socialmente, aun cuando siga siendo
| caracteristico entre los medios intclectuales y las profesiones

intermedias (docentes, profesiones médicas y paramédicas,
animadores

' culturales, etc.) cuyos miembros, después de haber estado en
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el corazén de la contienda anti-institucional y de los nuevos
movimientos sociales de los afios 70, han constituido la
punta de lanza del desarrollo de todas las comrientes de la
nueva cultura espiritual. Sin embargo, B. Etienne identifica,
entre los que €l llama los “nuevos parientes del budismo”,
dos grupos principales. El primero es “el de los hombres de
cuarenla a cincuenta afios, antiguos izquierdistas, antiguos
catblicos salidos de la Iglesia, partidarios de las medicinas
alternativas. Muchos han pasado por otras experiencias —
francmasonerfa, rosacruces.. Todos han sido tocados en
algin periodo de su vida por la tentacién del Oriente. Han
lefdo mucho: Schopenhauer, Nietzsche, Alexandta David-
Neel...La segunda dominante es la importancia del nimero
de mujeres de las profesiones médicas o paramédicas
representadas. La explicacidn que el budismo ofrece del
dolor y del sufrimiento les parece mucho més coherente
que lo que al respecto dice ¢l cristianismo™. El rasgo comiin
8 cstas corrientes es el de extraer del budismo “uma
revelacion interna al hombre y una técnica de salvacidn
individual”, (16) ;Cémo encontrar en uno mismo los
recursos que permitan hacer frente al desmantelamiento
personal inducido por el modo de vida occidental, con su
insistencia sobre la separacion funcional de las diferentes
actividades humanas y el primado exclusivo que otorga a la
eficacia técnica? Esta cuestién —inseparable de una critica
radical de la modemidad, uniformemente expresada por los
convertidos al budismo- encuentra respuesta, en su caso, por
el lado del trabajo sobre uno mismo, sostenido a la vez por
la relacion privilegiada que se establece con un maestro

espiritual y por la integracidn flexible a una comunidad
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i Mismo,

| espiritual. Esta integracion se actualiza por la frecuentacion
- repular de los lugares de culto y centros religiosos. La

ausencia de referencias dogméticas rigidas, la concepeidn de
convivencia de una comunidad que se da como “un lugar de
confortacién, de instruccidn y de elevacidn”, que autoriza
carficter

implicaciones  individuales moduladas, el

'I' experimental y prictico de la ascesis propuesta a los
' adeptos, la insistencia sobre la implicacién del cuerpo en la
| vida espiritual, la centralidad del tema de la curaci6n, la
. importancia otorgada a la compasidn que fiene su fuente en

el individuo mismo y constiluye un camine de sabidurfa, la

; personalizacién afectiva de la relacidn con el gufa espiritual

a quien el adepto se conffa: por miltiples hilos, el budismo
puede llegar a ajustarsc a la problemdtica del cuidado de si
caracteristica de la modernidad psicolGgica

. occidental. Es esta misma modernidad la que le permite

. ofrecer un relevo culturalmente plausible a la protesta anti-

| moderna y a la aspiracién ul6pica hacia un mundo muy

diferente expresadas por aquellos que se sienten atraidos por

¢l budismo.

Conversion y ulopia
Bajo todas las formas que acaban de ser evocadas, la
cristaliza a la vez un

conversidn proceso  de

individualizacion, al que favorece el cardcter que ya se ha

. hecho “opcional de la identificacién religiosa en las

sociedades modemnas, y el deseo de una vida personal puesta

| en orden, en el que se expresa a menudo, bajo una forma
. més 0 menos explicita, una protesta contra el desorden del

mundo. Esta dimenszién contestataria de la conversidn
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alimenta Ia aspiracidn utdpica a la entrada, simbdlica y
efectiva, en una comunidad ideal oponible a la sociedad
circundante. Esta esperanza puede actualizarse, ahora como
en otras épocas, en creaciones comunitarias. Estas se
esfuerzan por anticipar, a la escala reducida del grupo de los
convertidos, un estilo de relaciones sociales e
interpersonales opomible a la sociedad circundante. Los
nuevos grupos religiosos, que J. Beckford describe como
“erupos-refugio”, (17) que ofrecen a sus miembros la
proteccion de una comunidad y de un modo de vida
enteramente integrado, son una ilustracién contempordinea
{_de esta dindmica de “la utopfa practicada”. D. E. Van den
Zandt ha dado de esto, a proposito de los Hijos de Dios en
Gran Bretafia v en los Paises Bajos, una descripcidn
particularmente sugestiva. (18) La comunidad se presenta
entonces como la prefiguracidn de un nuevo orden del
mundo que depende enteramente de la regeneracion
espirial de cada individuo, asegurada de facie por la
integracién que los inicia dentra del grupo. Organizaciones
como ISKON (Asociacidn Internacional para la Conciencia
de Krishna), la Misién para la Luz Divina, del gurd
Maharaji {Impulso Vital) o los Hijos de Dios (Ia Familia de
Amor) se han situade o se sitian de modo muy exacto en
esta logica. Pero el juego de la protesta v de la utopia esta
igualmente presente en los prupos gue dan de esto una
versién mds politica al proponer la aportacién de una mejora
radical de las estructuras sociales y culmrales existentes, ya
sea por la ejemplaridad, ya sea por la accidn. Entre estos
grupos que atraen “convertidos” proponiéndoles una

reorganizacion completa de su propia vida conforme con el
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" orden futuro del mundo que proyectan, sc pueden citar, por
 ejemplo, la Iglesia de la Unificacién, dc Sun Myung Moon,

Synanon o lambién la Soka Gakkai, que apela a la

. tradicidn del budismo de Nichiren. (19)

Pero el impulso de las conversiones toma igualmente,

. en las religiones historicas, un relieve utGpico inseparable de

la dindmica de la construccién de sf mismo evocada antes.
El caso de los jévenes convertidos al islam ofrece de ello

| una ilustracién manifiesta. El mito personal de una
| salvacion total por la fe -mito que “sustituye

progresivamente, en la juventud excluida, al de Ia
integracién por ¢l empleo y al del reconocimiento de su
ciudadanfa por la nacién”- se confunde para los interesados
con la espera de una realizacién social de la umma, ésta
misma anticipada en la fraternizacion de las asociaciones

. islimicas en cuyo senc se congregan los convertidos. F.

Khosrokhavar propone un disefic de esta utopia, cuyo
escenario, advierte, es casi siempre idéntico: sin fe, el joven
gueda sujeto a la delincuencia, a la droga y al desvio social.

' Al entrar en la fe isldmica, al convertirse en un ser piadoso,

al reorganizar su vida a partir de la préctica, recobra el
equilibrio, se vuelve puro, termina por encontrar la dignidad
en este mundo gracias al trabajo. Esta reconciliacién con la
sociedad, sin embargo, ocurre en el momento en que el
converfido se separa de ella culturalmente, por el hecho
mismo de su eleccidn religiosa. De hecho, la visidn de una
armonia universal dimana -no sin ilustrar la paradoja bien
conocida de la socializacién utdpica con los valores

dominantes- de la reestructuracién personal y de la
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aceptacion de la condicidn social que se realizan a ravés de

la practica integral del islam, en el seno de una comunidad
de creyentes voluntarios, (20)

Esta dimensién contestataria y utdpica de la conversidn
estd presente también enwe los  ba'glei  t'shuva
norteamericanos. El judafsmo ortodoxo emerge, en los afios
60, al lado de los movimientos carisméticos cristianos y de
las religiones nuevas, como una de las vias religiosas
posibles de la bisqueda de una alternativa contra-cultural a
la american way of life. La protesta pasa, por una parte, por
el cuestionamiento radical del modo de wvida y de las
précticas de las familias no religiosas de las que proviene la
mayorfa de los nuevos convertidos. La utopfa se despliega
progresivamente a partir de este ordenamiento integral de la
vida cotidiana, que se¢ concreta en la observancia de las
prescripciones religiosas, Al abrazar una tradicion de la que
ignoran todo, los nuevos ingresados deben aprender
concretamente las reglas pricticas de la vida judia en el seno
de familias piadosas que se hacen cargo de ellos. Ahf
también, la conformacién puritana de la vida personal, la
biisqueda de una racionalizacién moral intensiva de los
comportamientos en el trabajo, en la familia, en las
relaciones sociales, etc., puede asegurar a cstos voluntarios
(21} una adaptacién paraddjicamente eficaz (vinculada
particularmente con el crédito social que les merece su
rigor personal) a un mundo cuyas normas rechazan y del

que los separa su integracién comunitaria. {22)
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La dimensién wibpica de la conversibn es

| probablemente menos perceptible de forma inmediata en los |

| casos de los convertidos al catolicismo, para los que la

' reorganizaci6n de la vida personal no implica, o sélo

excepcionalmente, (23) alguna separacién social. Se

| inscribe, sin embargo, de forma mds o menos explicita, en

| las expectativas manifestadas respecto a la comunidad de

' catectimenos que los acoge. Esta encarna a menudo, a los

ojos de los nueves creyentes, una Iglesia ideal, al mismo

| tiempo que una familia ideal ¢n la que se da testimonio de
" un régimen de relaciones humanas fundadas sobre la
| confianza, el escuchar y el reconocimiento mutuo, diferente

del que existe en la vida social ordinaria. Las conversiones
de tipo “familiar" estdn caracterizadas, por regla genecral,

. por una fuerte implicacién utépica de la comunidad que
. acoge, implicacién que vuelve a veces diffeil la adaptacién

posterior de los nuevos bantizados a la vida religiosa

" “ordinaria” de una parroquia local. La separacién percibida

por los convertidos entre el régimen de rutina de las
reuniones parroquiales y la intensidad de las relaciones en el
seno de las comunidades de catectimenos (de las que eran el
centro) no es ciertamente exirafia al hecho de que un buen
mimero de entre ellos lleguen a ser, o aspiren ser, a su
vez formadores de catecimenos.

N6 es sorprendente que convertidos que abrazan una

identidad religiosa con un entusiasmo y una exigencia
reforzados por el fuerte sentimiento de su doble condicién
minoritaria (en el interior de la sociedad, como creyentes |
convencidos, y en el interior de la tradicién que han

151




|

escogido, como nuevos ingresados) tengan la conviceitn de
" que la comunidad ideal a la que aspiran integrarse se
| realizard socialmente. Pero en el universo secularizado de
| las socicdades modernas, la proyeccion de esta alternativa
religiosa a la realidad del mundo ha perdido o esencial de
su plausibilidad. Desde ese momento, es el hecha mismo de
la conversidn el que acredita, de un modo individualizado y
subjetivo, la utopfa de la que es portador el mensaje
religioso. La religion no puede temer la pretensién de
cambiar el mundo, ni de regular la sociedad; pero sf puede
transformar a los individuos. Esto se aplica primero al
convertido mismo: la reorganizacion de su vida personal
anticipa a sus ojos (y con tanta mayor fuerza cuanto que su
vida anterior estaba desecha, ca6tica y des-estructurada) la
reorganizacion global del munde del que se arranca
mediante la entrada en una nueva identidad religiosa. Pero
esla ruptura que ha trastornado su vida da testimonio al
mismo tiempo del poder divino de transformacién y de
ordenamiento del mundo. “Dios s¢ ha apoderado de mi™,
subrayan casi todos catdlicos. Esta
problemadtica de la accidn divina en la conversidn les
permife reconocer retrospectivamente las sefiales de un
trabajo de la Gracia en su vida, anterior al acontecimicnto de
la conversitn y previo a la conciencia que de ello han tenido
ellos mismos. En un universo moderno en el que la
capacidad organizadora y normativa de las instifuciones
religiosas estd fuertemente quebrantada, la conversién
acredita, por el hecho mismo de su cardcter imprevisible y
de su improbabilidad, la idea compensadora de una
presencia ¥ de una accifn invisibles y silenciosas de lo
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los convertidos

. divino en un mundo que ignora su poder. El convertido bien

! podria ser, en este sentido, el refugio tltimo de una utopfa

religiosa que no se venfica mds que en la transformacion
personal de individuos “actuades’ por la Gracia.

Esta hipotesis acredita, al mismo tiempo, la idea de un
vinculo paraddjico entre el reflujo de la influencia social de

 las instituciones religiosas y el aumento de las conversiones

en las sociedades modernas secularizadas. Al principio del

' siglo pasado, el fendmeno conocid su mayor intensidad en

un momento en que el rechazo de la [glesia por la sociedad
y por la cultura aparecfa mds marcado, “La cronologfa del

| movimiento parece, por muchos aspectos, inversa a lade la

Iglesia catdlica francesa. En el momento en que ésta aparece
como una ciudadela sitiada es cuando escritores y artistas se
agolpan a sus puertas. La conversidn aparece entonces como
una de las vias de la irrupcidn de lo sagrado en un tiempo y

un mundo desencantados”. (24) Al mismo tiempo le permite

al catolicismo francés “asentarse de nuevo en el mundo de
' las letras y de las artes”. (25) La conversion, cambio de
'. valores v de vida, coloca lo espiritual “en el cotazdn de la

vida del convertido™ y la elecci6n de la que éste dltimo es
' objeto vuelve a poner, & través de él, lo espiritual “en el
corazén. del mundo”. (26). Mds alli de las estrategias de
distinci6n social ¢ intelectual que caracterizan con propiedad
a estas conversiones de intelectuales del principio del siglo

| pasado, esta reflexién permite introducir la hipétesis mads

general segin la cual la figura del convertido es, en las
socicdades modernas secularizadas, el soporte de un proceso

, de individualizacién y de subjetivizacidn de la utopla

153



religiosa. Esta proposicién es vélida ante todo en los casos
de las conversiones al cristianismo, tanto en el campo
catdlico como en el protestante. Se impone tal vez con
menor claridad cuando se trata del judafsmo, en el que el
paso del convertido se aprecia mds como la eleccitn
voluntaria y racional de un individuo que opta por una
pertenencia comunitaria que como el testimonio de una
eleccidn divina, o cuando se trata de las adhesiones al islam
en las que la regeneracion personal dimana enteramente de
la entrada en una comunidad que vive segin los
mandamientos religiosos. Pero en todos los casos, el avance
de la secularizacién refuerza paraddjicamente la
significacién ejemplar de la conversion. Si, como decia
Durkheim, “Dios gobierna el mundo cada vez desde mds
alto vy cada vez desde més lejos”, (27) es la metamorfosis
religiosa del individuo la que constituye la demostracién
dltima de su presencia en ¢l mundo. Mientras mds retrocede
la perspectiva de que el mensaje religioso se cumpla sobre
el terreno social, mientras mds parece alejarse el
cumplimiento histérico de la promesa religiosa, mds se
impone la figura compensadora del individuo regenerado
que da testimonio personalmente del poder de
transformacién ligade a este mensaje. La “figura del
convertido” condensa, en el registro de la adhesidn y de la
implicacién individual, el ideal de una totalizacion religiosa
de la experiencia humana que, en ¢l plano social, ya no es
fuente de sentido, ni a fortiori de norma. Funciona, en este
sentido, como una transposicidn individualizada de una
topfa religiosa vaciada de su potencial de cambio social.
154

. El convertido, figura ejemplar del creyente

No es de asombrar, entonces, que la figura del convertido
tienda, del lado de las instituciones religiosas, a imponerse
como la figura central del creyente. En 1a medida en que el
contexto de la secularizacidn erosiona las formas
conformistas de la participacidn religiosa, ya descalificadas
por la valoracion moderna de la autonomfa individual, la
conversidn gueda asociada mids estrechamente que nunca a
la idea de una intensidad de compromiso religioso que

¢ confirma la autenticidad de la eleccidn personal del

| individuo. Convertirse es, en principio, abrazar una

identidad religiosa en su integridad. Si el desarrollo

. conternpordnec de las conversiones cstd en relacién directa

con ¢l ascenso general de uma religién de voluntarios,

. emancipados de los constrefiimientos de una religion de
. obligacidin, los introduce también en la via de una
| radicalidad religiosa que se supone implicada en el paso

| mismo de la conversién. Desde este punto de vista, las,

- modernas, una dimensién “normal” ¢ imperativa de 1

. presenta como la inica forma de que disponen p

instituciones religiosas no se contentan, cuando valoran la
fipura del convertido, con tomar nota del hecho de que la
pertenencia religiosa ya no constituye, en las sociedades

identidad individual. Se proponen, al mismo tiempo
promover un régimen intensivo de la vida religiosa que s

oponerse a la marea continnamente creciente de la
indiferencia religiosa.

iEsto no significa que los postulantes a la conversidn
sean necesariamente acogidos con los brazos abiertos! El
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hecho es particularmente claro en el judafsmo, en el que la
relacién que existe entre filiacidn y pertenencia religiosa
elimina, por principio, toda intencién proselitista. Aungue
las diferentes corrientes del judaismo hayan desarrollado
concepciones sustancialmente divergentes de la pertenencia
judia y fijado, al mismo tiempo, criterios diferentes de
apreciacién de la legitimidad de la demanda de conversidn,
(28) el acceso de prosélitos estd, en todos los casos,
minuciosamente codificado. El dispositivo general conlleva
la verificacion previa de los motivos del postulante, quien
no debe desear la conversidn por “motivos dudosos”. Por
ello queda advertido del “peso que representa el fardo de la
Tord”. La cnsefianza a la que tiens que someterse es
inseparable de las pricticas previstas por la Ley. Si el
interesado persevera después de haber sido en principio
rechazado tres veces por la autoridad rabinica, es admitido
al ritual propiamente dicho que lo incorpora al pueblo
clegido (circuncisidn, bafio ritual), El proceso dura varios
meses, ¥y a veces varios afios. Este larpo camino marca
claramente que el candidato a entrar en el pueblo elegido
debe llevar a plenitud la carga de una integracidn que él
solicita por su propia decisién y que, como tal, no tiene
valor de testimonio edificante. Si el “convertido desde el
exterior” se hace judio por su cuenia y riesgo, el “convertido
desde el interior”, judio de nacimiento que abraza la Ley en
toda su integridad después de haberse mantenide durante
largo tiempo alejado de sus exigencias, es por el contrario
firme portadar, a los ojos de las instituciones judias y de las
comunidades mismas, del ideal de una vida judia auténtica,
La figura del “ba’al t'shuva” es tanto mas valorada cuanto
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. que este ideal tiende a disolverse por la accitn conjunta del
. avance de la secularizacion, de la asimilacién cultural y

social de las poblaciones judfas y de la multiplicacién de los

| matrimonios mixtos. Recobrado a partr de los fendmenos

. de fortalecimienio del entre-nosotros judio caracterfstico de

ciertos barrios, (29} el ascenso de la ortodoxia religiosa que
acompafia a una construccién comunitaria de la identidad .
judia se alimenta simbélicamente de la figura del “creyente '

. perfecto”, que se supone encarnado en aquel que regresaala

. convertido como un testigo de la accién divina y en su‘
. accidén evangelizadora se apoya sobre su testimonio, tuviera,

| contempordngas  al

| tradicion y particularmente a lo kosher,

Se podrfa esperar que el cristianismo, que percibe “al|

\
respecto a los candidatos a la conversion, una actitud més |

acogedora. Las Iglesias deberian incluso, en toda Icf!'gii.‘-al.I
esforzarse en provocar conversiones para realizar su misié
salvadora, como lo hacen, con una eficacia formidable, | |
corrientes evangélicas y neo-pentecostales en el mundo po
doquier. (30) Sin embargo, el cuadro de las conversiones
Francia ofrece
observaciones bastante diferentes. Los relatos de los
convertidos a menudo dejan constancia de 1as reticencias o

catolicisme en

de los asombros que, al principio, suscitaron sus demandas

en las comunidades de “cristianos viejos” a las que se

habfan” dirigido. De hecho, con excepcién de ciertasy
corrientes carisméticas que recurren a  técnicas  defl
proselitismo directo (predicacidn en las calles, testimonios r
piblicos, etc.), con frecuencia tomadas de la tradicidn \
pentecostal, la institucién manifiesta, de forma general, unal!
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gran discrecion en sus pricticas de reclutamiento fuera del
vivero de sus dependientes “naturales”. Esta discrecion se
explica tanto por el temor, arraigado en su experiencia
histérica, de reactivar la imagen agresiva de una institucién
catdlica ocupada en conquistar las conciencias, como por el
cuestionamiento, €l mismo ligado a las transformaciones del
régimen de la verdad en un universo religioso en lo sucesivo
investido por la cultura moderna de la autonomia individual,
de toda préctica pastoral de “captacion” de los individuos.
\La conversién de los no-caiblicos o de los “sin religidn”
iffcilmente puede constituir un objetive movilizador, dado
que se ha impuesto la idea, incluso entre los sacerdotes y los
fieles més integrados, de que cada quien “descubre” su
camino cspiritual ¥ de que todos (ingluido el humanismo

ateo) conllevan su parte de verdad, sin que ninguno pueda
pretender ahora la exclusividad del sentido. Dicho de forma
mds exacta, la problemdtica de la “misién™ no ha dejado de
desplazarse, desde hace més de medio siglo, de la conquista
directa de las almas hacia el testimonio ético gue se supone
acredita, en un mundo “salido de la religi6n”, el poder del
mensaje evangélico. Durante largos afios, la Iglesia se ha
dedicado a justificar teoldgicamente la estrategia del
“enterramiento”, fundada sobre la inmersién de los
cristianos “misioneros” en un umiverso secular gue cllos
deberfan transformar silenciosamente asegurando la
presencia en €l de los valores cristianos. La actual
renovacion de una politica de visibilidad, particularmente
sensible en las grandes concentraciones ahora en uso,
corresponde menos al regreso con fuerza de las précticas
proselitistas que a la necesidad de fortalecer, ad infra, la
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identidad de una comunidad que se percibe a si misma como
una minoria. En este contexlo de fragilidad de identidad, en
el que el ascenso de las demandas de conversidn de los “sin
religion” se despliega a contrapelo de la tendencia firme a la
disminucién del mimero de los baumtizos y de las
inscripciones de nifios al catecismo, la figura del convertido
casi no permite anticipar el triunfo dltimo de la verdad
calélica sobre la indiferencia v el error. Pero si permite

| construir una representacion renovada de una Iglesia abierta

a las “demandas de sentido” de los individuos modernos,

ofreciéndose a si misma como “comunidad de catecimenos

. ampliada” no svlamente al ndmero -modesio- de los que

demandan ser contados en el mimero de sus fieles, sino

. sobre todo a sus dependientes “nawrales”, mucho mds
| numerosos, que no asumen su pertenencia religiosa formal
como una identidad personalmente escogida. Es del todo

| significativo, desde este punto de vista, que [as comunidades

- llamadas “nuevas” sc hayan apoderado activamenie de este

| desaffo de catecumenado definiéndose a si mismas como los
" lugares privilegiados de las gestiones de “nuevo comienzo”,

(31) Esta toma de posicion de catecumenado las delimita
| claramente de las formas cldsicas de reagrupamiento

(parroquial que se dirigen ante todo a los catdlicos por

- nacimiento, Les asegura, por el mismo hecho, una

I'..independﬁncia al menos relativa en relacion con el cuadro

| territorfal del ejercicio de la autoridad episcopal. Les

| permite, al mismo tiempo, legitimar esta toma de distancia
de forma casi inevitable al invocar el privilegio otorgado,

por la tradicidn de la Iglesia, a las ovejas mds alejadas o las
més descarriadas...
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Desde el punto de vista sociolégico, la apuesta del
catccumenado  cristaliza, de forma mds general, una
mutacidn de la sociabilidad religiosa. La adhesion de los
voluntarios, personal y conscientemente comprometidos,
tiende a tomar la delantera sobre la integracidn “natural” de
las generaciones sucesivas en el seno de la Iglesia. La
institucion se une, justificindolo teolégicamente, a un
proceso que, de hecho, se le impone. La practica, vigente
desde el Concilio, que consiste en exigir garantias de su
implicacién personal a los padres que piden el bautizo para
sus hijos, y de modo més general a todos los individuos que
piden ser beneficiados con los servicios sacramentales de la
instituci6n, se inscribe claramente en esta corriente. Y es
justamente por esta razén que ha sido y sigue siendo objeto
de vivos debates en el seno del catolicismo. Las prédcticas de
acogida de los convertidos, organizadas en Francia a través
del Servicioc MNacional del Catecumenado, sustituido
localmente por sus repetidoras diocesanas, deben
considerarse a la luz de esta tendencia. Formalmente, este
servicio se presenta como un dispositivo estructurado de
“adecuacion” de los solicitantes, necesaria para su completa
integracion en la comunidad. En efecto, la Iglesia requiere
del candidato a la conversi6n una preparacion como
catecimeno que dura en general dos afios por lo menos; y
conlleva, a partir de establecide el primer contacto, siete
etapas ritualmente balizadas: desde ¢l momento llamado “la
entrada en la Iglesia”, en el que ¢l postulante y la institucidn
(representada por la asamblea local) oficializan juntos la

demanda del primero, hasta que éste recibe los sacramentos
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de la

iniciacion  cristiana  (bautismo, eucaristia,

. confirmacin), gencralmente administrados en la misma
. ceremonia. Entre ambos extremos, ¢l candidato recibe una

. formacidn catequistica y litdrgica, al mismo tiempo que una
| primera socializacion eclesial asegurada por la comunidad

de catecimenos a la que se ha incorporado. Pero al mismo

| tiempo que este recorrido asegura la adecuacidn del

- candidato a las exigencias de la institucidn, lo constituye,

para la comunidad que lo acoge y la institucidn en general,

| como un “creyente ejemplar”: aquel que ha escogido su fe y
:. por ¢lla responde personalmente ante la comunidad, El
. hecho de conferir al convertido de una sola vez los
' sacramentos de la iniciacidn cristiana es mucho més, en esta

perspectiva, que una especie de procedimiento de
recuperacidn previsto para permitir al nedfito reunirse

. rdpidamente con el grueso de las tropas de los fieles de

| macimiento. Lo convierte en la referencia de una pastoral de

_. la iniciacién que se dirige potencialmente al conjunto de los
. “gristianos viejos”, La importancia y el cuidado que en la

mayoria de las dideesis se da a la preparacidn de la

. confirmacidn de los adolescentes mayores y de los jévenes
| forman parte de la misma tendencia. (32) Para la Iglesia, el
. bautizo de los nifios pequefios sigue siendo la regla ordinaria

y comiin. Pero se convierte en una prictica decepcionante

1 para los sacerdotes v los laicos voluntarios cuando los

padres se resisten, o se adaptan flojamente v sin conviccidn,

a la demanda de implicacién personal que se les hace a
través de las sesiones de preparacidn al bautizo. Esta
decepeidn, cominmente expresada por los interesados,
cristaliza la contradiccitn entre el cuidadc de la institucidn
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por incorporar al mayor nimero posible de fieles, cuya
participacién religiosa serd solicitada en el futuro, y el
imperativo de la conversién personal que corresponde, a la
vez, a la cultura moderna de la adhesidn “escogida” y a la
condicidn minoritaria de los creyenles afiliados a una
confesi6n religiosa en una sociedad secularizada, La higura
del convertido bautizado a peticién suya en la edad adulta
permite sublimar esta contradiccion al manifestar, de forma
espectacular, el sentido auténtico del sacramento que lo hace
miémbro de la institucidn. La solemnidad litdrgica de los
bautizos de adultos restituye a las diferentes ctapas de Ia
iniciacion su pleno alcance simbélico, “compaciada” y
estilizada en el ritual ordinario del bautizo de los nifios
pequeifios. (33) Recibido con circunspeceion en el momento
de su primer acercamicnto a la institucién, el convertido es
simbolicamente constituido, en el curso del recorride de
iniciacion que se le impone, como aquel que encarna las
significaciones compartidas de una comunidad cuya
concentracidn resulta de la voluntad de los individuos que
en ella se reconocen, Testifica, al mismo tiempo, que la
figura de la Iglesia como “comunidad natural” ha cobrado
vida de mancra definitiva.

Las Jornadas Mundiales de la Juventud parisinas, de
agosta de 1997, ofrecieron una ilustracién interesante de
esta transformacion fundamental que compromete la
naturaleza misma de la institucién religiosa. Contrariamente
a lo que habia sucedido con las concentraciones precedentes
en Compostela, Czestochowa o Denver, la velada de los

Jovenes en torno al Papa, el sgbado por la noche en
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Longchamp, no asumid la forma habitual del “intercambio
dialogal” entre los peregrinos v el Soberano Poniffice. A
miciativa del Arzobispo de Paris, que tuvo que defender
con firmeza una idea que no recibié -muy lejos de ello- el
asentimiento inmediato de Roma, la reunién nocturna de
Longchamp se iransformé en una velada bautismal,
organizada en torno al bautizo v a la confirmacién de ocho
Jovenes adultos de los diferentes continentes. Invitados a
identificarse con este grupo de catecimenos que encarnaban
la diversidad misma de la multitud presente, los peregrinos
quedaron constituidos ellos mismos, por el poder de
imposicion simbdlico de una manifestacion lidirgica a igual
escala, en una asamblea de convertidos. En esta fase de la
peregrinacion, jévenes de afiliacidn religiosa floja o
impreciga habian alcanzado a los batallones de los primeros
peregrings procedentes de los movimientos y parroguiag
catolicos: la ceremonia bautismal de Longchamp limaba la
diversidad de los participantes y de las participaciones
constituyendo a la multitud en una asamblea de individuos
en camino de conversion. Al mismo tiempo, transformaba la
emocién colectiva acumulada en el lugar mismo en un
testimonio masivo de la continuidad del linaje creyente
significada, del modo més explicito, por el carrusel de
inmensas banderas que llevaban las invocaciones de la
letanfa de los santos al cemtro de la multitud de los
peregrinos, El césped de Longechamp fue, esa noche, el lugar
de la produccion de una identidad comunitaria, a partir de la
dinimica emocional de una concentracién de individuos
autentificados como convertidos por el bautismo de algunos.
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Las comunidades bajo el reinado del
individualismo religioso

Individualisma religioso e individualismo moderna

Las dos figuras tipicas del “peregrine” v del “convertido”
permiten describir la escena religiosa contempordnea como
una ¢scena en movimiento, Tienen también la propiedad de
subrayar que en adelante es el individuo quien ocupa el
lugar central. Todas las encuestas efectivamente lo
confirman. El paisaje religioso de la modernidad se
caracleriza por  un movimienlo  oresistible de
individualizacion y de subjetivizacidn de las creencias y de
A las  practicas, *“La  modernidad religiosa es el
individualismo™: esta proposicién, conjugada al infinito a
particr de las observaciones realizadas en todas las
sociedades occidentales, constituye ahora el leitmofiv de la
reflexion socioldgica sobre lo religioso. Pero la formula se
presta también a confusion, pues parece sugerir gque el
individualismo religioso se impone. como una realidad
absolutamente nueva, con la modernidad. De hecho, se
“puede hablar de individualizacion de lo religioso desde que
interviene la diferenciacitn entre una religién ritual, la que
Unicamente requiere de los fieles la observacién minuciosa
de las prdcticas prescritas, y una religion de la interioridad
| ue implica, segin el modelo mistico o ético, la apropiacion
nal de las verdades religiosas por cada creyente. En
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todas las grandes religiones, esta diferenciacién se ha
manifestade, bajo diversas formas, mucho antes de la
cmergencia de la modernidad. La historia de la mistica
cristiana puede ser leida wda ella, desde este punto de vista,
como una historia de la construceién del sujeto religioso,
Historia eminentemente paraddjica, pues la bisqueda de la
unién con Dios pasa, en la perspectiva mistica, por un
trabajo de despejo de si mismo, por un vaciamiento de las
pasiones, inlereses, pensamientos, sentimientos vy
representaciones en las que se inscribe la singularidad del
individuo., No obstante, este despojo que arranca al
individuo de las determinaciones singulares de su vida,
constituye, para quien recorre esta camino, una via de
acceso a s mismo. Mds aun, lo abre hacia la mds alia
conciencia posible de s mismo: la que procede
precisamente de la experiencia de la unién con el Uno.
Degde el siglo III, Plotino, cuya experiencia impregnada de
influencias neg-platdnicas ha orientado de forma decisiva

toda la tradicin de la espiritalidad cristiana, ha expresado

bien este movimiento de “afirmacién negativa” del sujeto
creyenle: “A menudo —escribe- me despierto 2 mi mismo
escapdndome de mi cuerpo, ajeno a toda cosa; en lo intimo
de mi mismo veo una Belleza tan maravillosa como es
posible: Estoy convencido sobre todo de que tengo um
destino superior; mi actividad es el méas alto grado de la
vida; estoy unido al ser divino”. Por un lado pues, la via
mistica, desplegada a través de los siglos de la historia
cristiana,  conslituye wn  camino  extremo  de
individualizacidn de la experiencia religiosa, reservado —de
hecho- a un peguefio nimero de virluosos, portadores, como
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dirfa Max Weber, de un “carisma mistico™. Por el otro, a
través de la "conformacicn racional y metédica” de la vida
del individuo (1), la via ética lo constituye como sujeto
| creyente. Dentro del cristianismo, es el calvinismo el que

mds lejos ha impulsado esta logica ética de la

individualizacién religiosa, al desarrollar la idea de que cada
uno debe encontrar, en odos los aspectos de su vida
cotidiana en el mundo, y particularmente en su vida
profesional, la confirmacién de estar él personalmente
salvado. En ausencia de 1oda mediacion entre él mismo y
'==_ Dios, el creyente s¢ encuentra asf{ confrontado, de forma
\radicalmente mndividual, a la cuestion de su propia
_salvacitn.

