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Introducción

(Jna parábola de la modernid.ad religiosa

Una universidad de verano organizada en Andorra hace

algunos años, me dio la oportunidad de descubrir los

encantos y los contrastes del Principado, ese Estado

miniatua anidado en el corazón de loi Pirineos' Los valles

andorranos, en los que hay que penetrar a pie'dejando los

caminos ocupados por el oleaje inintemrmpido-de turistas'

abrigan aldeas encaramadas en la altura, en gran parte

abandonadas, pero densamente pobladas en el ponrlltimo

siglo. No se necesita mucha imaginación para representar§e

lo que podfa ser la vida de sus habitantos en estas

condiciones de aislamiento, sobre todo durante los rneses de

un interminable invierno de montaña. Ahora bien, cada una

de estas aldeas es el estuche de una maravlllosa iglesia del

románico lombardo tan caracterfstico de la región' Bn el

centro de este universo, que permaneció fiel a sl mismo

duranüe siglos, la iglesia era el punto fijo, el lugar donde se

concentraba la vida de la comunidad; que ahl se reunfa para

orar, pero también para discuür a§unto§ comunes' La

* religión estaba en el corazón de la existencia cotidiana' Las

campanas marcaban el iritmo del tiempo' Las fiestas

religiosas regulaban los ciclos de la vida de los individuos y

'del grupo. Ahora ya casi nadie sigue freouentando estas

iglesias, salvo para admirar las huellas culturales de un
,|rsBN 968-886-030-l



mundo desvanecido. Todavla se celebra la misa aquf o allá,

pero a intervalos cada Yez más lar§os. La animación

episódica de tal o cual lugar de culto, más 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 años 60, reunfa la totalidad de la población

andorrana al final del verano, ha ido perdiendo su capacidad

de movili¿ación. Todavla se destaca el , evento con

solemnidad,'como conviene al tratarse de un sitio mayor en

la rnemoria del pueblo andorrano, pero las familias ya no

encuentan en ese dla la oeasión de una reunión que': para

las generaciones precedentes, constitufa un acontecimicnto

social de primera importancia. Es cierto, este lugar atrae a

los aficionados al turismo verde; a los catninadores o a los

pereffi de un nuevo género, al descubrirniento de los

attos hffires ospirituales pirenaicos. Sin ernbargo, esto'iada

,tiene ffi ver son el fervor de las ,multitudes firmemente

'ltncuadübdas'por el clero, cuya irnagcn so consgrva en un

pequéño museo instalado en los:e§pacios del santuario.

Ahora la verdadera vida se hace evidente en otra parte, sin

duda a,un lado ds las arterias contaminadas por el flujo'de

los autornóviles y de los autobuses que atraviesan cl centro

de la ciudad de Andorra la Vella. El cambio de panorama en

el fondo de este,valle pirenaico es completo: Los'almacenes

libres de impuesüos se alternan coh los bancos devorando las

eason&s antiguas, incluidas las iglesias' Los turi§tas'

ooupados sobre todo en realizar buenas compra§i' se

desbordan sobre la calzada y atiborran como pueden sus

bolsas con, cartones de ciganillos, perftrmes o alcohol

desgravados. Las preocupaciones,religiosas parecen
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completamente au§entes de este universo invasor del

consumo y del intercambio mercantil. Y, sin embargo'.' uno

se sorprende al descubrir que una cated¡al de cristal, de una

factura arquitectónica vagamente futurista, levanta desde

hace poco tiempo una inmensa flecha de vidrio por encima

de esta intensa actividad comercial. Sobre la explanada del

ádificio, que impresiona po¡ sus dimensiones,,§e apiña una

numerosa mulütud: familias, niños, jóvenes, personas de

edad avanzada. ¿Es la religión la qY1 los reúne? No se

puede dudar que esté empeñada en esto una forma particular

.de piedad, nuEida de creencias, capaz de suscitar prácücas

rituales, esfuerzos ascéticos e, incluso, experiencias inéditas

.de éxtasis. El cenúo,l'termolúdico" que de heqho abriga la

ilcatedral- de acero y de criStal, con sus piscinas calientes y

frfas" sus "baños eg-ipcios", su§ estanques hirvienteg, sus

qaunas y sus salas de ejercicio mtscu,tar, es en efecto, en

algún sentido, el lugar de un culto: culto del cuerpo, de la

forma física, de la jr¡ventud indefinidamente preservada, de

la salud y del desarrollo personal, en el que se expresa algo

de las expectativas y de las esperanzas' de nuestros

contemporáneos, Es algo a lo que parece muy ajeno 9l

mundo tradicional de la religión, y que no obst4r¡te no

carecs de ví¡culos con é1.

Muchos otros ejemplos' hubieran podido seleccionarse

rpEna evocar estas impresiones,contrastadas: recuerdos de un

mundo religioso' desaparecido, presencia masiva de la

secul4rización, cultos de un género nuevo' El caso de

Andorra, ofrece simplemente {omo en un pañuelo,:si asl

puede decirse- la materia para una: parábola de la
9
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modernidad religiosa. En ésta pueden inscribirse, de forma

ejemplar, los cuestionamientos y las düdas de la sociologfa

contemporánea de los hechos religiosos' Estas

interrogaciones pueden resumirse asf: cuando la presencia

social de la "religión en el sentido pleno del término" se

impone al observador de manera evidente, se está

desvaneciendo, si no es que ya desapareció y sólo subsiste a

través de'las huellas del pasado; en carnbio, cuando las

creencias y prácticas rituales que caracterizan a la

modernidad más avanzada se manifiestan de Inanera

palicularmente patente, nadie sabe si se puede 
.§eguir

hablando legftimamente de "religión" en relación a ellas' '

Esta paradoja marca la historia del desenvolvimiento de la

reflexión sobre los hechos religiosos desde hace un cuarto

de slglo. La sociologfa de las 'religiones, durante largo

tiemfl&i en la incertidumbre de un objeto del que consüataba

y modla la desaparición social, al rnismo tiempo que se

imporffa sobre todos los frentes una modernidad

definitivamente a-religiosa, se ha visto atrapada en sentido

coltruio al descubrir, a la vuelta de los años 70, que esta

modernidad secular, gobernada en principio por la razón

cientllica y técnica, era también una nebulosa de creencias'

¿Cómo identifica¡ lo que propiamente depende de la

"religión" en las sociedades modernas? Y ¿cuál es el lugar

de esta realidad 'lreligiosa" en la vida de las sociedades que

reivindican, bajo diversas'formas, el ser sociedades laicas en

las que la adhesión creyonte se ha convertido en un asunto

individual y privado? Estas cuestiones tienen un alcance tal

que desborda con crece§ al puñado de especialistas que se

consagran de tiempo completo a tratar de encontrades una

t0

respuesta. Cuando la opinión se alarma por el ascenso del

islam en las perifieriasl cuando intelectuales se enfrentan en

las revistas para saber si el fular de las jóvenes musulmanas

es un "signo religioso ostentoso", que debe ser o no

proscrito en el recinto de la escuela priblica; cuando los

jueces asumen el riesgo de detsrminar si tal o cual grupo,

cuyas prácticas deben evaluar frente a la ley, puede ser o no

eonsiderado como 'teligioso"; cuando las controversias se
' 

desencadenan hasta el punto de discutir si es oportuno que

los funerales solemnep de un jefe de Estado, socialista y

notoriamente agnóstico, sean celebrado§ por la Iglesia

Católica: sen ciertamente estas mismas cuestiones, que

concisrnen a la definición de la religión, a su regulación

social, a su relación con la rnodernidad polltica, las que'

están en el corazón del debate público. El objetivo de este

libro no es aportar respuesta§ definitivas a esüas cuestiones,

sino proporcionar algunas referencias gue permitan

alumtrar las condiciones en las que se planlean. Si las

discusiones que toqan a la religión asumen comúnmente un

sesgo ideológico y pasional, si los medios de comunicación

sólo retienen de los fenómenos religiosos sus aspectos más

espegtaculares y más superficiales, esto indica la carencia,de

herramientas para evaluar las transformaciones quo han

afectado el paisaje religioso contemporáneo. La rapidez de

éstas ha hecho que la reflexión se quede corta. Los

tspecialistas de la sociologla de las religiones, dedicados

durante años a escudriñar el fin de un mundo religioso

heredado, se ven colocados ahora frente a nuevas

interrogaciones.
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La religión expul,sada

Inmediatamente después do; la Segunda' Guerra mundial, el

interés' sociológico por la religión, inaugurado por el

llamado del deán Gabriel Le Bras en l93J "a un examen

detallado y una explicación histófica del estado del

catolicismo en Francia", logró expandirse en un conjunto de

trabajos que se dédicaban a observar y medir la vida

religiosa de 40,000 parroquias en Francia. El'estudio de las

formas §eográfica y socialmene diferenciadas de la

observancia, o también de las relaciones entre la práctica (o

la no-práctica) católica y las preferencias políticas de los

electores, produjeron resultados de gran valor. Estos

trábajos sigrreri siéndo todavfa, en muchos conceptos, el

"fondo de la banica" metodológico en el que beben algunas

de las investigaciones más recientes sobre la condición

rirlitiiij§s "dé:' 
;Francia Éste prirner estadio correspondió

exaitáarcnte'ai moiiiento:len que el catolicismo ftancés, con

lalfuérzd'de'su'raigambre histórica seculhr, pero bamboleado

por las sacudidas que marcaban la entrada de Francia en la

médernldad, levafitaba' el acla, 'no sin sobré§alto, del

demlmbamiento de la civilización parroquial. La sociológfa

ftance§á de las rttiliones ss constitufa como sociologfa del

catolicismo en el preciso momento en que se desvanecfa

definitivamente el sueño de una sociedad católica,

territorialmente unificada en torno de sus campanarios y de

su clero. i

Tal vez no'se deba sólo al hecho de que Francia era

entonces un pals masivamente católico el que la sociología

del catolicismo, ocupada ante todo en el análisis refinado de

t2

la práctica cultual, haya conocido ahí una fortuna tal, hasta

el punto de imponer sus problemáticas, de - modo

intenrpestivo algunns vqces, a los sociólogos e historiadores

que se interesaban en.las rninorías, protestanúe y judfa. Si el

catolicismo fue asumido asf como objeto cenfial, ello se

dsbe también a que los sociólogos podían mostrar hasta quó

punto estaba sometido a la corrosión ineluctable de un

entorno. definitivamente secular. En efecto, al consagrar lo

esencial de sus inyestigacionos emplricas a la medición de la
pérdida del catolicismo en una sociedad en plena

modernización, los especialistas franceses de las religiones

llegaron a imponer, sobre la sociqlogía de entonces, la

legitimidad del estudio cientlfico de la,religión.'Bs preciso

recorlar que en osaépocaerararo imaginargq la posibilidad

de hacer una sociologla cien-tffica :de la religión de otra

forma que la de esforzarse pgr '¡edscir'l lo religio,qg 3l

conjunto rdE sus dete-rminacionss sosialer. Este objotivo

correspondía a orientaciones heredadas de unq sociofpgía

clásica de los fenórnenos religiosos, colocada bajo el doble

padrinazgo de $arx y Eur,klreim, Eotaba de acueqdo

igualtnente con ol postulado .que dominaba entonces el

paisqie de la sociólogfa, según el cr¡al,lA sociedad puede,ser

Eatada. como un cuerpo organizado,a"partir de un centro, y

cuyas diferentee ,funciones se.ajustan enÚe,sf. En buena

parte, Ia actividad, oociológica sE dedicaba a señalar,los
*a'rances 

y los re8asos do es¡e ilsistema socia,li', consaglado a

una racionalizaeióncada vez más extrerna. Este movimiento

implicaba reabsorber disonancias "irracionales" presentes en

el seno de la vida social y, por supuesto, la, religién era

tomada cotno la primera de enúe ellas. Para muchos
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investigadores, el análisis de la ¡acionalización de lo sociall

pasaba pues, en primer lugar, por la elucidación de las

modalidades de la expulsión de la religión fuera de las

sociedades modernas. Al hacer esto, inscribían su trabajo

mismo dentro de la coherencia de un movimiento de

secularización, implicado por la historia de la

modernizactón. L¿ medida del dem¡mbaniento de las

prácticas religiosas venfa oportunamente a:confirmar y a

convalidar la problemática de la "reducción" sociolégica de

la religión, que se les imponfa como'el rlnico acceso

cientffico posible; El estudio de los hechos religiosos se

autentificaba sociológicamente dando a cohocer

ernpíricamente, a partir del catolicismo tomado como forma

por excclencia de la religión, la pérdidá religiosa de la
sociedad moderna. Pa¡a dar prueba de la legitirnidad

sientffiea de su intdrés por la religión, los invostigadoreÉ se

vÉfq!*' obligados, de alguna manera; a confirmar su

dcsapañcién.

De la "religiñn perdida" a lo "religiosa.por todas partes"

El frnal de loe añoe.60 y el principio de lgs 70 marcmoh, en

rElasién ¡l período precedente¡ un viraje decisivo.,Todos los

investigadores ooupados en el análisis de los, hechos

religiosos comenzaron, a pafrir de ese momentó a revalua¡

y a reiformular el modelo do la incompatibilidad y de la

exclusién mutua.que habfa regido hasüa entonces el análisis

de las relaciones ente la religión y la ,modernidad. Este

dcsplazarniento teórico no correspondía sólo a una revisién

inteloctua.l que afectara a ,la sociología de las religiones

únicamenúe. La sociología en su conjunto estaba entoRces

1.4

empeñada en un replanteamiento de la problemática de la

raqion¿lidad de lo social implicada por el modelo

funcionalista dominante. La sociologfa de las religiones,se

vio implicada en estos debates a fiavés de las revaluaciones

teóric¿s que le imponla la avanzada de las investigaciones

ompfricas sobre la modernidad religiosa. Ds los'dobates

sobre la roligión llamada "popular", entablados desde ct

principio de los años 70, hasta lm investigaciones recienües

sobre las creencias contemporáneas, la sociología de las

#ligiones :ha abo,rdado."progresivarneate, en términds

,B,Bevos, la cuestión dc las relaciones enhe las expeüencias

l$ligiosas dellos,individuos, las instituciones sociales de lO

§otigioeo y la rnodenridad.,El regresb con fuerza de la

te[igión sobre la escena prlblica tn el eorazén,mismo,ds las

ir dgciedades occidentales, justo donde se suponla que era nús

ütanzada la privatización de lo religiosq; la puesta en

, $M,idencia, a havés de la explosióp de il¡ovos rnovimientos

ti"'Mi"rcr, de las irnplicaeiones, cr€y,entes vinculadas a la
ttovilización polltica y cultural; la disporsión de las

rweladas por el ascenso r de las , religiosidades

y de los nuevos hovimieritos religiosos: todos

fenómenos batlan en,brecha la idea de una rrodernidad

desencantada", definitivamente ajena a la
En el motnento mismo en el que la modernidad,

por el primer choque petrolero se vela forzada a

su escatologfa secular del progreso y del

se acentuaba la proliforación de las creencias

socledades que son también, por el hecho de la rapidez

cambio en todos'l,osr sornetidas,a la

Al miemo tienryo

t5
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{ue ertergfa un vivo intérés por las formas de reli¡ilosidad

assciadas al individualisrtti"'moderno, se abrfa el camino

para üna nueva lecturá de las relaciones entre religión y

polfüca, y entre insütuciones religiosas y Estado.

. Al proceder & un replanteamiento, a la vez teórico y

empfrico, del modelo lineal de la,secularización, enúendida

de manera inseparable como proceso ie roducción racional

del espacio social de la religión y como ,proceso .de

reducoión individualista de las opciones religiosas, la

sociología de las religiones'ha sido condueida a reconsiderar

de inancra más amplia su,visi6n.'dg,la relación de la
rnodornidad con la religión. Ha comencado a captar esta

rclación: bajo el doble aspecto dE la dispersión de las

ctre€ncias, por:una parte, y,de la desregulación furstituoional

de lo,roligioso, por Ia stra. Al,rnism§,tiempo qus se deja de

pon§flrr,rila naligién a fravás {sl; prisma excltsivo rdel

,desonoanto rracional",hay más inrcréi en los proce§os de

dosoonrposiciónr,y ide rccorrposición de *&§'sreeacias'que'no

dlpnrlen i'dol :;.dominio de la verificación': y', de .la

odperinnntacidn; siiro,que encuentran su razóü dp oet &r el
hocho,dE d& un sontido a la oxperiencia subjetiva de ;bs

individr.¡o.s. Se vuelve a descubrir que estas creencias están

inaai[üssr,trr; pr6ütig¿s, en len§uajes;, gsstos, auüomatisr¡ros

esponlánéo§,' que constituyen el rrcreerl', {rontemporftteo. ( 1)

Entonces uno se detiene en la singularidad de las

construcciones creyentes individuales, ,en su carácter

malsable, fluido y disperso; al rnismo tiompo que en la
lógica de los préstamos y nuevas forrnas de aplicarlos de las

que son objeto las grandes tradiciones religiosas históricas.

l6

A través de la temática del "remiendo"*, de la "apropiación

¡ f,urtiva*" y de oEos "collages", . uno ,se inüoduce

progresivamente en el carnino de una descripción extensiva

del paisaje creyente de la modernidad.