Este individualismo religioso, del género mistico o del
ético jqué vinculo mantiene con la modernidad? Resultarfa
initil insistir mucho sobre la tesis weberiana cldsica que
destaca el valor de la afinidad electiva tejida entre la ética
individualista e intra-mundana del puritanismo y el espfritu
de la modernidad econdmica capilalista en su etapa inicial.
Pero serfa un abuso deducir de ahi que la trayectoria
cristiana de la individualizacion religiosa, que encuentra en
Calvino su forma mas radical, anticipa directamente la
emergencia del individualismo moderno. Establecer una
continuidad sin falla enye el individualismo religioso del
género mistico o Etico y la concepeidn moderna del
individuo es tan absurdg como el punto de vista contrario,
que consiste en hacer del individualismo religioso una
conquista reciente de la modemidad. Este, en efecto, se

separa del individualigmg moderno, cuyo origen  se
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encuentra en ¢l reconocimiento de la autonomia del sujeto,
al menos a partir de dos puntos de vista: por una parte,
constituye al individuo en el movimiento mismo por el cual
éste se desprende de si mismo para entregarse a Dios; por la
otra, desvalora absolutamente las realidades mundanas que
constituyen un ohstéculo a esta union con lo divino. Este
doble rasgo no sélo caracteriza a una concepcion extra-
mundana de la mistica y de la érica, tal como la tradicidn
catdlica ha podido desarrollarla. Estd presente también en la
concepeién intra-mundana de la ética que la Reforma hace
prevalecer. Esta es la razén por la que el tedlogo y socidlogo
alemén Ernst Troeltsch ha reaccionado de forma critica a la.
trillada idea segin la cual el individualismo religioso de
orientacién intra-mundana salido de la Reforma habria
preparado v anunciado directamente la emergencia de la
concepeion moderna del individuo, y abierto asf la via al
advenimiento de la democracia. Troelisch  insiste
ciertamente sobre el hecho de que la valoracién luterana del
trabajo en el mundo ha permitido el desarrollo de una ética
religiosa funcional en relacién al desarrollo del capitalismo.
Pero subraya, al mismo tiempo, que ésta se encuentra ella
misma en contradiccidn con 1a ética moderna que reconoce
y magnifica la autonomia de las realidades mundanas.
Lutero se sitfia todavia en la perspectiva neo-platénica de
una desvaloracién de las realidades mundanas. De forma
aiin més clara, Troeltsch rechaza la idea de que Calvino, al
desarrollar su doctrina de la predestinacién y llevar a su
extremo la l6gica de la gratia sola, hubiera puesto el
fermento del proceso moderno de individualizacién. En
efecto, para Calvino, la criatura elegida no es valorada cn
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cuanto tal. Salvada por pura gracia, ne encuentra su sentido
mds que en el servicio del Reino, Si ¢l creyente se
compromeie intensamente en las tareas mundanas, lo hace
exclusivamente por la gloria de Dios y porgue este munda
es €l mismo queride por Dios. Pero esta actividad es, en
cuanto tal, insignificante; no permite al individuo asegurar
su salvacion y no se obtiene algin valor por el
cumplimicnto personal gue le ofrece. Bl individualismo
calvinista niega la autonomia del individuo y sigue estandn,
desde este punto de vista, en contradiccion con el
individualismo racionalista y positivo onginado en la
Nustracion. “Calvino —escribe Troelisch en los Soziallheren-
no admite la libertad del hombre. Esta queda excluida de su
sistema teoldgico y de su sistema social. El reino de Dioas no
se ofrece a la libre aceptacién del hombre; sin duda, se
establece por la persuasion, pero también por la represion de
toda rebelidn, por el constrefiimiento (...) Para €1, el honor
de Dios sc mantiene cuando el hombre se doblega ante su
Ley en una actitud de sumision libre o forzada” Esla
exigencia de obediencia se opone fundamentalmente a la
concepeifn  moderna  del individuo autdnomo, Separa
también al calvinismo de las sectas puritanas, en la medida
en que ¢stas requieren de sus miembros una adnesicn libre y
voluntaria a la comunidad. De hecho, si hay alguna
“modernidad protestante™, Troeltsch la ubica principalmente
en ¢l seno de estas corrientes neo-calvinistas pietistas y
puritanas, Ella procede, en buena parte, de los conflictos
politicos que llevaron a estas comunidades a reivindicar la
libertad de conciencia, & promover una organizacién
comunitaria fundada sobre la libre voluntad de cada quien y
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a afirmar su independencia generalizando la priclica de la
eleceion de los pastores. BEn reaccién conira la iuiela de
las iglesias y su formalismo ritual, estas comunidades
radicalizaron  la problemdtica  luterana  de  Ia
interiorizacién  ética de la  relacidn  con  Dios,
Desarrollaron, al mismo tiempo, un separatismo  del
mundo que concedia a éste, de facto, el reconocimiento
de su autonomfa. La espiritualidad sectaria de la Reforma
radical manticne, desde este punlo de vista, afinidades
electivas positivas con ¢l individualismo moderno. Pero la

espiritualidad luterana y calvinista sigue estando inscrila,

en cuanto a lo esencial, en una légica de afirmacicdn negativa
del individuo, caracteristica del individualismo religioso
pre-moderno. (2)

El individualismo religioso no constituye la modernidad |
comp lampoco la modernidad inventa el individualismo!
religioso. Lo que caracteriza a la escena religiosa
contempordnea no es el individualismo religioso coma tal;

es la absorcion de éste en el individualismo modérno,

La muiacion moderna del individualismo religioso: el caso
de la “nebulosa mistico-esatérica™.
Esta mutacién moderna del individualismo religioso en
ninguna parte es méds reconocible que en el seno de este
conjunto compuesto de grupos y redes espirituales
constituidos en torno a casas editoriales, a librerfas o a
centros para cursillos que forman lo que F. Champion llama
la “nehulpsa mistico-esotérica”. Lo que causa la unidad de
este conjunto es una religiosidad centrada por completo en
169




el individuo y su realizaci6n personal. (3) Esta religiosidad
se caracteriza, anie todo, por la primacfa otorgada en estos
grupos y redes a la experiencia personal que cada quien vive
segin su propia via. No se trata de descubrir una verdad
existente fuera de uno mismo y adherirse a ella, sino de
experimentar ~cada uno por sf mismo- su propia verdad. En
materia espiritual, ninguna autoridad puede definic una
ortodoxia u orto-praxis, sea cual sea, que se imponga al
individuo desde cl exterior. El objetivo perseguido es el
perfeccionamiento de si mismo, perfeccionamiento que no
concierne al cumplimiento moral del individuo, sino a su
acceso a un  estado superior de ser. Este  aulo-
perfeccionamiento se¢ vuelve accesible mediante pricticas
psico-corporales que se sirven de toda la gama de técnicas
afinadas por las grandes tradiciones espirituales y misticas.
Pero el recurso a estas téenicas se inscribe en una visidn
definitivamente optimista de las capacidades del hombre de
llegar, segdn la via que €] escoge con toda responsabilidad,
a la plena realizacién de si mismo,

La salvacidn que se pretende mediante este trabajo de
auto-perfeccionamiento concierne exclusivamente a la vida
de aqui abajo. Se wrata de alcanzar uno mismo, de forma tan
completa como sea posible, los objetivos gue la sociedad
moderna ofrece a todos como horizonte: la salud, el
bienestar, la wvitalidad, la belleza. Esia concepcidn
estrictamente intra-mundana de la salvacion se inscribe en
una concepcién monista del mundo., Rechaza todos los
dualismos:  humano-divino, natural-sobrenatural, e,

Cuestiona, al mismo tiempo, la fragmentacién de los saberes
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y de las pricticas que hace que fracase la ambicién moderna

del progreso individual y colectivo. Una perspectiva tal de

reunificacidn espiritual de la vida individual y colectiva
debe asepurar el reinado de una “élica de amor” gue
manifieste la convergencia de las vias de verdad exploradas
por los individuos. Implica, igualmente, una nueva alianza
con la ciencia moderna. El objetiva de poder sobre la
naturaleza que ésia persigue coincide, en efecto, con el del
cumplimiento total de las capacidades psiquicas y fisicas del
individuo que dirige la bisqueda espiritual. De ahi la
importancia que buen nimero de estas corrientes conceden a
las “realidades no ordinarias™ (salidas fuera del cuerpo
fisico, viajes a vidas anteriores, comunicacién con los
espititus v con los extraterrestres, ete.). El hecho de que el
hombre pueda llegar ahi desarrollando sus propias
capacidades espirituales no contradice el proyeclo de la
ciencia. Por el contrario, 1o completa porque constituye para
el individuo una manera de entrar en el proyecto de
conocimiento del mundo y de poder sobre él que, por otras
vias, desarrolla la ci¢ncia moderna.

Si los grupos y redes de la nebulosa mistico-esolérica
constituyen, a pesar del cardcter relativamente confidencial
de su desarrollo, por lo menos en Francia, un instrumento de
andlisis de la realidad religiosa contempordnca, es que
impulsan, con todas sus consecuencias, tendencias
igualmente presentes en los movimientos de renovacion gue
actian en las religiones histéricas: biisqueda de la
autenticidad  personal, importancia otorgada a la
experiencia, rechazo de los sistemas de sentido llave en

171




mano, concepcidn intra-mundana de una salvacién pensada

como  auto-perfeccionamiento  individual, etc, Estas
diferentes lendencias ilustran de manera muy exacla el
fenémeno de la absorcitn del individualismo religioso en el
individualismo moderno, bajo ¢l signo de la valoracién del
mundo, por una parte, y de la afirmacién de la autonomia
del sujeto creyente, por la otra. La “"modernidad religiosa”

es el producto de esta operacion.

Dios cercane, Dies lefano: los dos poles de la muiacidn

La cuestitn que se plantea es evidentemente la de las etapas
histéricas de esta mutacidn, Se puede pensar que ésta
comenzd al mismo tiempo que en la sociedad se imponian la
politica ¥ la cultura, una modernidad que se define ella
misma como la realizacidn de un orden de la razdn, que
suscita la ambicidn de una conquista metddica de la
naturaleza y que fundamenta la autonomia de los individuos
capaces de gjercer colectivamente su soberania politica. El
virajc cultural y politico del siglo XVIII abre, por estos dos
conceptos, la posibilidad de
individualismo religioso en el individualismo moderno. Ta
requiere incluso légicamente, en la medida en la que el
advenimiento de la modernidad no suprime —ni mucho
menos- lodas las interrogantes metafisicas y espirituales de
una humanidad confrontada con la incertidumbre y la
finitud de
indispensable una verdadera investigacion histérica para
apovar seriamente esta proposicidn., Seria necesario, para
llevarla a buen €rmino, dedicarse muy particularmente al
estudio de los movimientos espiriluales que precedieron y
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la  recomposicion  del

su propia condicidn. Evidentemente seria

acompaiiaron al advenimiento de la Iustracién. Al no poder
cmprender agui una indagacién de esta naturaleza, habrd
que limitarse tnicamenie a disefiar, de forma muy a la
ligera, el ohjetivo que se le podria asignar.

El individualismo religioso moderno se caracteriza, )
como ya-se ha dicho, por hacer hincapié en la realizacién |
personal  del pero
reconocimiente-gue-olorga & las realidades del mundo en el,
que cste individuo se mueve de forma autdnoma. Se puede
expresar la hipdtesis de que si el individualismo religioso

individuo, igualmente por el

pre-moderno  cristiano ha realizado su mutacion en el
individualismo moderno, es porgue €l mismo se ha
orieniado segiin esias dos direceiones: la de poner a Dios al
alcance del hombre, por una parte;
radicalmente de la esfera de las actividades humanas, por la
otra. El primer movimiento ha desplazado el esfuerzo de
despojarse de sf mismo, con €l propdsito de la unién con lo
divino, hacia la experiencia alectiva de la presencia divina
en uno mismo. El segundo, al reducir la plausibilidad de una

intervencion  divina en el liberado las

mundea, ha
potencialidades auténomas del individuo. Asi formulada, la
hipdtesis suena evidentemente muy abrupta; y debe, en todo
caso, somelerse a4 muchas pruebas. Pero diversos indicios
permiten, a falta de fundamentarla con mayor solidez,
precisar su alcance. Asi, se podria sugerir que la invencidn,
a fines del siglo XV, del dngel de la guarda personal —
importancia en la  hisioria de la
espiritualidad catdlica ha sefialado J. Delumeau- ofrece una
primera ¥ sugestiva representacion de la atencidn afectuosa
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de Dios a las necesidades humanas, atencién gue va a ser
progresivamente valorada. (4). De forma mds general, se
observa que el siglo XVII se caracteriza, tanto entre los
caldlicos como entre los protestantes, por la emergencia de
movimientos que desarrollan una  piedad fuertemente
emocional, sensible a la proximidad afectiva de lo divino
mds que a la distancia dé un Dios al que el fiel no puede
unirse 51 no es a costa de un despojo que implica un
despradado trabajo ascético sobre si mismo. ;Se encuentra
ahi una de las claves de la difusién que han conocido, en el
seno de un amplio piblico laico, las orientaciones
espirimales de la corriente que se ha dado en llamar, desde
la aparicion de la Histoire littéraire du sentiment religieux,
de Henri Bremond (1925), la “Escuela Francesa de
Espiritualidad”? El hecho es que esta corriente, ligada
particularmente al “humanismo devole™ inspirade por San
Francisco de Sales, ha contribuido a difundir una
espiritualidad mas dulce y mds humana que la mistica
heroica de los grandes espirituales espafoles a la que
apela. Una espiritualidad, en todo caso, que establece al fiel,
no en el desesperado esfuerzo por acabar con los
condicionamientos de su existencia, sino en una apacible
contemplacién de Cristo “en cada uno de los ‘estados” de su
humanidad”. De forma mds general, las diferentes corrientes
de espiritualidad que proliferaron en Francia en el siglo
XVII tienden menos a la desaparicidn del individuo en Dios
que al acceso, por la meditacidn v la oracidn, al sentimiento
simple de la presencia divina. Esta forma sosegada de la
contemplacidén  requiere la  disponibilidad  interior, el
“recogimiento  amoroso”, una “amorosa,  simple  y
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permanente atencidn a las cosas divinas”, pero no implica
necesariamente un vielento esfuerzo ascético. Al proponer
una via espiritual centrada sobre la presencia interior de
Dios, que pacifica y colma, los misticos franceses la abren
al mismo tiempo -al menos potencialmente- al gran nimero
de los fieles. Se trata simplemente de permanecer ante Dios,
de “complacerse en su divina compafifa y de acostumbrarse
a ella, hablande humildemente y permaneciendo
amorosamente con El en todo tiempo, en tada momento, sin
regla ni medida”. (5) Esta orientacién no queda reservada
para los virtuosos de vocacién excepcional. Y por este
hecho disefin, aunque sigue inscrita en la problemidtica
mistica de un anonadamiento en Dios que se apera en el
renunciamiento al deseo y al temor, la posible via de una
espiritualidad “ficil” (6), accesible, positiva, en la que el
individuo puede encontrar un  camino personal de
realizacién. Ella anuncia un Dios amistoso, un Dios “cerca
del corazdn”, cuidadoso de las necesidades del hombre y
que se ofrece a la comunicacidn fntima con €], figura que la

espiritualidad de los siglos XIX v XX conjugard mis tarde
de diferentes formas.

La forma como la espiritualidad catolica del siglo XVII
insiste sobre la presencia sensible de Dios y sobre la
experiencia afectiva que de ella puede tener el creyente,
sugiere un acercamiento al re-descubrimiento de la
experiencia emocional como fuente viva de la fe que
persigue el movimiento pietista, en el contexto protestante
alemdn del siglo XVII. Al rechazar a la vez el formalismo
de las construcciones dogmiticas y la frialdad de una
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practica cristiana caida en la rutina, el movimiento se
empefia en la creacién de las “comunidades de los que han
despertado™ y en la publicacicdn, hecha por Jacob Spener, de
Pia desideria, ou désir sincére d'une amélioration de'la
vrate vie évangéligue (1675). Pone por delante la piedad
interior y valora poderosamente la dimension afectiva de la
experiencia espiritual personal. Esta orientacion dominard la
teologila protestante europea y norteamericana hasta la mitad
del siglo XVIIT y suscitard, ademds de una renovacién
profunda de la vida de las iglesias, la multiplicacién de las
iniciativas prolestantes en el dominio médico, pedagdgico,
social y artistico. (7) Bl acercamicnto a la espirtualidad
francesa del siglo XVII aparece tanto mds justificado cuanto
que el pietismo se caracteriza también por la preocupacion
de vivificar la fe del pueble eristiano, ¥ no solamente por la
exploracion de un camino de virtwosidad religiosa reservado
a unos cuantos. De modo mds general, se puede preguntar si
las efervescencias espirituales de los siglos XVI-XVIII no
pueden ser relacionadas, de forma mds o menos indirecta,
con la primera emergencia de un individualismo moderno
que valora la  realizacion psicolégica del sujeto. Ciertas
correspondencias  identificables cntre una problemitica
espiritual del reposo y de la unificacidn de si mismo en Dios
y las reflexiones que el siglo XVIIT vio florecer sobre la
naturaleza de la felicidad ofrecida al hombre sobre la tierra
justifican, de cierta manera, esta interrogacion. (8) Un tal
acercamiento lo requieren la “dichosa apatfa” que resulta,
segiin Marmontel, del silencio de las pasiones cn <l
cquilibrio y el reposo, o también la concepeidn roussoniana

de la felicidad como “acercamiento hacia si mismo" (9), que
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coexiste, en el autor de Réveries, con la bisqueda de la
intensidad y de la exaltacidn asociada a una exirema
agudeza de la conciencia. El Rousseau de la Prafession de
foi du vicaire savayard, por otra parie, ;no INVoCa a un Dios
“gepsible al corazén”? La literatura que, en el siglo XVIII,
hace del corazon y de los sentimientos el medio de acceder a
la verdad (al misme tiempo que a la realizacion de si
mismo) constituye um eco, en cierfos aspectos, a las
corrientes espirituales que hacen de la experiencia afectiva
¢l momento por excelencia del encuentro con lo divino. La
centralidad otorgada por el pictismo al individuo y a sus
afectos, el lugar dado a la introspeecion, lugar que se
manifiesta en la importancia de las correspondencias y de
los diarios intimos, han dejado, por olra parte, una profunda
huella en la inspiracién literaria prerromdntica y romantica
alemana. Si bien es preciso tratar con prudencia estas
correspondencias ¢ influencias, se puede preguniar por lo
menos si una problemética diversificada de la realizacidn
espiritual personal no busca su camino entre estas diferentes
corrientes. mas alld de 1a problemitica mistica pre-moderna
del anonadamiento del individuo en Dios.

Frente al movimiento que perfila un Dios cercano y
amistoso, la cultura de la Tlustracién aparece marcada por
una tendencia, completamente contraria, & empujar a Dios
hacia un cielo lejano y ahf dejarlo. Esta espiritualidad de la
distancia divina se expande, del modo mds explicito, en las
diferentes corrientes del deismo. Nacida en el otro lado del
Canal de la Mancha, en el seno de la Iglesia Anglicana y de
las Iglesias Protestantes no conformisias, no encontrd mejor
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apostol en Francia que Voluaire, cuyo esfuerzo por
promover una religion sin iglesia, capaz de superar la
| particularidad limitada de las diferentes revelaciones, A.
'Dupront ha puesto al dia de forma admirable; una religidn
arraigada en la religién natural, que es la religidn universal
de la humanidad. (10) Esta verdadera religion es, segin
' Voltaire, “la adoracién del Ser Supremo, sin ningin dogma
| metaffsico”, Dios es el poder de unidad y de cternidad del
unwersn. un Dios que reina a través de las leyes generales
quc gobiernan la naturaleza, un Dios geémetra “que ha
dispuesto todo con orden, peso y medida’, pero que no
|interviene de ningin modo en la vida de los hombres.
| Voltaire acepia la idea de un Dios ereador y padre; rechaza,
[por el contrario, toda idea de un Dios encarnado, que
| interaccione con los hombres y con quien se pueda tener una
| relacién personal. Dios no estd presente en la vida de los
| hombres més que en la medida en que Bl es el fundamento
| de una comunidad emocional: la que une a los individuos en
|Ia fraternidad universal. “Entiendo por religién natural,
| escribe Voltaire, los principios de la moral comunes al
| género humano”, Esta férmula resume, siempre segin
Fﬁupan “cl movimiento que, por lo universal, reduce lo
natural a la moral”. Es una confesién laica de de-
sacralizacion religiosa, “en la que ¢l defsmo, si no es una
moral laica, es la religiosidad de una necesidad de éiica
colectiva”. Si es interesante detenerse sobre la religion de
Voltaire, desde ¢l punto de vista de las relaciones entre
modernidad y espiritualidad, es porque le da la forma mds
explicita a un movimiento mucho més amplio, que se ha

desarrollado antes y después de él. El deismo del siglo
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XVIIL es portador de una crftica radical contra un
cristianismo clerical al que reprocha, a la vez, mantener una
sacralidad mitica, fuente de ‘“prejuicios” y de
“supersticiones”, y desconocer, al convertir en algo absoluto
la revelacion a la que se refiers, la existencia de una religidn
universal a través del espacio y del tiempo, religién comiin a
todos los hombres y presente a través de la diversidad de las
religiones histdricas, (11) El deismo inglés, el misticismo
intelectual de Spinoza, la concepcidn masonica del Gran
A;quilecm del universo que se difunde en el siglo XVIIT en
toda la Europa ilustrada, desarrollan, cada uno a su medo,
gsta lemitica. El mowmwnm ‘defsta_de la ustracién
procede de una critica de ia rehgmn _uadn.mn,gl pero

conserva la rﬁ:ﬁ:rcm:]a a Dios y trata de esta’nlcccrsa a lo

defsmo Dios eg_i_ei Ercf.sqr_lgq, pero sin :_:_gmmgf..aqn;_m_cuq ::l_

hombre. Se encuenira aqui el dllimo momento, segin A.
El primero corresponde a la cristiandad medieval, en la que i
“sobre-naturaleza y naturaleza son coparticipes en Dios™, en

la que la salvacion es comin y pasa a la vez por vias
naturales y escatolégicas. La Reforma abre un_ segundo 7
tiempo, ¢! de la separacion o, por lo menos, de la distincién
creciente, entre Dios y los hombres: es la religion del Deus
salus, comprometido en una comunicacion individual con
cada ereyente. “El tercer tiempo es el nuestro: entre los dos ™
mundos, ¢l de Dios y el del hombre, hay coexistencia
silenciosa”, El deismo toma asf su lugar, en las experiencias
religiosas del Qccidenie moderno, como “el testimonio del

agotamiento de una religién radicional de salvacin comiin
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y el del temor de una sociedad por admitir todas las
consccuencias de una religion dnicamente de salvacidn
individual”. {12} Marca, dicho de otra manera, la transicién
entre el universo de la relipién tradicional y el de la
modernidad religiosa.

Resumdmonos. La espiritualidad de la Ilustracidn se
establece entre dos polos que se pueden definir, de forma
ideal-tipica, uno por el descubrimiento de la proximidad
intima y amistosa del hombre con un Dios conocible por el
corazdn; el otro por el establecimiento de una cocxistencia
indiferente entre el hombre y Dios, coexistencia que asegura
al hombre la posibilidad de afirmar su autonomia. Del
primer polo dependen las corrientes espirituales cristianas
del siglo XVII, pero también el hasidismo judio que
prospera en el siglo XVIIT en Polonia, y que opone a la
frialdad intelectualista del judaismo rabfnico una piedad
emocional, gozosa y entusiasta, fuertemente marcada por
influencias cabalfsticas. El defsmo, en sus diferentes
variantes, licne una fuerte afinidad con el segundo polo, Por

_un lado, el Dios cercano; por el otro, el Dios lejano. La
/| proximidad de un Dios con quien la comunicacién es
: posible, facil y afectivamente gratificante lo hace
progresivamente operador de la expansidn personal del
\_individuo, El alejamiento de un Dios al que se adora a
distancia, y de quien no se espera que intervenga en la vida
de los humanos, asegura la plena awtonomia mundana de las
actividades humanas. Estas dos configuraciones espirituales
se establecen en la juntura del mundo religioso tradicional,
gobernado por la autoridad heterdnoma de la Revelacion, y
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del munde moderno en ¢l que se impone la autonomia del
individuo, Al mismo tiempo que se acenrda la separacidn
entre estos mundos, fiende progresivamente a debilitarse la
densidad de los contenidos espirituales de la que cada polo
es portador. El deismo, confrentado eon la racionalidad del
pensamiento cientifico moderno, se agota rdpidamente; la
mistica catélica lo mismo que el pietismo muestran, a todo
lo largo del siglo XVIII, una declinacidn que contrasta con
las efervescencias espirituales del siglo precedente, Durante
toda la duracién del recorrido, los dos movimientos, en
apariencia contradictorios, revelan que son de hecho
inseparables uno del otro y se refuerzan mutuamente. Lap
interiorizacién afectiva de la presencia de lo divino en un '
permite hacer frente a la experiencia de un mundo en el qujl |
Dios ya no actia, y agudiza, al mismo tiempo, la prueba del |
vacio que marca la entrada en la modernidad. (13) Las dos
representaciones en tension —la del Dios imtimo y la del Dios
lejano- constiluyen junias la figura de transicidn a partir de
la cual el individualismo religioso ha podido entrar en
composicion con el individualismo moderno que se estd
imponiendo entonces en la culwra de Occidente. Si el
movimiento de “intimizacién™ de la relacién con Dios es|
llevade hasta sus tltimas consecuencias, ya no deja
subsistir, en efecto, mds que una piedad puramente interior, I!
subjetiva y privada, cada vez menos susceplible de!
expresarse en una fe comunitaria compartida, y que excluye |
por lo mismo toda visién de una presencia activa de Dios en|
la realidad del mundo. El Dios mis cetcano es también, en
este escenario, el Dios mds lejano. La valoracién espiritual

de la proximidad afectiva de lo divino permite justificar’
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teoldgicamente la retirada de Dios de un mundo
definitivamente secular. El reconocimiento de esta ausencia
constituye desde ese momento una actitud creyente legftima.
(14) Esta perspectiva encuentra una repercusién en el
filosofo italiano G. Vattimo, para quien la encarnacidn de
Cristo funda un “eristianismeo amistoso™ (“ya o os llamo

siervos, sino amigos”) que elimina, en principio, todos los
rasgos trascendentes, incomprensibles y misteriosos de lo
sagrado natural. La intimidad de Dics con el hombre
\constituye, segin Vattimo, ¢l vector mismo de la
secularizacion gque opera el cristianismo. (15) Esie

[“cristianismo  amistoso” implica y suscita la revolucidn
moderna que constituye la afirmacién de un sujeto creyente,

\capaz de pensarse a s{ misme como un socio igual en esta
I'relaciﬁn de amigos; capaz igualmente de moverse de forma
aulénoma en un mundo liberado de la presencia alicnante de
lo sagrado. Se inaugura aqui una nueva figura del
individualismo religioso: la del individualisme religioso
moderno, que se expande en las formas mads
contemporineas de la religiosidad,

Religiostdad moderna y bisqueda del poder: la bisgueda
de una nueva alianza con la ciencia

El cuadro de las efervescencias espirituales que precedieron
inmediatamente vy enmarcaron el viraje de la Ilustracidn
hace eco, por nuevos sesgos, a los rasgos caracteristicos de
esla religiosidad contempordnea, identificados en particular
a parlir de las multiformes corrientes de la nebulosa mistico-
csolérica, Para acabar de ponerlo en perspectiva, es

Necesario tener en cuenia un tercer componente que tiene
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una repercusién muy directa en estas corrientes. Se trata de
los esoterismos misticos, que de miltiples formas atestiguan
la bisqueda de una préctica espiritual individual que
permita el acceso a un nuevo conocimiento del mundo y a
un nuevo acercamiento a €1, Una practica capaz, igualmente,
de dotar al individuo de un dominic de las fuerzas actuantes
en todos los aspectos de la realidad, natural, social y
psiquica, y que le permita realizar por esta via su aspiracion
a una sociedad mejor y mis auténticamente humana. En el
siglo XVIII, las corrientes espirituales que desarrollan esta
voluntad de poder demitirgico se alimentan en multiples
fuentes. Inagotables recursos les ofrece la cdbala judia, (16)
cuya difusidon a wavés de toda Europa, y entre todas las
capas de la sociedad, ascguraron los cabalistas eristianos del
Renacimiento y sus sucesores ¢n las diversas escuelas de
teosoffa. La fecundidad de este fildn entre miltiples grupos
que buscaban una sabidurfa primordial, recapituladora del
conjunto de los saberes y las tradiciones, no es el menor de
los hilos que manifiestan la continuidad, a través de dos
siglos, entre las efervescencias espirituales del Siglo de las
Luces vy la nueva cultura espiritual contempordnea. La
ciudad de Lyon anterior & la Revolucion da una idea de este
mantillo en ebullicién. (17) La bisqueda del poder asociado
al desarrollo de los nuevos conocimientos empapa, por
ejemplo, el martindsisme de Martines de Pasqually, cuyo
Traité de la réintégration des étres combina una lectura
teosdfica del universo y una doctrina de la “emanacion”. La
unidad divina contiene originalmente todas las cosas; se
acrecienla sin cesar por la emanacion (la emancipacidn por

el Creador) de seres “emanados™ a los que da voluntad
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propia, es decir, libertad y autonomifa, La doctrina de
Villermoz, procedente de las teorias de Pascually, se
presenta como una especie de catolicismo masénico, que
pone el acento a la vez sobre la unidn de las iglesias, la
bisqueda de la comunicacién con el mundo espiritual y la
exigencia de pureza moral, El otro discipulo de Martings de
Pascually, Claude de Sain-Martin, fundador del gran
movimiento mistico llamado martinisme, constata la plena
universalidad de la revelacion, -todos los pueblos, sin
excepeion, han recibido la palabra divina- y define la vida
religiosa como una bisqueda individual de la comunicacicn,
Su rratado de 1782, intitulado Tablequ naturel des rapporty
qui existent entre Dieu, ["homme et 'univers, COnsiruye uni
teologia espiritual individualista, susceptible de satisfacer, a
la vez, al espfriu de la Tlustracion v a las pulsiones
prerromdnticas que salen 4 la luz al mismo tiempo. El
desarrollo de estos movimientos (se podrian citar muchos
otros), que proliferan en Francia en visperas de la
Revolucién, hace eco al intento de una alianza —e incluso de
una mezela- entre la bisqueda espiritual y el proyecto de
conocimiento cientifico y de dominio técnico del mundo,
que a menudo se identifica como un rasgo especifico de las
corrientes religiosas més contempordneas. La experiencia
espiritual se concibe como el medio y la expresin del poder
que el individuo puede ejercer sobre el mundo y sobre si
mismo, al margen de todo compromiso dentro de una iglesia
particular. Hay ahi un aspecto esencial del reajuste del
individualismo religioso que induce su absorcién en la
modernidad.
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El estudio de las diversas configuraciones de las
relaciones entre modernidad y espiritualidad a partir de los
siglos XVII-XVIII requerirfa, repitdmoslo, consideraciones
con otro nivel de profundidad que las anotaciones un tanto
impresionistas  presentadas  aquf.  Sin embargo, esta
evocacidn resultaba indispensable para poner en perspectiva
el desarrollo contempordneo  de los “nuevos movimientos
religiosos”, cuyo cardcter inédito exagera con frecuencia la
sociclogia, De hecho, la especificidad de estos movimientos
se debe sobre todo a que llevan hasta sus ltimas
consecuencias a ldgica de la incorporacidn de la bisgueda
espiritual a una modermdad psicolégica caracterizada por la
atencién individual a la realizacion de sf mismo. Las
tendencias, constantemente subrayadas por las encuestas
empiricas, a la subjetivizacion de las creencias religiosas
tradicionales, al rechazo de las “verdades” recibidas de otra
parte, a la valoracion de la autenticidad del recomrido que
cada quien conduce, como se supone, segin  sus
disposiciones e intereses son otros tantos indicadores de este
movimiento, a escala mds general.