Desde entonces se planteó una cuestión decisiva que

qs¡á lejos ahora de ser resuelta: ¿es posible reconocer la
pluralidad y la singularidad dé las combinaciones del creer
qn la, modernidad sin renunciar por ello a volver inteligible

otr hecho religioso como tal? Todas las respuestas a esta

Gugstión se enfrentan, bajo diversas formas, con el problema

d& la "definic.ión" de la religión. Pero es ésa una cuestión a

¡ ,ls que ps imposible ofrecer una respuesta por una vez y para

ete.rnpre. El sociólogo no rata de aislar definitivamente la

e.rencia de la religión. Retoma continuamente el habqio de

ión y de construcción de su objeto a partir de la

diversidad de los hechos que observa. Ahora

,,.'sen, si se,ernprende el camino de la exploración de las

flg..eoncias contelmporánq-as, .se debe admitir pronto que lo

ioso no.se define tinicarnente a través de los objetos

CIopiales (las "religiones") en las que ésüe se manifiesta de

compa€ta y,concentr-ada, Lo roligioso os,,una

transversal del fenémeno humano, que opera, de

activa o latente, explfcita o irnplícita, ,en todo el

de la realidad social, cultural y psicológica, según

idades propias a cada una de las civilizaciones en el

iricolage (chapucerfa, apaño, maña), braconnage (caza o
furtiva) ,oonforman jnnto oon collage una secuencia de

con sonido y sentido similares. (N. del t.)
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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 es, precisamente, que esta dimensión

religiosa se ha cristalizado progresivamente, al hilo de un

recorrido histórico de larga duración, en 'linstituciones

religiosas" especfficas, diferenciadas, claramente separadas

de otras instituciones políticas, familiares, ssciales,

culturales o de otro tipo. La sociologla da cupnta de l¡s

lógicas y de las modalidades do esta "condensación" de lo

religioso .en "religiones"'institucionalizadas, al mismo

tiempo que estudia los proceso§ del descenso'progresivo del

dominio de las instituciones rellgiosas en las sociedades

modernas laicizadaVsecularizadas' Las herramientas

conceptuales de la sociología de las religiones han sido

forjadas, ante todo, para'permitir el inventario y el análisis

do los funcionamientos de esta' "esfera religiosa"

especializada. Esta configuración particular de lo religioso,

comprendida espontáneameñte como "la religión en el'

sentido propio del término", remite las otras configuraciones

atestiguadas en el tiernpo y el ospaclo, ya sea (hacia aniba)

a la infancia de la hur¡ranidad, ya sea (hacia abajo) a un

proceso de degeneración ineluctable de lo religioso' Por e!

t , a la§ que §u oaráctei

i
sociedades modernas, la religión qe confunde con la cultura,

ditylándosg"gnclla.For el lado de taS.-s9g&dad9t §913-eIa

modernidad. se difunde una religiosidad flot4nte a través 4e

los "ersatz" de religiones (2)," p4.!4§--9Eig& 
"lug-

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

asl, por cuál de los extremos hay que tomar la religión' Si se

quieren expresar las cosas de manera meno§ ligera, se dirá

que, operando a partir de esia configuración parücular de lo

religioso que es la de las "grandes religiones", la sociologla

de lap religiones sobre-valora el fruto de un proceso

histórico eminentemente localizado en el tiempo y en el

espacio. Por este mismo hecho, expulsa fuera de su campo

de aprehensión inmensos tramosrde una realidad religiosa

que le llega a ser, de hecho, ininteligible.

.i Hace largo tiempo que los antropólogos, o los

q.spgcialistas de las religiones antiguas, han subrayado este

punto Ellos lo han hecho señala¡do con fuerza que, ahí

dgnd* ellos trabajan, lo religioso es 4lgo "completalnente

$"tstinto" a la 'teligión" de la que trat4n los sociólogos. En

fi§-fgs 
sociedadss, "la religión está por todas partes": no está'

Sgpprada del conjunto de las relaciones sociales y de las

ias sociales. Los.instrumentos de identificación de la

especificidad de los fenómenos religiosos, elaborados a

ir del modelo de la religión institucionalizada que nos es

son por ello inadocuados. Asl", e[_-g!-JugiYg§g

lggg,la
a los hace referencia en el

de las diferonciadas, 9p l¿s'que, "está

a una sericllgQltrag'nociones,que, le son csrsansü

lo sobrenaturql, la fe, la Iglesia y su clero".

-'.-_-
lo ha subrayado con frecuencia J. P, Vernant, los

dioses, del politolsmo griego no poseen los

que definen comúnmente.a lo divino. "Ellos no

19

grandiosas 
"ónstnñ"ion"s 

simbólice¡ ofrecidas p-o-r los
.-^..,.,-,--.-...+..-&. é 

!'

sistemas relisiosos dignos de este nombre. Tanto en un cado
- -: ---::::: _-_-:c ::,-*::_ ---:s;-
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ssn ni etsrnos, ni*--P9&@§, nij)E4igi9ltes, ni

tg{gpodergsgs; no_!3lg!l9g3l@; tg! nacido 
"n 

j!:
oor é1. sursiendo Dor generaciones sucesivas, a medida que

tl.! uqiygp, a pqqtt dg !$ potenql4§ Eimordiales c

Caos, Abismo y Gea., IE, @
i ; res,dg! eqsg-sglo' Su trascendencia es relativa;

ilo vale más que por su relación con la esfera humana'

Górno los hombres, pero por encima de ellos, los dioses

forman parte integrante del cosmos"' (3) Los hombres no

mantienen con estos dioses niqguna rela

o*:r*:g*P":iq¡9i1q"9ryq!iq t' '§9

e{F-fgs:-"J3glj]I' q9} !q dlviqq eJ Ja{Ito-que se es jefg {9

""r", "n 
*. qu" t" ;

§sles'miembro de una ciudad, en tanto que se e§ magistrado,

elc* Es--q¡9mplg-g--!BJgs*de l¡lB. tunción so.ci

.st"U!*g_l,á *t"étó" .(," t" d Sf_ r,
éqr-e-!..¡gl9.gigg del ho:nb¡-q. ni e.n una gs,fell 4g-:i&-
lnterior pj4icltar, ,!rL $4s ál-14 *"d"S! u+"iJ,e,§"9-lJ-*t--e§

fr ontorá§r d*i*h _retigf-ó*jg1$dsr-lue§-ser*fiiades*con
preai!-e,ói3s::elaslótLe-la:idg§*ie--P,slÚisa'll.(4)

r, .i'$ii;;Es1¿g consideraciones de los antropólogos o de los

ft*$ügt'iadores de las religionos reVisten una importancia

@rdcular para los'sociólogos de la modernidad religiosa,

asto se debe a que,ellos misinos se ven confrontadss a la

¿rmegutaciO" institu

4@g- La llsecularizacién" de estas sociedades no §e

resume únicamente, como se sabe ya desde ú , al

encoEimiento de una esfera religiosa diferenciada' T¡¡Ubtén

dejL-s_U_geryq--elU1-

20

cjEng¡a, @ Pertirqnqi4 a"*la

fórmula aplicada clásicamente a las sociedades no

modernas: "lo religioso está por todas p Religi-os"o*'-'a

lu 
"urtu _-Q, r".llgi§g_ figl1q19]', c¡ge:1glg!*:rgb¡iyasj',

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

adelante está colocado, en su indeterminación específica; en

é1 centro de toda reflexión sobre lo religioso de las

i sociedades modernas. La actual renovación de los debates

Ssbre la '"definición" sociológica de la religión se inscribe

p?ecisamente en esta coyuntura de la investigación. ¿Cómo
' itlentificar el objeto religioso, más allá de las

iUentificaciones sabias o comunes de la religión que han

,ll¿gr¿o a ser inoperantes? Tal es el desafío al que están

ióhfrentados de ahora en adelante todos los sociélogos de la

modernidad religiosa. Pero esta cuestión -que se ve por

fifemplo cuando se trata de calificar a las famosas "sectas"

ffe tart{o perturban a la opinión- concierne ahora a todo

: a losjueces, a los políticos y a cada ciudadano.

el corazén de la "religión": el linaje creyente

l$erfa muy presuntuoso empeñarse aquf en resolver este

máyor que se plantea hoy a la sociedad y a la
oociologla de la modernidad religiosa. El objetivo que puede

irse razonablemente no es el de decir la palabra final

el dbvenir de la religión en la modernidad. Es el de

algunas coherencias explicativas parciales a partir

rm "hilo rojo"; que pende enteramente de un punto de

vista que se toma sob,re la realidad y que se le explicita

como tal. Una elección de este género ya ha sido puesta en

2t



práctica en una obra aparecida en 1993, bajo el tltulo de Zc

Religion pour mémoire (7); Yo propuse entonces tornar

como "hilo §o" este lazo particula¡ de continuidad que la

religión establece siempre entre los creyentes de las

generaciones sucesivas. Decidf apegarme, para hablar de

'teligión", a las especlficidades de un modo de cree¡, sin

prejuzgar del contenido de las creencias que estrán enjuego.

Contrariamente al punto de vista más común, que identifica
creencias religiosas por el hecho de que haeen refe¡encia a

un poder sobrenatural, a una trascendencia o a una

experiencia que sobrepasa las fronteras del entendimiento

humano, egta aproximación "de-substantivada" de la
rpligión no privilegia a ningún contenido particular del

creer. Por el contrario, parte de la hipótesis de que cualquier

creencia, qin importar cuál, puede convertirse,en objeto de

una cortcreción en forma religiosa, desde el momento en que

encuenEa su legitimidad en la invocación de la autoridad de

una tradición. De manera más precisa, es esta concreción en

forma'de croer la que, como tal, constituye propiamente la
religién. "Como nuestros padres creyeron, asl también

creemos nosotros...?'Esta fórmula¡ que puede expresarse en

versiones diversas, da la clave del punto.de vista que se

decide tomar aquf sobre los hechos "religiosos", Si se sigue

este procedirniento, se admitirá que no es el héclro,de "creer

en Dios'i el que hace al hombre religioso, Es perfectamente

posible l'creef en Dios" de manera no reügiosa,,en nombre

de:la iluminación surgida de una experiencia,,mística, de la
certidumbre nacida de,una contenplación estética o de la
convjqción originada en.un compromiso ótico. La creencia

se,descaca como "religiosa" desde el momonto en que el
a1

creyente pone por delante la lógica de engendramiento que

lo conduce ahora a creer lo que cree. Si la invocación formal
de la continuidad de la religión es esencial a toda .,religión',

instituida, es porque esta continuidad permite representar y
organizar, desde el mornento en que ha quedado colocada
bajg el control de un poder que proclama la memoria
verdadera del grupo, la filiación que el creyente reivindica.

,Ésta lo hace miembro de una comunidad espiritual que

reúne a los,creyentes pasados, presentes y futuros. El linaje
lsreyente funciona como referencia legitimadora de la

ia. Es igualmente un principio de identificación
interno, porque incorpora a los creyentes a una

r$omunidad dada; externo, porque los separa de los que no

a ésta. Una "religiónt'es, en esta perspectiva, un

itivo ideológlco, práctico y simbólico por el bual es

ido, mantenido, desarrollado y controlado el sentido

ividual y colectivo de la pertenencia a un linaje creyente

, Esta elección coloca; pr¡es, en el centro del estudio del
religioso el análisis de las modalidades especfficas

las cuales este hecho instituye, organiza, preserva y
una "cadena ,de la memoria cfeyente". La

principal que, atraviesa Ia Religion poar mémoire

.,'que ninguna sociedad, asf estuviera ésta inscrita en la
que caracteriza ala modernidad más avanzada,

para existir colrro: tal, renunciar enteramente a

un hilo mínimo de la continuidad, inscrito, de una

forma, en la referencia a la'lrnemoria autorizada" que

'toda tradición. Esta hipótesis permite superar la oposición
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clásica entre las sociedades tradicionales, en-!§-ggg-!a

r@s",'Y las sociedades modernas;

* :3!- qr:__9 I"!Ls L- '"-
especialiradu, d"r-!i+g{,?-p-g1--k§gi9g $e. la f acionalizasiÉqlt

j-*-_-.Á

una desapari"ión qq{u.-y,%-gy1¡*ruIu@. La misma
.- ._-:-"

offil-ióUt" todo la posibilidad de analizar algunas de

las modalidades de la activación, de la reactivación' de la

invención o de la re-invención de un imaginarlo religioso de

la continuidad, en nuestras sociedades llamadas l'súper-

modernas". (8)

El objetivo de este libro es retomar esa perspectiva para

tratar de aclarar la manera como estos fenómenos de

recom¡losición se inscriben concretamente en 9l pa-isaje

qelrgtpso del final de este siglo, y más particularmente en el

paisaje religioso francés. Este paisaje eqtá, como por

do-guier en las sociedades de Europa Occidental y de

elplligSgs Las formas de este despliegue asociativo' que

se manifiesta tanto en el interior como en el exterior de las

grandes confesiones religiosas, son extremadamente

variadas. De la red móvil que no requiere de sus miembros

ninguna pertenencia formal, y simplemente asegura lazos

mlnimos entre ellos a través de un folleto o de un boletín'

hasta la comunidad intensiva que regula la vida cotidiana de

l[ds adeptos hasta en sus menores detalles: se dan todas las

iformas de organización de manera más o menos estable y

§urable. La gestión de estas formas inéditas o ronovadas de

espirituales plantea problemas ternibles a

,. instituciones religiosas cuando surgen de 'su seno'

&rnbién plantea interrogaciones al poder prlblico' ¡ioco

ipado para tratar estos fenómenos que salen del cuadro

habitual de las relaciones dntre el Estado y las

ias. Si la calificación misma de buen número de estos

es incierta (¿es realmente de 'teligión" de lo que se

América del Norte, marcado por la dispersión ?), el B"ontrol delas prácticas alternatlvas que inspiran lo

¿gl-:regr- P
:todavfa más, puesto que la libertad de creencia sigue

un principio intangible'

Desregulación de las identidades religiosas "históricas"'

ión de los nuevos movirnientos espirituales'

umbres jurldicas y políticas de la gestión priblica de

ioso: todos los pafses occidentales deben hacer frente

estos problemas movilizando los recursos jurídicos

lculturales que la historia les proporciona' En Francia' esta

ión de la situación religiosa interviene en un pals

descubre, no sin inquietud, que ha llegado a ser un pals

multlreligioso. Las identidades
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comunitarias que se pregonan en nombre de la democracia

en este contexto cultural y social nuevo transforman la

definición misma de la identidad nacional, y con ella el

conjunto de las relaciones de lo religioso, de lo político y de

lo moderno tal como se han estabilizado históricamente,

desde hace dos siglos. Para comprender lo que en esta

mutación está en juego, debe recordarse que la constr-ucción

de la identidad francesa, a partir de la Revoltrción, reposa

sobre,.la idea de que la ciudadanía debe trascender las

pertenencias comunitarias, y definir, más allá de todos los

particularismos, un "nosoftos" nacional con el que cada uno

pueda identifica¡se. Esta construccién de identidad está

ahpra someüda a una üansfo¡mación que la trastorna en

todas sus dimensiones: religiosa, cultural, social y polftica.

Sobre el terreno religiosq, el hecho mayor lo constituye la

diversificación del paisaje qüo se está oporando, al rnismo

tiempo que siguen d'istendiéndose los lazos socio-religiosos

tejtdoS por el catolicismo durante siglos. Es cierto que las

minorlas religiosas antiguas (udla y protpstante) han jugado

siempre un papel extremadamente importanac en la vida

nacional. Pero es evidentemente la presencia de una

corhunidad ¡fiusulmana numerosa, y que rnanifiesta de'

rnciera cada veZ más clara'su identidad propia, la que

vt¡blver a impulsal en térininos completamente nuevos la

cuestión de la relación entre estas realidades comunitailas

diversas y la identidad francesa, construida désde hace

siglos bajo el signo de la asimilación de las rninorlas.

¿eérao pensar, a Ia vez, el rnovimiento de la

dinomirt¡oión individualisa de las ereencias y estos procesos

26

formes,de reoomposición y de multiplicación .de las

idades religiosas comunitarias, qr¡s se dan, en sentido

a la tradición política nacional? ¿Cómo

, al mismo tiempo, el proceso histórico de la

de las sociedades modernas y el despliegue

una, religiosidad individual, móvil y modulable, que da

a formas inéditas de sociabilidad religiosa? Estas

iones están en el horizonte de este libro. Para tratar de

habrfa que consultar la diversidad de las

iones que se ocupan de forma profunda de la

iplicación de las creencias, de las lógicas complejas de

formación de las identidades socio-religiosas en situación

desregulación institucional del creer, del problema de la

isión religiosa y del de la religión de las jóvenes

o también de la nueva situación de las

iones del Estado y de los grupos religiosos. Por la

de las cosas, evocaré de manera muy rápida estos

os empfricos que alimentan, rlo arriba, la reflexión

presentada. No habrá que extrañarse por la atención

&rticular otorgada al catolicismo, aun cuando se consulten

indagaciones que versan sobre oEos terrenos

igiosos. De todos modos, el proyecto no . es el de

ionar una deseripción completa de las tendencias

están operando en el paisaje religioso contemporáneo,

i siquiera limitándose al caso do Francia. Me contentaré,

modestamente, con proponer algunas nociones que

servir para organizar su estudio, bajo el signo del

io y de la movilidad. Este libro no quiere ser otra cosa

una caja de herramientas: puestas a punto "sobre la

" en el análisis de situaciones concretas de
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indagación, estas herramientas revelarán al usarlas si

merecen ser conservadas, perfeccionadas, utilizadas en otros

terrenos o, por el contrario, desechadas. La religión fragmentada

previas sobre la modernidad religiosa

es la modernidad?

aclarar las relaciones entre la modernidad y la religión,

indispensable volver un momento sobre la teoría de la

zaci6n" que durante largo tiempo ha dominado la

ión sobre el devenir religioso de las sociedades

identales. ¿Cuáles son los rasgos específicos de la
que explican que su desarrollo haya estatlo

asociado al eclipsamiento social y cultural

'la religión? Tres elementos aparecen aquf como

La orimera característica de la modernidad es la de

en todos los rímbitos de la acción. la

es decir, el imperativo de la adaptación

de los medios al fin que se persigue. Sobre el

de las relaciones sociales, eso significa que los

no deberfan, en principio, apoyar su estatuto

má§ que sobre la única base de su compotencia,

por la educación y la formación, y no la de su

o de.sus atributos petsonales. En el ámbito de la

ión del mundo y de los fenómenos naturales,

o psfquicos, la racionalidad moderna exige que
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todos los enunciados explicativos respondan a los criterios
precisos del pensamiento científico. Evidentemente, las

sociedades modernas están lejos de realizar perfectamente

este 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 economistas han integrado
progresivamente en sus análisis la dimensión ,.irracional', de

los comportamientos de los agentes económicos. por oüa
parte, las sociedades siguen siendo inelucüablemEnte

afectadas por conflictos entre diversos tipos de racionalidad.
Ello no irnpide que hayan hecho de esta racionalidad, con
todo y ser altamente problernática, su omblefna y su
horizonte: la idea segrln la cual el dpsarrollo de la ciencia y
de la técnica e-s una oondición del progreso y del desarrollo
global sigue siendo en ellas una idea fserza, incluso en la
hora de la crítica de las ilusiones del cientisrno y del
positivismo. La racionalidad está lejos de imponerse en
todos; los registros de la vida social y de ello estamos, en

muchos aspectos, rnás conscientos que nunca: No,por ello
deja de ser la referencia movilizado1a de las sociédades

modernas.

A través, de este sueño de un:,mundo enteramente

racionalizado por la acción de los hombres, se expresa un
tipo particular de relación con el mundo, que se resume en

una afirmación fundamental: , la de la., autonomfa del

2 i$tydsesUt"to,"

v (g-gg$t{uit por sf m§
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$ L4 qspsg§lg_9pgti#n"snge

io el dominio de

993S_i"*xllirr-ap.lsrelee":-"y'9ii99-ug9_q,".{qql_q}pls^n:oi__eg*s

[:Jg"-fjp-i§enrcnte"_"su_--inc"onsistess,.ia, una vez qqe se

.u-inra,unpqcg-lg$-de-sprsillar9elldedspgptejejss$§
En cambio, no se puede minimizar el eontraste

que existe entre una sociedad regida por la
en la que se impone a todos desde el exterior un

global de sentido, y una sociedad que coloca en el

mismo el poder de fundar lá historia, la verdad, la

y el sentido de sus propios actos; Se trata ahf

de dos modelos "puros" de sociedad, y por
ficticios. Toda sociedad concreta asocia siempre, en

variables, elementos que dependen del uno y

oho. Pero al subrayat esta oposición, probablemente se

con el dedo elr rasgo más fundamental de la
, el que marca la cÉsura con el mundo de la
la afirmación segrín la cual el hombre es

de su propia vida;'igualmente capaz, cooperando

otos en el seno del cuerpo ciüdadano que con ellos

, de determinar las ofientaciones que pretende dar al

que lo rodea. (l)

."La modernidad implica, en tercer lugar, un tipo

[jlicular de*organización sosial, cgaglq43gdo por la
de las instituciones. El proceso de

por relativo y contradictorio que sea, se

particularmente en la especialización de los

árnbitos de la actividad social. En estas

iedades, lo polftico y lo religioso se sep€ran; lo
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económico 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 según una regla

del juego que le es propia: la lógica de lo polltico no se

confunde con la de la economla o con la de la ciencia; el

ámbito de la moral no está regido por las mismas reglas que

el del arte. Es cierto, múltiples relaciones e interferencias

ponen en contacto a estos ámbitos diferentes, y su propia

autonomla no es más que relativa. Se sabe que el desarrollo

de la ciencia depende en parte de la economía, y que las

orientaciones de la economfa están ligadas a lo político, y a

la inversa. No obstpnte, la distinción de estos diferentes

registros de actividad constituye un principio de

funcionamiento de la sociedad en su conjunto, y un dato de

la vida de cada uno de ellos. En su realización histórica, esta

diferenciación de las instituciones es el resultado de una

larga trayectoria, marcada por conflictos y retrocesos, cuyas

etapas y ritmo han variado segrin los pafses. Pero aparece en

todas pertes como inspparable del proceso por el cual se ha

constituido progresivamente la autonomia del orden

ternporal, emancipándose de la tutela de la tradición

religiosa.

De las sociedades "laicizadas"

Para designar este proceso de emancipación, se habla de

'flaicización" de las sociedades modernas. Decir que la

sociedad entera se lueiza implica que la vida social ya no

está, o lo está cada vez menos, sometida a reglas dictadas

por una institucién religiosa. La religión deja de
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ionar a los individuos y a los $upos el conjunto de

referencias, de las normas, de los valores y de los

que les permiten dar un sentido a su vida y a sus

iencias. En la modernidad, la tradición religiosa ya no

ituye un código de sentido que se impone a todos,

lo significa que las sociedades llamadas tradicionales

bajo el dominio absoluto de la religión, y que las

religiosas se imponlan en ellas de manera completa?

nte no: los trabajos de los antropólogos y de los

demuestran, por el contrario, que las

tradicionales o pre-modernas pasan bu tiempo

con la ley religiosa que se supone debe

Este 'Juego con el código" conforma la dinámica

la tradición y su capacidad para transformarse en el curso

tiompo. (2) Lo que es especjficameqte "mqdgfng':ng gs

hecho de "toma v deja" gue los hombres aplican a la

lo-g--g¡9"_f ,q.pl-gl9-trsr-óq-de-le""rsligi
entera

ima,in"M.

la

son asuntos orivados oue dependen de la

A la inversa, la

religiosa de un individuo y sus creencias no

constituir un qptivo válido para excluirlo de la vida

ial, profesional o polftica, en la medida en que'éstas no

las reglas de derecho que rigen ol ejereicio de

diferentes actividades. Esta distinción de los ámbitos

inscribe en la separación entre la esfera pública y la

de sobernar,toda la vida de
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esfera privada, que es la piedra angular de la concepción

moderna de la política. En su Respuesta a l.a cuestión: ¿qué

es la llustración? Kant establecía un vínculo directo entre

esta separación y el proceso por el cual el hombre se afirma

como sujeto y sale de su minoría de edad' Y colocaba la

religión y tra enseñanza'de los sacerdotes del lado de la

esfera privada. De un lado está el Estado y el conjunto de las

reglas formales'que le corresponden; del otro; el individuo

y sus "libertades". Esta separación del Estado polftico y

de la vida ¡)rivada no se encuentra más que en los

tiempos modernos; remite, rlo aniba; a la separación entre

el sujeto y el objeto, entre la conciencia, colocada en el

centro, y el universo.
1

Esta ,larga trayectoria de la i'salida de la religión"

¿signi'fica {ue, ,6¡¡ las sociedades modernas, religión y

modErnidad se excluyen mutuamente, que rigurosamente

nada tienen lqué ver una con otra? Las cosas §on mucho más

cornplicadas do hecho. t+ g¡an para¿qi¿ de la

occidertales,se debe al,hecho de que éstas han sacado' e!
partc, sus representaciones del mundo y stl§-pl1!9!pDt de

uryrór,r 4q,§u plopio, A! esforzarse por

co*p¡sné*eljPrggl-c@, gss-lsn

tltgl*-j::l ll-ryg'gtg:' t'ql F"ei¿o 'u 
q¡ge! 9-*p'

y.no en-otras glYr,!l4gg$99,-tan rica! y labias por, s

(".gggl4g' lhil3 lgigndg-ár*e), ol sociólogo alemán

Max Weber ha sidor llovado a collstruir su cuadro de las

afinidades electivas que las creencias religiosas mantienen

con los principios de acci6n en el rnundo, y particulannente

con el ethos económico de las diferentes sociedades. De este

34

se retiene sobre todo la célebre obta In ética

y el espíritu del capitalismo, eÍt la que Weber

el acento sobre el vfnculo entre el puritanismo

y una manera de actuar racionalmente en el

, correspondiente al estilo dp la actividad económica

ista. (3) Asl, la búsqueda sistemática de la ganancia y

iplina del trabajo que caxact€rizan al capitalismo

han encontrado un apoyo espiritual favorable en

ipción de la acción en el rnundo, resultante ella

de una concepción teológica particular de la

ión y de la gracia. Pero más allá de la relación entre

ismo y capitalismo, lo que se plantea es el

más vasto de las relaciones entre los rasgos de la

y la tradición religiosa occidental, Esta cuestión

muchas reflexiones filosóficas, históricas y

que se refieren particularmente a la

del judaísmo y del cristianisrno a la

ia de la noción de autonomfa que caracteriza ala
idad. El judafsmo, al colocar la noción de la Alianza

en hebreo) en el centro de la relación de Dios con su

plantea el principio de la autonomfa de Q historia

: el pueblo, según se muestre fiel o no a la Alianza,

sus m¿nos la elección de su devenir. Toda la

del pueblo di Israel, tal qomo la Biblia la escenifica,

las luchas y de las tribulaciones que acompañan a la

a Dios o a su rechazo. La Alianza no tendrfa

sentido si no se reconociera acadauno de los que la

una capacidad efectiva para aceptar sus térninos,

', para comprometerse en un sentido o en otro. Los

están ahf, a todo lo largo del trayecto, para recordar
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al pueblo, tentado por la infidelidad, las implicaciones de su

elección, pero sus conminaciones ponen en evidencia

precisamente la capacidad que el mismo tiene de orientar'

de manera autónoma, su propia historia. Asociada a la

representación de un Dios socio de los hombres en la

Alianza, esta capacidad prepara de manera decisiva la

concepción moderna de la autonomfa. El cristianismo

despliega todas sus irnplicaciones al ampliar la Aiianza a la

humanidad entera y ya no sólo 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

Iglesia es considerada como institución mediadora entre

Dios y los hombres, la salvación personalmente ofrecida a

cada uno depende de la conversión $e cada individuo'El

de 'la ,ihdividualizaciín de la--¿lie[zg, rgl!lg&!4o

radicalmente todos los intermediarios (i¡§1¡!gciglgs,J!9§l

al universo religioso tradicional, que las ha

como sociedades "seculares", tiene su origen, en

solamente pero es una parte importante, en el mantillo

judío y cristiano de sus culturas. La

zaci6n" de las sociedades

en el proceso de evicción social*J-gU[grA-{9-13

comúnmente se c-elqllll
*manera comple.ia, la pérdida de dominio Ae l9l gr3qd§§

religiosos sobre una sociedad reivindica su

úedad oensarse a sí misma como autónoma.

-,.- 
*.:,*

este acercamiento formulando cuatro

proposición:L@t
y precisamente la de las sociedades europea§,

construido históricamente sobre los escornbros de la
.#

Al oroclamar oue lá historia humana es la de los

que la lracjn, ul ufit** qu" "l rnundo d. los

es un mundo por hacer. v hacer por ellos solos, la

de modo i

y de su razónha estado asociada, a pmtir de la

ión, con la emancipación de la religiór.lol¡3Ígl§
han vivido esta emanc a través de la

de la reli formalmente de

en 
i-r19-s9* 9ll. -h vid"a"*pÍ*b*li-c¿' En Francia' donde las

santosintercesores, etc) qIg o-c.ultan lo que@

este encuohtro cara a cglq deqlsiv@
O" rr" *

"to*ná elesir a favór de o contra Él mlsmo' Esta

del universo de

autónomo que gobierna su propiaJida...,, ,*-:-

ln paradoia religiosa de las sociedades seculares

La ambigüedad de las sociedades occidentales respecto a la

religión se debe a que el movimiento de emancipación con
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todas las
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huellas del combate de la República contra el Antiguo

Régimen han sido profundas y duraderas, esta liberación ha

sido frecuentemente comprendida como un proceso de

eliminación de la religión, asociada al oscurantismo y al

rechazo de la democracia polltica. )

-Pero -segunda proposición- el modo que ha tenido la

rnodernidad de pensar la historia §igue enmarcahdo dentro

de la visión religiosa de la que se ha arrancado para

conquistar su autonomla. En las sociedades modernas,

durante largo tiempo se ha pensado la historia "seculax" de

acuerdo con el modelo del advenimiento del Reino: se ha

colocado, en el horizonte de un progreso científico y técnico

cada vez más alejado, la recapitulación completa de la

historia humana y el curnplimiento total de las

potencialidades humanas en el ámbito material, en el del

conocimiento e, incluso, en el árnbito, moral. Las

representaciones liberales del desarrollo econémico

ilirnitado, asf como la concepción marxista de la sociedad

cornunista del futuro, no dan el mismo coñtenido a la visión

de un mundo en el que podrlan reinar definitivamente la

prosperidad económica y la arrnonla social. Pero tienen en

,común el estar orientadas por una concepéión del

[flcumntimiento de la historia que pre§enta rnúltiples

[ll afinidades con las representaciones judías y cristianas del

lllnnal ¿" los tiempos. La visión religiosa del Reino de Dios
ll

It por venir (la "escatologla') y la otra, moderna, de la
il

il historia, tienen relaciones que marcan tanto la continuidad

\"orno la ruptura de la modernidad con el universo judío y

l\[¡.tiuro del que sale.

\.*

-Tercera proposición: Si la visión grandiosa de la
ia y del progreso se ha pulverizado en el curso de un

XX traumatizado por las guerras, las catástrofes

icas y las experiencias totalitarias, subsisten los

es fundadores de la modernidad -la .razón, el
I .'.,

etc. Sacan. su capacidad

lilizadora del hecho de que no es posible asignarles

ites precisos. El cumplimiento total no puede ser, desde

de vista de la modernidad misma, más que un

zonte que siempre se aleja. Las sociedades modernas

en un estado permanente de anticipación: esto es

, en el ámbito de Ia ciencia, en el que cada nuevo

imiento hace surgir más cuestiones nuevas que

n un esfuerzo redoblado de conocimiento; es verdad

en la economfa, en la que el incremento de los

producidos y, de los rnedios de producción hace

conünuamente nuevas necesidades, etc. La dinámica

de la modernidad se sitúa, ,por completo en esta

dlla innovación, ésta misma ligada a un esrado

de insaciabilidad. M; Gauchet habla a este

de :'el;impetativo,del carn*bio': (4) propio de las

modernas. Mientra¡ éstas más se

se agudiza su ambioión de dominar perfectamente

y las incertidumbres inherentes a la vida

lat modernidad establece siempre más adelante I

creadora de la humanidad, descalificando

religiosa que coloca el cumplimiento de todas:,las

humanas en "otro mundo'?, fuera de.l alcance

esfuerzos. humanos, aun cuando requiera su
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colaboración. Pero esta modernidad se re-apropia del sueño

de cumplimiento del que era portadora la utopía religiosa,

proyectando y prometiendo, bajo formas seculares diversas,

un mundo de abundanciay depazpor fin realizado.