Individualizacitn del creer v comunalizacion religiosa

La cuestidn que se plantea entonces es fa de saber cudles son
las formas de sociabilidad religiosa que todavia pueden
existir cuando se impone, de forma lan  masiva, u"'i,l
individualismo  religiosn  plenamente  integrado  al ||
individualismo moderno. Siel sujero. mismo. produee, de
forma aurénoma,.el pequedo dispositivo de sentido que le
permite orientar su propia vida y responder a las cuesliones

I|.

lltimas de su exislencia; si su experiencia espiritual se
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candensa en una relacidn intima y puramente privada con lo
que 6l elige, o no, nombrar Dios; si esta experiencia
eminentemente personal no prescribe una accitn en el
mundo, entonces la perienencia a una comunidad creyente

se vuelve secundaria, si no es que completamente indtil.

' 1Esta propension a “creer sin pertenecer” se verifica incluso

.: en el caso en que el individuo da un sentido religioso a su
|biisqueda espiritual, dicho de otra manera, cuando establece
un lazo entre su solucidn crevente personal y una tradicidn

reyente instituida a la que €l sc refiere libremente. “Me

.. siento eristiano  espiritualmente, pero no pericnczco a
ninguna iglesia”, “me siento cercano al budismo™, “me

siento atrafdo por la mistica musulmana”. Para-hacer valer

tales--preferencids  personales, —hey--en-dincominmente

expresadas por. creyentes gue flotan. libremente, no es

necesario unirse a un grupo religioso. particular. Basta leer

tal revista, frecuentar tal libreria, seguir tal programa de

television, o incluso —cada ver con mayor frecuencia-

coneciarse con tal o cual pigina de internef. Esta disyuncidn

de la creencia y de la periencncia evidentemente es aun mis

clara en todos los casos en los—que el sujeto creyente

| reivindica su poder de escoger,- entie. las diferentes

tradiciones, lo que a él le convenga. En cierto sentido; puede
imaginarse gue la I6gica del “remiendo.creyente” vuelve
imposible  la- constitucién de  comunidades. creyentes
‘reunidas por una fe compartida. En esta hipdtesis extrema,
la actualizacién comunitaria de cualquier linaje creyente —la
referencia 4 la continuidad de una tradicién que constituye
la sustancia misma del lazo religioso- tiende a desaparecer.
La expansidn de la espiritualidad moderna del individuo
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bien podria ser la mibrica, desde este punto de vista, del final T
de la religidn. En efecto, la atomizacién de las biisquedas
espirituales individuales no sélo descompone el lazo
religioso que se constiluye en la atestacién de una verdad l
compartida por una comunidad pasada, presente y Tutura;
impide al mismo tempo, en nembre de una concepeion
puramente subjetiva de la verdad por aleanzar, cualguier
recomposicion de este lazo.

Esta hipotesis de una “descomposicién- --sin
recomposicidn’ -ha sido presentada por F..Champion, a
propasito de ciertas corrientes de la nebulosa mistico-
esotérica contemporinea, en particular para las formas més
diluidas de las redes del New Age. En este iltimo caso, el
lazo social entre los adeptos se reduce, en efecto, a la
frecuentacion - ocasional de los- centros  de apoyo:
librerias, centros de cursillos, salones de exposieifn;ete. En
la medida en gue algunos individuos se encuentran ahf
regularmente y tejen entre ellos mismos lazos. de.afinidad
més o menos cstables, estos libres-servicios de sentido se
constituyen a lo sumo come cooperativas espirituales, en las
que se intercambian informaciones, referencias,-titulos de
obras, ete. Las revistas que circulan en este medio se dirigen
a lectores que lienen intereses espirituales convergentes,
pero que sélo de modo excepeional expresan un punto de
vista que les sea comin. Los lazos que sc anudan por estas
difersntes vias manifiestan afinidades espirituales mds o
menos reconocidas por los interesados, pero no los asocian
“religiosamente™ entre ellos. En efecto, falla la referencia
comin & una verdad compartida, constitutiva de una
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tradicion que crea autoridad, referencia que constituye la
sustancia misma del lazo social-religioso. La validacidn del
jereer sigue siendo una operacion rigurosamente individual:
'a cada quien su verdad... Este régimen puramente subjetivo
|de la verdad puede preservar una forma de religiosidad
individual (el hecho, para un individuo, deé reconocer su
| afinidad subjetiva con tal o cual wradicidén creyente), pero
| disuelve, potencialmente, toda forma de “comunalizacidn”
| religiosa.

\
Este esquema constituye evidentemenle una tendencia
extrema. Sélo se realiza concretamente cuando se impone
'un régimen de auto-validacion del creer, en el que el sujeto
| noreconoce maAs que a si mismo la capacidad de atestiguar
| la verdad de aquello en lo que cree. Esta tendencia existe en
ciertas commientes espiriluales contemporaneas, pero esta
lejos de ser exclusiva. La diversificacion del creer suscita
| igualmente un movimiento, completamente contrario, de
proliferacién comunitaria. Hecho que puede resumirse de la
sipuiente manera: mieniras mas “remiendan” los individuos
lel sistema de creencias que corresponde a sus propias
|| necesidades, mds aspiran también a intercambiar esia
experiencia con owos que comparten el mismo tipo de
aspiraciones espirituales. Esta  contradiccion  aparente
corresponde de hecho a los limites intrinsecos de la auto-
validacion del creer, Para estabilizar los significados que
! | ellos producen a fin de dar um sentido a su experiencia
|| cotidiana, los individuos rara vez se pueden contentar con su
i propia conviccion. Tienen necesidad de encontrar en el

‘exlerior la seguridad de que sus creencias son perlinentes.
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Durante siglos, esta confirmacion les era proporcionada por
los cddigos globales de sentido (sistemas rcligiosos o
filosoficos, ideologfas politicas, etc.), garantizados por las
instituciones y sus clérigos. Estos dispositivos de validacion

institucional funcionan hoy en dia de forma cadtica; por

tanto, es en el intercambio mutuo, ante todo, en donde los
individuos pueden tener la csperanza de cncontrar los
medios para consolidar el universo personal de sentido del
que ellos mismos se dotan, En ausencia de un apoyo tal,
mucho se  puede apostar o que los  significados
individualmente producidos, suponiendo por oilra parte que
llegaran a emerger como tales, no conservardn su senlido
por mucho Hempo. La l6gica de la auto-validacidn del creer,
gue marca la salida definitiva de la bisqueda espiritual fuera
del mundo de las certidumbres confirmadas de la religidn,
encuentra igualmente otro limite. Se observa que ella activa,
en proporciones asombrosas, €l consumo de biencs
culturales (libros, filmes, revistas, etc.) que sostienen la
bisqueda  puramente  individual de  confirmaciones
creyentes. De esto dan testimonio el éxito de las obras de
género espiritual, de Bobin a Coelho; los riunfos editoriales
de libros testimoniales o de entrevistas con personalidades
que los medios de comunicacion sefialan como atletas de la
bisqueda del sentido, del Dalar Lama al abate Pierre; o
también el boom de la literatura esotérica que ocupa, desde
hace mas de veinte afios, anaqueles enteros en todas las
grandes librerias, La —distribucidn..de _cstos lectores
constituye, por otra pare,-uno de-los resortes de la
agregacitn en redes de los buscadores individuales de
sentido: redes fluidas, moviles, inestables e incluso,. cada
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vez mds, virtuales, que conmstituyen el grado cero, siose
puede decir asi, de la “comunalizacién” espiritual. Esta es
susceptible, si permite la incorporacicn subjetiva y objetiva
de los interesados a un linaje creyente reconocido como tal,
de evolucionar hacia una forma de “comunalizacion”
religiosa.

En este dlimo caso, la-auto-validacion deja su lugar a
un régimen de validacidn mutua del ereer, fundado sobre el
testimonio  personal, el- intercambio - de - -experiencias
individuales y, eventualmente, sobre la hisqueda de las vias
para su profundizacion celectiva. La validacion mutua no se
encuentra solo-al prineipio de la constitucion de las redes
movedizas de  la  nebulosa - mishico-esoférica; invade
igualmente ¢l mundo de las religiones instituidas. El paisaje
actual de las iglesias =e caracteriza por el desarrollo de
grupos y redes gue ponen en prictica, al margen o en el
corazén de las parroquias y de los movimientos, formas
flexibles y movedizas de sociabilidad, fundadas sobre las
afinidades ecspirituales, sociales vy culturales de  los
individuos que ahi estan implicados. Un buen ejemplo de
esio lo dan los grupos espirituales, catdlicos o protestantes,
gue congregan, de modo informal las méds de las veces, a
profesionales que laboran en el mismo sector de actividad y
comparten lazos amistosos, perc también un lenguaje, unas
referencias v un bagaje cultural comunes. Su preocupacitn
principal no es, anle todo, la de evangelizar un medio
profesional particular, a la manera, por ejemplo, de los
movimicntos de Accidn Catélica especializada. Es mds bien
la de ofrecer a cada uno las condiciones dplimas para una
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expresion de sus experiencias y de sus expectativas. ElIF

" individuo, cuando se compromete con un- grupo religioso

| militante, s¢ adhiere a creencias comunes y S¢ pone al
servicio de los objetives del grupo. Cuando €l toma parte en

| los encuentros con un cfrculo espiritual afin, el grupo le
ofrece el apoyo de un dispositivo de “comprensién mutua®,
al servicio de cada.uno de los miembros,

Se aprehende aqui lo que separa las formas de
sociabilidad religiosa que corresponden al régimen de la
validacidn mutua del creer de aguellas que se establecen, en
el interior v en el exterior de las grandes (radiciones
religiosas, a partir de un régimen de validacidn comunitaria
del creer. En este iltimo caso, creyentes convencidos
colocan cerlidumbres compartidas en formas comunes de
organizacién de la vida colidiana y de accidn en ¢l mundo.
La pertinencia de las creencias es atestiguada por un modo
de vida enteramente fundado sobre principios religiosos. El
modelo “militante” del “movimicnto” evoeado mds arriba,
pero igualmentz el modelo “mondstico” de una vida

religiosa vivida fuera del mundo, implican asi la adhesion a
un régimen comin del ereer que tiene su prenda de garantia,
si e puede hablar asf, en la intensidad del compromiso
individual y colectivo. Para cada quien, Ja  cohesion

gomunitaria &5 un lestimonio de la verdad del creer.

Las grandes religiones hacen prevalecer, en principio,
un régimen institucional de la validacion del creer, puesto
en practica por inslancias garantes de la continuidad del
linaje creyente. Varfa ¢l tipo de organmizacién del poder
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propio de cada tradicién; pero en todos los  casos,
autoridades religiosas reconocidas (sacerdotes, rabinos,
imanes, elc.) definen las reglas que para los mdividuos
constituyen las sefiales estables de la conformidad creyente
y practicante. Bste sistema normativo vale para el conjunta
de los ficles. Sin embargo, no impide que se diferencien, en
el interior de una institucién dada, regimenes de validacion
comunitaria del creer que responden al deseo de grupos
particulares de vivir su fe de forma intensiva. Algunas
comunidades unen asi, de forma mas estrecha y mis
especifica, a familias espirituales que comparten una
interpretacién comidn de la relacion con el mundo v del
modo de vida que implica la posesién de la verdad. Las
congregaciones y drdenes religiosas, los movimientos, las
cofradias, los grupos de devocidn, las comunidades
llamadas “nuevas” inscriben su propio régimen de
validaci6n en el interior del régimen general de la validacién
instilucional. Esta teivindicacién no estd exenta de
frecuentes conflictos con las autoridades encargadas de la
regulacidn de la vida religiosa ordinaria: particularmente la
historia de la fundacién de las érdenes religiosas preserva la
huella de esto. El conflicto se agudiza, y hasta puede dar
lugar a un cisma, cuando la prdetica de la validacion
comunitaria del creer se desarrolla de forma auténoma en el
seno de grupos o corrientes radicales que cuestionan, en
nombre de la conversién que los verdaderos creyentes deben
asumir, el valor de la vida religiosa ordinaria que las
instituciones requicren de sus fieles. El régimen de la
validacién comunitaria del creer implica, de parte de los
individuos reagrupados en la comunidad, un paso personal
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de adhesién. En el seno del grupa de los convertidos, es la
intensidad del compromiso asumido por cada quien la que
valida, para los demds, las creencias compartidas.

Contrariamente 4 lo que podria pensarse de forma’
espontinea, el ascenso del individualismo religioso, que)
vuelve a cada une responsable de su fe, ha contribuido a
reforzar la afirmacién y la pluralizacién de los regimenes’
comunitarios del creer que vinculan contractualmente  a
individuos igualmentz implicados en su vida religiosa, a
costa de  las . definiciones institueionales - del - creer
farmalmente (y flojamente) compartidas por un-pueblo de
fieles pasivamente sometido a la autoridad-de sus pastores.
En la historia del cristianismo, esta tendencia se ha
manifestado de manera ejemplar con el desarrollo de las
comunidades ¥ movimientos de la Reforma radical. Pero la
tension entre ¢l régimen institucional y los regimenes
comunitarios de validacion de la wverdad (del “creer
verdadern™) esid presemie en todas las  inslituciones
religiosas. Lievada al extremo, ella tiende a aislar de la masa
de los ficles a pequefios grupos de individuos “puros”,
capaces de dar testimonio integral, unos por otros, de la
verdad que comparien, capaces pues de prescindir de la
legitimacion de la institucidn, El tiempo de la “salvacién

comiin’, identificado por Dupront como la primera etapa de

la trayectoria histérica del cristianismo, fue tipicamente el
de la validacién institucional del creer. La segunda etapa, la
de la afirmacidn, sellada por la Reforma, de una concepeién
individual de la salvacion, fue la del conflicto entre un
régimen de validacién institucional del creer y multiples
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regimenes de validacion comunitaria del ereer. La lercera
etapa ¢s la de la modernidad religiosa, dicho de otra manera,
 la de la absorcion del individualismo religioso en el
individoalismo  moderno, en consonancia  con  una
concepeion  intra-mundana v subjetiva de la salvacion
individual, Ella es también la del advenimienlo de un
régimen de validacién mutua del creer, que hace del
intercambio de las experiencias personales el soporte del
acceso suhjerivo de cada uno a “su” verdad.

Tratemos de resumir los rasgos de eswos cuatro
regimenes tipicos de la validacion del creer en funcién, en
cada caso, de la instancia de validacion (;quién decide sobre
el creer verdadero?) y del criterio aplicado (;qué es lo que
constituye la verdad del creer?).

El régimen de la validacidn institucional del creer
confia a la autoridad religiosa (los detentadores autorizados
del poder de decidir sobre |2 verdad del creer) el cudado de
confirmar las creencias v practicas de los fieles. El criterio
qus se mantiene es ¢l de la conformidad de las creencias y
de las pricticas en relacidn con la norma fijada por o
institucidn. La tipologia de los modelos de regulacion
religiosa establecida por J. P. Willaime permite identficar
de manera Gtil, en el interior de este régimen general, modos
de orgamizacian diferentes de la gestion del creer en el
cristianismo. En el catolicismo, en el que prevalece un poder
religioso de tipo “imstitucional ritual”, es un magisterio
institucional, del que el obispo es el personaje garante, el
que asume esta funcion. En ¢l profestantismo, en ¢l que se
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impone un modelo “instiucional wenlégico™ del poder, el
tedlogo desempefia el papel principal en la regulacion
ideoldgica del creer. (18) Diferenciaciones mds finas de la
regulacion del poder permiten que aparezca una seric de
posibles variantes. En un régimen de validacion comunitaria
del creer, es el grupo como tal el gue constituye la instancia
de legitimacion. En este caso, la coherencia de los
comportamientos de cada uno de los miembros con respecto
a normas, objetivos y, de modo mas amphio, a la relacidn
con el mundo, definidos por el grupo, constituye ¢l criterio
principal de la verdad del creer compartido. El igualitarismo
de principio, que se supone que rige las relaciones en el
seno del grupo, no significa que no pueda surgir algtin lider:
pero siempre s¢ supone que ésle se expresa en nombre de
todo el grupo; él es la voz del grupo. En un régimen de
validacidn mutua, la puesia al dfa de la verdad del creer se
opera en la confrontacidn inter-subjetiva. El dnico crilerio
reconocidao en este intercambio, por cada uno de los que en
€] tienen parte activa, es ¢l de la autenticidad de la busqueda
individual que ahi se expresa. Ninguna imstancia exterior —ni
imstitucion, m comunidad- puede preseribir al individuo el
conjunto de verdades que hay que creer. No hay otro “creer
verdadero” que aquél del que cada uno se apropia
personalmente. En  un  régimen de auto-validacidn

desaparece loda instancia de valhidacion  diferente  del

individuo mismo, quien en si mismo, en la certidumbre
subjetiva de poscer la verdad, encuentra la confirmacidn de
la verdad de la creencia.
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Reéglimen de validacion  Instancia de validacicn Criierin de validaricon
Institucional La materidad institucional calificada L contommidad
Clomumitario El grupo coma tal La coberencia

Mutuo El otm La autenticidad
Aun-validacitn Fl individuo mismo La certidumbne subjetiva

A estos diferentes regimenes tipicos de la validacidn del
creer, que eventuglmente pueden combinarse, es necesario
afiadir otro dispositivo de validacion: el que pasa por lu
intervencién y el testimonio de personalidades
excepcionales, a las que su experiencia (o la revelacion
personal que han recibido) califica para servir de guias a
aquellos que en ellas se reconocen. Estos profetas
encuentran en la “comunidad emocional” de los discfpulos
que en torno a ellos se congregan la confirmacion de su
propia  eleccién  carismdtica. Pero  esie  Juego  del
reconocimiento teciproca puede inscribirse tanto en las
reglas de la validacion comunitaria del creer como en las de
la validacion mutua del creer. El profeta puede definir
normas comunitarias ofrecidas a la adhesién de cada uno de
los adeptos; o, simplemente, puede abrir un camino a los
individuos que se identifican con su experiencia, Puede
incluso, en los casos en que se trata de un carisma de
funcidn, inscribirse, reforzdndolo, en un dispesitivo de
validacién institucional del creer. La validacion carismdtica
del creer no constituye como tal un régimen especifico de
legitimacién de la creencia: atraviesa de hecho los
regimenes  precedentemente identificados, asegurando
especialmente el paso de uno a otro. La extrema
individualizacidn del ereer que caracieriza al paisaje de la
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modernidad avanzada, el-decaimientode-los- regimenes
instifucionales-de la validacion del creer y la crecienle
necesidad de confirmacidn mutua y comunitaria de las
“pequefias verdades” producidas por los individuos favorece
considerablemente el papel de personalidades que pueden
dar lestimonio, por su experiencia personal, de¢ una
anterioridad en el camino de la verdad y, por tanto, de una
capacidad para iniciar a quienes estdn dispuestos a seguirlos.
De Desmond Tutu al abate Picrre, pasando por la Madre
Teresa, el Dalai Lama o Juan Pablo II, algunas figuras
religiosas ejercen una fascinacidn sobre la opinién que
contrasta  singularmente, de forma particular entre los
jovenes, con la débil confianza otorgada por otra parie a las
instituciones religiosas. El aura que rodea a eslos “héroes
espirituales” no  deja de estar en relacion con la
espectacularidad  generalizada de la vida sccial que
corresponde @l advenimiento de la civilizacidn de los
medios de comunicacion. Su éxito mantiene igualmente un
cierto lazo con una cultura del performance que valora a
todos aquellos gue, sin importar €l campo en el que
desarrollan sus actividades, han logrado salir de los senderos
trillados. arrancarse de las rutinas de la vida ordinaria y
“llegar hasta el ¢xtremo de s mismos”.  Algunos —de Guy
Gilbert, “cura de los pandilleros” a Monseiior Gaillot- tocan

al mismo tiempo, con éxilo desigual, estos diferentes
regisiros posibles de la “carismatizacion” modema. Pero
persiste el hecho de que la pérdida de plausibilidad de los
sistemas de sentido conformados por las instituciones tiende

@ conferir a grandes testigos constituidos como hombres-

sentido (0 como mujeres-sentido) una creciente “capacidad
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de validacidon”. Estas figuras carismaticas —profetas, sabios,
gurds, gufas, ete.- que sustituyen en diferentes niveles a las
figuras tradicionales del poder religinso —sacerdotes,
pastores, ancianos y otros jefes de In  comunidad-
constiluyen al mismo tiempo eslabones mdviles,  que
aseguran cominmente el paso de los individuos de un modo
de validacidn del creer a otro, y esto en todos los sentidos.
En la perspectiva weheriana cldsica, que hace del carisma
“la fuerza de cambio de las épocas ligadas a la tradicidn”, el
“portador de un carisma profético” se distingue y se afirma
prevaligndose de una “revelacion personal” y nucva, que
inaugura, para los que la reciben, un nuevo modo de vida. El
éxito de las *personalidades carismilicas” se debe ante todo,
en las sociedades gobernadas por la culwra del individuo, a
que ésias valoran una experiencia vivida original, La
intensidad  y la calidad de su compromiso defincn
exactamente su capacidad normativa frente al projimo, asi
como la extension del reconocimiento al que pueden aspirar.
La exigencia de la implicacién personal remite a la
problematica moderna de la responsabilidad del individue.
Hace de estas personalidades las portadoras privilegiadas
del régimen de la validaci6n mutua del creer, Pero por el
hecho misme de 1a autoridad en que se consiituyen asi eslos
“individuos cabales” por razén de su “primogenilura
espiritual”, pueden cristalizar a su alrededor =y csto 1anto
[uera como dentro de las grandes iglesias- comunidades de
disefpulos en cuyo seno se impone a menudo, por 1o menos
al cabo de un cierto tiempo. un régimen comunitario de la
validacidn del creer, Pueden contribuir asf, por la sola virtud
de su aura, a hacer evolucionar una red espiritual, que
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funciona como régimen de validacién mutua, hacia un
régimen mds ¢struclurado de la validacion comunitaria del
creer compartido, del que se erigen entonces como garantes.
La dindmica de un cierto ndmero de comunidades nuevas,
en cuyo seno la personalidad del fundador ha concentrado
progresivamente  la  adhesion  de  miembros reunidos
inicialmente por afinidades espirituales compartidas entre
ellos de forma igoalitaria, incluso relativamente floja, ilustra
hien este movimiento. (19) Por dltmoe, cuando estos lideres

pucden prevalerse a la vez de una autoridad institucional

formal y de una capacidad carismdtica personal, pueden

también jugar un papel en la “adecuacién” institucional de
grupos o de redes organizados al principio mis bien sobre la
base de unma validacidn comunitaria © muwa del creer
comin. Un cierto nimero de sacerdotes, de pastores o de
rabinos, recibidos como “personalidades proféticas” en el
seno de grupos que aspitan a beneficiarse de la
comunicacion de su eaperiencia, claramente juegan este
papel de mediadores institucionales. Su carisma personal, al
reforzar la eficacia de su “carisma de funcién™, permite, en
un ciertlo namero de casos, restaurar un régimen de
validacién institucional del creer, por encima de la

diseminacion de los pequefios relatos creyenles.

Iglesia, secta, mistica

Al hacer del régimen de la validacion del creer el principio

de la diferenciacion de las lormas de la sociabilidad

religiosa, se llega inevitablemenie al encuentro con la

tipologia cldsica de las formas de “comunalizacién™

cristiana afinada por Weber y Troelisch. El principio de
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diferenciacién que ellos retienen ante todo es el de la
relacién particular que cada una mantiene con el mundo,
relacién que encuentra su legitimidad en la predicacion
evangéhica misma. Recordemos brevemente sus términos, A
Max Weber se debe la diferenciacion entre dos tipos de
agrupamientos religiosos: la iglesiz, comunidad natural en
cuyo seno se nace, ¥ la secta, agrupamiento voluntario de
creyentes en ¢l que se ingresa después de una conversion
personal. Pero es Ernst Troeltsch quien ha dado toda su
amplitud a esta oposicidn al cruzarla —en sus Soziallheren-
con una tipologfa historica de los grandes periodos del
eristianismo: cristianismo. antiguo, cristianismo  medieval,
cristianismo de la Reforma. “Institucién de salvacion™, la
iglesia esta a cargo de la redencion universal. Ella asegura a
todos los hombres la transmision de la gracia y debe, para
realizar su mision, abrazar lodas las sociedades v lodas las
culturas, Institucion santa, cuya pureza no depende de la de
sus miembros, no impone a sus ficles ordinarios mds que
exigencias religipsas mumimas v reserva la intensidad
religiosa a un pequefio nimero de virtuosos, al mismo
tiempo gue requiere un cuerpo  de  especialistas
especialmente formados a este efecto para admimstrar y
distribuir 1os bienes de salvacidn. Esta mira universal v este
régimen de “doble ética” la dispone a mantencr lazos de
compromiso con la cultura y la politica de su tiempo, a fin
de extender su dominio sobre la sociedad. En el extremo
opuesto de la accion “en extension” que caracteriza a la
iglesia, la secta se caracteriza por la intensidad del
compromiso cotidiano que requiere de sus miembros, Estos

son creyentes regenerados que ingresan al grupo en virtud
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de una eleccion personal.  Ninguna especializacion
ministerial, minguna mediacidn de relacién con las
Escrituras son imaginables en el seno de una comumdad
igualitaria, fundada sobre el lazo contractual que vincula a
los convertidos. La fidelidad religinsa exige de ellos un
trabajo permanente de purificacion vy de santificacidn
personales. La santidad del grupo depende de la pureza de
cada uno y de la correccidn fraterna que en su seno se
¢jerce. Mientras que la iglesia se esfuerza por incorporar al
mayor nimero posible de fieles, la secta se abre
exclusivamente a individuos “religivsamente calificados™
cuyo  testimonio  colectivo, simplemente  ejemplar o
activamente militante, revolucionario  incluso, debe
confundir a la cultura v a la politica mundanas llamadas a
eclipsarse ante la orden divina. Fuera de todo compromiso
con el mundo profanc, la secta afirma, al margen de la
sociedad, la radicalidad de la exigencia evangélica.

La perspectiva de¢ Trocltsch permite que aparczca bien
la tensidn entre dos concepciones de la realizacidn del idzal
cristiano, que inducen relaciones diferenciadas con el
mundo —negociaeidn o secesion- y se cristalizan en formas
opuestas de “sociacién™ religiosa. Esta tensidn, presente
desde el  origen del cristanismo, se despliega,
transformandose en funcidn de las condicionss sociales,

econormcas, politicas, culturales e intelectuales, durante

toda la duracién de su historia. Pero a estos dos tipos de
agrupamiento claramente diferenciados, Troeltsch afiade un
tercern, menos claramente identificahle porque se desarrolla
cominmente en el interior mismo de las iglesias ¥ cuando se
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estabiliza evoluciona a menudo hacia la secta, Se trata del
tipo lamado “mistico” (“Spiritualismus™). Esta forma de
reagrupamiento  cristiano  encuentra  su  justificacidn
teoligica en el hecho de que Jests mismo no cred ni iglesia
ni secta: congregd individuos a los que unia su eleccién
personal de segoir al Maestro. El tempo de la Reforma,
tiempo por excelencia del individualismo religioso, dio un
fuerte impulso a este tipo de reagrupamiento en red, que
redne individuos —intelectuales ante lodo- que comparten la
idea de que el Reino estd dentro de cada uno. Cada uno
pues, de forma directa, personal v no mediatizada, puede
tener la experiencia de esta presencia. Fundada sobre la idea
de la presencia en cada hombre (cristiano o no) del principio
divino, esta concepcidn inmediata, sensible ¥ anti-
dogmatica de la experiencia  cristiana, rechaza las
formulaciones doctrinales fijas. las prdcticas ritales
esterecdipadas y, de modo mds general, toda forma de
organizacién comunitaria, iglesia tanlo como secta. Ella
privilegia el intercambio individual y el compafierismo
espiritual en el seno de efrculos intimos de edificacién
mutua. En la perspectiva de Troeltseh, el tipa mistico
cristaliza el principio de la religiosidad  individual
caracteristica de la modernidad.,

Como bien puede verse. es perfectamente posible
establecer la correspondencia entre cada uno de estos tipos
de agrupamientos religiosos, iglesia, secta, red mistica y un
régimen dominante de legilimacidn de las creencias. La
iglesin pone en priclica un régimen de validacitn
institucional del creer; la secta no conoce mds que la
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validacidn comunitaria, en referencia directa a la Eseritura;
la red mistica, por (dltimo, sc oricnta hacia la_validacidn

mutua del creer. ;Por qué, enionces. no atenerse a las

categorias clasicas?

Para responder a esta cuestidn, es preciso recordar
primero que las nociones de secta y de iglesia han sido
forjadas como tipos ideales de agrupamientos cristianos
combinando dos series de rasgos distintivos; por una parte,
caraclerfsticas que atafien a la organizacidn de los grupos
(dimensicn, condiciones de pertenencia, estructura del
poder, grado de permeabilidad al entorno social, politico y
cultural, etc.); por la otra, elementos que comprometen el
contenide mismo de la creencia (concepeiones del papel de
la Iglesia cn la cconomia de la salvacidn, teologia de los
sacramentos, relacion con ¢l mundo, ete). Cuoando se
emplea la palabra “secta” a troche y moche para designar
indistintamente  cualquier grupo religiose intensivo, que
reune a un pequeio ndmero de adeptos a los que sus
creencias ¥y su mode ‘de vida separan del resio de la
sociedad, se olvida que las definiciones establecidas por
Weber y Troeltsch se basan en estas divergencias tenldgicas
irreductibles, que conciernen a la concepcidn misma de la
salvacion eristiana, La “utilizacién fuera de contexio™ de la
tipolegia clisica elaborada para analizar las diferenciaciones
cristianas en el tiempo de la Reforma, la hace servir, de
forma completamente abusiva, a una clasificacion estdtica
de los grupos rengiosos, sin mayor relacién con los
propasitos de los dos socidlogos alemanes. (200
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La tipologfa cldsica de los grupos cristianos sobrepone
de hecho dos principios de clasificacion. El primero
diferencia modos de afirmacion del cristianismo en la
historia; el segundo identifica modos de existencia social de
lo religioso. La tipologia de las formas de validacidn del
creer concierns exclusivamente a ¢ste segundo registro, Su
primer interés cs, pues, el de poder funcionar como
herramienta de ordenacidn de la realidad fuera del campo
cristiano, Independiente de los contenidos religiosos o
espirituales validados, puede aplicarse al judafsmo o al
islam, servir para delimitar las diferentes corrientes que se
refieren al budismo en Occidente o para diferenciar las
légicas diferentes de las “nuevas religiones”, Por otra parte,
en la medida en que se aplica exclusivamente a las ldgicas
internas de la legitimacion del creer v a las diferentes
formas posibles de la gestion de la verdad puestas en
prictica por los grupos religiosos, la tipologia de los
regimenes de validacion puede servir tanto para identificar
momentos caracieristicos de la rrayectoria de un griupo
religioso en el tiempo, como para identificar formas
estabilizadas y distinias de “comunalizacién” religiosa. Ella
permite mosirar la permeabilidad, caracteristica de la
modernidad religiosa, entre las redes regidas por la
validacidn muma del creer y ol régimen puramente
individual de la auto-validacidn. Puede servir para poner en
evidencia los cruces en todos los sentidos que un grupo
puede efectuar de un régimen de validacidon a ofro, en
funcidn de su dindmica interna, de las disposiciones de sus
miembros, de las solicitaciones de su entorno, cte. Ella
autoriza, de forma méds gencral, a poner en prictica, de modo
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flexible, el anilisis de la combinacidn posible entre estps
diferentes regimenes en el seno mismo de los grupos que
dependen, desde el punto de wvista de sus caracteristicas
formales (nimero, relacion con el entorno, organizacion
interna del poder, etc.), va sea del tipo “iglesia” o mas bien
“secta”. El acercamiento a las formas de
“comunalizacidén™ mediante los modos de walidacién del

del bpo

creer permite asi identificar dindmicas actuantes en el
paisajc cmincntemente movil v fluido de la modernidad
religiosa.

El doble movimiento de la “des-institucionalizacion"de lo
religioso

El decaimiento de las observancias, el desarrollo de una’

religion“a..la- carla”, la proliferacidn- de las creencias
remendadas.. la- diversificacitn de las trayectorias de la
identificacidn religiosa, el despliegue de una religiosidad
peregrina: todos cstos fendmenos son indicadores de una

tendencia  general a la  erosion . del creer  religioso

institucionalmente validado. Este fendmeno, en una Francia

mayoritariemente catdlica, afecta de manera particularmente
visible a la Iglesia Romana. Pero todas las iplesias
cristianas, asf como ¢l conjunto de las instituciones
religiosas, se ven confrontadas, de diversas formas, con el

decaimiento de su propia capacidad reguladora. La-erisisva

mucho mis alli_de la pérdida de su dominio. sobre. la

~ sociedad, una pérdida iniciada largo tiempo antes y cuyo

transcurso s¢ confunde con el de la modernidad misma. Ella
compromele la relaciénde los-indridues creyentes con una
institucion a la que, en lo. sucesivo,-se le impugna la
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autaridad exelusiva de determinar lo que se-debe eveer, ¥,

por fanto fa de fjar la definicién (dlama de la identidad
comunitaria. Si la autenticidad del movimiento espiritual
personal predomina en lo sucesivo, a los ojos de los ficles
mismos, sobre la conformidad crevente de ellos exigida por
la institucion, quiere decir que es la legitimidad misma de la
autoridad religiosa la que se ve alacada en su mismo
fundamento.

Se podra pensar con razon que esta presentacion de la
“des-institucionalizacion” contempordnea de lo religioso
recarga los colores. Las instituciones religiosas sobreviven,
siguen congregando fieles y su voz se sigue escuchando en
la sociedad. Pero yo no sugiero que ¢l movimiento conduzea
a la desintegracion pura v simple de la religidn institucional.
Subrayo una tendencia que acltia en las instituciones
religiosas v las transforma profundamente, al mismo tiempo

~(Jue provoca una recrganizacion global del paisaje religioso.
| Las instituciones religiosas tienen que aceptar cn su seno la
invasion de wn régimen de la validacidn mutua del creer que

disuclve suavemente, al wunponer progresivamente un

“modelo  deébil” del creer wverdadero, los dispositivos
tradicionales de las validacién institucional. Deben al
|| mismo tiempo hacer frente, en el exterior y en ¢l interior, a
lla pluralizacion de los pequefios regimenes de la validacion
| comunitaria que oponen al movimienio precedente la
'resistencia de “modelos fuertes” de la verdad compartida,

Los sujetos atraidos por estos modelos son, generalmente,
los que estdn ya convencidos de que la debilidad de las
instituciones, su “laxismo” o su temor del conflicto facilitan

206

el ascenso irreprimible de la individualizacién y de la
subjetivizacion del creer. Se enfrentan a esto erigiendo en
torno del grupe que conforman el muro de una ortodoxia
que ellos mismos definen.

Para describir esta situacidn con mayor precision, se
puede decir que el paisaje religioso de la modernidad
contempordnea se ve atravesado, en Francia como en otras
partes, por dos movimientos tipicas de sentido contrario, Un
primer movimiento, en vinculo directo con la cultura del
individuo que se impone en todos los dmbitos, tiende a

relativizar las normas sobre lo que hay que creer y practicar

fijadas por las instiluciones religiosas. Al poner el acento-

ante (odo sobre el valor de la bisqueda y de la apropiacion
personales del sentido, diluye prdeticamente, v a veces
impugna explicitamente, la nocidn de “obligacién” ligada a
eslas creencias y a estas prdcticas. Si es que existe una
comunidad, ésta tiene por vocacidn no la de alestiguar una
homogeneidad de las creencias postulada de antemmano, sino
la de manifestar la “convergencia”™ mutuamente reconocida
de las gestiones personales de sus miembros. En esta
perspectiva, el reconocimienta y aceptacitn de las
diferencias es tan importante como la afirmacion de las
referencias de creencia compartidas en el seno del grupo. Se
supone gue el lazo comunitario se constituye y reconstituye
permanentemente a partie del “crédito espiritual® que se
otorgan individuos comprometidos en la bdsqueda de una

expresion comin, La wentificacidn de los limites, en cuyo

interior se encuentra la posibilidad de esta expresidn comiin,
se coloca asi en ¢l principic de wna definicidn
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continuamente modificada de la identidad comunitaria. Se
chserva gue esla concepeidn, més © menos claramente
formalizada, de la comunidad se asocia a menudo con la
idea de una “convergencia ética” de las grandes tradiciones
religiosas, una convergencia que fija el horizonte utépico de
una posible unificacion de las “blsquedas de sentido”
individuales. Otro movimiento, en sentido radicalmente
contrario, opone a esta concepcidn “procesal” de la
comunidad la solidez, colectivamente atestiguada, de
peguefios— umiversos  de  certidumbres, que aseguran
eficazmente la ordenacién de la experiencia de los
individuos. La comunidad plasma entonces  la
homogeneidad de las verdades compartidas en el seno del
grupe; asi como la aceptacion de este codigo del creer
comunitario, que abarca creencias y practicas y fija a sivex
las fronteras del grupo,

La concepeidn+procesal” de una comunidad siempre
por hacerse concretamente corresponde al régimen de la
validacion mutua del creer. La definicién “sustantiva™ de la
comunidad concuerda con el régimen comunitario de la
validacion del creer. No sdle se oponen directamente una a
la otra, sino gue tanlo una como otra desaffan la visign
institucional que hace de la “comunidad” un garanie
trascendente, preexistente a los grupos concretos en los que
se¢ actualiza, de forma variable, la pertenencia al linaje
creyente, En un régimen de validacidn institucional, es el
conjunto de los ereyentes pasados, presentes y futuros el que
constituye la “comunidad” auténtica. Las—pequefias
comunidades son- condensaciones listoncas del linaje
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ereyente. No agotan la realidad de la “gran comunidad” (el
Pueblo Elegido, la Umma o la Iglesia) que constituye su
referencia. La autoridad religiosa institucional es aquélla a
la que se le reconoce ¢l derecho de hablar legflimamente en
nombre de la “gran comunidad”. Garante de la continuidad y
de la unidad de ésta, ella controla por este titulo las dindmicas
centrifugas o separatistas que pueden surgir en el seno de las
diversas comunidades que dan testimonio de su afiliacion al
linaje creyente. Cuando esta regulacién institucional se
desmorona, o cuando es inexistente, las dindmicas de la
individualizacién y de la “comunitarizacién” desarrollan sus
efectos contradictorios. Més aun, tienden a activarse una a
otra, acentuando la tensién entre los regimenes de Ia
validacion mutua v de la validacidn comunitaria del creer en
un paisaje religioso en camino de “des-institucionalizacion”.
La tensidn entre los dos movimientos que acaban de

describirse se manifiesta al exterior de las “grandes

instituciones”, en donde se observa a la vez la expansidn de
un mundo de creencias individualmente remendadas v la
proliferacién de pequefias comunidades -ordinariamente
llamadas “sectas”- que pretenden el monopolio de la verdad
para sus miembros. Pero ella atraviesa igualmente a las
“grandes instituciones”, privadas, al menos parcialmente, de
su legitimidad de fijar un régimen uniforme del creer para el
conjunto de sus dependientes; y éstas se dedican entonces,
bien que mal, a administrar la disociacién creciente entre
dos imperativos contradictorios. El primer imperativo es el
de alimentar un consenso teoldgico y ético minimo, capaz
de absorber y encuadrar, sin romperla, la diversidad de las
trayectorias cada vez mds individualizadas de la
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identificacion creyente, El segundo es el de mantener, al
mismo tiempo, un modelo suficientemente fuerte de la
verdad compartida para evitar ser desbordadas por el
empuje ofensivo de los pequeiios disposilivos comunitarios,
prontos a ofrecer a fieles perturbados por la ausencia o la

pérdida de referencias colectivas la seguridad de un “eédigo
de verdad” llave en mano.
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Instituciones en crisis: laicidad averiada

La cuestion del "poder religioso”

Todas las instituciones religiosas deben enfrentar ¢l desafio
de la des-institucionalizacién; pero le hacen frente en
condiciones diferentes segin el tipo de regulacion de la
verdad v de organizacidn del poder religioso que prevalece
en su seno. Se pueds pensar espontdneamente que el
catolicismo, en el que la validacidn del creer estd asegurada
por un magisterio institucional, ofrece una capacidad de
resistencia mds fuerte a los dos movimientos contradictorios
que s¢ acaban de mencionar. El régimen catdlico de la
validacion institucional se inscribe histéricaments en la
continuidad de una civilizacidn parrogquial en la que la
“adecuacion’ de los fieles se realizaba a ravés del culio y la
administracién de los sacramentos. Este modelo parroquial,
inseparable a la vez de la cxistencia de comunidades
territorialmente delimitadas v estables, asi como de la
presencia de un personal religioso suficientemente
numeroso para encuadrarlas, se encuentra hoy en dia en
total reorganizacion. Esto no estd ligado solamente al fin del
mundo rural que constituyé su soporte histérico, ni a la

dislocacion de las comunidades naturales, familiares v
aldeanas & las que estaba incorporado. Ciertamente, la
movilidad v el desarrollo de los intercambios han minado
los fundamentos sociales y culturales del universo religioso
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parroquial. Pero esta forma de organizacidn religiosa, que
incluye por derecho a todos los habitantes de un territorio
dado, estd hoy en dia devaluada en su misma base. El
creyente moderno no se contenta con escoger su fe: quiere
al mismo liempo escoger su comunidad, por lo menos en el
caso de que sicnta la necesidad de tener una. Hoy en dia, un
catdlico comparte tanto mas esta reivindicacion cuanto que
se percibe a si mismo, en un universo en el que las
identidades confesionales han perdido mucho de su
consistencia y ¢n ¢l que el catolicismo ya no puede aspirar
al estatuto de religidn dominante, como el adherente
voluntario a una religion estadisticamente mayoritaria, pero
que cultural y socialmente ha legado a ser minoritaria, En
Francia, la vitalidad de todos los movimicntos de
voluntarios, antiguos o aparecidos en fecha mds reciente,
contrasta fuertemente con la atonfa de las parroquias rurales,
las que han sido méds duramente afectadas por el fin de las
observancias y por la disminucidén del nimero de los
sacerdotes. En este nuevo contexto, la misma prictica
regular se¢ ve llevada a cambiar de significacidn; se
convierte en una modalidad de “compromiso” que concierne
a un pequeno resto de fieles fuertemente implicados en su
vida religiosa. La préctica “conformista”, vivida como
obligacién y observancia, se eclipsa ante una préctica
ﬁmilitamc. que se ostenta como lestimonio personal. Aungue
se trate solo de una tendencia creciente y todavia no de un
hecho general, la naturaleza misma de la sociabilidad
parroquial resulta profundamente transformada. La vocacidon
asoctativa de la parroquia prevalece desde ahora sobre su
dimension espacial. La vida religiosa local se encuentra
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comunmente a cargo de grupos de laicos voluntarios que
sustituyen la intervencidn clerical en todos los terrenos de la
vida pastoral, a excepcion de la administracion de los
sacramentos. Mds alld del cardeter funcional de las
operaciones de reajuste territorial que se han hecho
necesarias por la disminucién del nimero de los sacerdotes,
{1} las mutaciones del lendo parroquial contribuyen pues, a
su modo, al proceso general de enjambrazdn de las
comunidades electivas que es, como se ha visto, el reverso
inseparable de la individualizacién de las creencias. El
desarrollo de las comunidades nuevas, que se organizan
fuera de las esiruciuras ierritoriales de la sociabilidad
catdlica y suscitan sus propias filiales, radicaliza la
separacidn creciente entre dos dispositivos rivales de la
sociabilidad catdlica: uwno organizado sobre una base
territotial, el olro, seglin-redes-de-afimdades. Para asegurar
su propio reconocimiento dentro de la institucidn, estas
comunidades multiplican con frecuencia las pruebas de
fidelidad al obispo del lugar en que s¢ implantan. Por su
parte, las autoridades religiosas locales hacen esfuerzos para
colocarlas bajo su  junsdiccion, confidndoles en caso
necesario la gestidn de parrogquias, Las comunidades nuevas
adquicren progresivamente un estatuto candnico; (2) sin
embargo, la institucion sufre dificultades para controlar un
proceso que cuestiona el modo tetritorial de ejercicio del
poder religioso. La sociabilidad de comunidades y de redes

electivas, durante largo tiempo considerada como periférica

o secundaria por relacion con el modelo dominante de la

civilizacion parroguial, tiende hoy en dia & imponerse, junto

con los regimenes de validacién del creer que le
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corresponden, en el corazon mismo de un sistema catélico
que represenia no obstante, en principio, un medelo tipico
de un régimen de la validaciGn institucional.

Este impulso de las formas de reagrupamiento por
afinidades no constituye evidentemente en si mismo un
hecho absolutamente nuevo en el catolicismo;  como
tampoce lo constituyen los problemas de regulacion que
surgen del encuentro de estas dos formas de organizacion de
la sociabilidad religiosa. Baste con evocar el papel mayor y
antiguo de las érdencs y congregaciones religiosas, de las
asociaciones de sacerdotes o de fieles, o la de los
movimientos, reunidos sobre una base extra-geogréfica con
miras a movilizar religiosamente medios sociales, categorias
profesionales o grupos de edades, etc. Formalmente, la
Iglesia Romana dispone de medios muy eficaces de control
de las redes comunitarias que siempre son susceplibles de
desarrollarse en su seno, a partir de los grupos organizados
con los més comprometidos de sus fieles. Pero la aplicacion
de este control institucional es wuna fuente de conflictos
internos con frecusncia agudos. Entre muchos otros posibles
ejemplos, se podrian interpretar las crisis recurrentes de la
Accién Catélica en Francia, de los afios 30 a los afios 70,
como conflictos que ponfan en presencia concepciones
divergentes de la validacién del creer. La cuestidn crucial
del carficter imperativo o no del “mandato” confiado a los
militantes por los obispos y la otra —inseparable de la
precedente- de la autonomfa del compromiso social y
politico de los militantes, han ilustrado ampliamente la
tensién entre dos enfoques irreconciliables del “festimonio
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que se debe rendir a la verdad”. Por una parte, la jerarquia
hacia valer la adhesién, necesariamenie conforme, de los
militantes a los objetivos pastorales por ella definidos. Por
la otra, los militantes reivindicaban, en nombre de la
coherencia de su eleccidn religiosa, la autonomia de las
opciones sociales y politicas gue guiaban su accidn en el
mundo. La crisis dlitima de los movimienios de Accidn
Catélica en el viraje de los afios 70 no se reduce por entero &
la exacerbacion de este conflicto entre conformidad y
creencia, pero ciertamente manifestd, al menos
parcialmente, el debilitamiento de la capacidad de la
jerarqufa para imponer desde arriba un régimen institucional
de validacidn del creer. (3)

Lo que es sorprendente ahora, cs la dificultad
permanente de estos dispositivos reguladores y su

impotencia creciente para realizar los arhitrajes ¥y
COMPromisos necesarios que aseguren, por encima de los

conflictos, la perennidad de un régimen institucional de

validacion de las creencias comunes. Los esfucrzos que
actualmenie debe desplegar el episcopado francés para
resistir las presiones de las corrientes tradicionalistas, que
definen de forma cada vez mis autdnoma su concepcion de
la ortodoxia catdlica, ilustran bien esta situacitn. Esto se vio
de forma especialmente manifiesta en el verano de 1996,
cuando se preparaba la conmemoracién del aniversario
nimero 1500 del bautismo de Clodoveo. En esa ocasion,
los obispos de Francia tuvieron que hacer frente, por otra
parte de forma tardfa, a las iniciativas de algunos grupos que

veian en este acomtecimiento una ocasitn para promover
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diversas variantes de un nacional-catolicismo propio, segin
sus miras, para oponerse al desencadenamiento de un multi-
culturalismo que significaba una amenaza, a la vez, conira la
identidad religiosa y la identidad nacional de los “franceses
de cepa”. Entre estas iniciativas, una de las mis
espectaculares fue sin duda el desfile de ciento ocho estatuas
de las “Virgenes percgrinas™ que partieron de Puy, al final
del verano de 1995, recorrieron 2 millones de Kilomeliros a
través de todo el pais, y dieron lugar a 35,000 veladas de
oracién y a la movilizacidn de mds de un millén y medio de
ficles. En ¢l origen de esta extrafia caravana, que asociaba el
culto mariano y la promocién de los coches Peugeot, habia
dos laicos “locos por Maria”, reina de Francia. Esla
procesion, decidida de forma estrictamente privada, se
presentaba como ung nueva demarcacicn territorial sagrada
de Francia a la que el viaje pontificio parecia ofrecer un
final milagroso.., "Reims 1996: Prancia tiene cila con su
alma... Hace 1500 afios, Francia escogia a Cristo”,
afirmaban los folletos muy ampliamente difundidos de la
Cofradia de Nuestra Sefiora de Francia, presidida por el
notaric E. Fricoteaux, que estaba en el origen de la
operacidn, Tres obispos de la regién Norte prohibicron la
circulacion de las Virgenes en sus didcesis. Algunos
aplaudicron esta empresa de re-catolizacidn de una Francia
profundamente laicizada, y expresamente la fomentaron. El
mayor niimero “acompafié” un movimiento que no podia ni
impedir ni organizar, pero marcando, mds 0 mEnos
claramente, su distancia. (4) El proyecto de hacer convergir
las ciento ocho Virgenes percgrinas en Reims, en donde
deberia depositarse a los pics del Papa, el 22 de septiembre
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‘de 1996, una cosecha de consagraciones personales a la
Virgen, bajo la forma de compromisos escritos, suscitd una
reaccion més firme. Los obispos, en un documento de fecha
12 de junio de 1996, adujeron el estatuto privado de la
empresa y el cardeter inaceptable del “acoso™ de los ficles y
' de los sacerdotes, asf como de las colectas de fondos, “sin
control eclesial”, e invocaron la “figura solidaria” de San
Marifn para hacer del encuentro del Papa con los “heridos
de la vida" en Tours la cumbre de un viaje al que se hacia
volver, por este sesgo, a su propésito pastoral esencial. Esta
estrategia de recarga ética del sentido de la visita pontificia
hacfa pasar cficazmente a un segundo plano al famoso
bautismo y sus significaciones politicas inciertas. Pero la
complejidad misma del juego estratégico desplegado en esia
ocasion expresaba suficieniemente el embarazo de la
jerarquia frente a estas formas de devocién que, mediante un
rodeo, evitaban su autoridad. Las técnicas utilizadas en el
‘pasado —en primera linca, la represion directa de la
disidencia ideol6gica- son inoperantes cuando individuos y
‘grupos  reivindican el poder de expresar su propia
“gensibilidad religiosa”. La institucidén aparece como

gonsiderablemente frigil cuando se ve confrontada, a la vez,

‘@ las reivindicaciones de autonomia de los sujetos creyentes
y a las presiones de los grupos que pretenden definir cllos
‘mismos los contornos de la identidad catélica que
reivindican. De hecho, el catolicismo francés no se
caracteriza solamente, ahora como antes, POr una
proliferacin de “corrientes” espintuales © idecldgicas
.iucial vy culturalmente diferenciadas. Se ve influenciado,
" més profundamente, por la reorganizacién del régimen de la
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verdad en su seno, reorganizacidn inseparable del proceso
de “modernizacion interna” (5) al que, queriéndolo o no,

estd intensamente sometido.

Las lglesias de la Reforma, que han asimilado la ldgica
de la individualizacion religiosa implicada por la
problemdtica protestante de la  salvacién y  estdn
acostumbradas desde sicmpre a administrar la diversidad de
las corrientes ideoldgicas y teoldgicas en su seno, jestdn
mads preparadas para hacer frente a esta situacién? Entre los
protestantes, la regulacidn del creer estd asegurada por el
tedlogo, a cargo de "un magisterio ideolégico” gue regula,
en principio, Ja diversidad de las interpretaciones
individuales y comunitarias posibles de la Escritura. Pero la
flexibilidad de este dispositivo de regulacion es ambién lo
que constituye la fragilidad institucional del protestantismo,
Es asi porque ¢l discurso teoldgico s¢ fragmenta en
miliples corrientes que pretenden todas ellas dar la versidn
auténtica del cristianismo. (6) Esia tendencia estructural a la
pluralizacién es susceptible de imensificarse hasta la
atomizacion cuando ninguna corriente teoldgica llega a
imponer su hegemonia ni a encarnar, al controlar
particularmente la referencia autorizada a Ja historia, la
fidelidad a la herencia doctrinal de la Reforma. Dicho de
otra manera: cuando ninguna corriente logra hacerse cargo
de la validacidn institucional del creer por encima de la
diversidad de las sensibilidades teoldgicas encarnadas en las
comunidades protestantes, Esta logica de pluralizacion
puede, llevada al extremo, dar nuevo impulso a la tendencia,

presente en toda la historia del protestantismo, a la escisién
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de las iglesias; y se ve favorecida evidentemente por la de-
sacralizacién institucional operada por la Reforma. “Desde
¢l instante en que la instilucidn eclesidstica ya no es
considerada como santa en sf misma, nada sc Opone & que se
¢reen ofras organizaciones eclesidsticas si se piensa que la
Iglesia ya mo es suficientemente fiel. La cuestion de la
fidelidad, en lu dptica protestante, no cs mds una cuestion
institucional sino una cuestién hermenéutica”. (7) Esta
situacién no siempre da lugar a fendmenos de “fisiparidad
eclesidstica”, pero puede favorecer el encierro de las
comunidades en si mismas, planteando asi cuestiones
terribles a la unidad misma de la Tglesia. El ejemplo
norteamericano muestra hasta qué grado puede llegar la
propension a la diferenciacidn, pero también al conflicto, de
los regfmenes comunitarios de la validacion del creer en el
seno del protestantismo, en el contexto de una fuerie
desregulacién, incluso de una pulverizacién del campo
tealogico. (8) La tendencia a la fragmentacién que aclia /
estructuralmente en el protestantismo se desmultiplica por la
competencia que se ejerce sobre un mercado abierto de los.
hienes de salvaci6n. Esta situacidn favorece las iniciativas
miiltiples de “pequefios emprendedores mligiosusd
protegidos por un régimen jurfdico ultra-liberal en materig
de religion, a imagen de la multiplicacion de los

predicadores que se presentan en las cadenas de television | |
de los Estados Unidos. (%)

;Este riesgo de fragmentacion existe hoy en dia en
Francia, cuando retrocede la irradiacion del pensamiento del
tedlogo Karl Barth (10), que ha dominado la escena
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protestante francesa después de la Segunda Guerra Mundial
hasta los aiios 607 Se puede pensar que el protestantismo
francés permanece relativamente protegido por la fuerza de
identidad que conserva, e¢n la conciencia protestante
nacional, la referencia a una historia comiin fuentemente
marcada por una tradicidn de resistencia y de lucha:
resistencia a las persecuciones sufridas en nombre de la
religion de Estado, desde la revocacién del Edicto de
Nantes, en 1685, al Edicto de Tolerancia, de 1787; lucha
constanie, en nombre del individuo y de su conciencia,
contra el abrumador monopolio del catolicismo, y que
explica el vigor del apoyo protestante a la modernidad laica,
en particular en el dmbito escolar. En las Iglesias de la
Reforma, la referencia a la historia juega “un papel cercano
al del rito en el catolicismo” (el de una “legitimacidn extra-
ideoldgica que asegura la permanencia de la legitimidad
mds alld de la fluctuacién de la coyuntura™), (11) Entonces
se comprende mejor la apuesta mayor que representa la
preservacion de la memoria protestante nacional y la
importancia  particular que reviste la  prictica
conmemorativa para las Iglesias de la Reforma en Francia,
Se ha wvisto esto, muy recientemente, con las diferentes
manifestaciones ligadas al aniversario de la promulgacién
del Edicto de Nantes. Conmemorar, en este contexio, no es
simplemente recordar la historia heroica de una minoria
religiosa en un pafs masivamente catélico. Es activar el
resorte mismo de un modo de validacién institucional del
creer capaz de oponer un dique a la disolucién de la
referencia a “valores protestantes”, mutuamente validados
de forma cada vez mds floja en el seno de una “familia
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espiritual” de fronteras inciertas. (12) Capaz, igualmente, de
oponerse a la cristalizacion antagdnica de las sensibilidades
protestantes en el seno de comunidades autosuficientes.
Ahora bien, este dltimo riesgo estd lejos de ser menor hoy
en dia. El dinamismo de las iglesias evangélicas gue
pretenden afirmar la  especificidad de una identidad
protestante lastimada, segun cllas, por la apertura ecuménica
demasiado grande de la Federaci6n Protestante de Francia;

- la proliferacidn de las pequefias iglesias carismdticas y neo-

pentecostales; la acentuacién de la distancia teolégica, pero
social (ambién, entre un protestantismo que valora la
relacion con la Escritura y un protestantismo de fuerte carga
emocional en el que florecen las practicas de curacion: estas
tensiones desafian seriamente el ejercicio de un “magisterio
institucional ideoldgico™ capaz de controlar los riesgos
conjuntados de la diseminacién creyente y del repliegue
comunitario,

Este riesgo no afecta solamente a las iglesias cristianas.
El modelo del judaismo consistorial ha sido regularmente
impugnado por las expectativas comunitarias de las que son
portadoras las oleadas sucesivas de inmigrantes askenazics,
después sefardies, y esto desde el siglo XIX, Las
instituciones del judafsmo francés no cesan de ser
confrontadas ahora con corrientes que hacen wvaler otras
definiciones de identidad judia. Ticnen que enfrentar,
igualmente, la disoluci6n de la identidad comunitaria judia

~en un “judaismo silencioso™, vivido como vinculo

puramente personal por individuos que no manifiestan nada
de esto piblicamente, (13) De hecho, ninguna confesion
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religiosa organizada escapa a esta tendencia. Desde este
punto de vista, el caso del islam, en el que la ausencia de
instituciones que conformen una federacién deja libre curso
a un régimen generalizado de validacion comunitaria,
miiltiple y posiblemente contradictoria, no constituye una
especie de aberracién en el paisaje religioso francés,
Aberracién que habrin gue tralar por separado, © bien
hacerla entrar, a marchas [orzadas, en un proceso de
institucionalizacién (de “eclesificacion” o de
“consistorializacidn'') considerado como la via exclusiva de
la normalizacion religiosa, El islam bien podria ser, por mas
de un aspecto, el revelador paraddjico de todo este paisaje
religioso. Ello es asi porque el mosaico de los grupos y de
las asociaciones que conforman el “islam de la didspora™
revela precisamente un islam atravesado por miltiples
tendencias, de las mds extremas a las menos ortodoxas, (14)
Estas diferentes corrientes “interaccionan continuamente
entre  ellas, entremezclando  religiosidad  popular,  re-
claboraciones  mas  abstractas,  sccularizacion ¥y
endurecimiento doctrinal ¥ moral. Cada miembro de la
didspora, en funcion de sus vinculos de perlenencia, de sus
estrategias de vida v de su formacidn religiosa, bebe en este
reservorio de las experiencias religiosas mds variadas su
propia identificacion, estructurando asi, con respecto a lo
religioso, una relacion que corresponda a sus necesidades y
a sus aspiraciones”. (15) Esta {luidez paraliza las recurrentes
demandas de las comunidades musulmanas de acceder a un
pleno reconocimiento oficial del islam en Francia; inquicta
igualmente a los poderes piblicos, siempre en busca de un
interlocutor representativo del islam: perturba, en fin, la
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gestidn de las relaciones institucionales inter-religiosas. Esta

plasticidad, si estd ligada a las especificidades de

organizacién y juridicas del islam, al mismo liempo que a
los ajustes gue proceden de la confrontacion con el universo
politico, culwural y religioso de las sociedades que lo acogen,
pone en evidencia algo de la condicion globalmente incierta
de la religion institucional en sitvacién de modernidad. En
efecto jqué es lo gue se observal El aumento de poder de un
régimen comunitario de la validacidn del creer que se
impone a través de la proliferacion de grupos de adherentes
gue ponen por delante, cualesquiera que sean las creencias a
las gque se admeren, un “modelo [uerie” de la verdad
compartida, por una parte; por la otra, el despliegue de un
régimen de la validacidn mutua del creer en el seno de una
nebulosa fluida de redes espirituales mdviles, en donde
prevalece un “modelo débil” de la verdad buscada. Estas
dos tendencias no identifican alguna confesion religiosa

particular; actdan a la vez sobre el conjunto del paisaje
religioso. El peligro interno que implican para todas las
instituciones religiosas es, sin duda, mds insidioso, pero no

es para ellas menos real que la "amenaza exterior™ que
proviene de la secularizacion misma del mundo social en el

fue se mueven.

Hablar de “amenaza” es, evidentements, colocarse en la
perspectiva de las mismas instituciones religiosas. Desde el
punto de vista de los sujetos creyenies, por el contrario, se
podrin leer estas tensiones internas del campo religioso
institucional como los  signos  promeledores de  su
emancipacion individual y colectiva. La presidn del poder

223




clerical se afloja. Los creyentes, como mayores de edad, son
capaces en lo sucesivo de aportar el mutue testimonio de su
fe sin tener que pasar por la criba de las normas preseritas
por las aumtoridades religiosas. Las comunidades, como
auténomas, fijan libremente las condiciones bajo las que
deciden expresar las verdades compartidas por sus
miembros. La modernidad religiosa finalmente ha llegado...
' No es mi intencién sostener la causa de las instituciones,
| como tampoco la de la “des-institucionalizacién liberadora™.
El problema ne estd en saber si la crisis generalizada de los
dispositivos institucionales de la validacidn del creer

| religioso significa una catdstrofe para la religion o un

| beneficio para los creyentes; estd en intentar analizar
algunas de sus implicaciones sociales y culwrales. Y la
'primera de ¢stas es, paraddjicamente, 1a desorganizacidn
'Ique. afecta al funcionamiento de la laicidad.