-Cua¡ta proposición: la paradoja de la modernidad

obedece a esta aspiración utópica, continuamente reabierta a
medida que los conocimientos y las técnicas se desarrollan a

un ritmo acelerado. (5) Es necesario producir siempre más,

conocer siempre más, comunicar siempre más y siempre

más rápido. Esta lógica de anticiprcg crea, en el corazón

de una cultura moderna dominada por la racionalidad

cientffica y técnica, un espacio siempre renovado para

producciones imaginarias que esta racionalidad descompone

permanentemente.

Es 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,
y esta aspiración a la abolición de todas las oscuridades y de

todos los lfmites que la modernidad no deja de reactivar al

paso de las conquistas que realiza. La oposición efitre las

contradicciones del presente y el horizonte de un

cumplimiento futuro crea, en el corazón mismo de la
modernidad, un eópacio de espera, en ol que se desarrollan,

llegado el caso, nuevas formas de religiosidad que pe¡miten

sup€rar esta tensiónl representaciones nuevas de lo
'lsagrado" o apropiaciones renovadas de las tradiciones de

las religiones históricas. Esta tensién "creyente" de una

modernidad atenazada entre la ambición de una
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ízaciín del mundo tal cual es y la aspiración que

hacia un futuro siempre nuevo, puede expresarse en
lenguaje secular del progreso y del desarrollo. Tal es el

en los periodos de expansión y de crecimiento que son

los de la emergencia de lo que a veces se ha

l,g "religiones seculares": religiones polfticas,
de la ciencia y de la técnica, religiones de la

ión, etc. Fue el caso de la fiebre de la revolución
tstrial, en el siglo XIX, o el de los años 60, durante los
lden Sixties", en los que la expansión económica de

parecla que se desplegaría sin tener fin. pero, al
su propia utopía motriz, la_rngdergldad 

-plocluce
qn universo de i La dinámica de su

implica que ella suscite continuamente su propia
este efecto de vacío social y cultural producido por el

y vivido como una amenaza por los individuos y
grupos., En ciertos periodos de mutaciones

, como el que estamos atravesando, puede darse

ién duradera entre la utopía moderna y este
io que e!.proceso de cambio ha dejado vacfo. Esta
i cultural se ve acompañada a menudo por

ibrios económicos, sociales, políticos más o menos
más o menos estructurales. También puede

[parlos: tal fue el caso, en Francia, en Mayo del 6g,
la prosperidad construida en los años 60 aún no era
dn duda por la crisis económica inaugurada; al

ipio de los años 70, por el primer choque petrolero. En
,l;periodos de disturbios, l@

les, ios de la



\ formas, un gran poder de atracción sobre los individuos y

I sobre la sociedad.
I

Se ha hablado en forma muy inadecuada de "regreso de

lo religioso" o de "revancha de Dios" para designar, en

bloque, el desarrollo actual de los nuevos movimientos

espirituales, el ascenso de las cofrientes carismáticas, el

renacirniento de las peregrinaciohes o, incluso, 4Á!tq__d9
librt tu d" l_o. tibror du irr . lejos de

vincularse con el universo religioso de las sociedades del
pasado, estos fenómenos, por el contrario, manifiestan el

carácter paradójico de la modernidad desde el punto de vista

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

! 
explicaciones religiosas del mundo en las que los hombres

I del pasado encontraban un sentido global. Las instituciones
il ..

/i 
religiosas siguen perdiendo su capacidad social y cultural de

f/ irnposición y de rcgulaeión, de las creencias y de las

I nnf*ti."r. El ntlmero de sus, fieles se reduce, y lm fieles

{ mismos adoptan el "toma y deja" no sólo en materia de

I prd§cripciones morales, sino igualrnents en rnateria de

l-ereencias onciales.lEorlñll¿ol 
"rta 

misma modernidad+ l;-':':-1--------
oeoular,izada ofteooipor sor goneradora,a la vez de'ütopfa y
de,,opacidad; ilas condiciones rhás. favorables a,la expansión

ds' la creencid. Mientras más grande es la incertidurn re del

rnás ifitensa es ,la presión dol cambio y rnás

estas crEencias,. diversificándose y diseminándose

infinito; F,l principal problema para una sociologla de la

rnodernidad religiosa es, pues, tratar de comprender alavez
el movimiento por el cual la moderni ad sigue socavando la

credibilidad de todos los sistemas religiosos, y el otro por el
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surgir al mismo tiempo nuevas formas de creencia.

I ,responder a este problema, es necesario haber
ido que la secularización no es, primeramente, la

de la religión en el mundo moderno. Es el conjunto
procesos de re-acomodo de las creencias que se

en una sociedad cuyo motor es la insaciabilidad de

que suscita, y cuya condición cotidiana es

ligada a la búsqueda interminable de los
para satisfacedas.

" de las creencias

a lo que se nos dice, 1g_g§_Igg§__le
caracteriza a

Es el hecho de que esta creencia escaoa. de.----,---_-.
muy iar al de

relisi De modo muy lógico, es a trayés

de esta proliferación inconholada de las

como se emprende comúnmente la descripción del
religioso actual. ¿En qué creen pues nuesfios

¿A qué valores están asociadas estas

? Los sociólogos no están desprotegidos para
estas preguntas. Grandes encuestas realizadas a

han dado lugar, durante estos últimos años, a
literatura. El tratamiento de los datos recogidos

i_abre el camino a compmaciones que confirman la
ia de "üendencias firmes" a escala del Continente.

resultados convergen con los de encuestas del mismo
realizadas en. los Estados Unidos y en Canadá. A

de las diferencias de las culturas; de los arraigos
y de las disEibuciones confesionales en los
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diferentes países, el paisaje religioso occidental ofrece

rasgos suficientemente homogéneos para que la noción de

"modernidad religiosa" tenga efectivamente un sentido.
cialmente, de la-q:encia luterana oficial. La mayor

del tiempo, hablan-ile-Qios como de una "fuerza

¡[i La descripción de esta modernidad religiosa se organiza

l1\la partir de una característica mayor, que es la tendencia

lf fls"n"tuf a la individualización y a la subjetivización de las

[{ereencias religiosas. Todas las encuestas confirnian que este

" ldoble movimiento actúa a la vez sobre las formas de la

experiencia, de la expresión y de la sociabilidad religiosa.

¡lEsta tendencia ha quedado marcada desde hace largo tiempo

fl"n tu distorsión entre las creencias pregonadas y las

flnracti"ur obligatorias que, en principio, le están asociadas.

ffen toaut las religiones existen ".rglgnt3 nglryEgi§".
I Éstos forman incluso, en Europa, el grueso de las tropas de

, 
los gue se declaran "católicos'? o "protestantes". Este

1[ 
dosaconlamiento de la creencia y de la práctica constituye el

| \nrirner indicio del debilitamiento del papel de las

I linstituciones guardianas de las reglas de la fe. Pero el

\l*p"",o más decisivo de esta "desregulación" aparece sobre

\ltoOo ", la libertad que se otorgan los individuos de
II

| 
*remendar" su propio sistema croyente, fuera de toda

I referencia a un cuerpo de ctreencias institucionalmente
,\
l,,lyalidado. Este doble fenómeno aparece de manera
/particularmente legible en los países a los que se considera

como los más secularizados en Europa, a saber, los palses

escandinavos. En Suecia, por ejemplo, en donde la práctica

religiosa efectiva es inferior al 5Vo,9Vo de los individuos se

declaran "cristianos practicantes", y 267o se definen como

"no cristianos". Pero 63Vo se designan a sl mismos como
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e "imperson8l", y formulan su adhesión al

esencialmente como la aceptación de un

unto de valores morales. (6) En Bélgica, país en el que

itución eclesiástica -siempre presente en numerosos

de la vida social profana (escuelas, universidades,

iones de ocio, hospitaies, etc.) ha dispuesto durante

tiempo de una fuerte visibilidad, se notan igualmente
ples signos del paso de una "religión instituida" a una

ión recompuesta". Los individuos hacen valer su

de elección, "roteniendo cada uno las prácticas y las

ias que Ie convienen". (7) Los significados dados por

*i,nteresados a estas creencias y a estas , prácticas se

frecuentemente de la definición doctrinal. Éstas son

modificadas y con frecuencia libremente

con temas tomados de otras religiones o de

de pensamiento de género rnístioo o esotérico.

ejemplo, según los datos proporcionados en 1990

encuesta europea sobre los valores, un belga de cada

lara creer ,en la reencarnación. Estos múltiples

enturbian la frontera entre católicos y no

y, más aun, enhe los que se declaran religiosos y

no lo son. Una investigación realizada en Suiza

estas tendencias. Al mismo tiempo, muesfia que la

ión de los sistemas individuales de significado

su pulverización pura y simple, en razón de la

ia de una doble cultura cristiana, protsstante y
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católica, en Ia sociedad helvética. (8) Sea lo que fuere de los
matices con que hay que precisar la idea, que ha llegado a
ser muy común, de una completa atomización de los
sistemas de sentido producidos por los individuos, esta
ruptura de las creencias ortodoxas que acompaña a la
disolución del vínculo estable y controlado entre creencias y
prácticas obligatorias es una tendencia típica del paisaje
religioso contemporáneo. La creencia no désaparece. sufre

El paisaje religioso francés también se encuenta en

f 
nrofunda evolución, marcado de manera creciente por la

liqglyidrrlir*q, el retativismo y jl_lragmatismg La

lcuestión del otro mundo pi"rd"-irnportuifñ-u favor de una
I

lcreciente.preocupación por el devenir de cada uno en el

lmundo present€. Las creencias se expresan de un modot-
fRrobabilista 

("bien puede ser, pero no estoy seguro,,) y cada

f 
vez menos conforme con los dogmas de las grandes

/ 
reliSiones. (9) Parece que se instala una especie de

bolerancia tranquila hacia las creencias de los demás. Segrin
ü encuesta sobre los valores de los europeos, realizada en
1981, sólo el l47o del total de,los franceses consideraban
que ,existe una,sola religión verdadera, mientras que trein@
años antes, según un sondeo del IFOp de l95l,5l7o de los
bautizados en la religión católica estimaban que ,,la religién
católica es la única,verdadera',. (10) En 1990, la fluidez de
las creencias se acentúa todavfa más. Lo atestiguan las

respuestas a la cuestión i'lcuál de las siguientes opiniones se

46

ima más a lo que usted cree?: existe un Dios personal

); existe una especie de esperanza o de fuerza vital
); no sé)utqensar (25Vo); no pienso que exista algo
un espíritu, ui-Dios o una fuerza vital (167o); sin

l-
fluna 

d"r*rltip.li"ucl 
"

f lsel'odg*
[ | 

los naíses, 9l l9§_dlsp@tucional._

(1Vo). itf.ienlras que la creencia en el alrrra sigue
elevada (507o), la creencia en el pecado (4OVo)

claramente disociada de la noción de una
futura. La creencia en el infierno cayó a l6Vo

rtr990, mientras que la creencia en el paraíso, más
es atestiguada por el 30Vo de las respuestas. La

ia en la resurrección de los muertos llega al 27Vo,
que el 24Vo de las personas interrogadas declaran

en la reencarnación. No carece de interés notar que el
los católicos que declaran creer en un Dios personal
creer también en la,reencarnación, mientras que el

guen profesando su creencia en la resurrección de los
(11)

detallados que sean, la mayorfa de las veces los
se limitan a interrogar a los individuos sobre la

lque otorgan o no a las proposiciones doctrinales de
religiones, y rnás espeoíficar,nente a los

del credo cristiano. Desde este punto de vista,
cuando se repiten en .varias ocasiones, dan

preciosas sobre el d.ecaimiento de la
institucional de las creencias. pero es,necesario

lejos para medir la amplitud de losr remiendos
)s a partir de los elementos tomados del, dogma

ri:le las grandes religiones. La obse¡vación de ta
de las creencias venidas de otras partes y del
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fondo cristiano abre de hecho una nueva cuestión, que es la

de la naturaleza de esta "confusión". Cuando se habla de

"reencarnación", ¿se trata de la sustitución de una palabra

por otra, sobre el fondo de la pulverización de una cultura

cristiana elemental que afecta a los mismos creyentes

católicos? El estudiante que deseaba discutir la
"reencarnación cristiana" durantq las Jornadas Mundiales de

la Juventud celebradas en París en torno a[ Papa, en el

verano de 1997, se incluía sin duda en este tipo de casos. La

referencia a la reencarnación ¿permite reformular, de un

modo realista, la oscura noción de 'tesurreceión", al

representax la vida después de la muerte como una

"revitalización", 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

asl hacerlá más aceptable en un entorno cultural marcado

por la ciencia? ¿La reencarnación es pensada como una

retribución de la vida llevada precedentemente, o bien como

'lüueva oportunidad" que se da en estE mundo a un

individuo que habría fallado en hacer las buenas elecciones

en su vida anterior? O más bien, ¿se está en presencia de

manifestaciones de un reencarnacionismo cristiano

teológicamente construido? Conversaciones sostenidas con

personas catélicas que declaraban creer en la reencarnación

demuestran que todas estas posibilidades se dan en la
realidad. Perniten apreciar, al mismo tiempo, toda la
distancia entre esta creencia y la problemática de la
reencarnación (prueba más que "nueva oportunidad") en el

hinduismo y el budismo. Comprendemos bien que no son

48

en sí mismas estas múltiples re-interpretaciones que

da de la sucesión de las existencias (samsára),

según la tradición hinduista y budista, un mal

o,§o ,en el que se inscribe el encarcelamiento humano.

I siglo XVI[, Lessing ya habfa elaborado una

positiva de la reencarnación, como medio del

hombre dispone para completar, hasta el infinito, sus

., I sus experiencias. Las corrientes esotéricas,

teosóficas y antroposóficas que más han

lpido a -popularizar esta creencia en Occidente,

le han abierto vías de acceso decididamente

iistas, que podrían volver compatible la idea de la
ión oon una visión de la historia orientada. hacia

i'miento humano, La novedad reside no solamente

ifusión masiva de la creencia,en la reencarnación, que

r,,entgnces sólo llegaba a franjas intelectuales, sino

todo en la diversidad de las combinaciones creyentes

que ahora es capaz de entrar.

t§ :' competencias remendonas.'t difurenciad4§,

iinterés por identificar de manera' , finr ,. estas

no es sólo por hacer aparecer su variedad, Es

por señalar que existen "competencias

socialmente diversificadas. No todos los

mismos medi

'L ']9s
ios sociales. loljg§, l*éjgtgg,rl"-r. Se observa, por

lado, una tendencia a metaforizar e intelectualizar las

ias tradicionales, en la que participan teólogos de las
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grandes iglesias a fin de restaurar la credibilidad cultu)ábde

su mensaje en un entorno secular. En efecto; se tiende

comúnmente, hasta en la predicación y Ia catequesis

cristianas, a explicar en un sentido simMlho el relato de la

creación, el de la caída y de la redención, la descripción del
juicio o la evocación del más allá. Se obberva, por otro lado,

{i una tendencia inversa a la de-simbolización de las creencias

\i 
especialmente, pero no exclusivamente, éntre individuos

I procedentes de capas sociales desprovistas económica y

llculturalmente, confrontados con la opacidad del mundo y lo

{imnrevisible 
amenazador de su propio porvenir.

El impulso, en la Francia contemporánea, de la creencia

en el diablo ofrece un ejemplo particularmente ilustrativo de

esta diversificación social de los remiendos de las creencias,

rnás allá de diversos hechos horribles y a veces sangrientos

que revelan la existencia, aquf y allá, de prácticas satánicasi

incluso de grupos satánicos organizados. El hecho de que la

llpresencia personalizada de una fuerza maléfica actuante en

el mundo resista la actitud anti-mágica, característica de las

sociedades modernas racionales, es tanto más sorprendente

cuanto que la Iglesia católica se ha esforzado por rechazát

flas 
representaciones realistas de dicha presencia, a pesat do

durante siglos se encargó de lás gestión de las mismas.

El diablo con cuernos y tridente que ha habitado los

tfmpanos de las catedrales perdió actualidad, desde hacer

mucho tiempo, en la catequesis y la predicación. Pero el

trabajo de metaforizar al Maligno va más §os. El ritual deil

sacramento de los enfermos de 1972, que remplazó ál

antiguo ritual de moribundos o extremaunción, ofrece un
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particularmente claro de esto. La representación delfl

entre Jesús y Satán al pie del lecho del moriU,rnAo\l'

sustituida por la reunión intercesora de hll
ad, rodeando junto con Jesús a uno de *ri[

sufriente. F. A. Isambert ha puesto claramente en

ia la ambigüedad del nuevo ritual, que o§cila

entre literalidad y alegorla. (12) Se

así que el aumento de las demandas de

que se dirigen a la institución católica desde

una decena de años, la haya tomado desprevenida.

fecha reciente, ciertas diócesis no contaban con un

titular, y muchos de los que han sido nombrados

ejercer (suponiendo que se les solicite el servicio)

de sostén espiritual y de escucha psicológica,

de orientación psiquiátrica, rnás que una'función

ritual. Pero el crocimiento de la:'demanda

que ya no es posible responder una y otra vez a

iones irtdividuales que, emanan de personas frágiles

En 1997, la Conferencia de los Obispos de

ia, confrontada con e$tas expectativa§ embmazosas,

al conjunto de exorcistas de las diócesis, con los

de laicos que aseguran la atención de los

, a fin de.reflexionar sobre Ia significación social

implicaciones pastoiales del fenómeno. La mayorfa de

el objetivo principal sigue siendo el de prodigar a

se dicen "posesos" las señales de compasión y,' de

necesario, los consejos prácticos que les permitan

con un médico o,un psicólogo el tratamiento

indispensable. Pero tara'vez es esto lo que

los solicitantes: éstos se dirigen al exorcista como a
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alguien que está investido de un poder, inseparable de una

competencia técnica que le permite dominar las fuerzas

sobrenaturales. Lo que ellos quieren es que el exorsista

ponga en prácüca este poder para su beneficio inmediato.

Queda por comprender lo que significa, en un mundo

gobernado en principio por la racion'alidad, el impulso de

una creencia que la predicación de la Iglesia ha de.¡ado en

gran medida de alimentar. Los expedientes de las demandas

de exorcismo muestran que la creencia contemporánea en el

diablo no hace referencia, salvo excepción, a 1o que la

Iglesia dice, o decfa; del Tentador. Esta creencia remite a h
exw ti"ne-n algunot i'di'iduo

señales, en el que experim€ntan el senti¡rrlento de estar bajo

la influenaia de fuerzas

tienen asidero algry Es una experierrcia tanto más

--#traümatlzmrte cuanto que viven en una sociedad que, al

mismo tienrpo, alimenta los mitos mediatizados del acceso

de todo§'al consumo, a la salud, al bienestar, a la realización

de,sf ,'miomo; a la eterna juventud, a la seguridad. La crisic

esonómicai la descalificación de lo político y la ausencia do

perspectivas . exasperan las frustraciones psicológicas 'y,

I sociales que este conflicto genera. Creer en el diablo es ttha
I

f 
manera de exteriorizar' este sentimiento de impotencia'al

l identificar, más altá del malestar personal, la'acción de un

[ra* malo que te manipula y te "posee". La gran mayorla

de . ,los solicitantes son personas eR situación do

vt¡lnerabilidad psicológica, pero igualmente de extrema

precariedad social, las más de las veces desprovistos de los

medios económicos ,y culturales para hacer frente a una
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los agobia. Los inmigrantes, llegados

de universos culturales -África, las Antillas-

que la familiaridad con los esplritus se ha establecido

prácticas conocidas de posesión y de adivinación, son

en esta población. De manera general, ésta se

al exorcista católico como último recurso, después de

en el que todos los supuestqs especialistas de la

de las fuerzas sobrenaturales, del

al morabito africano, han sido consultados en

Pero habrá que advertir que esta creencia es menos

del universo moderrio de lo que parece:'él "diablo"

es sierlpre aprehendido en los términos físicos

'lfuerza negativa", quá se experimenta y sobre la cual

actuar con técnicas apropiadas que los especialistas

poner en práctica. Esta afinidad paradójica de las

ias flotantes conternporáneas de génoro mágico con el

moderno del poder de la técnica merece atención: ella

explicar que individuos alimentado con una cultura

a veces sancionada con diplomas, puedan, contra

previsión, adherirse a esto, (13) Por otrá parte, existen -

ejemplo, a través de la temática de las'lvibraciones" o

'iondas" positivas o negativas actuante§ 'en un rnundo

ido él mismo como un tejido de fuerzas

ictorias- formas de continuidad y de paso enffe la

ia en el diablo de los sr¡licit¿ntes de exorcismo y las

ias atestiguadas en el seno de las corrientes que

de la "ne9glgsa rn!§!ise*§o@ca": (14) El grado

modalidades de' 'la movilización de las refercncias

" constituyen, sobre e§te continuum, un

sociales de la
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creencia en lo paranormal. No es indiferente, por último,
notar las correspondencias que existen entre este "regreso

d:l aiuUto" y las diversas modalidades de la diabolización

dsljgo (el extranjero, el árabe o el judío, pero también los

tanócra$:_o_lgsjgltlgg§), a través de las cuales se expresa

bajo otras formas, no más racionales pero a menudo

socialmente más amenazantes, el sentimiento de no tener

ninguna responsabilidad personal en el'mundo tal cual es, ni
capacidad alguna para actuar sobre su porvenir.

Fragmentación del creer y desregulación de la religión

Las creoncias se diseminant se aiustan cadavez menos a los

--

ryetos.pstabtecidos; i
pontroladas por las instituoiones. Estas tendencias son los%+
síntomas mAreres del proceso de la "desregulación" que

c.a{t-cjg..li3a_gl cqmpo relt gioso_ i
XLji la creencia y Ia pertenencia ya no se 'lsostienen"

P1!§, o l@, ellg_lndrsg_g!¡e n¡gggga

i$g:-'j:*Py:gejm3ryryere§ erltr,! qgrrrjg
moderno _caragge¡gloj la vez .por lg**"t:t"r"r__dgt
cm!_,_q"sg-.ci"nlve"trltprelJp$lqpf irnlqgl-{rl.d1!g:g!Lqggfa
dgl-s"ú-e-t-s+pres:$!il:lg@
"oiigs-^*$f,::*L"*g:j:*1$' Y s§ll9§31¡-!'Hlp9qerles' lq

ry*l_q$.i9_qsse*gg|Wms|3r:1:. No hay nación

occidental que evite los efectos de la contradicción creciente

entre la afirmación del derecho de los individuos a la
subjetividad y los sistemas tradicionales de regulación de la
creencia religiosa, dado que ninguna de ellas escapa a la
confrontación con el individualismo. Según la excelenfe

fórmula empleada por Ia socióloga británica G. Davie para

54

la actitud pos-religiosa en trance de convertirse

n dominante en Gran Bretaña, efectivamente ha llegado a

posible y común, en todas las sociedades avanzadas,

sin adherirse a una iglesia o a una institución:

ing, without belonging". (15)

Ejg§g!$at3c§fi:gl*Plu -se volverá sobre ello- que-

ima la necesidad

Kpresar esta,-qgencia-so-xlLgrupo, en el.seno 4el cual el

ividuo encuentra la confirmación de creenclas

En materia religiosa, como en el ooniunto de la

social, el desarrollo del proceso de atomización

ualista

cornunidades afinidades

culturales de sus Estas

relevan; sobre el terreno de la afectividad y de

a esas 'tomunidades naturales'l en las que

se consEula un imaginario compartido. En la medida

en que la representacidn de la continuidad y de la

del grupo ya no se vive al dfa con dfa en la

el oficio, la comunidad del vecindario, el grupo

, ella procede entonces necesariamente del

voluntario y personal de los individuos'

no significa tampoco que este doble proceso de

ión de la creencia y de "autonomización"

ia haga desaparecer pura y simplemente la

de las identificaciones confesionales. Sería incluso

considerable deducir de esto que las instituciones

han perdido, o están en trance de perder, toda
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capaoidad de contribuir a la formación de las identidades

sociales. De hecho, la diseminación de las creencias

coexiste con la preservación de estas identidades, al menos

hasta un cierto punto. Parece incluso que la expansión del
pluralismo y del relativisllo plodgcq, en_sgn¡!!¡lgjfrygsQ¿ g!
fortalecimienlo de las aspiraciones comunitarias. al mismo__=__:-:_
ti"q.,n-gge.-us*91943_J93s!ly3gigl"-.{§"19§idssl'fi g3gsts'
cg!§§ip¡glps. Pero éstas ya no coinciden necesariamenre

cqn identificaciones religiosas cla¡arnente asumidas por los
individuos. Esto no implica que no exista ya ningún vínculo,,
por ejemplo,. entre la creencia cristiana y, pertenencias

institucionatres, práeticas rituales, estilos de vida famili¡r,,
Iógicas. de,alianza matrimonial, co¡nportamientos sexualgg;

opcionep- políticas, etc. Pero se obsgrva que la dimensión de
ideptidad do la referencia confepional no siempre es pueslfr

ep, relaojón gon,el contenido de la fe, que supuestamenüe pg

e-l quglforrnalmenfe le furrda. En, Suiza, por ejemplo;,;ffi,
id§.ntificación cgnfeeional (catélica o protestanrel riffi
siendo una dirnensión import4nte de la identificación soo.l&
indiVidUql y colectiva: siguen casándose entre católioospffi,
entreiprgtesfantes,(e incluso entr€ los "sin religiónti}¡¡,1,#i
l¡aoen,4r4igos más bien entre individuos del mismo laOeq,ml*il

cultiva de hecho, y hasta en, el lugar de trabajo, un ofumth

grado de Íentre nosotros" confesional. pero estas divisiosidr
confesionales sólo excepcionalmente se anclan;lrffi
distinciones teológicas reconocidas como tales. Solffi
2.9% de las personas interrogadas consideran que ,,oi,tdsS4¡

las religiones cristianas rnerecen respeto, sólo la suya d+ffi
verdadera". Los demás, aunque subrayaban, a vocostdti
manera muy vaga, las razones de su "preferencia porooffip
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an en . reconocer a las diferentes religiones

una dignidad igual, y hasta un estatuto igual desde

de vista de la verdad. Las pertenencias

siguen pues determinando redes

de sociabilidad, aun cuando el anclaje

religioso de estas diferencias no deje de

(16)

Es evidentemente en los palses en los que la capacidad

adora de las instituciones religiosas es más débil
igualmente, es más clara esta separación entre la

ión creyente y la dimensión de identidad de las

ias religiosas. Si el creyente inglés se siente cada

lmenos obligado a comportarse como el "fiel" de una

ia, la pertenencia a la Iglesia de Inglaterra, que no

en la inmensa mayorfa de los casos, ni conformidad

ni regularidad observante,,, sigue siendo un

esenoial en la formación de su identidad. Una de

más fuertes de significarlo es la de volver a la
ia Anglicana para ser enterrado.en ella; Esta funcién de

idad de la Iglesia establecida se ve fortalecida por el

de pluralización cultural que caracteriza a la Gran

I-a Iglesia está oficialmenÉ encargada de

naci6n plural.ntar la identidad colectiva de una

impugnó, ,por.ejemplo, qus ella continuara sobre el

propiamente ritual las inmensas manifestaciones

de duelo a las que dio lugar la mr¡erte

,de la princesa Diana. No obstante, la abigarrada

que rindió homenaje a la "princesa del pueblo"

lejos de poder identificarse por completo con las
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pompas litúrgicas organizadas en Westminster. En cuanto a

la misma princesa, a la que su divorcio alejaba en principio

de los rituales debidos a los miembros de la familia real, se

sabía que estaba interesada en búsquedas espirituales muy

alejadas de la tradición anglicana. Con todo, correspondió a

la Iglesia oficial expresar solemnemente una emoción

colectiva de la que la familia real, por su parte, habfa

omitidb de manera muy torpe, por lo menos en los primeros

momentos, anticipar su desencadenamiento.

El desajuste de la creencia, de la pertenencia y de la

referencia de identidad es aun más claro en los palse!.

escandinavos, en los que la propensión creciente a. qgg¡¡¡&i

pertenecer" se dobl

cleoig§:-a pltklg"* rll-Strel: ("belonging withnpf

believing'?), ¿Cómo puede la pertenencia confesiond

§ontinuar por sf sola, cuando Ia frecuentación de la lgle$ftru

alcanz* un ,nivel tan débil y cuando se manifiesta ,u@

reticenoia generalizada a aceptar sus enseñanzas? ¿Porqué,ffi

sé intorroga el sociólogo O, Riis a propósito del caso da¡rdf'f

tan, pocos individuos considoran formalizar su salida,ffi

avism a las autoridades corxespondientes que ya no qui@
ser contados e¡ el númer'o de los fieles? La explicaci'6nffi

que se mantiene la pertenencia "por inercia", en un pa@r
donde la separación requiere un trámite adminisüffi
activo, se queda evidentemente un poco corta' Parajustiffi
el hecho de seguir como miernbros de la Iglesia Luterffil
sélo una tercera parte de los daneses hacen

gupos religiosos; el 357o hace referencia a los oficios,

las ceremonias que marcan los grandes momentos de la

y que quieren pieservar. Muchos subrayan el beneficio

la tradición en la vida nacional (387o), y su deseo de que

patrimonio monumental del pafs sea convenientemente

(37Vo). Una cuarta parte de las personas

consideran que la Iglesia es portadora de

populares, y una octava parte, que ayuda a la
ión de la nación. Una tercera parte, por último,

simplemente que sería malo dejarla. (17)

de los valores y reafirmaciones de identidad

poner en evidencia la creciente separación entre las

creyentes y las identidades confesionales, se

ál centro de una conüadicción mayor de la modernidad

Poruna parte; el paisaje occidental aparece

por un proceso de homogeneización espiritual y

, Éste se inscribe por doquier en el debilitamiento de la

a un Dios personal, en la subjetivización de las

ias y on la metaforización de los objetos de la
religiosa tradicional. Farece estar en trance de

a través de una moral, muy generalmente

de los derechos del ,hombre, un "ecumenismo de

valores" en el que'el ideal de fraternidad entre los

absorbe y diluye toda referencia a la trascendencia.

, imaginarse que este proceso de homogeneización

de las tradiciones religiosas históricas cumple el

universalista del que estas tradiciones son

y que las vuelve menos vulnerables a las

izaciones de identidades que han podido sufrir
fe cristiana. El l%o escoge -negativamente- permanecet,,müi

la Iglesia para evitar que se propague la influencia daffi
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en el pasado. No obstante, paralelamente tiende a
manifestarse una tendencia exactamente contraria al
aumento de las demandas comunitarias. Las causas del
fenómeno son fácilmente identificables. La crisis económica
y la amplitud del desempleo han acarreado, al mismo
tiempa que la. precarización de numerosas situaciones
individuales, el derrumbamiento de las certidumbr,gs
aportadas por las ideologías modernistas del desarrqllo
ilimitado. Al mismo tiempo, la implosión del bloque
soviético ha roto la estabilidad de las referencias simbólicas
y políticas en relación a las cuales las sociedades de
Occidente construyeron, desde el fin de la Segunda Guorra
rnundial, la imagen de sf mismas, hasta el punto quu pujiilg,
considerarse que todas ellas son, ahora, sociedades poo.
comunisüas; (14¡ Pero estos trastornos históricos quh
sacuden las estructuras mentales de lo9 individuos, al mis¡ffiir,
tiempo que las estructuras de las sociedades en las q&n
vivon, funcionan también como reveladores de l¿&
contrad.icciones de la modernidad. En particular, evidenoian
la antinomia que existe y se acentúa entre el individualisrne,
comprendido y vivido como ..la independencia de cada ur¡sr
on su vida privada",,r (19) y el desarrollo de un sentid$r
colectivo de la interdppendencia entre los miembros dp,,.ln
sociedad, indispensable para la regulación de las sociedade§
pluralistas. El reourso a emblemas de identidad ,Eh
permitan salvar la ficción de la pertenencia comunita¡ia,,,s§
uno de, los medios por los que los individuos se esfuerzan,eth,
conjurar' los,efectos de desestabilización psicológica y ;de
debilitamiento del vfnculo social que de ahf resultan,
Precisamente porque las religiones se han ftansformado, en
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el seno de la cultura moderna del individuo, en un reservorio

signos y de valores que ya no se inscriben en

pertenencias precisas ni en comportamientos regulados por

,llis instituciones, tienden a presentarse como una materia

íima simbólica, eminentemente máleable, que puede dar

a nuevos procesos diversos, según los intereses de los

que de ahl beben. Esta materia prima es susceptible

ser incorporada a otras construcciones simbólicas, y eR

icular a las que entran en juego en la elaboración de las

idades étnicas y nacionales. Así, el patrimonio

ico de las religiones históricas no sólo es puesto a la

disposición de los individuos que "remiendan", según

f6tmula desde' ahora consagrada, los universos de

capaces de dar un sentido a su existencia.