La laicidad: un sistema de regulacion institucional de lo
religioso en la Repiiblica

“Francia es una Repiblica indivisible y laica”. La primera
frase de la Constitucion del 27 de octubre de 1946, repetida
por la Constitucién de 1958, sefiala con solemnidad que la
laicidad del Estado es una componente fundamental de la
tradicion republicana. Cuando se tiene que invocar la
cuestién de la laicidad ante interlocutores extranjeros, se
constata que la formula es a menudo percibida como
misteriosa —¢l érmino mismo de laicidad es intraducible- ¢
incongruente. Hasta parece a veces escandalosa cuando se la
asocia, en el espiritu de algunos, a la idea de un combate
contra la religién que entra en conflicto con el ideal de
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tolerancia de una sociedad pluralista.  Para
malentendidos previsibles, es preciso entonces explicar lo
que fue la génesis histdrica de la laicidad a la francesa, De
recordarse que la laicidad no se opone primeramente a |
religion en cuanto tal, sing a la witela clerical que

institucidn religiosa pretendia hacer pesar sobre el p(ldl'.'-l'l

evitar

politico. No es inttil, para nuestro propdsito presente,
volver a trazar a muy grandes rasgos su trayectoria. En
visperas de 1789, el catolicismo se encontraha presente por
doguier en la sociedad franeesa. Legitimaba las instituciones
politicas, regfa el tiempo y el espacio de la vida colectiva,
controlaba el estado civil, la ensefianza, la medicina v las
instituciones sociales. En unos cuantos meses (entre mayo y
septiembre de 1789), el Antiguo Régimen se derrumba, y la
monarquia constitucional que le sucede se caracteriza por la
laicizacidn inmediata del régimen politico. La legitimidad
de la monarquia pierde su fundamento religioso: en lo
suCesivo se apoyard en un contrato aprobado por ¢l rey y por
la nacién. (16) El ciudadano se define por su pertenencia a
la colectividad nacional, y a nadie se le puede impedir el
participar en la vida politica por el heche de su pertenencia
confesional.’ La proclamacién del principio de la libertad
- religiosa en el articulo X de la Declaracidn de los Derechos
del Hombre, de 1789, constituye una etapa decisiva en esta

. mutacién politica. Las minorias religiosas —protestante y
. judfa- reciben progresivamente todos los derechos asociados
a la ciudadania, La Constitucién adoptada ¢l 3 de
septiembre de 1791 garantiza, como “derecho natural y
civil™, la libertad de cada eiudadano “de ejercer el culto al
que estd ligado”. Pero la afirmacion de la libertad religiosa
225




plantea al mismo tiempo la cuestion del estatuto del
catolicismo en la nacidn, y es esta cuestion la que provoea la
ruptura con la Iglesia Catdlica, En repetidas ocasiones, la
Asamblea rechaza que el catolicismo sea considerado como
religiéon de BEstado. Toda la construccion moderna de la
laicidad, que culminard con el principio de la separacidn de
las Iglesias y del Estado en 1903, estd contenida en germen
en esta primera determinacidn del lugar de las relaciones
entre ef Estado v las religiones. Ella corresponde a una
“concepcion politica gue implica la separacion de la
sociedad civil y de la sociedad religiosa, por la que el
Estado no ejerce ningin poder religioso y las iglesias
ningiin poder politico™. (17)

(Porqué este proceso de disociacidn de lo religioso y de
lo politico, que caracteriza a lodos los palses modernos, ha
revestido en Francia, durante mds de un siglo, un cardcter
tan intensamente conflictiva? La razdn principal es que la
simbiosis  histérica entre la institucidon catdlica y la
monarquia absolula dic al proceso de modernizacién
politica, obtenida no obstante con el apoyo de una parte del
clero, la dimensidn de un verdadero conllicto religioso, que
atravesd a la Iglesia misma. La radicalizacidn de las
posiciones en presencia imponiaz, de una y otra parte, la
exclusion del adversario, La Repiblica solo podia triunfar
sometiendo & fa Iglesia, pero esto significd “la vicloria de
una mitad de Francia sobre la otra”. (18) Al romper el
contrato aprobado con la nacién al huir a Varennes, en
1791, el rey dafo el primer equilibrio establecido por la
Constituyente, y dio ocasidn a la nstauracion de la
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Repiblica. Frente a las tentativas que pretendian restaurar el
antiguo régimen, las medidas de laicizacion se dirigieron
entonces directamente contra el poder social de 1a Iglesia: el

estado eivil, que era controlado por ¢l elero, se puso a cargo

de las municipalidades; el matrimonio, contrato civil, fue
claramente separado de su celebracion religiosa. Las
diGeesis v las  parroguias  fueron  delimitadas  como
circunseripciones administrativas; la designacién de los
obispos vy de los curas se hizo por eleceidn. Pero no por eso
los revolucionarios de 1791 impugnaban la impartancia de
la religion en la vida social. Su objetivo era “regenerar” (19)
la mstiucidn eclesidstca, “desposarla con la sociedad civil
para gue pudiera ser siempre fuente de moral social”. (20)
La Constitucién Civil del Clero, promulgada en 1790, que
obligaba a los sacerdotes a prestar juramento al nueva
régimen, fue el instrumento de esta politica. Su aplicacion,
al dividir al clero entre sacerdotes “‘juramentados”,
vinculados ‘al nuevo régimen, y “sacerdotes refractarios”,
inmediatamente sospechosos de ser opositores politicos,
contribuyd a la radicalizacion irremediable del conflicto.
Desde entonces, el catolicismo francés se escindid en dos
fracciones iguales y opuestas: una se unid al nuevo régimen;
la otra se encerrd en una oposicidn cada vez més decidida al
orden instaurado por la Revolucion. El endurecimiento de
esta oposicidn, la represidn que se abatié sobre los
sacerdotes “‘refractarios”, la radicalizacion auvtoritaria v la
derivacion religiosa del régimen onginade en 1789 —la
instauracién de los cultos revolucionarios sobrevino en
1793, al mismo tiempo que el inicio del Terror- arrastraron a

Francia a una guera de religiones de increible violencia.
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Los excesos de la lucha antirreligiosa y los de las corrientes
dirigidas por los movimientos conirarrevolucionarios, que
invocaban la defensa de la fe catdlica, cortaron a Francia en
dos de forma duradera. Crearon las condiciones de esta
“guerra de las dos Francias” (21) que marca toda la historia
nacional hasta la Primera Guerra Mundial, ¥ cuyas huellas
no se han borrado atin de la memoria colectiva.

Aunque el catolicismo fue declarado “religion de la
|mayorfa de los franceses” per el Concordato de 1801, no por
|ello recobrd el estatuto de religion de Estado. El Estado se
hace cargo de la proteccion de los cuoltos que concurren a
| asegurar la moralidad pablica y sostiene materialments a sus
|| ministros. Estos son funcionarios cuyas obligaciones estdn
definidas de un modo puramente adminisirativo. Este
sistema asegurd la autonomia de la Iglesia Catdlica en
relacion a Roma, pero no resnlvia ¢l desequilibrio entre las
religiones minoritarias v un “cullo catdlico™ que es el de la
gran mayorfa de los franceses, y que pretendia, siempre por
este titulo, encarnar “la religidn”™ en el interior de la nacion.
En el interior del catolicismo, una corriente liberal salida de
la Iglesia Constitucional, v alimentada con las tradiciones
galicana y jansenista, busco un compromiso con el mundo
nuevo salido de la Revolucidn, Se oponia a un catolicismo
intransigente gue, por el contrario, pretendfa reconguistar el
dominio histdrico de la Iglesia Romana sobre la soeiedad y
que, finalmente, lo consiguid. Las tribulaciones politicas del
siglo XIX, con su alternancia de choques revolucionarios y

de endurecimientos conservadores, asf como la amplitud de

los movimientos sociales ligados a la industrializacién y a la
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urbanizacién acelerada de Francia produjeron una
simplificacién ¥ una nueva radicalizacion de las posiciones
en presencia. La Tglesia caldlica aparece ligada
definitivamente al “partido del orden™ al mismo tismpo que
se opera, a la mitad del siglo XIX, lo que G. Le Bras
describid come “el gran cambio de posiciones de las-clases
sobre los caminos de la [glesia” (22) La burguesia liberal :,r:
volieriana se apoya sobre la institucion catdlica para
defender la propiedad, mientras que una parte de las masas
populares se desprenden de la Iglesia al mismo iempo que
se desplazan de los campos hacia las fdbricas de las
ciudades. Este penodo comresponde al endurccimicnto
intransigente de la Iglesia Romana, totalmente movida por
la lucha contra la mademnidad liberal y las libertades
individuales que &sta promueve. Pero marca también unag
intensa renovacion espiritual de un catolicismo  francés i
fuertemente identificado con las rafces rurales de la nacidn, |
que fervorasamente vuelve a apropiarse de la memoria del/
pasado cristiano de Francia contra las turbulencias delll
munde moderno. (23) Mis alld del problema stempre agudo )
de la regulacion juridica de las relaciones entre el Estado y
la Iglesia, lo que se cristalizd en este largo conflicto es el
enfrentamiento de dos visiones del mundo, de dos universos
de valotes y de dos sistemas de normas. Sobre el plano
politico, este conflicto se inscribe en el enfrentamiento entre
la institucién catélica, fortaleza sitiada que aspiraba a
recuperar sus poderes perdidos, v los republicanos que
pretendian llegar hasta el final del proceso de emancipacion
religiosa del Estado y de la sociedad. En este proceso, la
lucha contra el poder de las congregaciones religiosas
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reviste una importancia simbdlica y  priclica  mayor.
Mientras el clero diocesano aceptaba poco a poco la
adhesion a la Repiblica, recomendada por Ledn XIII, las
congregaciones seguian siendo un pivote de las-corrientes
antirrcpublicanas ¥ antidemocraticas. Al prohibir a los
miembros de las congregaciones la  ensefianza, los
republicanos, hijos de la Enciclopedia y de la Tlustracidn, se
proponian acabar con lo que el protestante Fernand Buisson,
inspirador y tesdrico de la escuela laica, llamé “la libertad de
acaparamicnto de las conciencias” confiada a las drdenes
religiosas catilicas, Al expulsar por la fuerza a las
congregaciones, el gobierno del radical Emile Combes, que
sucedid en 1902 a un Presidente del Consejo méds hign

conciliador, transformé el conflicto entre la Francia clerical
y la I'rancia laica en una verdadera batalla campal. Antiguo

semjnarista al que Pio X llamaba el “satinico Senor
C_E)EEE‘P", ancamaha una concepcidn exiremista de la lucha
anticlerical. F'ar su parte, el sucesor de Ledn XIII se
identificaba con unz versidn igualmente dura de la
,mu'anmgcnc:a catdlica. Los » Pasos en falm del papado ¥ la

I| emulacion anticlerical de | Im radicales y dB los socialistas

tornaron inevitable 1n Ley de Separacidn, promulgada el 11
de diciembre de 1903,

SRS

Votada en una “atmisfera de guerra de religiones",
(24) la Ley de Separacién de 1905 puede, paradGjicamente,
ser considerada como un disposiuve mediador que permile
la regulacidn y el apaciguamiento de las pasiones contrarias
que hahian entrado, a fines del siglo XIX, en una [ase
paroxistica. En el nuevo régimen religioso que se instaura
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en 1905, la mligién es considerada como un asunto Erivadn'

lﬂrfhgmn_sl es gu_e,__l_a_llenc, y se prevﬁ_n penas a,_gv?.mh
para los que intenten poner obstdculos al ejercicio normal de
la vida cultual. Pero la religién es un asunto estrictaments
pér.r:unil y upcional, Por lo que hace a la Repiblica, ésta “ni
récunucc. ni paga salanos, ni subvenciona a ningdn culto”
(art. 2 de la Ley de 1905). La privatizacidn de la religion es
asf, en Francia, €l resultado de una politica tanto coma el
término de un proceso cultural atestiguade, por otra parte,
en lodas las sociedades modernas. La ejecucion de esta
politica, 4 la que la jerarquia de la lglesia Catdlica se opuso
primero con todas sus fuerzas, dio lugar a enfrentamientos
violentos, particularmente con ocasion de los inventarios de
los bienes eclesidsticos previos a su entrega a asociaciones
cultuales de derecho privado. Sin embargo, a pesar de la
condenacion del Papa, la Ley encontrd apoyos por parte de
personalidades catdlicas que consideraban que podia
constituir un instrumento de mediacidn juridica del conflicio
inexpugnable entre las dos Francias, y tal fue efectivamente
¢l caso. Dos clementos jugaron en este sentido. El primero
es que la Ley misma constituye un texto de compromiso
entre varias concepciones divergentes de la laicidad. (25)
Combes sofiaba con un desmantelamiento de todas las
iglesias, prohibiéndoles que se organizaran a nivel nacional,

La Le)r de Separacion, redactada por el protestante Méjem\l
y_marc: man:ada por la influencia de los socialistas Jaurés y

Briand, hizo prevalecer una inspiracidn liberal que respeta la

organizacion interna de las iglesias. El sistema instaurado |

231




por la Ley de 1905 une, con una visién pacificadora, las

diferentes tradiciones del campo laico: el espirit de la

llustracién de Voltaire, Diderot o Condorcet; el positivismo.

desconfiadas de las pretensiones de la religidin dominante.
Estas, por otra parte, contribuyeron de forma decisiva a la
mediacion del conflicto al assgurar, frente a la voluntad
totalizadora catdlica, la aculturacion religiosa de los ideales
laicos y la aculturacién republicana de los ideales religiosos,
Al valorar al individue y su libertad, los protestantes
franceses, numerosos entre las  grandes figuras del
pensamiento laico, desempefiaron un papel de la mayor
importancia en la elaboracion de las concepciones
republicanas de la moral, de la responsabilidad educativa y
de la civihdad. Pero el texte de 1905 agrada también a un
catolicismo liberal que intenta conciliar la religién con los
principios de 1789: un catolicismo marginado por las
orientaciones romanas desde mediados del siglo X1X, pero
que conserva presencia y vitalidad intelectual en la vida
religiosa de Francia. El segunde elemento es que en &l curso
del siglo XIX, ¢l pueblo catdlico, en su inmensa mayoria, se
unid de forma progresiva al régimen republicano. A
principios del siglo XX, la naturaleza —mondrquica o
republicana- del régimen dgja de ocupar el centro del
debate, y se aplacan las pasiones religiosas lo mismo que las
anticlericales. La guerra de 1914-1918, al ofrecer la
posibilidad de una “unién sagrada™ de los laicos y de los
catdlicos contra el enemigo exterior, condujo a su término el
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proceso. La "guerra de lag dos Francias” s acabd, de alguna
manera, en las rincheras.

Después de Ia laicidad de enfrentamiento, el  tiempo
posterior a la Segunda Guerra Mundial abrid un nuevo
periocdo: el de la laicidad de compromiso. La Iglesia
acepraba cada vez de forma mds cabal los principios de
libertad y de pluralismo, que son los de la sociedad
democratica moderna. La laicidad perdia, al mismo tiempo,
una buena parte de su pasidn anticlerical, y podia llegar a
ser “una solucion de neutralidad, que permitfa convivir
juntos a hijos perenecientes a familins diferentes y
respetables”. (26) Eso no significa, ni con mucho, que
universos distinlos de sensibilidades y de erientaciones
politicas, morales y espirituales se hayan vuelto
milagrosamente homogéneos, Por el contrario, para los
franceses de hoy en dia conservan una fuerte capacidad de
identificacion simbdlica, y no ha dejado de ser objeto de
discusiones el contenido que debe darse al pacto
republicano. La cuestién escolar sigue siendo susceptible —
ya s¢ vio en 1984, después en 1994- de cristalizar en
divisiones y de reactivar conflictos ideolGgicos que se crefan
ya aplacados. Sobre este terreno sensible, ¢l presente sigue
auin “obstruide por la historia™. (27) No obstante, el sistema
original establecido por la Ley de 1905 es ohjeto en Io
succsivo de un muy amplio consenso y asegura, de hecho,
una gestiin pacifica de las relaciones entre el Estado, la
Iglesia Catélica v las otras instituciones religiosas.

233




Este sistema s¢ apoya. em lo esencial, sobre una
definicion confesional de estas instituciones, ella misma
fundada sobre un doble postulado: el primero es el del
cardeter privado de las elecciones religiosas individuales: el
segundo es ¢l de la modalidad esencialmente ritual y cultual,
de forma colectiva, que es como se supone que
normalmente se expresan estas elecciones. Es este doble
postulado el que rige el marco en cuyo interior la actividad
religiosa es, en ¢l contexto francés, materia juridica de un
reconocimiento por parie del poder piiblico. El modelo, tan
especificamente  lrancés, del judafsmo  consistorial
instaurado por Napoledn en 1808 ilustra perfectamente su
aplicacidn. Es la renuncia al contenido nacional de la
identidad judia, renuncia inseparable de la integracion plena
de los judios a la nacidn francesa, la que asegur igualmente
el reconocimiento del judafsmo como una de las “religiones
oficiales de Francia”. Para que el judaismo pudiera contar
en el nimero de las religiones acreditadas ante el Estado, cra
necesatio gue se constituyera como una confesion dotada de
una autoridad central y definiera un culto particular. Era
necesatio, dicho de otra manera, que se vaciara en un molde
organizacional tomado, en lo esencial, del de la Iglesia
Catdlica. Segin la Ley de 1905, la Repiiblica ya no
reconoce formalmente mingdn culio; pero hace que perdure
esta concepeién confesional de la religion que define la
comunidad religiosa reduciéndaola, en dltima instancia, a la
asamblea de Ios fieles reunidos para el culto. Ahora hien,

esta definicion confesional de la comunidad religiosa,
compatible con el modelo asimilador de la identidad
nacional heredado de la Tlustracion y de la Revolucidn
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Francesa, se ajusta muy bien al modelo institucional ritual
de la Iglesia Catdlica, tal como se realiza en una civilizacidn
parroquial y de la que la reunidn cultual conslituye
precisamente la piedra angular; de hecho, de ella deriva
directamente, Se revela aqui al mismo tempo la afinidad
que existe, por encima de su competencia histdrica, entre el
disposilivo catdlice de un poder religioso jerarquizado ¥
territorialmente  delimitado, inseparable de una estricta
divisién del trabajo religioso entre sacerdotes y laicos, v el
modelo universalista v administrativo que la Repiblica hace
operar en todos los dmbitos. No es s6lo por el hecho de su
dominacién histérica en el espacio nacional por lo que el
modelo de la Iglesin Romana se ha constituido, en el marco
de Ja laicidad a la francesa, como la refcrencia
organizacional de toda religién, Es también porque la
construceldn institucional ritual que clla encarna cnnmituyé
la referencia implicita de la construccidn institucional ritual
de la Repiblica misma. La laicidad ha contenido el poder
social y simbélico de la institucidn catdlica oponiéndole
simétricamente su propio dispositive social ¥ simbolico: la I‘
red territorial de Jas escuelas pablicas frente a la red de las |
parroquias; la figura de autoridad del maestro de escuela
[rente a la del sacerdote; la representacicn de la comunidad |
ciudadana frente a la representacidn de la comunidnl
catélica, elc. La Republica no ha podido combalir ¥ venccr|
al poder de la Tglesia Catélica mds que oponiéndole el
contra-modelo de una “verdadera religion civil" (28), que
incluye, como lo subraya P. Nora, su Pantedn, su
martirologio, su liturgia, sus mitos, sus ritos, sus altares ¥i|
sus templos. La definicidn confesional de la religién, en los| |
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limites de la Repiblica y que ella impone a la Iglesia
Caldlica y al conjunto de las instituciones religiosas,
procede igualmente de este juego de espejos. De hecho, la
Repiiblica toma sus referencias del modelo caldlico cuyas
pretensiones intenta contener. Esta afinidad paraddjica
puede ser considerada como una de las claves de la
“conciliacidn laica"que se ha podido realizar, con la ayuda
del tiempo, entre los adversarios de ayer. Pero para que este
sistema funcione mds alld del catolicismo es necesario que
las instituciones religinsas puedan entrar en este molde
confesional. Es necesario particularmente que sean capaces
de poner por delante, de cara al poder piiblico,
“interlocutores™ calificados, susceptibles de ser reconocidos
por los fieles como autorizados para  expresarse
legitimamente en su nombre. Para que esta segunda
condicion se realice, las instituciones religiosas deben ser
capaces de imponer en 3u $eno un régimen de validacidn del
creer que hapa de 1a autoridad institucional el garante dltimo
de la verdad compartida por los fieles. La desorganizacién
institucional del paisaje religioso coniribuye a desestabilizar
el modelo de la laicidad a la francesa, por ofra parte va
sacudido por evoluciones politicas, econdmicas y culturales
que afectan la base misma de los valores en los que se
apoya. (29)

La cuestion del islam

La tendencia a la des-institucionalizacion que acida sobre
las instituciones cristiana y judia interviene en esta
desorganizacidn. Pero, al menos por el momento, no

compromete ¢l dispositive de las relaciones entre estas
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instituciones y el Estado. La capacidad interna de las
instituciones para regular el creer comin se debilita, pero
esto aldn no cuestiona los fundamentos de la representacitn
externa de las autoridades religiosas. El presidente de la
Conferencia Episcopal, el presidente de la Federacidn
Protestante de Francia, el Gran Rabino de Francia siguen
siendo interlocutores reconocidos por el poder pidblico
cuando se trata de asuntos religiosos. Sin embargo, el
dispositiva de la gestidn pdblica de lo religicso se va
haciendo mas friagil hacia las margenes. Esto se aprecia, por
gjemplo, en la dificultad de tratar, dentro de este marco, las
reivindicaciones de las corrientes judias ortodoxas
concernientes a los ritmos escolares y a la obligacion
:mpues-ta a mdus los alumg,os_d_g asistir 8 Ia escucla los
sahados. Se le pcmub:: también en los conflictos que surgen
localmente a propasito de los espacios reservados a los
judios o a los musulmanes en los cemenierios. Se puede
igualmente tener una idea de esto cuando se manifiesta, bajo
una forma eventualmente violenta, como fue el caso en
Chamhblac, en el Eure, en 1997, la reivindicacidn de los
grupos caldlicos tradicionalistas de disponer de una iglesia
(propiedad del Estado) para celebrar, en contradiceitn con
las decisiones del obispo del lugar, una misa segtin el rito de
San Pio V. En Chamblac, la reivindicacidn emanaba
conjuntamente de los miembros de la Fraternidad San Pio X
(cismilicos) y de los fieles “romanos” del cura difunto,
tdcitamente autorizado por el obispo a celebrar segin el rito
antiguo. Bn esta situacién, el prefecto manifesté -es lo

menas que puede decirse- alpunas incertidumbres sobre la

manera de enfrentar un problema de orden piiblico en el que
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e ponian ¢n jucgoe asuntos teoldgico-polilicos fuera de su
alcance, Pero ;qué podia hacer &l si, por una parte, el obispo
le pedia restablecer el orden piblico y, por la otra, un
alcalde (catdlico) ponia su alcaldia a disposicidn de las
carrientes tradicionalistas para que les sirviera de sacristia,
aduciendo como motivo el que los sujetos a su
administracion no podian admitir que no se les asegurara su
derecho a la libertad de expresién? Después de violentos
enfrentamientos (destrozos en  iglesias, interrupcion  de
oficios, et} que dividieron a la poblacién local sin que
llegaran a intervenir las autoridades civiles, se considerd una
formula de compromiso, que consistié en secularizar una
iglesia de una aldehuela (no parroquial), v en preparar un
acuerdo entre el alcalde de la comunidad en cuesiién y la
Fraternidad San Pio X. Solucidn que no zanjé el problema
de los movimientos catélicos tradicionalistas  -Nuestra
Senora de la Cristiandad, Caballeros de San Lazaro- que
permanecieron en la Iglesia Romana y reclamaban al obispo
¢l derecho de celebrar regularmente segin| e!_rﬂgm_,
Ademds. s¢ difundié un eserito de peficion en este sentido
para obtener firmas en toda la regidn. En el mismo
Chamblac, la celebracitn por el aniversario de la muerte del
antiguo cura dio lugar, el 30 de noviembre de 1977 y bajo la
vigilancia de numerosas fuerzas de policia, a opuestas y
animadas manifestaciones religiosas, que enfrentaban al
clero v a la poblacién catdlica local, asf como a las
corrientes tradicionalistas que militaban tanto dentro como
fuera de la Iglesia, en una escenificacién ejemplar de la
desregulacitn de lo religinso. El caso de Chamblac anuncia
canflictos que son susceplibles de mulliplicarse, pero por el
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momento, tratAndose del catolicismo a escala nacional, el
dispositivo de la gestion publica de lo religioso tedavia
funciona.

Las implicaciones de un no-funcionamienta de este
sistema aparecen, por ¢l contrario, en toda su amplitud a la
luz de las cuestiones plameadas por la presencia de una
poblacién musulmana que ha llegado a ser la segunda
religion en Francia. Ciertamente, la presencia musulmana en
Francia no es en si misma una realidad inédita. La mezguita
de Parfs fue inaugurada en 1926, recordémoslo, para
expresar ¢l reconocimiento de la patria a los numerosos
rfl-uauilr__:unes -c:_g_ig_ug_ para defenderla en 1914-1918. Esta
mezquita constituyd, por otra parte, hasta 1981, (30) la
“vitrina” oficial del islam en Francia. No obslante, todo
sucede como si los franceses “descubrieran” ahora la
existencia del islam entre ellos. Esta inquieta oma de
conciencia  estd, evidentements, ligada al chogque
psicolégico del ascenso de los movimientos islamicos en
todos los pafses del islam, y particularmente en Argelia, pais
sensible, por cxcelencia, para los i'Fanceses. Pero lo esencial
del fendmeno se debe ante todo a la transformacion, en estos
treinta dltimos afos, de la condicion de los inmigrantes
llegados del Magreb para (rabajar en Francia, a la
sedentarizacién definitiva de las familias en el pais que las
acoge v a la llegada a la edad adulta de generaciones de
origen musulmédn nacidas en Francia. Actualmente, estos
jévenes son los mis afectados por las dificultades de la
integracidn social y profesional. Son ellos también los mas

vulnerables a las amenazas de exclusion. La experiencia de
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la negacion de identidad social, gue cotidianamente viven,
los conduce a convertir la religion en el lugar de la
conquista posible de su dignidad y de la construccidn de su
individualidad, EMlos reivindican vivir  piblica y
colectivamente un islam del que se apropian como de una
dimension fundamental de su identidad cultural y social: el
tnico bien cultural y simbdlico que pueden reivindicar
cspecificamente frente a los “franceses de cepa”, y que les
permite —como se ha visto- transformar la exclusién sufrida

en una diferencia voluntariamente asumida,

Esta reivindicacién de identidad se expresa con tanta
mayor facilidad en la diversidad de sus variantes cuanto que
el islam no tiene ni clero ni institucién, al menos en Francia,
que puedan hacerse cargo de la regulacidn institucional
ideclégica de las comunidades. Bl islam  franeds es
cminentemente poli-céntrico y es intensa la competencia
entre los diferentes grupos que pretenden dar la definicién
del islam auténtico, al mismo tiempo que se esfuerzan por
controlar  sus  establecimientos  concretos:  mezquitas,
escuelas, estaciones de radio, espacio televisivo otorgado al
islam en las emisiones religiosas de los domingos por la
manana, diarios, asociaciones, comunidades locales, etc. En
el islam en Franeia, Bruno Etienne distingue tres niveles de
estructuras que compiten. El primero es ¢l de “comunidades
muy pequefias que se organizan localmente, practicamenie
sin vinculacién de umas con otras, y que simplemente tratan
de organizar la vida de los musulmanes sobre el plano

I"

cultual™. El segundo reagrupa “asociaciones establecidas por
los Estados extranjeros que pretenden controlar a sus

240

nacionales”. El tercer nivel es el de las “ligas isldmicas que
apoyan la problemdtica de las minorias musulmanas tal
coma la define la ortodoxia isldmica”. (31) “Cada una de
eslas estructuras presenta clérigos, predicadores, imanes
mds 0 menos auténomos” v su competencia entra en juego
particularmente en el control de las mezquitas y salas de
oracion. El Estado francés, confrontado con un mosaico de
grupos ideoldgica, étnica ¥ nacionalmente diferenciados,
en parte colocados bajo el control de organismos que
compiten, (32) es impotente para aplicar mecanismos
reguladores que postulan la existencia, frente a €, de un
interlocutor institucional tnico y reconocible, capaz de
hablar en nombre de la “confesién musulmana” congregada.
Gobiernos tanto de izquierda como de derecha han tomado
iniciativas  para crear este inlerlocutor acreditado:
regularmente se han lanzado convocatorias para una
“consistorializacion” del islam en Francia. Sin éxito. El
islam se resiste a la institucionalizacidn confesional y por
este mismo hecho manifiesta los limites de la regulacidn
laica de las relaciones entre las religiones y el Estado. La
decisién de crear, en el seno de la universidad francesa, un
Centro Nacional de Estudios sobre el Tslam, cuyo eje lo
conforman tanto la ensefianza como la investigacién, apto
para formar una élite religiosa ilustrada (y no de imanes),
constituye, desde el punto de vista del gobierno, una primera
etapa. “Muy lejos de renunciar a la presencia de un
interlocutor legitimo, el Estado aceptard aquel que le sea
propuesto, con tal que pueda ser considerado como tal por la

mayoria”, subraya el comunicado del Ministro del Interior,
de fecha 19 de mayo de 1998. “Aunque se requicra mds
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tiempe, no por ello el Estado renuncia a intervenir, en el
marco de la laicidad republicana, para ofrecer a nuestros
compatriotas musulmanes el reconocimiento de su cultura y
el medio de poner fin a las discriminaciones”, (33) La
intencion ha sido enunciada, pero el cumplimiento de esla
“regularizacion™, habida cuenia de las divisiones internas de

la poblacion musulmana, permanece lejano,

La siluacion es evidentemenie propicia  para el
desencadenamiento de las pasiones contrarias, Algunos, en
¢l momento mads dlgido del “gffaire del velo”, han evocado
un “nuevo affaire Dreyfus”. No obstante, el acontecimiento
gue origind el extraordinario desencadenamiento de las
pasiones, que experimentd Francia duranie largos meses,
puede parccer muy menor a cualquiera gque considere los
hechos desde el exterior. En junio de 1989, el consejo de
administracidn de un colegio de ensefianza secundaria de la
lejana periferia del norte de Parfs, que acogia alumnos de

veinticinco naclonalidades dilerentes, regisira el hecho de

un grupo importante de muchachos de confesién judia g que.
lomé la costumbre de faliar sistemdticamente a la eﬁcueia
QLIMOTE

los sdbados y los dias de fiestas judias, Los docentes

deciden que aparezca en el proyecto de reglamento un timlo

“laicidad™ que precisa que 1) ya no se permitirdn las faltas a
los cursos por razones religiosas a partir del siguiente cicle

escolar, ¥y 2) que se requiere discrecidn en materia de uso de

signos religiosos distintivos. Algunos profesores evocan, a

este propdsite, el caso de tres jévenes musulmanas que
portaban el hijeb. Al reinicio del ciclo, les fue prohibide el
acceso a los salones de clase a las jovenes que portaban el
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velo islamico. El director notifica la exclusidn provisional
de los cursos a tres alumnas que se niegan a quitdrselo.
Finalmente, se llegd a una solucion de compromise al
término de una reunién del consejo de administracién del
colegio con los padres de las tres alumnas, los presidentes
de las asociaciones laicas wnecina, marroqui y argelina, asi
como con los representantes de las asociaciones de padres
de alumnos: las jévenes conservarin su fular en ¢l recinto de
la escuela, pero se lo quitardn durante los cursos dejdndolo
caer sobre sus hombros. Ellas se comprometen, por otra

parte, a asistir a todos los cursos, incluidos los de ciencias
nalurales y de deportes.