n está disponible para los nuevos y muy diversos

colectivos, entre los que se encuentra en primera fila la

vación del poder de identidad 'de los slmbolos

Los capítulos que siguen van a tratar de precisar este

mer acercamiento descriptivo del paisaje religioso de la

Aparece desde ya que la crisis que afecta a

r'tódas las grandes iglesias no está vinculada primeramer,úe a

pérdida de plausibilidad del contenido dr-las cre$[ias
que difunden. Esta observación evidentemente no yuelve a
poner en tela de juicio la idea de que las sociedades

modernas han asegurado su autonomía polftica e intelectual

;arrancándose del dominio de los grandes sistemas

l,treligiosos, que proporcionaban a las sociedades del pasado

explicaciones heterónomas del mundo y de la vida humana.
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Pero la descalificación no procede primeramente de la
supuesta "irracionalidad" de estas explicaciones. Si existe
una expulsión de la feligión, ello se debe mucho más al

hecho del proceso de de-totalización de Ia experiencia
humana que resulta de la diferenciación de las instituciones.
La vida doméstica, profesional o política, la experiencia
afectiva, estética o espiritual de cada uno dependen desde

ahora de ámbitos segmentados de actividad. Comprometido
en estas experiencias desunidas unas de otras, el individuo
batalla por reconstruir la unidad de su vida personal. Los
sistemas religiosos que se presentan como códigos globales

de sentido, en cuyo interior se supone que toda experiencia

hqmana individual y colectiva encuentra su coherencia,
pierden en este proceso lo esencial de su credibilidad. El
p{ollfico desarrollo de las creencias que actualmente
presenciamos responde, en gran parte, a la necesidad dr

,recomponer, a partir del individuo y de sus problemas, algo
de estos universos perdidos de sentido.

ry[

fin de las ldentidades religiosas heredadas

l¿Cómo asegurar, en este contexto de diseminación de

creencias, la transmisión de las identidades religiosas de

rgeneración a otra? Esta cuestión no concierne sólo a los

preocupados por la educación religiosa de su prole,

lás instituciones que tratan de renovar su pedagogla

Üia ,las nuevas generaciones cuyos comportamientos y

,btativas las desconciertan. Se dirige también a los

porque condensa, de cierto modo, todos los

del devenir de las religiones históricas en la

erisist' de la transmisión

general, la transmisión regular de las instituciones

los valores de una generación a otra es' para toda

la condición de su supervivencia en el tiempo' En

isociedades tradicionales, rituales de iniciación maroan

la entrada de los jóvenes en la comunidad de

adultos. Al misrno tiempo que estos ritos efectrlan y

ifican la incorporación social y simbólica de los nuevos

en 'el grupo, confieren a los jóvenes la

de asegurar, a su vez' su continuidad de

en generación. Entendamos bien, sin embargo,

"continuidad" no significa "inmutabilidad"' En todas las

, la continuidad se asegura siempre en y por el

63



cambio. Y este cambio contrapone inevitablemente las

nuevas generaciones a las antiguas. De la Antigüedad, en la

que la socialización de las jóvenes generaciones con las

normas y costumbres garantizadas por la autoridad de los

ancianos era objeto de una minuciosa vigilancia, se han

conservado las huellas, particularmente en los escritos de los

filósofos y de los Padres de la lglesia, de la queja recurente

de las geneiaciones antiguas ante el relajamiento de las

costumbres y de la piedad de las más jóvenes... Si el ideal de

la transmisión requiere que los hijos sean la perfecta imagen

de los padres, es claró que ninguna sociedad lo ha alcanzado

jamás, simplemente porque el cambio cultural no deja de

actuar, incluso en las sociedades regidas por la tradición: No

hay, en este sentido, transmisión sin que haya al mismo

tiempo "crisis'de transrnisión". I

, r ". ,,

En nuestras sociedades, sin embargo, esta crisis de la

transmisión ha cambiado profundamente de natural eza,'L,as

separaoiones identificables entre los universos crilturales,dg

las diferentes generaciones ya ilo. corresponden sóls a los

ajustes que hacen necesarios la innovación y la adaptación a

las nuevas circunstancias de la vida en sociedad,

Circunscriben verdaderas fracturas culturales que alcanzan

en profundidad a las identidades sociales, a la relación,csrr

el mundo y a las capacidades de comunicación de,rrls$

individuos. Corresponden a un reajuste global, derlü#
referencias colectivas, a rupturas de la memoria, a,,uflü

reorganización de los valores qüe ponen en tela de juicio,Io*

fundamentos mismos del vínct¡lo social. Es inrltil insistin,en

el hecho de que todas las instithciones en las que se inserib
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continuidad de las generaciones pierden ahora su

en provecho de una sociabilidad de la
riencia compartida, de la comunicación directa, del

puntual. Igualmente afectados se ven la

a, la universidad, los partidos políticos; los sindicatos,

ias. Pero evidentemente es la mutación de la familia,

ón de socialización por excelencia, la que más

deja aparecer la amplitud de sus implicaciones

i sociales como psicológicas. Desde ahora, los

de la familia se dedican menos al análisis de los

de la reproducción de las fuhciones

tucionales familiares y de las rolaciones entre los sexos

al de las relaciones entre individuos en el seno de la

lia. (1) Ellos han puesto en evidencia al mismo tiempo

social, cultural y simbólico de la disyunción que

de manera cada vez más clara ahora, entre los

itivos de la alianza y los de la filiación que, como se

reúne el matrimonio clásico. La otganización y la

ntación de la continuidad de las generaciones se ven

transformadas. (2) Los sociólogos de la

por su parte, durante largo tiempo movidos en

por el análisis de la reproducción escolar de las

sociales, (3) han desplazado progresivamente

intereses hacia el estudio de la construccién de las

de fu:s jóvenes, tomados en universos sociales y

diferentes. (4) En estos ámbitos diferentes -
, educativo etc.- se insiste cada vez más sobre el

evolutivo de las identidades más bien que sobre las

determinadas de forma gruesa, de la reproducción

. Se pone el acento sobre el carácter din¿ímico de su
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formación, ert función de las relaciones concretas en las que

los individuos están implicados.

Para captar la forma como se constituyen ahora las

identidades religiosas, no es menos indispensable renovar

los acercamientos clásicos a la transmisión religiosa. Éstos

se ocupan sobre todq de evaluar Ia eficacia de la transmisión

en función del grado de conformidad creyente y"practicante

de los hijos con relación a los padres: ¿los hijos de padres

practicantes son practicantes? ¿Los hijos de padres, no

practicantes siguen siendo ellos mismos creyentes? ete. Lqs

enouestas que se dedican a medir con mayor precisión gs1g.s

separaciones entre,padres e hijos hacen referencia, de,modo

rnás o mqnos implícito, a un modelo de la socialización rqug

coloca a un t¡ansmisor activo, poseedor de un patrimoniedtr

saberes y de referencias religiosos, frente a un destinAtffitg

pasivo o serni-pasivo de la transmisión. El prime¡gffi
qpfuerza, con mayor o menor suerte, por transftriaffi
segundo toda o parte,de,la herencia. Los datos reoqh#W

hacen,aparecer claramente las dificultades de la ope r

en un univcrso cultural en el que toda proposición

qe ve co¡frontpda a una rnultiplicidad de ofertas

divprsas. Para,hacer frente a esta competencia y

alejamiento de las jóvenes ggneraciones, las

religiosas se esfuerzAn por,poner a punto

eficaces de comunicación dq su mensaje. Su éxito
por lo rnenos porque el desinterés de los jóvenoe

en parte al menos, con la duda manifestada,

generación adulta en cuanto a lo bien fundado

transmisión religiosa en un universo cultural on
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ones religiosas y espirituales se perciben, cada vez

como elecciones privadas, que comprometen al

y sólo a é1. En Francia, sólo el 47o de los padres

la fe religiosa entre las cualidades importantes

hay que fomentar entre los hijos. (5) Esto no significa

los mencionados,-padres sean personalmente ajenos a

creencia, o por lo menos a todo cuestionamiento

o metafísico. Pero la creencia personal, vivida

asunto de cada uno, no está necesariamente asociada a

obligación de transmitir. El tema de la "elección

se deja a los hijos" permite, en un cierto núrnero de

justificar la negativa, explfcita o implícita; de los

a transmitir ellos mismos una fe religiosa. Hace eco

de los jóvenes de poder escoger su religión (en

juzguen necesario tener alguna) en función de la
que se siente personalmente con tal o cual tradición

de los beneficios personales (particularmente

lógicos) que de ella puedan esperarse. Esta demanda de

,'rreligión a escoger", que póne por delante la
personal y la autonticidad de un trayecto de

más bien que la preocupación por la conformidad

las verdades'religiosas garantizadas por una institución,

Goherente con el advenimiento de una modernidad

iea que implica para el hombre una ciefia forma de

a sl rnismo como'individualidad y de trabajar para

istar su identidad personal, más allá de toda identidad

o prescrita.
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La construcción individual de la continuidad creyente

Si todas las instituciones de socialización tienen dificultad
para enfrentar las implicaciones de esta mutación cultural, la

conmoción que de allí resulta es tanto mayor en el caso de

las instituciones religiosas cuanto que la transmisién

compromete lo que está en el principio mismo de su

existencia, a saber, la continuidad de la memoria que las

frrda. @relig!Ér, i¡np!!ga,. en efecto, una movilizacifu
específica de la memoria colectiva. Esta memoria colestiva

-# 

'.,...,..-,^,.l..-#

es dada en las sociedades tradicionalss, cuYo untverso
"------"-simbólico-relieioso está oor comoleto estructurado Dor un

coniunto de mitos, que dan cuenta a la vez del orisen del..',,,'.%.+l.,.,#¡*,rtolE:lg"rffiñ;*,á
co.ntenidqenlasestruc orelggggLg.]9ngugig;-lee*
p'to*$ cg1gtqg31j:ls3ogigqades residas

trglicl{LEn el caso de las sociedades diferenciadas, en.la§

que prevalecen religiones fundadas que dan origen a

cemunidades de fe, la memoria religiosa colectiva se

convierte en la apuesta de una reelaboración permaneritg¡

de tal suerte que el pasado inaugurado por el acontecimiento

histórico de la fundación pueda ser aprehendido en todo
momento como una totalidad de sentido. En la medida on

que se supone que toda la significación de Ia experionciadel

presente está contenida (al menos potencialmente) en,Él
acontecirniento fundador, el pasado queda constituido

simbólicamente como una referencia inmutable. En relacié¡r

constante 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 rememoración que es también una re-interpretación
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permanente de la tradición en función de las cuestiones del

'presente. (§) Esta elaboración continua de*-la_idpn[idad

religiosa colectiva se efe-cjúa, pqr Kcq_lgg9ifo g*lg-Agtryld3g

'i3glgug-p-s§-,§!e9t..Jl?-e,'.sJn*n-eryil**kn4ry§:is)-ssJe
pasado que da un sentido al pre.sen_t_e-y contiene el porvenir..-_--f** &.-.*- 'd.-

P::XfW*u'r,!:emW
as:gqrg g*Pe§9**-H-gM§"g'*3.
seneración a otra. al mismo tiemoo oue se conforrña a los-- 

-*

n§Ig: ryigllbjg§is;suerdo-cpila§ ngmaw-valo-repie -la

'"orl]glr.i**En la medida en que se confunde con el proceso

de elaboración de esta "cadena de memoria", a partir de la

cual un grupo creyente se realiza como grupo religioso, la

ftansmisión es el movimiento mismo por el que la religión

se constituye como tal a través del tiempo: es la fundación

continuada de la institución religiosa misma.

Al evocar la construcción s.imbólica y práctica de un

"linqje creyente", se pone en evidencia la relación decisiva

que existe entre religión y memoria. Con toda exactitud es

en este punto donde puede situarse -si decididamente se

insiste en mantener el término- el nudo de la "crisis de la

transmisión" subrayada por todas las observaciones que

versan sobre la relación de los jóvenes con la religión. En

efecto, las sociedades modernas son cada vez menos

sociedades de memoria. Pgf:!:p$tario, están golernadas,

ae§:n e*deJo
inTgqiulg.Por otra parte, p@
a romper la cadena de la mgrnglla oblj€glele*la rEaqjgióq §g

han convertido en sociedades de cambio. que eri

6Ó

innovación como norma dg -.ge[d!¡sjtu, Actualmente,



proceso de liberación, llevado al límite, ha producido la des-

estructuración y la atomizaciín de la memoria colectiva, a
punto tal que las sociedades modernas se manifiestan cada

vez más incapaces de pensar su propia continuidad, y así,

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 presión

de un presente cada vez más present€. Al mismo tigmpo que

el advenimiento de la comunicación planetaria suprime la

densidad histórica de las acontecimientos que ella misma

hace desfilar en un flujo ininterrumpido y homogéneo, .el
fenómeno de descomposición de las estructuras imaginarias

de la continuidad se agrava con el sentimiento, en g.ran

medida compartido, de la complejidad del mundo presente.

Éste, tanto como la pérdida de la memoria, constituye uÍr

obstáculo a la movilización imaginaria del pasado para la

invencién del porvenir¡ tanto de acuerdo con el modelo de la

repetioión tradicional como con el de la utopía. En todos,los

ámbitos, la previsibilidad de las evolr¡ciones retrocede,

paradójioarnonte, a medida qüe aumentan las capaoidades

cognitivas y técnicas de actuar. sobre ellas, Este contexto,de

desvanecimiento de la prosoncia del pasado y de opacidad

correlativa del futuro aclara lo "ajeno" de nuestras

.sooiedades no rtanto a la creencia "en los dioses y en los

profetas" (7) cuanto a.la manera propiamenúe religiosa,de

creer en' ello, consistente en apoyar la creencia ,sobre ,la

autoridad legitimadora de una tradición. No es por el hecÁm

de ser, de manera ideal y típica, sociedades racionales porllo

que las sociedades modernás son ampliamente a-religiooas:
'es porque son sociedades amnésicas, en Ias que la careneia
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consiste en la impotencia creciente para dar

a una memoria colectiva portadora de sentido para el

y de orientaciónes para el porvenir.

¿Qué sucede entonces con la problemática religiosa de

inuidad creyente? ¿Cómo los creyentes remendones

)componen, a partir de sus experiencias y expectativas

sus pequeños sistemas de significaciones que

,,,un sentido a su existencia, pueden ser llevados a

idicar su inserción en la continuidad de un gran linaje

? ¿Es imaginable, dicho de otra manera, que esta§

esparcidas se organicen de un modo religioso, y si

asl, de qué formas? I a respuesta a estas cuestiones se

probablemcnte, por la vía de una exploración de

ia de los individuos que aonstruyen su identidad

pn función de los intereses, disposiciones y

s que ponen en juego en situaciones concretas.

el rámbito- de,la religión_como en_oges, tu qepqplq.lS

pafa noüna§

de su

, como ya §g ha visto, *@
de las instituciones. Los creyentes modernos

-

recho

". Hasta los mrís convencidos

los más interesados por, una confesióq,particular hacen

su derecho a la búsqueda personal de la verdad. Todos

llevados a crear ellos mismos la relación con el linaje

en el que se reconocen.
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Si uno se coloca en esta perspectiva, se comprende que,
para captar el éxito o el fracaso de la transmisión 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 ¡unsmi¡ida, precisamente porque las
i
i4entldedcs_here¿a¿S, i
siempre es,modificada. Lo@a

siTlh9lig§-Plg§tet q*su dispp_§iqion, y/o3lsgggg{ssJssdeu
te§Lgg9§g-9n fÚq§tl d" t"§ dif"r""t"t "-pq§-es-g :gPl§e&s. La identidad se analiza como el
resultado, siempre Precario y susbeptible de volver a ser

cuestionado, de una tayectoria de identificación que :ee

realiza en la duraciól. Estas trayectorias de identificación nrj
son sólo recorridos de creencia; implican igualmente todo lo
que conforma la susl¡¡s¡¿ del creer: prácticas, pertenenoia§
vividas, formas de concebir el mundo y de inscribirse
activamente en las diferentes esferas de acción quello
constituyen, etc. Su orientación cristaliza, por una parto,,lás
dispoSiciones, interegss y aspiraciones de los individuos;
pero es igualmente dependiente de las condiciones objetivas

-institr¡iiolrales, sociales, económicas, polfticas, culturqX§,b-

en el seno de las cuals5 se despliegan estos recorridos, P$iqer

al dla los diferentes encadenamientos a través de los cuales

se establece, se re-elabora y se estabiliza eventualmente el
vfnculo de los sujeb5 con un linaje creyente particulaf
implica, pues' que se profundice el estudio de las relacio¡És
entre la dinámica interna del creer (la que corresponde al
desarrollo de la experiencia individual y/o colectiva), la
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;función de las intervenciones externas (en primer lugar, las

las instancias de socialización que desarrollan y adaptan

ias de transmisión) y los factores ligados al entorno

il en el que el proceso se despliega. Pero entonces el

*nálisis parte del individuo, y no de la institución. ¿Cómo,
'6ntonces, la representación colectiva de la continuidad del