Pero en el intervalo, la prensa local primero, la nacional
después, otorga al asunto un amplie eco. La dramatizaciGn
medidtica s¢ desarrolla paralelamente a la amplificacién
ideoldgica de la controversia a escala nacional. El Ministro
socialista —y protestante- de la- Educacién I‘-fa?o;a] L.
Tospin, vin, adopla una posicion matizada que seguird siendo s l
\inea de conducta: “Se trata, r.iu:e. de respetar la lamzd&d de '
la ¢ v:s::uela al no hacer alarde d de_fgg:qa ostentosa de Lr_v: |
slgnns de su |'}EJ1I;‘.-[!ETH.H! religiosa”. Pero afiade: “La escuela l
estd hecha para acnger a los muchachos, no para excluirlos!'.
Declaracidn confirmada cuando pronuncid su discurse ante |
la Asamblea Nacional, el 25 de octubre de 1989: la laicidad |
ya no necesita ser una “laicidad de combate. Debe ser, por el
contrario, una laicidad benévola, hecha precisamente para|
evitar las guerras, incluidas las guerras de religion”. “Seria L)
afiade- una falta grave que, adoptando una actitud rigida, se |

blindara al conjunto de esta comunidad por reflejo de |
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solidaridad en torno a algunos elementos aislados, No es por
el rechazo, al practicar la exclusidn, como s¢ favorecerd la
evolucidn del islam en el munde occidental, ; Quién os dice
gue cn diez afios estas jovenes musulmanas, que ahora
alimentan la crinica periodistica, portardn todavia el fular y
no se habrin ya emancipado?”. Esta posicion moderada es
apoyada claramente por el Presidente Mitterrand y por ¢l
Primer Minisiro, igualmente protestante, M. Rocard; pero
choca con la radicalizacidn de las posiciones que desde
entonces se enfrentan en la escena piblica. Sobre el terreno,
la ligica de la provocacién y la de la exclusién se
encuentran  reforzdndose mutuamente, En Creil, lugar
simbolico del conflicto, las colegialas rompen el
compromise velviéndose a poner el fular durante los cursos.
Este viraje es consecuencia de la conversacicn que sus
padres han mantenido con un representante de la Federacidn
Nacional de los Musulmanes de Francia, quicn defiende la
idea, por boca de uno de sus representanies, Daniel Youssel
Leclere, de que el uso del velo es “un asunto de pudor” y
“gue no puede haber ahi compromiso con la religion”. De
inmediato, ellas son excluidas de los curses, pero siguen
siendo recibidas en  la cscuela, en la biblioteca. Se
constituye un comité de apoyo a las jovenes de Creil y se
presenta una denuncia por “discriminacidn racial”, Pero es
desautorizada por la Gran Mezquita de Parfs y por la
Federacidn Nacional de los Musulmanes de Francia una
manifestacicn callejera, organizada en Paris ¢l 22 de octubre
por dos organizaciones musulmanas integristas, y que no
retine mds de seiscientas personas.
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Esta divisidn entre asociaciones musulmanas respecto a
la cstrategia que habfa que adoptar en relacién a medidas
cuyo caracter “discriminatorio” e “intolerante” denuncian,
pone en evidencia un hecho mis general: el de la divisidn
que introduce el “affaire del velo” en todas las familias de
pensamicnto politicas, religiosas e ideoldgicas, asi como
entre los intelectuales que ponen su pluma al servicio de la
dramatizacidn del conflicto. Las posiciones, por ¢l lado de
las organizaciones laicas, estin lejos de ser uniformes,
Mientras que los elementos mas duros exigen la prohibicion
general del uso del velo, las corrientes renovadoras por el
contrario abogan por una “laicidad abierta®. M. Morineau,
Secrelarioc Nacional de la Liga de Ia Ensciianza,
organizacién faro de las corrientes laicas, interroga:
“iAcaso estas jévenes han manifestado verdaderamente el
deseo de influenciar a sus condiscipulos? ;Han rezado sus
oraciones oslensiblemente durante las clases, han expresado
hostilidad hacia catdlicos, protestantes,  israclics o
incrédulos? jHan rehusado participar en ciertos cursos? Si
no es asi, jque conserven su fular! Un reglamento no es ni
sagrado ni eterno, y la laicidad no consiste en la
conservacion a toda costa del orden establecido™, (34) La
FCPE, asociacién de padres de alumnos claramente
orientada hacia la izquierda y firmemente ligada a la
laicidad de la escuela piblica, manifiesta igualmente sus
dudas: “;Qué defender? Ciertamente no la exclusidin que
empuja a las interesadas hacia una actitud mas tajanie,
ciertamenie no una estricta regla de conducla nacional. Fs

preciso tomar la via angosta entre el rechazo, solucién de
facilidad, v la abdicacion, solucidn perniciosa”. (35) Los
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sindicatos de maestros manifiestan, a la inversa, una
posicién rigurosamente opuesta a toda conciliacion, &
nombre de la barrera que es necesario oponer al aseenso de
todos los integrismos religiosos, ¥ a nombre de la igualdad
de los sexos escarnecida por el uso obligado del fular.
Igualmente, en virtud de los derechos de las mujeres se
movilizan las asociaciones feministas contra lo posicidn,
demasiado conciliadora segin ellas, del gobierno y del
Ministre de la Educacion Nacional. El Gran Oriente de
Francia se sitfa en la misma linea, pero las organizaciones
anti-racistas y las asociaciones de defensa de los derechos
de los inmigrados estdn divididas. SOS-Racismo, mids bien
sefialada come de izquierda, rechaza los trminos del
debate: “La verdadera cuestion, subraya su presidente,
Harlem Désir, no es la de estar 8 favor o en contra del fular
en la escuela piblica, sino la de saber a qué escuela irdn
gstas muchachas y como lograr su integracién™; (36)
micntras que ¢l presidente de France-Plus, de orientacion
liberal, conmina a Lionel Jospin a “imponer urgentemente ¢l
respeto de la laicidad frente a los fulares, a las kipds' © a
cualguier otro signo religioso que signifique una amenaza
contra la paz o la escuela”. (37) Por el lado de las
instituciones religiosas no musulmanas, las posiciones se
encueniran matizadas, Las organizaciones judias otorgan su
apoyo a las reivindicaciones de una libre expresion de las
creencias religiosas en la escuela, en tanto “gue no existe
riesgo de desestabilizacién de la sociedad”. Los protestantes

* Casquete redondo que usam los judios, semcjanic al
solideo de algunos eclesidsticos. (N. del 1)
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piensan “que no existe razén alguna para prohibir el uso del
velo en la escuela mientras no de pie a proselitismo aﬂgum‘;.I
pero el respeto de la laicidad debe ser absoluto™. (38) La|
Iglesia Catdlica comparte el mismo punto de vista y 1ratai
sobre todo, por vez de Monsefor Lustiger, Cardenal-.|
Arzobispo de Paric, de des-dramatizar el caso: “El uso del |
velo no fiene lal vez mds que un significado de oposicién,
un poco com ¢l peinado rasta. No hagamos la guerra a los
adolescentes beurs.” Alto al fuego! No confundamos el
problema del islam con el de la adolescencia. Detengamos
esta discusion hasta que las autoridades musulmanas nos
expliquen de forma precisa la significacidn del velo, de
modo que se comprenda si esto contradice o no la definicidn
francesa de la laicidad”™. (39) Los intelectuales portadores de
visiones antagdnicas de la “misién de la izquierds™ han
tenido su parte igualmente en el procese de radicalizacién
ideoldgico-polilica de un debate que algunas veces hizo que
se encontraran, en una especie de convergencia contra
natura, la intransigencia de ciertas correntes laicas
antirreligiosas y ¢l rechazo que oponen al islam de jos
inmigrados ciertas corrientes de la derecha ¢onservadora y
naciopalista.  Algunos se preguntan “si el afio del
Bicentenario habria significado ¢l Munich de la escuela
republicana...” (40) Owos afirman que la exclusién prepara
la cama del integrismo y la del Frente Nacional y se
preguntan si “aquellos gque evocan ghora el Munich de la
escuela republicana no promueven el Vichy de la

Personas nacidas en Francia cuyos padres son
originarios de pafses frabes, especialmente del Magreb.
{N.del t.)

247




integracion de los inmigrados™. (41) La controversia suscita
una enorme masa de escritos, de articulos y de manifiestos.
No obstante, se expresan algunas tomas de posicicn
tranquilizadoras: pretenden des-dramatizar lo que estd en
juego en el conflicto, evaluar el papel regulador del islam en
Francia, (42) o también planicar ¢l problema sobre el
terrenc  pedagdgico y educativo, preguntindose, por
ejemplo, cdmo ayudar a las jGvenes musulmanas, a menudo
obligadas al uso del velo contra su voluntad por sus padres y
sobre todo por sus hermanos, a adquirir, en el marco de la
escuela, una verdadera autonomia personal. Estos esfuerzos
de racionalizacidn son de poco peso  Irentc  al
desencadenamiento de los anatemas.

En este contexto de guerra ideoldgica, ¢l Ministro de la
Educacién Nacional intenta una mediacidn “por arriba”.
Pide su parecer al Consejo de Estado, mismo gue es
expresado el 27 de noviembre de 1989, Dicho parecer es
matizado: “El uso de insignias religiosas por los alumnos no
es incompatible con la laicidad”, precisa el texto, a
condicion de que estos signos no revistan “un cardcter
ostentoso o reivindicativo”. Este parecer deja pues a los
responsables de los  establecimientos el cuidado de
apreciar, caso por caso y bajo el control de los jueces, los
limites de esta tolerancia”™. El Ministro publica entonces una
circular que retoma los principios enunciados por el Consejo
de Estado, Da prioridad al didloge en el caso del uso de los
signos religiosos por los alumnos, a condicidn de que eslas
sefiales de indumentaria no pretendan promover una
creencia religiosa, pero defiende la firmeza si estdn
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amenazados los principios de neutralidad y de asiduidad.
Esta lentativa para favorecer una regulacion, caso por caso,
de los “affaires del vele™ no llegé a suscitar la dindmica de
discusion deseada por el Mimistro. Su “ambigiiedad™ suscita
las criticas de los sindicalos de profesores, poco deseosos de
ver que la responsabilidad principal de la decision fuera
incumbencia de los docentes. Se observan vivis reacciones
entre los defensores mds rigurosamente anti-comunitarios de
la laicidad, asi como por el lado de las cornentes feministas.
Pero se nota igualmente que la derecha politica, tratando de
contrarrestar la creciente atraccidn gue sobre la fraccion mis
conservadora de su electorado ejerce un Frente Nacional
que enarbola sin cesar la amenaza de la “invasion isldmica”,
se apropia igualmente de los “affaires del velo" para
denunciar  globalmente el “laxismo”™ del gobierno vy
denunciar la politica de integracidn seguida en relacion con
los inmigrados. En ausencia de una priclica coherente de
negociacidn, los afios 1991-1992 estdn marcados a la vez
por la multiplicacion y la trivializacién de los “affaires del
velo”. Segin una ldgica repetitiva, los casos de exclusion
(algunas decenas a parlir de 1989) son llevados por las
familias ante los tribunales administrativos, los que
generalmente confirman la decisidn de exclusién. Contra
este fallo se apela ante el Consejo de Estado, el que anula
los reglamentos miernos de los establecimientos que dan un
aleance general a la prohibicidn. Este arbitraje de los
tribunales puede permitir que se zanjen, caso por caso, las
situaciones de las j6venes: ya sea que acepten finalmente

quitarse el wvelo, ya sea que elijan la ensenanza por

correspondencia, ya sea también que sean aceptadas con su
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velo, pero comprometiéndose o evitar todo proseliismo..., en
la ensefian¥a privada catdlica. Notemos que en Creil fue la
intervencitn directa del rey de Marruecos —Comendador de
los  Creyentes- pidiendo expresamente a las jovenes
marroguies que se quitaran el velo y aceptaran las reglas del
juego de la laicidad a la francesda, la gue permitid su
reintegracidn al colegio. .,

La dramatizacion del “affaire del velo™ y el fracaso de
las tentativas de mediacién dingidas a promover una
solucidn negociada del conflicto se despliegan sobre el
trasfondo de un conflicto social y culwral mucho mds
fundamental, que es el del lugar que hay que dar, en una
sociedad democrilica desestabilizada por el desempleo, a
las comunidades inmigradas y. por tanto, al islam al que
€stas se remiten. (43) Esta interferencia de los dos
problemas aparece de forma aun mds clara en la segunda
fase dlpida de los ajffaires del velo, la que se abre con el
regreso a clases en 1993 en el colegio Xavier-Bichat de
Nantua, en ¢l departamento de Ain, con la exclusion de
cuatro jovenes turcas que se negaban a quitarse el velo
durante las actividades deportivas. Mds alld del problema
escolar propiamente dicho, la crisis revela el rechazo del
que es objeto, en csta regidn del Jura, una numerosa
comunidad lurca, cuyo replicgue sobre si misma se ve
reforzado por la lengua (a diferencia de las comunidades del
Magreb que hablan francés) v cuaya afirmacion religiosa
cristaliza el apego a sus tradiciones propias. Pero el “ajffaire
de Naontua” saca a la luz la dimensién dircctamente
pelitica del conflicto. Esta se expresa con vigor al asumir
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posiciones gue asocian directamente la prohibicidn total del
velo en la escuela, la limitacion de la inmigracién y la
expulsién de los inmigrados clandestinos. Poco tiempo
después, en la Asamblea Nacional, el Ministro centrista de
Educacion del gobierno de derecha que habia regresado al
poder, Francois Bayrou, ¢s conminado por los elementos del
ala mds conservadora de su mayoria a poner fin al
“yandalismo institucional™ favorecido por la Ley Jospin de
1989, que alentaria la continuacidn de una “yihad insidiosa”
por musulmanes en el seno de la escuela. Para disminuir
esta  presion vy tranquilizar a  los  directores  de
establecimientos que (emian la anulacién judicial de sus
decisiones, F. Bayrou publiea, el 27 de octubre de 1993, una
circular que vuelve a lomar, en lo esencial, los términos de
la circular de Jospin v del parccer del Conscjo de Estado de
noviembre de 1989, Se repiten los principios fundamentales
y el texto insiste firmemente sobre la responsabilidad propia
de los directores de establecimientos, invitdndolos a
reaccionar rapida vy firmemente frente a los actos de presidon,
de provecacién v de proselitismo susceptibles de perturbar
¢l orden piblico, Después del endurccimiento de algunos
conflicios locales, una segunda circular, fechada el 20 de
septiembre de 1994, va mds lejos al definit el uso dﬂrf
insignias religiosas como “signos que en si mismos son|
clementos de proscliismo”, y al pedir a los directores de |
establecimientos “tener a bien el proponer a los consejos de \
administracion, en la redaccidn de los reglamentos internos,

la prohibicién de los signos ostentosos, sabiendo que la|

presencia de signos mds discretos que traducen el apego a
una conviccidn personal no puede ser objeto de las mismag
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reservas”, Es claro que la nocidn de “signos osientosos”
apunta aqui expresamente al fular islimico, mientras que
cruces y kipds son consideradas como “signos discretos”, La
segunda circular de Bayrou, cmitida bajo la presi6n de una
mayoria polftica que defiende una cierta concepeidn de la
identidad  francesa amenazada, segin ella, por Ila
inmigracidn, tiene el efeclo de sistematizar, trivializandolos,
los procedimientos de exclusién. El Ministro querfa, como
su predecesor socialista, “convencer sin constrefiir”, pero el
balance de su intervencién se presenta igualmente limitado.
De 1989 a 1996, si mil quinientas jovencs decidieron
abandonar su fular, ciento cincuénta habfan sido excluidas
de sus establecimientos. Este significativo ndmero de
exclusiones no s6lo confirma ¢l fracaso de una “cierta idea
de la escuela” La imposibilidad de establecer un
procedimicnto  que penmitiera  llegar a  soluciones
diferenciadas segin los comportamientos de las jévenes
musulmanas en lo referente al velo, (44) marca también el
fracaso de la regulacion laica de lo religioso. (45) ;El islam
es, por naturaieza, “inasimilable” por la Repiblica?
Planteada con frecuencia, la interrogante vale tanto para el

mismo islam como para las “reglas de asimilacion” que la
Repiiblica impone a las religiones presentes sobre el suelo
nacional. En efecto, estas reglas definen, de hecho, un
régimen implicito de los cultos reconocidos directamenie
sorprendidos en falta ante la desregulacion presente de la
gscena religiosa.

La religin "incomtrolable": él caso de las sectas

La siluacion de incertidumbre que envuelve al medeio laico
de la gestion piblica de las confesiones religiosas se
presenia, de modo aun mas flagrante, cuando se trata de
regular la siluacién de los grupos que reivindican ellos
mismos ser ratados como “religiones” v beneficiarse, por
este ttulo, de las libertades que la Constitucion garantiza a
los diferentes cultos en la Repiiblica. El problema del
control de las sectas cristaliza, desde este punto de vista,
todo lo que estd en juego en la regulacién de lo religioso.
Las condiciones pasionales en las que continuamente se
planten, ante la opinién piiblica como en la escena politica,
evidentemente no favorecen un arreglo pacifico. ;De qué se
trafa cxactamente? Desde el punto de vista del poder
publico, es preciso impedir que grupos, generalmente
constituidos en asociaciones segin la Ley de 1901,
coniravengan la ley en cualquiera de sus dmbitos. Hasta
aqui, las cosas son bastante simples: si se compruchan
delitos o crimenes, pueden y deben ser objeto de
persecucion penal. El derecho civil v penal establecen
igualmente ciertos Ifmites a las exigencias que un grupo
dado puede imponer a sus adherentes. Las leyes que
protegen las libertades individuales, la infancia, los bienes
de las personas, la herencia, la asistencia al préjimo, la salud
publica, elc. constituyen los parapetos jurfdicos que limitan
en principio las pretensiones de un grupo cualquiera a
gobernar totalmente la vida de sus miembros, Pero fuera de
estos limites, las posibilidades de intervencidn directa del
poder piblico esuin bloqueadas. Nadie puede impedir que
un individuo adulto escoja no sdlo sus creencias, sino el
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modo de vida como quiere vivir, con tal de que no se salga
del marco de la ley. Més aun, también debe ser protegido el
derecho a la radicalidad religiosa libremente aceptada, en
tanto sea propicio el tempo a la difusién de un modelo
normative de las conducias “religiosamente correctas”. Un
individuo adulio debe tener el poder de decidirse por una
vida pobre y casta por razones religiosas, jsin que la
“locura” de esta eleccidn le signifique ser considerado
personalmente como un desequilibrado mental y puesto hajo
lutela por esta razon! Por otra parte, nadie puede impedir
que una asociacion legalmente constituida difunda sus ideas,
con (al de que su proselitismo sea compatible con las
normas del derecho que rige esta materia,

Ahora bien, es precisamente la opinién piblica la que
exige més. Los suicidios colectivos y asesinatos perpetrados
¢n Guyana, en Waco y sobre los emplazamicntos de la
Organizacidn del Templo Solar, han revelado el poder del
dominio ejercido sobre los individuos por asociaciones de
pensamiento que proponen a sus adeptos una nueva
conformacion integral de su vida. Traumatizada, la opinidn
reclama una accidn preventiva, destinada a contrarrestar, por
anticipado, la accién de estos grupos. Las asociaciones anti-
sectas, en las que se involucran numerosos individuos con
frecuencia personalmente afectados por la entrada de una
persona cercana en este lipo de grupos, no sélo demandan la
aplicacion integral de la ley. Esperan que un dispositivo
legal los coloque fuera de la ley, antes de que su capacidad
nociva encuentre ¢l modo de manifestarse. La nocién de
“nocividad™ desborda muy ampliamente, en este caso, la
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nocion de “ilegalidad”. Esta concepeidn de la defensa contra
las sectas cncuentra gran eco entre los  politicos,
particularmente cuidadosos de la representacién de la
opinion en este terreno sensible. De ahi lus pasiones que
surgen cuando se discute piblicamente ¢l punto de decidir si
las “sectas” tienen derecho a invocar la proteccidn debida a
la libertad religiosa. La laicidad del Estado le impide dar
una respuesta a esta cuestion. 36lo puede tomar nota del
hecho de que prupos socialmente designados como seclas
ostentan creencias comunes, que ellos mismos llaman
“religion”, y de que la libertad de creencia, como tal, es
absoluta, El Tribunal de Apelacidn de Lyon que resolvid, en
un fallo del 28 de julio de 1997, sobre el caso de la Iglesia
de Cienciclopia, no hizo otra cosa gue reconoeer esta
situacidn, El tribunal observa que “en la medida en que una
religion puede definirse por la coincidencia de dos
elementos, un elemento objetivo, la existencia de una
comunidad aunque sea reducida, ¥ un elemento subjetivo,
una fe commin, la Iglesia de Cienciologia puede reivindicar
el titulo de religion, y desarrollar con toda libertad, en el
marco de las leyes existentes, sus actividades, incluidas sus
actividades misioneras ¥ hasta de proselitismo...” (46) La
Iglesia de Cienciologia ha aclamado este juicio como el que
le otorga derecho de ciudadanfa entre Ias religiones
respetables. Los adversarios del juicio -las asociaciones
anti-sectas tanto como la Iglesia Catélica- han denunciado el
reconocimiento religioso concedido por el tribunal a la
Iglesia de Cienciologia. Estas dos lecturas distorsionan de

hecho el sentido de los considerandos del juicio. La Iglesia
de Cienciologia reivindicaba ser tratada como una religion,
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a fin de poder invocar la ley que garantiza la liberiad
religiosa; en respuesta a este medio de defensa, los
magistrados se pronunciaron. Al no disponer de ningin
medie juridico para determinar si la Tglesia de Cienciologfa
se reivindica legitimamente como una religién, ellos han
asentado ante todo que la cuestién de saber si la asociacion
en cuestion es una religidn o una secta es, en si misma,
indtil. Consecuentemente, el tribunal no “reconoce”
Jurfdicamente a la Iglesia de Cienciologia como una
religién. Por otra parte, siguiendo la jurisprudencia en la
materia, ha hecho lo nico que podia hacer; toma nota del
hecho de que los interesados se designan a si mismos como
una “religion™ y de que efectivamente comparten creencias
comunes. Pero su deber de defender el cardcter absoluto de
la libertad de creencia no le impide para nada determinar si
las actividades practicadas al amparo de estas creencias se
ejercen, o no, “en el marco de las leyes existenles”. Sobre
este dltimo punto, su respuesta fue claramente negativa y la
Iglesia de Cienciologfa fue de nueve condenada.

Los debates gue han rodeado esta decision de justicia
ubican la contradiccion en la que se encuentra el Estado
desde que se plantea el problema no sdlo de la represidn,
sino lambién de la prevencion de los excesos sectarios. La
respuesta ofrecida por el informe de una comisién de
investigacidn parlamentaria sobre las sectas, publicado el 10
de cnero de 1996 y aprobado por unanimidad por la
Asamblea Nacional, (47) desnuda perfectamente los
términos del dilema. En nombre del respeto necesario a la
neutralidad del Estado garante de la libertad de concicncia,
256

de religion y de expresién el informe desecha la idea de una
“ley anti-sectas” cuya misma existencia contravendria el
principio de la igualdad de los cultos, establecido por la Ley
de 1903. Esta proposicién confirma que la cuestidn de las
sectas estd muy ligada al problema general de la gestién de
la religidm en el espacio piblico. Implica igualmente que el
Estado, fundamentalmente “indiferente” a las religiones, no
se preocupa por dar una definicion juridica de la religidn
que permita excluir o priori a tal o coal tipo de grupo del
beneficio de las libertades que garantiza. Pero el informe se
propoene, no obsiante, identificar asociaciones que puedan
ser sefialadas como sectas, a partir de diez “criterios de
peligrosidad™: “ruptura con el entorno social”, “exigencias
financieras exorbitantes”, “discurso antisocial®, elc. Para
que una asociaciin pueda ser considerada como una “secia
peligrosa”, basta con que responda por lo menos a uno de
éstos. No nos ocuparemos aqui de la critica de estos
criterios, cuyo cardcter incierto y reversibilidad respecto a la

historia ya han sido ampliamente puestos en evidencia, sino
de la logica misma de la conducta adoptada, (48) Si la
cuestion de las “sectas” es ciertamente un asunto de religidn
(puesto que la proteccidn de la libertad religiosa v la regla
de igualdad de los cultos excluyen una ley general anbi-

sectas), y si es la “peligrosidad” (“peligros para las
libertades individuales, la salud, la educacidn, las
instituciones democrdticas™) lo que caracteriza a la secta
socialmente nociva, el informe proporciona al menos una
definicién prictica de la "religion peligrosa™. En efecto, el
informe no se conlenta con entregar un listado de précticas
ilegales susceptibles de persecucidn penal o civil; subraya
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rasgos, tendencias incluso que permiten presumir, fuera de
cualquier falta comprobada, la nocividad de la asociacidn
examinada. Llevemnos el razonamiento hasia el exiremo: en
un Estado en el que se garantiza la libertad religiosa —en el
que no toda vida religiosa es considerada como “mala” y,
por tanto, proserita-, la designacién pidblica de una “religitn
mala” postula que pueda oponérsele la definmicién de una
“religién buena”, o por lo menos “socialmente tolerable”, Al
excluir la laicidad del Estado que éste se haga cargo de la
definicitn juridica de la religion, esta designacién positiva
de la religién no puede darse sobre el campo del derecho,
sino sobre el campo social misme. Las religiones
socialmente tolerables son, en fin de cuentas, las religiones
que Ia opinién acepta como tales; dicho de oo modo, las
que se inscriben grosse modo en el marco de las “religiones
histéricas”. Se podri sefalar que esta apreciacion de
cardcter extra-juridico es susceptible de wvariaciones que
terminan por tener efectos sobre el campo del derecho: El
Ejército de Salvacidn fue, en el pasado, estigmatizado como
un grupo danino, Hoy en dia se beneficia, al mismo tiempo
que de un amplio reconocimienio piblico de su accitn
humanitaria, de un estatuto de “congregaciéon”. (49) En
efecto, desde 1988 el Conscjo de Estado admite gue
congregaciones no catdlicas —budistas y ortodoxas
particularmente- puedan ser reconocidas en derecho.

La preocupacidn legftima por controlar las maniobras
perniciosas de grupos que se ostentan como “religiones”
remite pucs a una cuestién mds amplia, que es la de saber
como puede el Estado regular manifestaciones que se
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presentan como religiosas, pero no entran en esle marco
implicito de la gestidn de lo religioso, A esta cuestion, la
Comision responde estableciendo una lista de los grupos
que hay que maniener bajo estrecha vigilancia. El problema
que plantea esta respucsta no ¢s sélo el de la débil eficacia
prictica de semejante lista, si se tiene en cuenta que algunos
grupos pueden aparecer en ella sin razdén vdlida (50)
mientras que bastard a otros el cambio de razén social para
escapar del inventario. La debilidad principal de la respuesta
se debe a que confirma, de forma méas o menos implicita, la

existencia de un régimen de hecho de culios reconocidos,

del que se puede comprobar que contraviene formalmente
los términos de la Ley de 1905. Esta conclusidn se impone
tanto mis cuanto que la Comision decidid descantar a priori
de su examen a los grupos vinculados a las “Tglesias

histéricas”, ja las que ella musma designa como las
“diferentes religiones reconocidas”! Esta disposicién, sobre
Ia que el texto no proporciona explicacidn, eximfa a la
Comision de lener que justificar la razdén por la que no
pretendia  clasificar entre las “sectas peligrosas” -por
motive, por ¢jemplo, de la “ruptura con el entorno de
origen'’- no sélo a ciertas comunidades nuevas, carisméticas
u ofras, jsino igualmente a todos los noviciados de las
drdenes religiosas! Sin embargo, seria simplificar el anélisis
el no ver ¢n esta seleccidn, efectuada sin previo examen,
entre la “buena” y la “mala” religion mds que la prictica de
una politica implicita de marginacién, incluso de
persecucitn de las minorfas religiosas, sostenida a trasmano
por las “Tglesias histdricas”™, y particularmente por la Iglesia
Catdlica que ha aportado varios expertos escuchados por la
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Comision. A veces se ha sugerido que las cosas habrian
podido ser diferentes si la Comisién hubiera consultado a
“buenos” cxpertos, historiadores y socidlogos, capaces de
expresar sobre estos fendmenos una opinidn objetiva, al
margen de las pasiones que se adhieren cual pardsitos al
debate plblico, Estos habrian sido capaces, sin duda, de
demostrar de forma Gtil la inanidad préetica de un trdmite de
inventario que habria que continuar al infinito.
Frobablemente ellos habrian subrayado la debilidad de los
criterios aducidos y puesto en evidencia, de forma mds
amplia, las contradicciones de acercarse a estos fendmenos
por la via de la peligrosidad. Pero no les corresponderia de
ninguna manera sacar el debate de su estancamiento
propiamente juridico. El experto, por definicidn, no podria
dictar el derecho. El dilema fundamental tiene su fuente en
la logica de la laicidad misma, arraigada en una
problemitica institucional y confesional de lo religioso que
remite, ¢n iltima instancia, al enfrentamiento con la Iglesia
Romana que determind su construccion histdrica. La
capacidad reguladora del Estado en materia de religitn,
capacidad que subordina a su necesaria neutralidad, se
ejerce de hecho en un espacio institucional de lo religioso de
antemano delimitado por religiones reconocidas de hecho, si
no de derecho. Fuera de este espacio, el Estado no tiene
nada que decir sobre la religion; stlo tiene que esforzarse
por poner en prictica de forma eficaz los medios para
identificar y reprimir los abusaos de la libertad religiosa de Ia
que es parante. La “politica de las sectas” actualmente en
HPI'DCJBSD de elaboraciGn se orienta en un sentido claramente
lrepresivo. En abril de 1988, un informe preparado para el

260

Primer Ministro por el Observatorio Interministerial de
Lucha sobre las Sectas propone, ademds de una serie de
medidas destinadas a mejorar la lucha contra las maniobras
delictuosas o criminales, un verdadero dispositivo Judicial
de accion anti-secta, que instaura particularmente una
seccion judicial especifica tomada del modelo antiterrorista,
¥ que prevé un “privilegio de jurisdiccién” para las
infracciones cometidas en relacién con las sectas. Se prevé
(31) igualmente el fortalecimiento del disposilivo penal con
respecto @ las asociaciones de las leyes de 1901, que
ordinariamente sirven de cobertura a las sectas. Una
Circular, de fecha 1 de diciembre de 1998 y dirigida a todos
los procuradores, subraya la dificultad de elegir la
calificacion penal mds apropiada de los hechos para una
persecucion dtil de los grupos delictivos y criminales.
Requiere que, en este campo, se establezea una colaboracion
estrecha con las asociaciones anti-sectas “consideradas
serias”, la UNADFI (Union de las Asociaciones para la
Defensa de las Familias y del Individuo) y la CCMM
(Centro de Documentacién, de Educacién y de Accién
contra las Manipulaciones Mentales), En cada tribunal, un
magistrado de una sala especializada se hace cargo en lo
sucesivo de la coordinacin con las otras jurisdicciones y
servicios administrativos. Al 1 de mayo de 1998 estaban
abiertos 153 expedientes, 47 en curso de instruccién y 17
habfan culminado en condena. Evidentemente, es de desear
que este dispositivo proteja eficazmente a los ciudadanos y
logre calmar, al mismo tiempo, las angustias y las pasiones
de la opinién. Pero dejard intactos, de todas formas, los
problemas plantecados a la laicidad por la desregulacién de
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lo religioso, desregulacion que se expresa precisamente en
la proliferacion de los grupos que se reivindican como
“religiosos”, al margen de toda referencia a los sistemas
institucionalmente validados del creer religioso que le
proporcionan su definicién, aunque no confesada, de la
religion,

Un problema mds amplio

La idea scgun la cual el debilitamiento de la capacidad
reguladora de las instituciones religiosas contribuye al
debilitamiento de la laicidad no ¢s tan ¢vidente. Se puede
sostener, en sentido opuesto, que la liberalizacién interna de
las instituciones religiosas, y particularmente de la lglesia
Catélica, es un factor importante de pacificacidn de la
laicidad. La Iglesia no es un blogue. La pluralidad politica
de los catdlicos franceses cstd desde ahora definitivamente
atestiguada, (52) Incluso en el dmbito ético, los fieles —
incluidos los mds comprometidos- reivindican wuna
autonomia que los conduce a hacer valer sus elecciones
personales, aunque se cologuen en eventual contradiccidn
con las prescripciones de la jerarquia, La libertad en la que
se sidan los catdlicos en relacion con las normas de la
autoridad romana en materia sexual y familiar tiende a
demostrar que 1d lglesia ha llegado a ser, por lo menos en
Francia, una “lglesia de individuos”. Esta modernizacitn
interna del cuerpo catdlico es inseparable del movimiento
por el cual la laicidad se ha impuesto ahi, desde ya, como el
marco institucional normal de la vida pdblica y del ejercicio
religioso. Hoy en dia se puede pensar que la Tglesia Catdlica
de Francia ha concluido la mayor parte de una adhesion
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cultural a la laicidad que culmina, finalmente, la rayectoria
emprendida con su adhesidn politica a la Repiblica. El
movimiento ha funcionado en los dos sentidos. La
aculturacién de los catdlicos al universo de la laicidad ha
constituido un indiscutible estimule a la liberalizacidn
interna de la institucién. En sentido inverso, la pluralidad
interna de la esfera catdlica es un componente importante de
la aclimatacin de la Iglesia a la modemidad. Mientras que
la diversidad de las expresiones religiosas permanezca
contenida en el interior de los espacios religiosos
institucionalmente controlados, aungue fuese de modo
formal, se puede ejercer la gestién laica de lo religioso y
hasta se llega a facilitar de manera considerable. Es el
tiempo de una “laicidad positiva” que puede ofrecer a
instituciones religiosas liberalizadas el apoyo de la
neutralidad benévola del Estado con tante mejor resultado
cuanto que éstas ya no tienen los medios, y ni siquiera el
proyecto, para requerir de sus fieles una concepcién y una
practica comunes de la obediencia.

Al plantear, mds alld del solo catolicismo, 1a cuestién de
las implicaciones de la des-institucionalizacién desde e
punto de vista de la gestién laica de lo religioso, no se
discute la evidencia de esta evolucidn, sino que uno se
coloca en un momento ulterior del recorrido: aquél en el que
la combinacidn de [a desregulacién interna de las
instituciones y de la diversificacion externa del paisaje
religioso tiende a transformar las condiciones de ejercicio
del papel del Estado en materia de religion. La
desregulacion  institucional y la proliferacion  de  los
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fendmenos religiosos “giern de instituciones” tienden

corjuntamente a enturbiay |y delimitacion de los espacios en

el seno de los cuales las jngrimciones religiosas, por un lado,

y el Estado, por el ot ejercen respectivamente su poder.

La neutralidad estatal, Que en principio debe prevalecer, se

vuelve dificil de sostene; cyando conilicios propiamente

religiosos —y cuya solycién no puede ser remitida, de

conformidad €00 una jurisprudencia constante, al derecho

propio de las iglesias- (§3) e deshordan sobre la escena
publica. El hecho de que ¢f Egtado sea tomado como testigo,
en nombre de la libertag religiosa de la que es garante en
una sociedad demucrﬁ{ica’ por asociaciones que reivindican
su autonomia de intervencin en una escena religiosa abierta
4 la competencia 1o congjere solamente al embrollado caso
de las nuevas “sectag” Esta posibilidad se extiende en lo
sucesive @ BIUPOS y corentes formalmente ligados a
instituciones  religiosas_ pero cuyas iniciativas escapan
pricticamente a sy lutela, o éstas se niegan a fungir como
garanies de las mismas | 4 erisic de validacién institucional
del creer favorece la Multiplicacion de los sistemas del creer
regulados comunitiriamenge, en el interior tanto como en el
exterior de las grandeg iglesias, Las cuestiones que plantea a
ad el actval desarryllo de las sectas llevan en germen
todas las que puede hage, surgir, pot el lado de las “grandes
religiones”, ¢l proceso de dispersion comunitaria inducido por
la presente fendencia 4 |3 des-institucionalizacion. El
problema no se eliminars decidiendo a priovi, como la ha
hecho la Comision Parlgyentaria de Investigacion sobre las

Sectas, que log Efupos vinculados con las “religiones
reconacidas” (sic) estargy g
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la laicid

margen de la investigacidn,

Tampoco bastard con ampararse detras del derecho
aduciendo que la actividad de toda asociacidn con vocacién
cultual estd regida, si se ha constituido regularmente como
tal, ya sea por la Ley de 1901-1907, ya sea por la Ley de
1905, Es preciso, de una forma o de oira, repensar, en
funcién de los nuevos problemas que surgen de la des
institucionalizacion de lo religioso, un modelo de laicidad
que se estructurd totalmente con el propdsito de contener,
en todos los terrenos, las pretensiones de una Iglesia
Catdlica en situacidn de cuasi monopolio religioso.
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Conclusion:
Por una laicidad mediadora

¢Dispone la laicidad de los medios para llevar a cabo
esla revisidn? Se sabe que se encuentra ahora cuestionada
por cambios que han debilitado ¢l ideal universalista sobre
el que se apoya. El triunfo de las l6gicas liberales en todos
los ambitos de la vida econdmica, social y cultural, la
devaluacién del papel del Estado, el empobrecimiento de la
concepeitn moderna de la autonomia del sujeto absorbida
por la reivindicacién puramente individualista de la
independencia de cada uno en su vida privada, Ia
resignacion colecliva ante los fendmenos de exclusién y el
endurecimiento correlativo de los corporativismes de todo
orden, etc.: todos estos procesos convergen para desquiciar
la laicidad, El epicentro de este sismo lo constituye la crisis
de la institucion escolar, que pulveriza el mito de la igualdad
por mediacion de la escuela y daiia al dispositivo ideclégico
¥ simbdlico por el cual se suponia que los valores
republicanos se convertian en el bien compartido por la
comunidad de ciudadanos. (1) No se trata aquf,
evidentemente, de pcrmcnoﬁzar las miltiples implicaciones
de este desencanto del modelo de la integracidn ciudadana,
sing de sefialar que el proceso de desregulacién de la
laicidad a que da lugar se entrecruza, agravandolo, con el de
la desregulacion de lo religioso. El terreno privilegiado de
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este encuentro es el de las miiltiples formas de repliegues de
identidad vy éinicos favorecidos por la fragmentacién social

y cultural de nuestra sociedad. Estas  formaciones

comunitarias se abastecen con tanta mayor facilidad en el
reserveorio de  los recursos  simbdlicos e ideoldgicos
constituido por las grandes religiones cuanto gue el acceso a
este stock es mas libre y escapa, en gran medida, a los
esfuerzos de control por las instituciones. (2) Asi se
establece una espiral de acciones de remiendo: la pérdida de
plausibilidad social de los ideales de la laicidad favorece las
construcciones  élnico-religiosas  mds  variadas;  la
multiplicacion de estos remiendos activa, a su vez, la
desregulacion de lo religioso al  desmultiplicar las
instrumentaciones de identidad de las piezas y pedazos
tomados de las tradiciones de las grandes religiones. En este
movimiento, los valores y simbolos de la laicidad son, por
otra parte, susceptibles de movilizaciones tan diversas como
lo son los valeres y simbolos religiosos. El “affaire del
velo” ha mostrado bien, sobre el terreno altamente
simbolico de la escuela, cudntas instrumentaciones politicas
contradictorias podian tramarse en torno a estos valores
laicos, cuando al problema de la aculuracién del islam a la
modernidad se adhiere el debate sohre la inmigracidn y
sobre la integraci6n de los inmigrados a la sociedad
francesa. (3)
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Un *“virgje cooperativa™ en las relaciones entre las familias
espirituales v el Estado

Sin embargo, la constatacidn de esta fluctuacién
generalizada de los dispositivos reguladores, tanto por el
lado de la laicidad como por el de las instituciones
religiosas, no constituye la dltima palabra en la descripcion
del paisaje religioso en movimiento que ha sido estudiado a
lo largo de este libro. Si esta situmcién incierta hace
emerger, como se ha visto, formas inéditas de experiencia y
de  sociabilidad  religiosas, igualmente favorece
recomposiciones que pueden discfiar, a su tiempo, una
configuracion nueva del “pacto laico” mismo. {(4) En efecto,
las amenazas que pesan sobre los valores de la laicidad
suscitan un trabajo de inventario y de renovacién de este
capital simbélico, que moviliza al conjunte de las diferentes
“familias de pensamiento” y que compromete al Estado.
Los adversarios de ayer, confrontados con el riesgo de la
disolucicn del vinculo social, se ven conducidos a aportar en
comiin un clerto mimero de recursos simbélicos constituidos
a lo largo del conflicto histérico que los ha opuesto, a fin de
contribuir a la salvaguarda y a la recarga de una memoria
colectiva, indispensable para la emergencia de una voluntad
de vivir juntos. La Repiblica laica no se contenta sélo con
velar, con el mayor cuidade, por la preservacién y la
valoracién del patrimonio comiin constituido por las iglesias
y edificios religiosos de Francia; ella tiende ahora a
incorporar explicitamente la memoria religiosa nacional en
la formacién y la celebracion de la continuidad cultural de la

nacién: una prdctica galopante de conmemoraciones ofrece
regularmente la ocasién para cllo. Se ha asistido, con
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ocasidn de la celebracion del hicentenario de 1a Revolucion
Francesa, a la manifestacion solemnizada de un
“ecumenismo de los derechos del hombre” (5) que
contrastaba singularmente, a despecho de algunas tensiones
localizadas, (6) con los enfrentamientos ideoldgicos entre
republicanos y clericales a los que habin dado lugar la
celebracidn del primer centenario. A su vez, las autoridades
catdilicas se preocupan con marcada atencién por mantener
las celebraciones de los acontecimientos religiosos
histéricos en el interior de un espacio de referencias
compatibles —relativamente por lo menos- con las de una
laicidad abierta. Se vio esto cuando se conmemord el
bautismo de Clodoveo, en septiembre de 1966, en la
insistencia puesta por ¢l episcopado para evitar (y hacer que
el Papa evitara) cualquier mencién de un “bautismo de
Francia”, susceptible de alimentar a la wvez un
fortalecimiento nacionalista de la identidad catélica y una
recarga religiosa de la identidad nacional. En agosto de
1988, con ocasion de las Jormadas Mundiales de la
Juventud, fue la Repiblica la que se esforzé, por voz de un
Primer Ministro de origen protestante v de un Ministro del
Interior no sospechoso de simpatias mojigatas, por darle
expresion al interés que implicaba, desde el interior de la
laicidad, una concentracidn que daba testimonio de un fuerte
apego a los valores de tolerancia, de igualdad entre los
pueblos y de fraternidad. Frente a esta convergencia ética
escenificada por la “cadena de la fraternidad™ colocada
alrededor de todo Parfs y que exclufa cualquier referencia
religiosa particular, la cscasa manifestacidn anticatdlica
organizada al mismo tiempo por grupos laicos intransigentes
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en la plaza Clichy tuvo poco peso. Esta unanimidad de
conjunto suscila, de una y olra parte, reacciones de irritacion
o indignadas polémicas: éstas siguen siendo, bAsicamente,
de poco alcance.

En la misma direccion, el exienso y pacifico debate que
desde hace algunos afios se ha abierto sobre la “incultura
religiosa” de los alumnos, la necesidad de introducir en la
escucla publica una ensefianza sobre las diferentes “culturas
religiosas” y de revaluar ¢l espacio dedicado a los hechos
religiosos en las diferentes materias de la ensefianeza
secundaria no constituye un episodio anecddtico, sumergido
en la marea de proyectos de reforma de la ensefianza; (7)
marca un viraje de cooperacion en la relacidn entre las
diferentes familias de pensamiento. Esta cooperacién no
concierne tdnicamente a la preservacion de la memoria
comiin; funciona igualmente a propdsito de los grandes
debates éticos que atafien al devenir de la sociedad y de la
humanidad, cuando se trata por ejemplo de la gestion de los
avances de la investigacidn en biologia v en genética, o
también de la lucha contra el sida. Las ‘“‘familias
espiriiuales” estdn represeniadas en ¢l Comité Consultivo de
Etica para las Ciencias de la Vida y de la Salud, creado en
1983, ¥ en ¢l Consejo Nacional del Sida, creado en 1989,
Esta convergencia se desarrolla igualmente en el terreno de
la accidn social y de la solidaridad, al reconocer los poderes
piblicos el papel mayor de las instituciones religiosas en
este dmbito y al recurrir expresamente a ellas en la lucha
contra la exclusion social. Aunque trivial en muchos pafses,
esta legitimacidn mutua de la aceién social del Estado y la
270

de las iglesias constituye yn elemento nuevo en el paisaje
francés. Este acercamiento cooperativo no significa que en
lo sucesivo predominen relaciones definitivamente irénicas
entre las corrientes de pensamicnto arraigadas en la
tradicidn de la laicidad y las prandes corrientes religiosas.
La escuela sigue siendo, como se vio en 1984 y después en
1994, un terreno ulira-sensible. (8) Los debates que atafien
al aborto o a la procreacién médicamente asistida han
demostrado la existencia de divisiones cuya profundidad
puede advertirse nuevamente por las discusiones a que da
lugar el PACS (Pacto Civil de Solidaridad) que amplia a las
pargjas no casadas, sin distincion de sexos, derechos
vinculados al matrimonio. La cuestidn particularments
delicada del reconocimiento del concubinato homosexual es
de tal naturaleza que puede reactivar conflictos de valores
que no han sido removidos —ni mucho menoes- por la
multiplicacién de las expresiones oficiales de wun
ecumenismo de los valores frente a las grandes cuestiones
eticas y sociales del mundo contempordnen. Pero ya se ha
abierto un nuevo cauce para las relaciones entre la laicidad y
las religiones, dado que la perspectiva de una contribucién
comin de las tradiciones religiosas a la renovacidn de la
préctica ciudadana ha remplazado el enfrentamiento, o la
coexistencia desconfiada, de universos de pensamiento que

se piensan como irreconciliables.

Nada en todo eso sugiers algin “reconocimiento” de las
religiones, en el sentide que esta palabra tenfa antes de la
Ley de 1905. El principio fundamental de Ia laicidad, que es

la autonomia politica del Estade en relacion a lodas las
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confesiones, ya mo podria volver a ser cuestionado.
Tampoco se trata de oponer a las invocaciones dramatizadas
de la pureza laica la visién blanda de una laicidad
transformada en sintesis pluralista de las aportaciones de las
diferentes familias espirituales. Pero no por ello deja de
observarse que las relaciones entre la Repdblica laica y las
religiones pueden desplazarse ¢, incluso, pasar de un
régimen de neutralidad relativamente pacifica al de una
cooperacion razonada en materia de produccién de las
referencias éticas, de preservacion de la memoria y de
construccion del vincule social. Un consenso perfecio
permanece como un horizonte que, probablemente, no es ni
necesario ni deseable que algin dia se alcance. La existencia
de una diversidad de “relaciones con el mundo™ no sélo
constituye una riqueza cultural preciosa, disefia también un
espacio de debates indispensable para la innovacién
normativa y simbalica que requiere una sociedad compleja &
intensamente sometida al cambio. Mo obstante, los efectos
de convergencia son hoy en dia suficientes para inducir, en
fa esfern religiosa tanic como en el espacio polftico,
dindmicas de cambio significativas.

Las dindmicas de las relaciones inter-religiosas v la
recomposicidn de la laicidad

El desarrollo de las relaciones inter-religiosas cuenta sin
duda, entre estas dindmicas, como una de las mads
interesantes que hoy en dia se puedan subrayar. Varios afios
después del encuentro de Asis y de la notoria valoracion de
las orientaciones formuladas en la Declaracion conciliar
Nostra Aetate -que se puede considerar, desde el lado
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catolico, como la caria del didlogo con las demds religiones-
se asiste en Francia a una sorprendente proliferacidn de las
iniciativas que tienden, al nivel de las comumdades, a dar un
contenido concreto al descubrimiento y al intercambio de la
experiencia espiritual de las diferentes tradiciones. Estas, al
beneficiarse con el apoyo de una investigacidn teoldgica en
pleno auge, alimentan a su vez reacciones de defensa
patrimonial de la “tradicion verdadera”, entre los catélicos
tanioc como entre los profestantes. En el catolicismo, estas
reacciones no provienen solamente de las corrientes
integristas © neo-tradicionalistas, que han hecho del
combale contra el espfrie de Asis la piedra angular de la
defensa de la ortodoxia catdlica. Se manifiestan también,
bajo formas menos violentamente agresivas, en algunos
medios que experimentan la sensacién de perder, frenie a
este movimiento de reconocimiento de los  “wvalores
saludables”™ (9) de las demds religiones, sus sefales de
identidad. El temor expresado con mayor espontaneidad es
el de que el didlogo inter-religioso llegue a abrir el camino a
los sincretismos v a las diversas formas del relativismo
caracteristico de la cultura moderna del individuo, o que, en
el mejor de los casps, no culmine mds que en sintesis
inconsistentes. Estos riesgos no son inexistentes, pero lo que
en el debate estd en juego se encuentra en olra parie. Més
alld de las temidas desviaciones del relativismo y del
subjetivismo religioso, lo que se planiea es la cuestidn
misma del estatuto de la verdad y la de la pretensidn de una
revelacidn particular que se debe aceptar completa. Este
movimiento hace surgir, del lado de los tedlogos v de los
fieles cristianos comprometidos en esto, un conjunto de

273




cuestiones perturbadoras, jQué significa, para los creyentes
de una confesidn particular, la “des-absolutizacién™ de la
verdad a la que da entrada la confrontacidn de las diferentes
tradiciones? [ Qué sentido puede darse, en esle contexto, al
arraigo personal y comunitario en un linaje creyente
particular? ;Qué concepeitn de la autoridad propia a cada
tradicién dimana de ahi? Estas interrogantes vividas —que
constitwyen la sustancia misma del “didlogo” inter-religioso-
presenlan un  gran inlerés desde el punto de vista
sociolégico. Cuando se estudian las  priicticas inter-
religiosas, se advierte en efecto que éstas, lejos de inducir y
de ampliar los fendmenos de fragmentacion individualista
de las creencias, constituyen por el contrario una forma
emergente e  innovadora de  regulacion de  Jas
identificaciones creyentes a (radiciones particulares. Los
fieles parecen mostrarse tanto més inclinados a reconocer la
especificidad de la aportacidn de su propia tradicién a la
experiencia religiosa de la humanidad, cuanto que
atestiguan y valoran la pluralidad de las revelaciones de las
que son portadoras las otras tradiciones. Al mismo tiempo,
las iniciativas inter-religiosas contribuyen poderosamente a
sustituir las iniciativas mds oficiales con la intencién de
expresar, sobre diversos campos, la convergencia ética de
los grandes “linajes creyentes” religiosos y laicos. La
protesta comin frente al ascenso de las manifestaciones de
racismo y de antisemitismo constituye actualmente el cie
principal de estas iniciativas. Un ejemplo recients es el de la
“Declaracion Inter-religiosa a propésito de la Vida Politica
Francesa Actual”, firmada conjuntamente por el Presidente
de la Conferencia de los Obispos de Francia, el Rector de Ia
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Gran Mezquita de Paris, el Presidente del Comiléd Inter-
episcopal Ortodoxo de Francia, el Presidente del Consistorio
Central Israclita, ¢l Presidente de la Federacion Protestante
de Francia y el Gran Rabino de Francia, mmediatamente
después de las elecciones regionales de marzo de 1998 y de

las alianzas establecidas entre la derccha republicana y la

extrema derecha que las siguicron. Al evocar “el periodo en
el que ciertas desviaciones ideoldgicas v la indiferencia de
tantos poderes contribuyeron a hacer posible la Shoah”, los
representantes  de las  grandes comentes  religiosas
manifestaban  juntos, en este afio del guincuagésimo
aniversario de la Declaracidn Universal de los Derechos del
Hombre, su inquietud ante “el lugar que ahora ha ocupado
en la wvida polilica francesa un partido que no ha ocultado
sus tesis racisias, xendfobas y antisemitas”. Pretendian
“atraer la atencién de los franceses sobre la necesidad
absoluta de recuperar los valores fundadores de la
democracia, el primero de los cuales es el absoluto respeto
por la dignidad de todos los hombres”. (10) Esta
Declaracitn, al presentarse al mismo liempo cn que las
declaraciones del Presidente de la Repiiblica y del Primer
Ministro condenaban en términos muy semejantes las tesis
racistas v xendfobas del Frente Nacional, hace visible el
zdcalo ético-politico sobre el que puede establecerse un
nuevo tipo de relaciones entre las diferentes corrientes
religiosas y la laicidad. Este basamento comin delimita
también el espacio en cuyo interior puede aplicarse —y esta
vez de manera perfectamente compalible con los principios
de 1903- una préctica de “reconocimiento” de la presencia
de las diferentes wradiciones religiosas en la vida piblica y
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en la cultura. Este reconecimiento no procede del derecho,
sino del crédito élico y polftico otorgado a familias
espirituales que demuestran su capacidad para trabajar
positivamente por la defensa y el desarrollo de rodas las
libertades piblicas, fuera de las cuales no tendria sentido
alguno la libertad religiosa que para si mismas reivindican,
La capacidad de entrar en la dindmica de la cooperacién
inter-religiosa sobre este terreno comstituye, desde esta
perspectiva, un crilerio mayor para el acceso a esie
reconocimiento.

Par una laicidad mediadora

La libertad religiosa sélo puede ser reivindicada como un
derecho absoluto en la medida en que esta reivindicacién
equivalga a una atestacién absoluta de que los derechos de|
hombre constituyen un sistema. Reclamar este beneficio
significa, para cualquier grupo, que €l mismo acepta
colocarse como dependiente de este sistema. Poco importa
saber 8i un grupe que invoca la libertad religiosa inscrita en
la ley posee un titulo legftimo para declararse “religioso”,
Lo fnico que cuenta, dado que reclama su derecho
democritico, es saber en qué medida los valores que difunde
y las pricticas que aplica son compatibles no sélo con el
Estado de derecho, sino igualmentz con el universo de
valores que es el tnico que puede asegurarle el ejercicio
efectivo del derecho que reivindica. Sobre el primer punto,
el juez dispone, en lo civil y en lo penal, de los instrumentos
de control y de sancion. Sobre el segundo, queda por
invenlar una instancia mediadora a la que se puedan someter

“litigios sobre los valores™ que surgen por la proliferacion
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de los regimenes comunitarios de la validacién del creer,
una instancia que claborarfa, caso por caso, una definicién
practica (y no juridica) de los I[mites accptables de la
libertad religiosa practicada en una sociedad democratica.
Su misién no seria la de resolver el debate, sino la de
organizarlo y volver piblicos sus términos en todos los
casos en que este cjercicio de la libertad suscite conflictos
cuya regulacién no dependa del derecho, pero que, no
obstante, comprometen los principios fundamentales de la
vida colectiva. Hoy en dfa, este debate se lleva a cabo de la
forma mds andrquica posible por la intromisién de los
medios de comunicacidn, ellos mismos sujetos a las
presiones contrarias de las diferentes partes en debate, La
desregulacion institucional y la pluralizacién de lo religioso
no obligan al Estado laico solamente a reorganizar el
dispositivo de represitn de los abusos cometidos en nombre
de la liberiad religiosa. Si durante largo tiempo el Estado ha
podido remitir la cuestién de la creencia al dmbito de la vida
privada de los individuos y afirmar su perfecta neutralidad
frente a todas las religiones es porque sabfa, por otra parte,
que podia contar con la capacidad de las instituciones
religiosas representativas para delimitar el marco del creer.
La des-institucionalizacién actual de lo religioso hace aiiicos
esta ficcion. En la medida en gue la existencia de un
régimen implicito de los cultos reconocidos ya no suple la
ausencia de una definicién juridica de la religion misma, se
impone al Estado la necesidad de hacerse cargo de la
racionalizacién del debate que suscita la delimitacion
prictica del ejercicio de esta libertad. Al aceptar o rechazar
el principio de esta mediacién estatal, las diferentes familias
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espirituales y el conjunto de los grupos ¥y movimienlos que
reivindican para s mismos €l beneficic de la libertad
religiosa mesirarian por ofra parte, al mismo tiempo, su
aceptacidn o su rechazo del cuadro democrdtico dentro del
cual se puede invocar esia libertad.

La pardbala neacaledonia

Vayamos hasta el final del razonamiento, Ne es imposible
imaginar  que el reconocumiento  de  la  contribucidn
demoerdtica de las diferentes familias espirituales pueda, a
su vez, desarrollarse como un enriquecimiento de la
laicidad, hasta el punto de constituir un posible vector de
mediacidn en conflictos que som, al mismo tiempe, la
expresion y el resultado de la ensis de la normatividad
republicang. Esta perspectiva es mucho menos utdpica de lo
que parece, pues ya s2 ha hecho la demostracidn de su
plausibilidad, Este libro se inicid con una pardbola de la
modermdad religiosa; otra pariabola podrd servir, a guisa de
conclusion, parn ilustror la direccién en la que puede
adentrarse, en el contexto de esta misma modernidad, la
investigacidn de una nueva prdctica de la laicidad. La
manera coma se aportd una solucion, en 1988, al violento
conflicto que oponia a las comunidades melanesia y europea

en Nueva Caledomia ofrece de esto una materia ejemplar,

Vale la pena precisar un poce los tSrminos de este
“estudio de caso”, aunque sin tratar de reconstruir de forma
detallada los origencs antipuos del conflicto entre una
poblacidn melanesia, presente en el territorio desde antes de
1853, v una poblacion aldciona establecida ahi desde hace
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un poco mas de un siglo, que desciende de los colonizadores
del siglo XIX y que sostiene las palancas del poder
econdmico y social La crisis econdmica de los afios 70
mosird de manera brutal las divisiones étnicas vy
socioecondmicas que perduraban bajo la fachada de la
expansién econémica de la isla. La reivindicacién de
independencia canaca es el resultado de la oposicién entre
un poder policéntrico (el de las tribus tradicionales) y el
poder del Estado, pero seria reducir el conflicto no ver en
esto mis que una simple lucha de emancipacion colonial. En
efecto, la poblacién aléctona que reivindica el mejoramiento
econémico del pafs es compleja ella misma, hecha de
miiltiples aportaciones procedentes de los  antiguos
colonizadores, pero venidas también de Asia y de Oceanfa y
que han formado comunidades fuertemente estructuradas,
En 1983, el gobierno socialista reunid en Francia a los
representantes de las principales comunidades para tratar de
arreglar esta situacién. Fstas en conjunto reconocen
mediante una declaracidn comin su identidad y sus
respectivos derechos. (11) Una misidn, encabezada por el
antipuo Ministro del general De Gaulle, Edgard Pisani, se
dirigié al lugar con la mira de instalar un dispositivo de
regionalizacién que permitiera a los canaces, en donde
constituyeran mayorfa, instaurar politicas de desarrollo,
particularmente en los dmbitos agricolas y escolares,
acordes can sus necesidades especificas. El retorno a la paz
civil que apenas se iniciaba fue brutalmente interrumpido
por la decisidén del gobiernc de Chirac (cuando la derecha
regresd al poder de 1986 a 1988) de acelerar el proceso en el
terreno institucional. La idea era que, para resolver el
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problema de estas lejanas herras, se necesitaba otorgarles
una autonomia de gestidn tan amplia como fuera posible,
Una politca de esta nawraleza equivalia de hecho a
legitimar la injusta distribucion del poder territorial en
provecho de una comunidad sobre otra, so capa de mayoria
legal. El anuncio de un referéndum sobre el nuevo estawio
promulgado el 22 de enero de 1988 arrima ¢l fuego a la
pélvora. El 22 de febrero, un comando del FLNKS (Frente
Sacialista Canaco de Liberacion MNacional) loma como
rehenes a nueve gendarmes, v su liberacién por la fuerza da
lugar a numerosos arrestos, El 22 de abril, en el aaque
contra unma gendarmerfa en Fayaué, mueren cuatro
gendarmes vy veintidds son tomados como rehenes, asi como
un magistrado. Bajo la presion del ala derecha de su
mayoria ¥ del Frente Macional, Jacques Chirac rechaza la
intervencién de un mediador solicitado por los dirigentes del
FLNKS, Jean Maric Tjibaou y Léopld Jorédié, pero ¢l
Presidente Mitterrand, partidario de la mediacion, se opone
a la disolucidn del FLNKS. Nueva Caledonia cae en la
guerra civil. Frangois Mitlerrand es reelegido por amplia
mayoria en la eleccién presidencial de abril de 1988; pero el
5 de mayo, antes del nombramiento del nuevo gobierno
socialista, el gobierno de Chirac ain en funciones ordena a
los paracaidistas, gendarmes y marinos dar el asalto contra
la gruta de Uvea donde estin refugiados los captores de los
rehenes; en esta operacidn encuentran la muerte dos
gendarmes v diecinueve independentistas.

Eswos datos cronoldgicos son indispensables para
comprender ¢l alcance de la iniciativa que toma el nuevo
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Primer Mimstro, Michel Rocard. Desde su designacion,
nombre una misidn de seis personas encargada de “apreciar
la siwacién y de restablecer el didlogo en Nueva
Caledonia”. Esta misi6n, que debe permanecer un mes en el
lugar, no tiene consignas precisas: a ella le toca imciar los
contactos y ofrecer los gestos de conciliacion indispensables
para el restablecimiento del didlogo entre las comumdades,
La eleccin de los miembros de esta mision  es
particularmente inleresante. Su coordinador, encargado de Ia
redaccion del informe final destinado a orientar al gobierno,
¢s el Prefecto Christian Blanc, brazo derecho de Edgard
Pisani durante la primera mision, que conoce muy bien el
expediente caledonio. A su lado se encuentran otros dos
“altos funcionarios de Estado™ el primero es ¢l Subprefecto
Pierre Steinmetz, cercano colaborador de Raymond Barre,
cuya presencia muestra claramente que la solucidn del
asunto caledonio debe trascender las divisiones politicas
habituales; el segundo es Jean-Claude Périer, antiguo
Director de la Gendarmeria, cuya actuacion inteligente fue
muy apreciada en mayo de 1968: Consejero de Estado, es
una garantia para el ejército y las Tuerzas del orden. Estos
tres representantes de la Repiblica son acompanados por
tres miembros de las “familias espirituales” con fuerte
presencia en el territorio caledonio. El primero ¢s Monsefior
Paul Guibertcau, Rector del Instituto Catdlico de Paris,
antiguo Director de la Ensefanza Catélica y actor de primer

plano en el conflicto sobre la escuela privada de 1984; inico

miembro de la misién sin la experiencia caledonia, es una
personalidad notable del catolicismo francés, Ademds de
que los europeos caledonios son mayoritariamente catdlicos,
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su presencis en la misidn permite igualmente a Michel
Rocard manifestar que la querella escolar es cosa del
pasado. El sepundo es el pastor Jacques Stewart, Presidente
de la Federacidn Protestanle de Francia, cuya presencia es
tanto mds importanie cuanto gue los melanesios pertenecen
en gran nimero a las iglesias evangélicas (la presbiteriana
particularmente). El tercero es Roger Leray, antiguo Gran
Maestre del Gran Oriente de Francia, quien ya habia sido
propueslo como mediador por Frangois Mitterrand en la fase
anterior del conflicto: la [rancmasonerfa tiene [uerte
presencia en la isla, ¥ los dos lideres, el independentista
(Jean Marie Tjibaou) y el legitimista (Jacques Lafleur), son
francmasones. La llegada de la misién es scogida con
escepticismo, e incluso con frialdad, por parie del FLNKS y
de la RPCR (Agrupacion por Caledonia en la Repiblica),
rama caledonia del partido de Jacques Chirac, en el que los
europeos de Caledonia se reconocen en forma masiva.