,linaje, así como su realización social, pueden seguir estando

aseguradas a través de la subjetivización de los recorridos

. §reyentes y la pluralización de los procesos de construcción

de las identidades religiosas que de ahí dimanan? Esta

interrogación no sólo destaca el posible eje de una

sociología de la transmisión religiosa: puede constituir el

programa fuerte de la modernidad religiosa como tal.

las dimensiones de la identificación

El desarrollo de este acercamiento implica que se adquieran

herramientas que permitan poner orden en la diversidad de

recoüidos de identificación que ofrece la observación

erñpírica de la escena religiosa. Vano sería imaginar que

esta puesta en orden pudiera surgir completamonte

terminada con el inventario de las situaciones singulares. El

mencionado inventario se tornaría, por otra paxte,

interminable debido al avance mismo de la diseminación de

las creencias. Los elementos que siguen deben ser

considerados como una especie de marco, construido a

parür de las observaciones realizadas sobre diferentes

terrenos, principalmente franceses y católioos, en el curso de

los últirnos años, y que conciernen particularmente a las

prácticas catequísticas, a los grupos carismáticos y

"comunidades nuevas", a las grandes concentraciones de
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jóvenes, a los movimientos de renovación espiritual y

manifestaciones neo-tradicionalistas, a los fenómenos de

conversión, etc. No se pretende reactivar aquí los resultados

de encuestas extensivas realizadas sobre cada uno de estos

asuntos. Más bien se ha trabajador en esta materia, a la
manera de los que realizan prospecciones de petróleo que

efectúan "extracciones de muestra?', dedicándose al examen

minucioso' de las situaciones observadas, "tomadas" y

tratadas como muestras significativas, que permiten plantear

hipótesis para trabajos de rnayor profundidad. Se volverá de

forma más precisa, en la continuación de esta obra, sob,re

algunos ,de estos trabajos: retengamos de ellos aquí

solamente ol eje organizador, que es él mismo precisado y

afinado en el seno de empresas colectivas que versan sobre

las identidades religiosas en Europa (9) y sobre la
religiosidad de los jóvenes europeos, (10) así como al

contacto con otras itrvestigaciones realizadas con btros

métodos. (ll) Al término de esta primera exploración, se

puedb formula¡ la hipótesis de que los procesos dg

identificación relisiosa en nuestras sociedades modernas

pasan por la librle coffi
doicas{elaidtui ,9ugl@
ry i*!9g!4, o lo tr_*e.ss&-res-ryLgL

\
^ 
) La primera de estas dimensiones es la_jiaeU¡iú&/'

lr*u**¡". Se refiere al conjunto de las señales socialesiy

simbólicas que definen las fronteras del grupo religioso.y

permiten distinguir entre "los que son de ahf'y "los que no

son de ahf'. Esta dimensión comunitaria remite. a. la
definición formal y práctica de las pertenencias: el hecho,
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por ejemplo, de estar circuncidado, o de estar bautizado, de

,lpacticar fielmente los cinco pilares del islam, de haber
]buscado refugio en el budismo, o también de haber suscrito

,las obligaciones impuestas para ser reconocido como adepto

rr en ' tal o cual movimiento religioso, Estas mismas

ii rdpfiñiciones comunitarias pueden ser más o menos

extensivas o más o menos intensivas, según que, por

ejemplo, se esté en presencia de un grupo de tipo "iglesia",

que fija obligaciones mlnimas a sus fieles, o de tipo "secta",
ique impone al nuevo miembro un cambio radical de su

pfspia vida. Sea de ello lo que fuere, aceptar o no el

sijmeterse a estas obligaciones constituye un rasgo

dis¿riminante de la identificación.

:fl Una segunda dimensión es la de la aceptación por el

individuo de los valores ligados al mensaje religioso

,$*ansmitido por una tradición particular (ya sea la "tradición

,'larga" de las grandes religiones' históricas, o la "tr:adición

defta''l de los nuevos grupos o movimientos, legitimada ella

'ftusma con frecuencia por el recurso imaginario a un arraigo

más leiano). Esta dimensión étiea de la identificación resulta

€star, cada vez con rnayor frecuencia, .4§ggiada_de -11

precedente. Los valores del mensaje, insepmhlSs--dsl*

allgglgi"y9_{.s_*1"_99e.._al*rur.m-o*lisgp_o*§9*19*§.cgg^ogt

pueden ser obieto de apropiación -srn---imglisgr
ndéesariamente la*perteneuckl_ilfgg*ggnlgad de fieles

rólaramente idenüficafla*De esta manera, se puede reconocer

'en los Evangelios la expresión más elevada de una ética del

amor a la que uno se adhiere sin reivindicar, o inclty
negándola, la pertenencia a una iglesia cristiana cualquiera. 

\
u
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)- Una tercera dimensión de la identificación es la

dimensión cultural. Ésta abarca el conjunto de los elementos

cognitivos, simbólicos y prácticos que constituyen el

patrimonio de una tradición particular: la doctrina, los

libros, los saberes y sus interpretaciones, las prácticas y

códigos rituales. la historia -sabia o legendaria- del grupo,

las representaciones y modos de pensamiento sedimentados

en las prácticas de las comunidades, lo§ hábitos

alimentarios, indumentarios, sexuales, terapéuticos, etc.,

asociados al sistema de las creencias, al arte, a las

producciones estéticas, a los conocimientos científicos

desarrollados en conexión con estas creencias, etc. Eqta

dimensión cultural, cuya riqueza y variedad marcan el

arraigo de una tradición en la larga duración, igualmente

puede ser ahora objeto de apropiación, como "bien común

cultural", sin implicar, o cada vez menos, la adhesión

personal al sistema de las creencias que ha producido este

pattimonio de conocimientos y de slmbolos. Se pueden

reivindicar'traíces judías" o "rafces cristianas" sin definirse

como fiel de una comunidad particular, ni como creyontelde

una fe sualquiera. La referencia a este patrimonio culfur¿l

constituye un indicador de identidad que ya no incorpora

direchmente al interesado a un grupo religioso identific¿ble

y tampoco le impone elecciones ni comportamientos éticos

específicos.

tl, lJna cuarta dimensión de la identificación es la
dimensión emocional, que se refiere a la experieng,,ia

afectiva asociada a la identificación: el sentimiento ,dp
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de las conciencias" o "la emoción de Ias

" de las que Durkheim ha hecho, en Les

élémentaires de la vie religieuse, el resorte primero

de Ia experiencia religiosa. (12) El hecho nuevo,

las sociedades modernas, es que esta cálida experiencia

.produce el sentimiento colectivo del "nosotros" resulta

v€z menos de la pertenencia comunitaria que asegura,

del ciclo de las fiestas, su reactivación regular.

ituve de manera cada vez más frecuente

icularmente entre los jóvenes- el momento en que se

una experiencia elemental de comunión colectiva"

susceptible de estabilizarse bajo la forma de

identificación comunitaria. Las grandes concent¡aciones

.atraen a millares de jóvenes cristianos (católicos o

tm{otestantes), el considerable éxito de los encuentros

rórganizados por la comunidad de Taizé son buenos

de esta prioridad que corresponde a la

identificación emocional en la formación de las identidades

sogior¡religiosas entre los jóvenes.

Estas identidades se constuyen comgl.g!&si-o¡dcS

de identidad

menos idealmente. el mantenimiento de un

(comunitarias, éticas, culturales y emqgiouglg$ fiiadas -o al

menos delimitadas; por la institución q!9 rg-re§g$e-:W
saxdnte de las mismas. En este caso -durante largo tiempo el

miís común- la articulación de estas cuaüo dimensiones está

regulada, por la institución misma. Es ella en particular la que

)

asegura, al

77



equilibrio ente las lógicas confradictorias que colocan a estas

dimensiones en tensión enüe sl'

La primera tensión es la que se establece entre la

dimensión comunitaria y la ética' La referencia a la

dialéctica de la universalidad y de la singularidad que actúa

en las grandes religiones universales permitirá ilustrar este

punto; Por un lado, las gtandes religiones universales se

ostentan corno detentadoras de un mensaje cuyo alcance

ético concierne, al menos potencialmente, a la hunianidad

entcra y a cada hombre en particular. Pero por el otro,

roúnen a sus fieles en comunidades que hacen de la posesión

presente del mensaje el signo de una elección al mismo

tiempo que el principio de una separación' En el judalsmo,

la,tensión se sitúa, por un lado, entre el horizonte

escatológico que verá el cumplimiento universal de la To¡á

y" por el otro, el hecho de que, en el tiempo de la historia; la

Toá es entregada exclusivamente al pueblo'mediador que

es el pueblo judío (mientras que la tey de Noé se impone

desde ahora a todos los hornbres). Esta tensión está presente

evidentemEnte en los debatés que atañen a,la articulación

entre la nación judía y el pueblo judío. La dialéctica

cristi¿rna del "ya allá" y del'"todavía no", (ue asegura a la

vez la articulación de las relaciones de la Iglesia (la

actualidad de la comunidad de los creyentes) con el Relno

(la realización última y universal del mensaje), (13) y las de

la lglesia con el mundo vuelve a articular sob'té elrterreno de

la historia -pero en los nuevos términos de la conversión

ofrecida d todos los hombres' la tensión i¡reducible entre la

universalidad escatológica del mensaje y la afirmación
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üerrestre de la comunidad creyente. En el islam, el Corán

lhsiste de manera repetitiva en el hecho de que el libro ha

Bldo dado en lengua rárabe "clara", "sin complicaciones',.

todos los libros revelados anteriores (la Torá, los

1§almos, el Evangelio), asf como el Corán mismo que es el
' 
Llbro por excelencia, están inscritos sobre ,tna tablilla fiel,,

, (o "bien protegida") (14): la exégesis ve en esta tabla la

¡ matriz de las palabras divinas, de la que han .descendido,'

i, los libros atribuidos a los diferentes profetas a cargo de la

i, conversión de los ptreblos, y gue se dirigen a éstos en su

prqpia lengua. La correspondencia entre el libro ,.de arriba',
y. los libros "de abajo" constituye, en el contexto musulmán,

Bna articulación esencial de las relaciones entre' la
i,üiliversalidad del mensaje y la singularidad de las

comunidades creyentes.

i'"
,,,i, Si se lleva hasta el llmite esta tensión entre la
Sniversalidad ética del mensaje y la singularidad de

identidad de la comunidad, dicho de otra manera, si aada

cobra autonomía en relación con ,su opuesto, la
ia exclusiva a uno de los términos hace que la

de identidad pierda sus propiedades

religiosas I de identificación con un linaje
Asl el repliegue sobre sí mismo que puede

una sobre-valoración de la singularidad comunitaria
a vaciar de su contenido a la representación de la
ia del linaje a través del tiempo y del espacio. pero

e.R sentido inverso, la disolución,de las creencias propias del

gfupo en un sistema de valores,universalmente compartidos

¡p determina otra identidad comunitaria qu" t\u" dimana

\zs



de la pertenencia a la especie humana, y no puede fundar,

por este concepto, la pertenencia a un linaje creyente

identificable. La función de la regulación institucional es

precisamente la de mantener el equilibrio entre estas dos

lfneas de huida que corresponden a dos modos de "salida de

la religión": por encierro comunitario por una parte, por

universalización ética por la otra (15).

Pero esta primera tensión se cruza con otra, a" tu qu"

debe hacerse cargo igualmente la regulación institucional: es

la que se establece entre la dimensión emocional -que

corresponde a la experiencia inmediata, sensible y afectiva

de la identificación- y la dimensión cultural que permite a

esta experiencia instanüínea anclarse en la continuidad

legitimadora de una memoria autorizada, es decir, de una

tradición. La función del rito religioso es la de vincular la

emoción colectiva que suscita la reunión comunitaria oon la

evocación controlada de la cadena de memoria que justifica

la existencia misma de la comunidad. La disociación de los

dos polos, el emocional y el cultural, entre los que se

establece esta tensión suprime la especificidad propiamente

religiosa de la asociación entre el sentimiento afectivo del

nosotros (lo que en térrninos de Durkheim podría describirse

como la'iexperiencia de lo sagrado") y la inscripción en una

memoria colectiva, que transforma esta experiencia "cálida"

en anámnesis del tiempo fundador del linaje, Del lado

emocional, queda la posibilidad de que se exprese una

creencia sin tradición, vivida en la inmediatez de la fusión

comunitaria; del lado cultural, la rnemoria colectiva pierde

su carácter activo y se constituye como un patrimonio de
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nccuerdos que ya no activa a una creencia común: ya no es

más que una tradición sin creer. En los dos casos se da

$fualmente una "salida de la religión".

:

,j:'. N

firi COMUNITARIO

i . (indicadores de lo particular, de lo local, de lo singular)

E

CULTURAL
del nosotros) (memoria del grupo, saberes y saber hacer)

,,¡ít ETICO
iii (valores universales, concienciaindividual)

illr S

riirit..,

una cartografia de las trayectorias de identificeción

institución asegura, en principio, la regulación de estas

colocándolas bajo el control de un poder,

legitimado segrln las diferentes tradiciones

Pero ¿qué sucede cuando la capacidad reguladora

instituciones es puosta en tela de juicio por la
autónoma de los individuos de rechazar las

"llave,en mano?' para construir ellos mismos, a

de la diversidad de sus experiencias, su propio

de identificación? La prirnera observación que se

es la de lo fácil que ha llegado a ser, hoy en día,

de la religión". La religión¡ que ya no define las

del vfnculo social y de la organización polftica de las

laicizadas, tampoco prescribe ya a los individuos
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identidades sociales inalienables. Éstos abandonan

comrinmente la identidad religiosa que les ha sido'dada en

herencia, ya paxa adoptar otra que ellos mismos eligen, ya

para reunirse con la creciente población de los que se

definen como "sin religión". La primera utilización posible

de esta herramienta de análisis es la de ayudar a identificar

la diversidad de las modalidades de estas "salidas", según

los difefentes escenarios de la des-composieiórr (en el

sentido en el que se habla en física de "composición" de las

fuerzas) de las identidades religiosas. La "estetización" de la

referencia a la tradición religiosa, su absorción en un

humanismo secular que prescinde de toda invocación a

cualquier fuente religiosa de los valores, la

instrumentalización étnica o política de los símbolos de la

identidad comunitaria, la pura búsqueda de los estados

alterados de conciencia asociados a la intensificación de la

experiencia religiosa, etc. constiluyen otras tantas manera§

de abandonar el linaje creyente.

Pero las cosas no se detienen ahl: igualmente pueden

intervenir recomposiciones de identidad más o lRenos

completaso por una parte porque los individuos preservan a

menudo algo -aunque sea una pizca- de las identidades que

han abandonado o de las que jamás han tomado po§esión

realmente, y por otra parte porque su. "salida religiosa't se

revela como incompleta o porque puede, posteriormente, ser

puesta nuevamente en tela de juicio. La retirada religiosa

más explícita puede coexistir, en el mismo individuo; con la

preservación, más o menos consciente, de adherencias

(comunitarias, culturales, éticas, afectivas) que sirven de
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soporte a reorganizaciones de identidad precarias,

tr¿nsformablcs o transportables en otros registros del creer.