El trabajo de la misién comprende dos fases distintas: la
primera, del 20 al 28 de mayo, pretende dos objetivos
principales; renovar el didlogo enire las diferentes
comunidades de Nueva Caledonia y el Estado restaurando la
desacreditada legitimidad de la Repiiblica en la Isla, por una
parte; establecer un diagndstico social y politico de la
situacién, por la otra. En esta primera fase, el hecho mds
notable es el lugar que se dio a los gestos simbélicos por
encima de las discusiones. Después de encuentros previos
con los representantes de las comunidades, de las iglesias v
de las organizaciones politicas, sindicales y socio-
profesionales, los “misioneros™ comienzan su recorrido por
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el camino a Uvea, territorio poblado por melanesios. Ellos
se encoentran con los jefes de las comunidades, intercambian
el uso de la palabra de acuerdo con las costumbres y se
dirigen a la fosa comin en la que estdn enterrados los
diecinueve captores de rehenes muertos cuando tuvo lugar el
asalto a la gruta, en la que ondea la bandera canaca. (12) Esta
conducta, que provoca indipnacién entre los legitimistas,
despeja el camino entre los independentistas. Marca el
arranque de un recorrido simbdlico en el gue la gestion del
silencio tuvo tanta importancia como los intercambios
verbales. Bn la gruta misma, el Prefecto Blane dice
solamente: “Aquf han pasado cosas muy duras. No quicro
hacer un discurso al respecto. Nosotros hemos venido a
compartir el silencio con vosotros”. Se guarda el mismo
silencio en la gendarmerfa de Fayaué en donde cuatro
gendarmes fueron masacrados en abril. El tributo de respeto
que se rinde a todos los muertos es la primera condicién del
didlogo. El 26 de mayo, la misiGn se encuentra con Jean-
Marie Tjibaou, en su aldea de Hienghéne. Este encuentro
con ¢l que sigue siendo, a pesar de las presiones de los méds
duros entre los partidarios de la independencia, el simbolo
de la lucha canaca, anuncia la entrada de la mediacién en
una segunda fase: la de la negociacion. Después de las
visitas a los jefes de las comunidades y del almuerzo de los
misioneros en la tribu, Tjibaou abre la puerta al diflogo: “Se
puede poner fin a los disturbios —declara- si se tienen rayos
de esperanza. Es preciso encontrarse para plantear los
problemas, y entonces cada quien expresard sus inquieludes,
sus reivindicaciones, sus derechos sobre el [uturo. Asi se
podran ordenar los problemas, ver lo que se puede discutir,
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las soluciones que se pueden proponer y asignarles una
cronologia. Todos hardn concesiones. Al principio, cada
quien llega y coloca la barra lo més alto posible, To que es
normal. Después, en las discusioncs, se analiza si son
negociables los intereses de unos y ofros. Pero es
absolutamente necesario que, alrededor de una mesa, se
encuentre una salida a la reivindicacién canaca”. (13) La
misién recoge las propuesias del Frente Independentista. Al
mismo Hempo, tiene encuentros con los Jovenes, los
“selvdticos” (campesinos legilimistas), los representantes de
las comunidades caledonia, de Wallis ¥ Fuluna, polinesia,
vietnamita, etc. Sobre el lerreno, la situacin sigue siendo
extremadamente tensa, pero las conversaciones colectivas
que la mision entabla con todos los grupos sociales crean las
condiciones minimas de confianza para entrar en una fase de
discusiones, que se extiende del 26 de mayo al 6 de Junio. J.
C. Périer comparte una jornada con los gendarmes de Ia
guardia mévil, El pastor Steward conversa, a solicitud de
Jean-Marie Tjibaou, con los comités de lucha canacos. El
candnigo Guiberteau participa en la primera peregrinacidn
organizada por ¢l conjunto de las iglesias, en la que se
mezclan todas las comunidades, Christian Blanc y Pierre
Steinmetz tienen un encueniro secreto con los dos dirigentes
independentistas, Tjibaou y Yeiwéné Yeiwéné: después,
igualmente sin la presencia de los medios de comunicacion,
con Jacques Lafleur, dirigente de los caledonios CUrppeos,
El primero de junio, éste se declara, a ravés de la radio,
dispuesto al didlogo. Por primera vez reconoce la dimensién
étnica de la cuestién caledonia, admitiendo que si se piden
sacrificios a los que reclaman la independencia “en nombre
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del primer ocupante”, "nosoiros también debemos estar
dispuestos a ceder y libremenie aceptar sacrificios”, El 4 de
junio, al final de estas muikliples concertaciones, la mision
emprende la redaccidn del informe que el Prefecto Blanc
entrega a Michel Rocard. Se propone un nueve estaluto para
este territorio: una division del espacio en distritos federales
o regiones autdnomas respetando la distribucion de las
poblaciones; un referéndum a diez afios por el que los dos
distritos federales se pronunciardn por Ja permanencia en la
comunidad francesa o por la independencia. El 7 de junio,
de regreso en Franeia, la mision es recibida por el Primer
Ministro, Este estima que ¢l trabajo de la misién es portador
de esperanza y abre “perspectivas para un didlogo directo
entre las comunidades, con el arbitraje y bajo la aworidad
del Estado™. Se inicia a partir de este momento un proceso
de idas y vuellas y de encuentros entre los diversos
interlocutores. Los acuerdos Matignon se firman el 26 de
Jjunio, dos dias antes del calendario previsto,

Saludados por la opinidn de forma undnime como el
éxito de un método politico original, estos acuerdos no han
solucionado, ni con mucho, todos los prablemas de Nueva
Caledonia. Pero la misidn dirigida por Christian Blanc ha
restablecido las condiciones del orden piblico y contribuido
a disefiar las vias para una paz civil. Ha puesto en marcha,
seguramente, una dindmica que obtuve su primer resultado
con la firma, en ahril de 1998, de los aceerdos de Numea
sobre el porvenir de Nucva Caledonia, por el Primer

Ministro, L. Jospin, J. Lafleur, Presidente de la Agrupacién
por Caledonia en la Reptblica, y R. Wamytan, Presidente
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del FLNKS independentista. Al intervenic en una situacion
de crisis aguda, la misién ha restaurado, no sélo para los
ncocaledonios sino para el conjunto de los ciudadanos
franceses, la credibilidad de los ideales republicanos, por
encima del conflicto ideolégico entre las corrientes politicas
favorables a la terminacién inmediata de la descolonizacion,
con desprecio de la realidad social del lugar, v las corrientes
de la preservacion intransigente de la unidad de) territorio,
aungue fuese al precio de la violencia. No es oportuno
subrayar el cardcter inédito de esta gestion en el contexto
sohre-ideologizado de la vida politica francesa. Pero su
interés no estriba simplemente ¢n ¢l enfoque pragmatico de
la realidad que implica dicha gestidn; se debe sobre todo al
tipo de movilizacidn ética que la misién permitid colocar en
¢l centro de la accidn politica. Los enviados del gobierno no
estaban encargados de proponer un programa para Nueva
Caledonia, Estaban ahf para escuchar y tomar en serio lo
que los actores tuvieran gue decir; ¥ la misién los invitd a
presentar los valores que pudieran servir para reanudar el
didlogn entre ellos, ofreciéndoles el testimonio de la
“convergencia tepublicana” de las tradiciones encarnadas
por cada uno de los miembros de la misidn: tradicion del
servicie piblico, tradicidn del ejéreito, tradiciones de las
iglesias cristianas, tradiciones del libre pensamiento
racinnalista, etc. Estas tradiciones disefian, en funcién de los
datos peculiares de Nueva Calcedonia, (14) la constelacidn
de una laicidad que, una vez libre de conflictos, se convierle
en un dispositive de produccidn de valores comunes y
plurales.
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El proceso de la mediacin laica puesto en prictica en
este caso consistié en abrir al méximo la posibilidad
ofrecida a los actores de expresar su propia visidn del
mundo, a fin de restaurar, reanudar o establecer, a partir de
la diversidad y de las contradicciones que se manifiestan
enltre estas expresiones, vinculos entre todos los que se
encuentran implicados en el conflicto. La coneiliacion de los
puntos de vista, cuyo arribo a feliz término constitufa la
responsabilidad de la presidencia arbitral del representante
de la Repiblica, no se circunscribié a la redaccion de una
mocidn de sintesis mds o menos flexible, También llevd a
cabo un trabajo de reconstitucidn del tejido social que
permitiera el establecimiento de las relaciones de confianza
y de cooperacidn entre los diferentes protagonistas. Este
trabajo los hizo capaces de presentar ellos mismos el
compromiso concreto que requiers la vida de las diferentes
comunidades. Los agenies mediadores, y particularmente
los representantes de las grandes familias espirituales, no
tomaron parte en la discusidn desde el exterior, a tiulo de la
representacion de un punto de vista ideoldgico o de intereses
particulares, Personalmente se implicaron en un proceso, no
determinado de antemano, de producecidn del “marco de
valores” que permitiera organizar y orientar la expresicn
publica de las aspiraciones de los grupos en presencia.
;Podria repetirse un ejercicio de este tipo para tratar otros
problemas en los que se encuentra empefiada la definicién
misma de los [undamentos del vinculo social: légicas de
exclusién, lugar del extranjero, relacién con el trabajo,
relaciones entre las pgeneraciones, re-definicidén del lazo
conyugal, renovacion de la educacion, etc.? Se puede
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pensar, en todo caso, que el método aplicado en esta ocasion
ha disefiado, a la vez, las vias de una posible renovacidon de
la prictica de la laicidad y las de una cooperacidn inter-
religiosa que podria llegar a constituir la base de un
“reconocimiento” original de la contribucion de las
diferentes “familias espirituales” a la vida poblica. Nada
prohibe sofiar que esta experiencia pueda alimentar otras.
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la lateité, Paris, Gallimard — Le Débat, 1998,

2. G. Balandier, Le Désordre. Eloge du mouvement, Paris,
Fayard, 1998, p. 37-38.

3. M. Weber, L'Ethigue protestante et Uesprit du
capitalisme, Paris, Plon, 1964 (1905). (Traduccion
castellana de Luis Legaz Lacambra, La dtica
protestante y el espiritu del capitalismeo, México, FCE,
2003).

4, M. Gauchet, Le Désenchantement du monde. Une
histaire politique de fa religion, Patis, Gallimard, 1985.

5. R. Aron, Ler Désillusions du pregrés, Paris, Calman-
Lévy, 1969,

6. E.Hamberg, “Religion, secularization and value change
in the welfare state”, Comunicacion a la 1%, European
Conference for Sociology, Vienne, agosto 1992, Esta
situacidn es desplazada al contexto de una evolucidn
historica y cultural concerniente al conjunto de los

paises escandinavos por G. Gustaffson, “Religious
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11,
12.

13.

14.

15,

16.

change in the five sacndinavian countries, 1930-19807,
Comparative Social Research, 1987, Vol. 10, 145-181.
K. Dobbelaere v L. Voyé “D'une religion instituée a
une religiosité recomposée”, en Voyé, Bawin, Kerkhofs
y Dobbelaere, Belges, heureux et satisfaits. Les valeurs
des  Belges dans les années 90, De Boeck/FRB,
Bruxelles, 1992, p. 159-238.

R. Campiche, A. Dubach, C. Bovay, M. Krilggeler, P.
Voll, Croire en Suisse(s), Lausanne, Genéve, 1992,
Eslas observaciones, como los datos gue siguen, estdn
tomados de Y, Lamber, “Un paysage religieux en
profonde €volution”, en H, Riffault (ed.), Les Valeurs
des Francais, Paris, PUF, 1994, p. 123-162.

. El 46% de los franceses, suponiendo que todos los

demds hayan respondido negativamente.

Y. Lambert, ibid.

F. A, Isambert, Rite et efficacité symbolique, Paris, Le

Cerf, 1979,

D. Boy y G. Michelat, “Croyances aux para-sciences:

dimensions sociales et culturelles”, Revue francaise de

sociologie, 1986, ndm. 27, p. 175-204.

F. Champion, “La nébuleuse mystique-€sotérique,

Orientations psycho-religicuses des courants mystique

et ésotériques contemporains”, en F. Champion y D,

Hervieu-Léger (eds.), De ["émotion en religion, Paris,

Centurion, 1990, p. 17-69.

G. Davie, La Religion des Britannigues. De 1945 a nos

jours, Geneve, Labor et Fides, 1996,

R. Campiche, “Dilution et recomposition confessionelle

en Suisse”, en G. Davie y D. Hervieu-Léger (eds.),
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17.

19.

4,

ldentités religieuses en Furope, Paris, La Découverte,
1996, p. 89-109.

O. Riis, “Religion et Identité nationale au Danemark”,
en G. Davie y D, Hervieu-Léper (eds.), ibid,, p. 113-
130.

. P. Michel, Politique et religion. La grande mutation.

Paris, Alhin Michel, 1994,

Segun la férmula de Benjamin Canstant, De la liberté
chez les Modernes. Ecrits politiques. Textos escogidos y
presentados por M. Gauchet, Paris, Poche/Pluriel, 1980,

il
El fin de las identidades religiosas heredadas

Cf. L. Roussel, La Famille inceriaine, Paris, QOdile
Jacob, 1989; F. de Singly, La Fumille. L'étar des
savoirs, Paris, La Découverte, 1991; Sociologie de la
Jamiile contemporaine, Paris, Nathan, 1993; La Famille
en question. Etat de la recherche, Paris, Syros, 1996,
Ct. I. Théry, Le Démariage, Paris, Odile Jacob, 1993,
Cf. P. Bourdieu y I. C. Passeran, Les Héritiers. Les
Etudiants et leurs études, Paris, Minuit, 1964; La
Reproduction, Paris, Minuit, 1965; P. Bourdieu, La
Noblesse d’Etat. Grandes écoles et esprit de corps,
Paris, Minuit, 1989. Cf. igualmente R. Boudon,
L'Inégalité des chances. La mobilité sociale dans les
sacidiéy industrielles, Paris, A, Colin, }973.

F. Dudet, La Galére: jeunes en service, Paris, Fayard,
1987, Les Lycéens, Paris, Le Seuil, 1991,
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B

10.

11,

12,

13,

Cf. Y. Lambert, "Un paysage religieux en profonde
évolution”, en H, Riffaull, (ed.), Les Valeurs des
Frangais, Paris, PUF, 1994, p. 123-162.
La sociologia de la memoria, de Maurice Halbwachs,
constiluye, en este terreno, la referencia més preciosa
para una sociologfa de los fendmenos religiosos,
M. Weber, Le Savant et la politigue, Paris, 10/18, p. 92.
(Traduccidn castellana de Martha Johannsen Rojas, Ei
politico y el elentifica, México, Colofén, 2000).
Proposicién que coineide, en ciertos aspectos, con la
perspectiva de F, Dudet, Sociologie de I'expérience,
Paris, Le Seuil, 1994,
G. Davie y D, Hervien-Léger (eds.), [Identités
religicuses en Europe, Paris, La Découverte, 1996,
R. Campiche (ed.), Culteres jeunes et religions en
Europe, Paris, Le Cerf, 1997, Las consideraciones
sobre Taizé (que se presentan en el capitulo siguiente)
han sido desarrolladas dentro del marco del programa
del que esta ohra es resultado.
Y. Lambert v G. Michelar, (eds.), Crépuscule des
religions chez les jeunes? Jeunes er religions en
France, Paris, L' Harmattan, 1992,
E. Durkheim, Les Formes élémemgires de la vie
religieuse, Paris, PUF, 1968 (1912). (Traduccidn
castellana de Amna Martinez Arancon, Las formas
elementales de la vida religiosa, Madrid, Alianza,
1993),
Anticipada milagro  de
Pentecostés, por el cada uno de los llegados de los
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simbdlicamente por ¢l




14.
15.

16.

17.

18.

confines de la tierra escucha la predicacidn en su propia
fengua. (Heh 2,1-13).

Cordn, Sura 85: 22

Marcel Gauchet habla de “salida de la religion” (mds
bien que de “secularizacién” o de “laicizacién™) para
designar el proceso histdrico por el cual la religion ha
perdido, en las sociedades occidentales, su capacidad de
estructurar la seciedad, y patbicularmente la forma
politica de esta sociedad, La nocion de “salida de la
religién™ coneierne aguf a los procesos por los cuales se
disuelve, en las sociedades modernas, la referencia
individual v colectiva a la continuidad de una tradicidn
legitimadora, referencia que es caracteristica propia del
creer religioso, Evidentemente, los dos movimientos no
estin desligados entre sf,

La primera tuvo lugar en Roma, en 1985. La reunidn de
Compostela, en 1989, reunid a 600,000 jévenes
peregrinos; la de Czestochowa en Polonia, en 1991, fue
la mas numerosa, con 1.5 millones de parlicipantes;
después de la de Denver (Colorado), (1993) y de
Manila (1995}, se vic en Parfs, en agosto de 1997, la
concentracidn de 850,000 peregrinos.

D. Hervieu-Léger, “Religion, Memory and Catholic
Identity. Young People in France and the ‘“New
Evangelization of Burope™, en I. Fulton y P. Gee,
Religion in Contemporary Europe, London, The Edwin
Mellen Press, 1994,

En 1997, la Iglesia catdlica calculaba en 208,000 el
nimero de estos jGvenes que eniran en relacion con ella

al menos una vez por afio, con ocasion de una reunitn
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19,

LA

nacional o diocesana, de un campamenio de verano,
elc., La Croix, 27-28 de julio de 1997.

Para una sintesis sobre las identidades rcligiosas y
creencias de los jovenes europeos, cf. R. Campiche
ied.}, op. cit., cap. Uy IIL

m
Figuras de 1o religioso en movimiento: el peregring

G. Le Bras, Introduction & Uhistoire de la pratigue
relipieuse en France, Paris, PUF, vol. 2, 1945.

Y. Lambert, Dieu change en Bretagne. La religion a
Limerzel de 1960  nos jours, Paris, Le Cerf, 1985.

D. Hervieu-Léger, De la mision a la protestation, Paris,
Le Cerf, 1985,

7. Baubérot, Le prorestantisme doit-il mourir?, Paris, Le
Seuil, 1988,

Si se cuentan alrededor de 700,000 protestantes en
Francia, una encuesta ha mostrado que 1.7 millones de
personas se declaraban “cercanas al protesiantismo”, ¥
entre ellas una elevada proporcion de catdlicos quienes
no por ello piensan abandonar su confesion de origen,
reconocen en el

ARM,

pero  que espiritalmente  s¢
protestantismo. (Encuesta, CSA, La Vie,
Réforme, Christianisme au XXe siécle, 1995).
G. Michelat y M. Simon,
compariement  politique,

Quvrieres, 1977,

Classe, religion et

Paris, FNSP/Editions
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LTIy

12,

13.
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Se trata evidentemente de “participar” y no de “asistir”
a misa: esla expresin, habitual per mucho tiempo,
practicamente ha cafdo en desuso.

La obra de A. Dupront constituye, en este vasto
conjunto de trabajos, una referencia mayor.

Cf., a titulo de documento, Taizé et les jeunes: Que se
léve une cenfiance sur la terre, Paris, Centurion, 1987,
que traza el “programa” de Taizé frente a los {dvenes.

. Asi, Colonia, 1984; Barcelona, 1985; Roma, 1986; vy,

después de la cafda del muro de Berlin: Wroclaw, 1989:
Praga, 1990; Budapest, 1991: Viena, 1992; Munich,
1993. Estos encuentros rednen —“‘extramuros”™- de
20,000 (al comienzo de los encuentros) a 120,000
jovenes {en los mds recientes). Fueron 100,000 en
Parfs, en 1994; 80,000 en Viena, en 1997; 100,000 en
Mildn, en 1998.

Boletin mensual que asegura el vinculo entre los que se
han reunido en la colina borgofiona v los que han
participado en los encuentros anuales.

Identificade por Y. Lambert mediante encuestas sobre
las creencias de los franceses, en H. Riffaut, op. cir.
Raoger Schiitz se ha resistido durante largo tiempo a la
idea de construir una iglesia “en firme”, mds adaptada a
las necesidades para dar acogida a los jdvenes que la
pequefia iglesia romana de la vieja aldea de Taizé. La
lglesia de la Reconciliacion, acabada en 1962, resultd
muy pronto ser demasiado pequefia para la afluencia de
los peregrinos, pero la comunidad nunca ha querido
programar una ampliacion. Por ello se levantd un toldo
de lona en la prolongacin de la iglesia, a la que se le

15

16.

17.

18,

19,

20.

derribé un mure: esta tienda cubre un amplio ¢spacio
alfombrade en el que los jivenes presenies se sientan,
como los miembros de la comunidad, sobre el piso o
sobre sus talones.

. Una obra de R. Schiitz, titulada Dynamique du

provisoire y publicada en 1974 en las prensas de Taizé,
ha jugado un importante papel en la formalizacin
teolégica del proyecto de la comunidad.

Cf. R. Schiitz, Unanimité dans le pluralisme, Presses de
Taizé, 1966.

Taizé erles jeunes, op. cit., p. 29.

Cf. A Picue, Le Maode mineur de la réalité, Louvain,
Peeters, 1992; Ethnographie de I'action. L' observation
des détaily, Paris, Métaili€, 1996.

Perdones en Bretafia, “ostensiones” en Limousin,
“relacién” en Argona (cf. S, Bonnet, Histoire de
{"ermitage ei du pélerinage de Saint Rouen, Pars,
Librairie Saint Paul, 1956).

300,000 ¢n la misa de apertura, ¢l martes 19 de agosto;
500,000 para el “recibimiento del Papa”, el jueves 21
de agosto; 750,000 en la vigilia bautismal, el 23 de
agosto;1 millén en la misa de clausura en Longchamp,
¢l domingo 24 de agosto.

Cf. D. Hervicu-Léger, “Le pélerinage de 1'utopie™, en I
Séguy et al., Voyage de Jean Paul Il en France, Paris,
Le Cerf, 1988.
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v
Figuras de lo religioso en movimiento: El convertido

Habrid que advertir solamente que estas conversiones,
siempre evaluadas con gran circunspeccién en el
Judaismo, han sido fomentadas (si no es que requeridas)
¥y acogidas durante mucho tiempo con gran favor en el
catolicismo, El hecho de que ahora se insista de forma
preferente no s6lo sobre la imporancia de la
autenticidad personal de tales conversiones, sino
eventualmente sobre la significacién espiritual asumida
del cardcter mixto de la pareja es indice, a su medida,
de una reorientacién significativa de la problemitica
catdlica de la pertenencia religiosa. La cuestion del
compromiso personal de los individuos tiende a tomar
la delantera —en esta materia como en ofras- sobre la
primacia ligada a la continuidad de la identidad
catdlica, en juego aqui por la prole que nacers,

Hay 150,000 budistas de cepa francesa sobre un total de
600,000 budistas en Francia. Cf. B. Etienne y R.
Lioger, Etre boudhiste en France aujourd’hui, Paris,
Hachette, 1997,

Ci. V. Périgne, De Jésus & Mohammad: 'itinéraire des
Frangais convertis a ['islam, Tesis de 1'Fcole des
Hautes Etudes en Sciences Sociales (bajo la direceitn
de E. Terray), 1997,

F. Khosrokhavar ofrece una deseripeion muy fina de
este proceso a partir de encuestas realizadas en Dreux y

10.

11.
12.

13.

14.
15.

en los suburbios de Paris y de Estrasburgo, en L'islam
des jeunes, Paris, Flammarion, 1997. Cf. igualmente: C.
Saint-Blancat, L'islam de la diaspora, Paris, Bayard,
1997; L. Bahés, L'islam positif. La religion des jeunes
musulmans en France, Paris, Bd. de 1'Atelier, 1997; 1.
Cesari, Musulmans et républicains. Les jeunes, Uislam
er la France, Pans, ed. Complexe, 1998,

Estas cifras son las de una encuesta realizada por el
Servicio Nacional del Catecumenado en 1996,

F. Khosrokhavar, op. cit., Herbert Dantzger, Returning
te Tradition. The Contemporary Revival of Ortedox
Judaism, New Haven & London, Yale University Press,
1989.

S, Nizard, “L*économie du croire. Une anthropologie
des pratiques alimentaires juives en modernit€”. Tesis
de I'Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (bajo
la direccitn de D. Hervieu-Léger), 1997,

R. P. Droit, Le Culte du néant. Les philosophes et le
Baudha, Paris, Le Seuil, 1997,

F. Gugelol, Conversions au catholicisme en milien
inielleciuel 1885-1935, Paris, Presses du CNRS, 1998,
F. Dubet, La Galére. Jeunes en survie, Paris, Fayard,
1987.

F. Khosrokhavar, op. eit., p. 67-77.

Relatos reunidos por F. De Lagarde, Convertis et
baptisés, Paris, Nouvelle Cité, 1996.

Articulo escrito por el interesado en la revista del
catecumenade: Croissance de |'Eglise, nam. 106.

E. De Lagarde, op. cit.

F. De Lagarde, ffid.
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20,
21.

22.

23.

24,

25,

26.

300

. Conversacidn con Serge Laffitte, Actwalités religieuses

dans le monde, mim. fuera de serie, Le Défi boudhisie,
octabre 1997,

. I Beckford y M. Levasseur, “New Religious

Movements in Western Europe”, en J. Beckford, New
Religious Movements and Rapid Social Change,
London, 1986, p. 29-54.

. D. E. Van den Zandt, Living in the Children of God,

Princeton N.J,, Princeton University Press, 1991,

B. Wilson y K. Dobbelaere, A Time to Chant. The Soka
Gakkat' Buddhists in Britain, Oxford, Oxford University
Press, 1994,

F. Ehosrokhavar, op. cit., p. 196-197,

Su identificacién religiosa se efectda segin el modelo
de “la etnicidad electiva” puesto al dia por R. Azria,
“Les juils et le judaisme dans le monde d’aujourdhui”,
Religions sans fromtiéres?, Roma, Presidenza del
Consiglio dei Ministri, Dipartimento per I'Informazione
e I'Editoria, 1994, p, 50,

Semin una logica que corresponde de forma muy exacta
al esquema weberiano cldsico de la afinidad entre la
€tica puritana y el espfritu del capitalismo...

Como en el caso de la joven mujer cuya conversion
coineidié con su entrada al Carmelo.

F. Gugelot, op. cit., p. 550 y 5.

E. Fouilloux. “La naissance des intellectuels
catholiques”, Vingtiégme siécle, mim. 53, marzo
1997, p. 16.

F. Gugelot, op. cit., p. 549,

. B. Durkheim, Pe la division du travail social, 4e. ed,,

Paris, Alean, 1922, p. 143-144, (Traduccidn castellana
de Carlos Posada, La division del trabajo secial,
Barcelona, Planeta-Agostini, 1993).

. 8. Tank, Une double alliance. Préliminaires 4 ung

sociologie de la conversion: le cas du judatsme,
Mémoire de DEA de I'Ecole des Hautes Biudes en
Sciences Sociales (bajo la direccisn de D. Hervieu-
Léger), 1997, Cf. J. C. Attias, “Le prosélyte: un
voyageur sans bagage?’, cn Benbassa (ed),
Transmission et passage en monde juif, Paris, Publisud,
1997: “Du prosélyte en monde juifi une impossible
inclusion?", en 1. C. Auias, De la conversion, Paris, Le
Cerf, 1997,

. 8. Nizard, ep. cif.
. Cf. Archives de Sciences Sociales dey Religions,

“Approches comparées des pentecitismes”, ndm. 105,
{marzo 1999},

. Entre estas comunidades nuevas, el movimiento

Namado Neo-Catecumenado o Camino Neo-
Catecumenal, fundado en 1965 en Madrid, es la punta
de lanza de esta tendencia. Apoyado en 10,000
comunidades implantadas en 90 paises, contaba con
250,000 miembros en 1995, Llevo 50,000 jovenes

peregrinos a las Jornadas Mundiales de la Juventud en
Paris, en agosto de 1977,
. El aumento de las confirmaciones en la Iglesia de

Inglaterra manifiesta un movimiento muy semejante al
de los hautismos de adultos en el catolicismo frances.
En 1996, fueron confirmadas 43,000 personas, de las
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cuales 17,000 (39%) eran hombres ¥y 26,000 (61%),
mujeres. Esta distribucion por sexos es también la de
los catecimenos franceses (2/3 de mujeres y 1/3 de
hombres), de los cuales 80% tienen entre 20 y 40 afios.

(Cifras:  encuesta del  Servicio Nacional del
Catecumenado, 1996),

. Un rito litdrgico de acogida en la Iglesia marca la

entrada en el proceso catecumenal. El ritual del
bautismo tiene lugar con mucha frecuencia durante la
vigilia pascual. Se encuentra precedido por el rito
litirgico del llamado decisivo (durante la misa del
primer domingo de Cuaresma) y de los tres
“escrutinios” (o exorcismos penitenciales) en Jos
domingos 3%, 4" y 5° de Cuaresma.

V
Las comunidades bajo el reinado del individualisino
religioso

M. Weber, Sociciogie des religions, Paris, Gallimard,
1996, p. 431,

Cf. C. Froidevaux, Christianisme, politigue, histoire:
christianisme et modernité selon Ernst Troeltsch, Tesis
de I"Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (bajo
la direceidn de M, Gauchet), 1997, La eita de Troeltsch
(Sozialiheren des christischen Kirchen wnd Gruppen,
Tiibingen, Mohr, 1912, nota 330, p. 635) estd tomada
en francés de esta tesis, publicada en PUF, en 1099,

F. Champion, “Religisux flotant, éclecticisme et
syncrétismes”, en J. Delumeau, Le Fail religieux, Paris,
Fayard, 1993, p. 741 a 772, (Traduccion castellana de
Teresa Lépez Pardina er al., El hecho religiose, Madrid,
Alianza Editorial, 1995). La descripcién que sigue se
aﬁ_a_y_a amphamente en este texto,

I. Delumeau, Rassurer et protéger. Le sentiment de
sécurité dans 'Occident d’autrefois, Paris, Fayard,
1989,

La notable sintesis realizada por 1.-P. Jossua, Seul avec
Dien. L'aventure mystigue, Paris, Gallimard, 1997,
logra muy bien poner en evidencia este recorrido. Las
citas de San Francisco de Sales y del hermano Laurent
de la Résurrection, carmelita converso, estdn tomadas
de ahf (como antes la de Plotino).

Esta “facilidad" ha cristalizado la hostilidad violenta de
los opositores del “quietismo”, del que se supone que
alienta un abandono pasivo a la voluntad divina e,
igualmente, una concepcidn por completo pasiva de la
oracidn. La controversia del quietismo culmind con la
puesta en el Indice, en 1689, del libro de Jeanne Guyon:
Le Moyen court et trés facile de faire oraison.

CE. H. J. Schrader, articulo “Piétisme”, Encycolpédie du
protestantisme, Le CerffLabor et Fides, 1995, p. 1156,
Cf. R. Mauzi, L'idée du bonheur dans la littérature et
la pensée frangaise aw XVille siécle, Paris, Albin
Michel, 1994 (la. ed. Armand Colin, 1979).

9, R, Mauzi, ibid., p. 120,
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10. A, Dupront, Qu'est-ce que les Lumiéres?, Paris, Folio,

I1.

1996,  “Lumiéres et
Voltaire™, p. 137-230.
La construccién defsta de Vollaire es inseparable de su
interés por la historia de las religiones, en la que
encuenira la evidencia de un fondo comiin religioso,
presente tras la diversidad de las religiones hist6ricas,

religion: la religion de

12. A, Dupront, op. cit., p. 210-211,
13. La trayectoria del jansenismo en el siglo XVIII, del que

14

15
16

17.

L3.

"

C. Maire ha sacado a la luz todos sus resorles,
constiluye en un sentido, a través de la lamarada
convulsionaria inducida por las apropiaciones populares
de las construcciones teologicas figuristas, una forma
exacerbada de la crisis que procede de esta ausencia
social de un Dios que ya no actiia mds que tomando
posesion de los cuerpos de los individuos, De la cause
de Dieu @ la cause de la Nation. Le jansénisme au
XVHle siéele, Paris, Gallimard, 1997,

Agradezco a Pierre-Antoine Fabre sus preciosas
observaciones sobre esta dialéctica de la proximidad y
del alejamiento divinos.

G. Vattimo, Espérer croire, Paris, Le Seuil, 1998,

C. Mopsik, Cabale et cabalistes, Paris, Bayard, 1997,
p-235ys

A. Dupront, “Province et Lumidres: I'exemple de
Lyon”, ibid., p. 88-136,

1.-P. Willaime, La précarité protestante. Sociologie du
protestantisme confemporain, Genéve, Labor et Fides,
1992, Capitulo 1.
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19.

20.

El reproche de “sectarizacion” dirigido contra cicrtas
comunidades carismdticas que, a su vez, hacen protesta
de su plena v entera insercion en la Iglesia, encuentra
aqui su fuente. Cf. & cste propdsito, el libro de T. Bafoy,
A. Delestre v J. P. Sauzetl, Les Naufragés de l'esprit.
Des sectes dans 'Eglise catholigue, Paris, Le Seuil,
1996.

Afiadamos que el empleo peyorativo e, incluse,
estigmatizante de la palabra “secta” en el lenguaje
comiin contribuye también a la confusién, y obliga a los
socidlogos a muiltiples precauciones oralorias de

lenguaje cada vez que emplean este (érmino,
particularmente cuando se aventuran (Con gran riesgo) a
extender la wtilizacion del mismo mis alld del marco
histdrico de Weber ¥

Troeltsch...

validez establecide por

b |
Instituciones en crisis; laicidad averiada

1. Palard, “Les recompositions territoriales de I'Ealise
cathalique, entre singularité et universalité. Territoire et
centralisation™, Archives de Sciences sociales des
religions (por aparecer),

Cf. Comité catholique francais des religienx, Vie
religiense, érémitisme, consécration des vierges,
conununaurés novelles, Panis, Le Cerf, 1993,

Cf. D. Hervieu-Léger, De la mission & la protesiation,

Paris, Le Cerf, 1973,
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10.
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Cf. B. Vandeputte, “Des vierges divisent les diocises”,
La Croix, 29 de agosto de 1996.

Proceso que es preciso asimilar al de la “secularizacién
interna” del cristianismo, analizado por F. A. Isambert,
“La sécularisation interne du christianisme”, Revue
frangaise de sociologie, 17, 1976,

J. P. Willaume, La Précarité protestante, Genéve, Labor
et Fides, 1992,

1. P. Willaime, ibid., p. 20.

J. D. Hunter, Culture Wars. The Struggle to Define
America, New York, Basic Books, 1991; Before the
Shooting Begins. Searching for Democracy in
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Este libro se termind de imprimir y encuadernar en el
mes de octubre de 2004 en Espacio Resuelto, Av. El
Riego 67 No. 2-B-303, 14390 México, D.F. Se tiraron
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= La historia, no come relato de
o que en peografias y hempos

rRImoNns O coreanos ha sucedido |

- O pensamng qua ha sncedido -
sino como reflexidn sobre fa
manera de construir yre-
constror o gue el hombre hn

sido. en sus delimitaciones |

espacio - temporales.

- La literaturs, no conw un
espacio para In: difusion de los
generos literinos de la potsin o
de la prosa, sino como una
reflexion sobre el lenguaje ¥
sus significados, como una
eritica liternria.

La religion, no como

promocidn de un credo, sino
como reflexién sobre ol
fendmeno religioso, al que de
THATETA MUY prematien se e ba
extend|doactn de defuncion.
81 el lecter nos acompaiia a lo
largo di edle camino que inicia,
significa que habremos
cuimnplldo nuestno proposito,

A la pregunta, cada vez menos frecuente, jeres
creyente? se escucha, cada wvez con mas
frecuencia, la respuesta: “creo, pero a mi modo”,
Intrigante respucsta que no hay que interpretara la
ligera como lenta desaparicién, consecuencia de
la modernidad, del fendmeno religioso, sino mas
bien como progresiva - e irreversible - pérdida del
contro| institucional sobre los creyentes: “Creer
sin pertenecer”. Este cambio - gste movimiento-
v otros semejantes, son analizados y explicados
por una destacada estudiosa francesa de la
fenomenologia de la religion.
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