El hecho ha sido abundantemente subrayado a propósito de

los "militantes" que han pasado de la más intensa de las

convicciones confesionales al más activo de los

compromisos políticos. Pero se pueden ampliar estas

observaciones al conjunto de los recorridos efectuados por

sujetos creyentes "liberados" de los constreñimientos de la

pertenencia a una institución. Se puede entonces adelantar la

hipótesis de que cada una de las dimensiones de

identificación puede, en la medida en que ha llegado a ser

relativamente autónoma en relacidn a todas las demás,

convertirse ella misma en el eje de una posible construcción

o reconstrucción de la identidad religiosa. La experiencia

emocional, la necesidad de integración comunitaria, el

euidado por preservar los tesoros de una cultura religiosa, la

'rnovilización ética: las experiencias que acttían en cada uno

de estos registros pueden constituir el punto de partida de

una elaboración de identidad singular, a la que "colorean"

de forma particular. Los relatos de conversión a las

diferentes grandes religiones ofrecen una materia

particularmente rica para identificar la diversidad de estas

construcciones que los interesados establecen

progresivamente, a partir de una experiencia privilegiada

que eataliza, en función de su dinámica propia, la

feorganización o la combinación de las otras dimensiones de

la identidad religiosa. Para alguno, la participación fortuita

en una reunión de jóvenes particularmente entusiasta es el

punto de partida de la integración a un grupo, sn cuyo seno

adquiere progresivamente una cultura religiosa; para otro, es
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d_qsggtrtmiento de las solida¡idades vividas en el

compromiso humanitario el que inicia un recorrido

espiritual y conduce a la afiliación comunitaria; para otro

más, una experiencia estética asociada al descubrimiento

cultural de una tradición religiosa particular inaugura un

compromiso comunitario, etc. En cada caso, la
representación del linaje creyente invocado varla en función

de las experiencias que han jalonado la trayectoiia de la

identificación. La que se realiza a partir del polo

comunitario -ligada por ejemplo con la voluntad de

manifestar, en un contexto de pluralización religiosa y

cultural, ,la "autenticidad" de una tradición religiosa

nacional- implica una forma muy distinta de activar la

dimensión cultural de la identidad que la que procede de la

reivindicación de una identidad ética universalizada. El

individuo que afirma una ider¡tidad francesa y católicarpara

rrutrcar su rechazo a la presencia del islam en Francia no

invoca el fnismo patrimonio del cristianismo que el

militante de los derechos humanos que quiere dar testimonio

del anaigo cristiano de estos derechos. Se comprende, al

mismo tiempo, que las trayectorias individugles no se

diversifican al infinito: se inscriben en lógicas que

corresponden a las diferentes combinaciones posibles 'de las

dimensiones de la identidad religiosa, combinaciones rque

diseñan, en el seno mismo de cada tradición, una

constelación de identidades religiosas posibles. En el sono

de una misma tradición, esta diversidad puede dar lugar a

muchos conflictos, como es de imaginarse, a partir,'del

momento en que se priva a las instituciones de su tftqlo
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usivo para definir el perfil oficial de identidad en el cual

fieles, como se supone, deben reconocerse.

alganas modalidades de la identificación con el

entre los jóvenes

puede ir más lejos y diseñar desde ahora, a partir de

elementos, una primera cartografía de las trayectorias

de la identificación? Para hacerlo seriamente sería

io poder activar una masa considerable de encuestas

tomen en cuenta el conjunto de las tradiciones y.de los

religiosos. Lo único que se puede proponer aquí

la ilustraciórr de algunos tipos de perfiles religiosos

ficables. Éstos se desiacan cuando dos de las

iones se articulan para formar un eje privilegiado de

'lsatelizandof', si asl puede decirse, a las otras

iones de la identidad religiosa. Estudios de, campo

con diferentes poblaciones de jóvenes han ¿sí

identificar varios recorridos tfpicos de

ión con el cristianismo. Estos recorridos *seis en

no terminan automáticamente, ni con mucho, en la
ión de una identidad conforme con los criterios

idos por la institución eclesiástica, como tampoco, en

integración comunitaria susceptible de asegurar la
ión definitiva de las referencias religiosas a las

recurren los interesados. Ésta es la razón por la que se

Iéfiere hallq de "idenlificgcióU-gon el qristianisil§", 
UÉ§_

de "identificación con el catolicismo". aunoue los; ----.-".- ".-.*
en cuestión salido, en su a, de un

:9g-gat{lyg. La fórmula'es vaga: permite preservar:la

idez de las trayectorias y de las afiliaciones que
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eventualmente determinan. De todas formas, los "tipos"

presentados aquf no son la fotografía de los recorridos

individuales directamente observados: constituyen puntos de

referencia entre los cuales se desarrollan, combinándose y

haciéndose más complejos, los recorridos seguidos

efectivamente por los individuos.

El primero de estos tipos puede ser ilustrado'a partir de

un estudio efectuado con j@
Czestochowa, en Polonia, en donde tuvieron lugar, en

agosto de 1991, las Jornadas Mundiales de la Juventud, que

retlnen cada dos años, en torno al Papa, a cehtenas de

millares de jóvenes venidos del rnundo entero. (16) Entre

estos jóvenes que convergen en un solo lugar, a pie, en

autobtls o en tren, y se reagrupan en condiciones a menudo

muy espartanas (pero experimentadas;por ellos corno muy

excitantes) para vivir un acontecimiento percibido cotno

excepcional, no todos -ni siquiera los reclutados por las

parroquias y los movimientos juveniles- presentan perfiles

de jóvenes católicos. 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 vasta escala de referencias cristianas más o menos

interrogativas y de brlsquedas espirituales más o menos

explicitadas como tales. El entt¡siasmÓi y la exaltación

colectiva producidos por la amplitud misma de la

concentración constituyen, para algunos de los menos

definidos, el resorte principal de una identificación religiosa

"precipitada" (¡en el sentido qulmico del término!) por el
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;' 
'acontecimiento: "Allá, yo me sentí católico". Entrevistas

ihás detalladas realizadas a una decena de jóvenes

peregrinos, a algunas semanas de distancia del

acontecimiento, revelaron cuán volátil podía ser esta

, identificación, cualesquiera que hubieran sido, por otra

parte, los esfuerzos del marco eclesiástico por transformar

e§ta gigantesca peregrinación de lajuventud en un programa
"ácelerado de socialización con el catolicismo. (17) Pero en

lá mayor parte de los casos seguidos, el resultado de la
'éxperiencia 

ha siáo el de producir rnanifestaciones más o

menos durables de un crislianismo afectivo que se

r'óonstituye, se activa o se reactiva por intensificación
l, emocional del sentimiento de pertenenciá comunitaria. La
I iepetición posible de estas experiencias, revividas a veces en

feuniones sucesivas de las JMJ o réanudadas en otros tipos

'de reuniones, puede contribuir a la estabilización de estos

recorridos. (18)

Un segundo, tipo de identificación se establece sobre el

eje que e&z1le§_{'ser§t9l,gtlgtuf {Jjggllln*ljkfa
iidentificación. Se cristaliza, bajo su forma más extrema, en

an cristianísmo patrimonial que conjuga la conciencia de la
pertenencia comunitaria y la de la posesión de una herencia

cultural, la que estab[ece una separación radical entre el

grupo de "herederos" y "los otros"., Las corrientes neo-

hádicionalistas que prepararon activamente la

conrRemoración del bautismo de Clodoveo, en septiembre

de 1996, reivindicaban la coincidencia entre una definición

culturalmente limitada de la identidad católica y una

definición religiosamente restringida de la identidad
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francesa. En una Francia que ha llegado a ser multi-cultural

y multi-religiosa, dichas corrientes han aportado un ejemplo

particularmente apoyado en las lógicas ideológicas

susceptibles de deBarrollarse sobre la base de esta sobre-

valorizacióndeladimensiónculturalynacionalde'la
pertenencia religiosa. Ulteriormente se volverá al tema de la

significaciOn social y política de estos fenómenos' al mismo

tiempo que al de las dificultades del episcopado para

contrarrg§tar o por los melos para controlar estas

manifestaciones. El punto interesante en esto es la capacidad

de cristalización de identidad que pueden asumir cie¡tas

manifestacionesdelavisibilidadcatólica(reguladasono
por la institución), particularme¡te entre jóvenes de

orientacién más bien conservadora' Éstos a menudo sienten

repugnancia por un compromiso político explícito' pero

encuentran en e§tas manifestaciones el lenguaje simbólico

de su relación con el mundo' La exploración" de esta

configuración se ha hecho gracias al caso de jóvenes

provenientes de familias católicas tradicionalos' que de

buena gana se declaran desligados de esta herencia familiar

y ajenos a toda práctica, y quo' no obstante' se han

comprometido activamente en la preparación de tm viaje del

Papa o se han movilizado con ocasión de un acontecimiento

de devoción excepcional (peregrinaje mariano' celebración

de un-alto lugar religioso, etc')' Al profundizar con los

interesadoslasrazonesdeuncompromisomásbien
inesperado, se ha puesto de manifiesto que I identidad

católica asl reivindicada no correrpondla ni a un

compromiso ético particular, ni siquiera a una convicción

creyente realmente constituida, sino que expresaba ante todo
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búsqueda de un "entre nosotros" social y cultural que los

aspiran a preservff y al que consideran como

de los valores con los que se declaran vinculados'

Un tercer tipo de identificación religiosa emerge del

de las dimensiones emocional y ética, que se

en la expresión de un cristianismo hutnanitario,

.ante todo a la iqiusticia de un mundo que multiplica a

excluidos y apela, como respue§ta, a la caridad activa de

individuos. Los jóvenes que se movilizan en el seno de

humanitarias ponen en juego, en esta misma

su idenüficación religiosa personal. Son

ivos de una tendencia, con fuerte p¡esencia en el

de la juventud, a privilegiar las acciones conQreta§

bien que al compromiso militante. Su sensibilidad es

a-polltica, anti-politica incluso. Su palabra de

es la de "actuar donde se pue{e", dejándose llevar ante

por senümientos de compasióri y de solidaridad

Poco importa, a sus ojos, que la organizaciÓn ala

deciden consagrar una paxte de su tiempo y de su energfa

una referencia confesional (como el Auxilio Catélico o

Ejército de Salvaoión) o no (como los Comedores de

La identificación religiosa opera sobr-e el

de la apción, en el que valores reconocidos como

pueden ser puestos en,ejecución concretam€nte.

iniciativas de cooperación con palses en vías de

a través de pequeñas realizaciones de trabajo de

que movilizan, por inüermediación de las capellanías

liceos o de universidades, a gupos de jóvcnes cuya

idad confesional es a menudo muy incierta, constituyen
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igualmente un buen terreno de observación de esta forma

ético-emocional de identifi cación religiosa.

Esta última forma puede distinguirse -aun cuando a

veces se conjuguen y evolucionen una hacia otra- de la
modalidad de la identificación religiosa que se opera sobre

el eje comunitario-ético. Ésta conlleva ula concepción de la
intervención activa de la comunidad como tal sóbre la
escena pública, con vistas a defender, promover y realizar

los valores a los que apela. Este cristianismo político está

atestiguado, por ejemplo, en las filas de la Juventud

Estudiante Católica, de la Misión Estudiante, de la Juventud

Obrera Católica o del Movimiento Rural de la Juventud

Cristiana, herederos de una concepción militante de la
misión de la Iglesia en el mundo que no por eso coincide, e

incluso a menudo entra en contradicción, con una identidad

católica reivindicada como tal.

Un quinto tipo de construcción de identidad se opera en

la conjugación de la dimensión cultural y de la dimensión

ética de la identificación. Particularmente presenté entre los

intelectuales, esta construcción permite una identificación

fuer-temente irtdividualizada con la tradioión cristiana que

puede escapar por completo a la mediación de una

comunidad dada. I-o que fundamenta la identidad es el

reconocimiento de un" arraigo cultural combinado con la
aceptación de un conjunto de valores universales. La
cuestión de la Iglesia y hasta -de modo más general- la

cuestión de la aceptación de las creencias cristianas (en

Dios, en el pecado, en la salvación, en la divinidad de Jesús,
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¡,:i*te cristianismo humanisra puede también cristalizarse bajo

¡iá fo¡rnu más vaga de un humanismo de mantillo cristiano,

rth'el que la dimensión religiosa de la identificación puede

Otc.) pueden incluso, en esta perspectiva, ser colocadas en

,segundo plano, y aun ser completamente ignoradas. La
ievocación del "ateo fiel" que de sl mismo hace el filósofo
André Comte-Sponville ubica bastante bien el modo como

fio ser más que un eufemismo extremo. Conversaciones

idas con estudiantes y alumnos de escuelas
pi'eparatorias para estudios superiores, que disponen de un

cultural y social elevado, han permitido verificar la

de este tipo de auto-definición religiosa, que nó

ninguna pertenencia comunitaria concreta sino la
a una familia humana que asume el significado
de la moral evangélica.

Una última modalidad de la identificación se realiza,
nte, en la combinación privilegiada de las

iones cultural y emocional. Se inscribe, por ejemplo,
la atracción por los altos lugares de la historia espiritual
Europa, altos lugares en los se encuentra la huella de un

cultural y simbólico al que se tiene acceso por la
ión de las producciones artísticas y
icas que este universo nos ha legado. El creciente

de jóvenes que se internan por los caminos de

lá, recorren los circuitos de.las abadías europeas o

dirigen, en ciertas ocasiones festivas (pascua,

), a Rocamadour, a Vezelay o a Mont-Saint-
ichel merece ser estudiado en la perspectiva de la

ia de un cristianismo estético, cuyo vínculo con
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una adhesión creyente y/o con una inserción comunitaria es

a menudo tenue y, en todo caso, muy poco explícito, pero

del que no obstante hay que hacer notar la importancia.

Estos ejemplos no pretenden evidentemente

proporcionar un cuadro general de la religión de los jóvenes

(19). Se apoyan -repitámoslo- sobre "muestras" de campo

efectuadas con el fin de probar una herramienta de

reflexión: no sintetizan los resultados de una encuesta. El

punto esencial en este procedimiento es el de recordar que,

puesto que se trata de trayectorias, jamás se trabaja sobre

identidades st¡stantivas y estabilizadas: el problema es

precisamente dotarse de una herramienta suficientemente

flexible para balizar las etapas de un proceso que, por

definición, no podría quedar fijado en una descripción

definitiva. Lo religioso de las sociedades modernas está en

mo,vimiento: es necesario esforzarse por aprehender este

movimiento.

Figuras de Io religioso en movimiento
El peregrino

practicante y el peregrino

diffeil es aprehender lo religioso a partir del
a partir de la dispe¡sión de las creencias, de la

de las pertenencias, de la fluidez de las

y de la inestabilidad de las reagnrpaciones.

es difícil porque la figura por excelencia del hombre
sigue siendo, particularmente en contexto

la .figura estable y claramente identificada del

,. y la referencia a la rnisma sigue siendo la
más,común de organizar Ia descripción del paisaje

La relación con este modelo del fiel ¡igue dando
pauta para idontificar a practicantes episódicos u

practicantes "festivos" y "no-practicantes", etc.
escala de las prácticas ya no sirvg para medir la,

de las creencias: se sabe bien que existen
no practicantes; pero sigue sirviendo para marcar

pertenencias. El "practicante regular'/ --el fiel observante
conforrna el ritmo de su vida con las obligaciones

fijadas por la Iglesia- sigue siendo la figura tlpica
mupdo religioso que se inscribe en la civilización

ial: un mundo estable en el que la vida religiosa
alrededor del campanario regfa los espacios y el
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tiempo; en el que el sacerdote, enteramente consagrado a la

gestión de las cosas sagradas, ejercía su autoridad sin

compartirla sobre fieles cuya sumisión a la institución medfa

la implicación espiritual. La figura del practicante regular

corresponde a un periodo típico 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 fue el horizonte ideal de

una estrategia pastoral, dirigida a la realización de un

"mundo practicante" perfectamente integrado bajo el báculo

de la Iglesia. Este modelo, que se impuso formalmente en la

Iglesia Romana con el Concilio de Trento, nunca ha

conocido más que realizaciones históricas aproximativas:

sobre la visión de un pueblo católico congregado en las

iglesias y enmarcado por los sacerdotes, lo que siempre se

ha impuesto en un pafs como Francia (1) es la diversidad de

las 'tivilizaciones de practicantes". Incluso en las regiones

donde ha estructurado más profundamente la vida looal, el

modelo de la civilización parroquial ha evolucionado con el

tiempo hasta las fisuras mayor¡es que aparecieron a partir de

la guerra de 1914-1918. (2) De hecho, la figura emblemática

del "practicante regular" no se define ella misma más que en

una doble tensión: por una parte, tensión intra-confesional

con las figuras del practicante irregular (o estacional) o del

"no-practicante"; por otra parte, tensión extra-confesional

con las del "sin religión" o del practicante de otra confesión.

El modelo del practicante revela asf por contrasté, si puede

decirse, la realidad de un mundo diferenciado en el que la

capacidad de dominio de la lglesia, y de toda institución

religiosa, sobre la sociedad lo mismo que sobre sus propios
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stlbditos está ya puesta en tela de juicio. En este sentido, el
'fpracticante regular" no es solamente la figura emblemática
de un mundo esencialmente rural, en el que la evidencia
,social de la religión estaba inscrita concretamente en
,prácticas, en lugares y en un calendario recibidos como lo
qug debe ser. Él es igualmente la referencia utópica de un
ütundo religioso "pleno": un mundo al que hay que defender
eontra la competencia de las demás religiones, pero sobre
todo que hay que conquistar o reconquistar en contra de las

r'maquinaciónes de los poderes de la secularización que
minan la autoridad social de la institución religiosa.

"De nuevo haremos cristianos a nuestros hermanos...,':

§l famoso canto de la Acción Católica podía significar
, todavía, en el üraje de los años 30, ,de nuevo haremos
.:&facticantes a nuestros hermanosn'. La figura del ,,militante',

que trabajaba por reconquistar el lugar de la Iglesia en un
chda vez más ajeno a la religión, se modeló

en referencia a esta utopía de una sociedad
izada" por completo., El fracaso rápidamente

de este proyecto de una reconquisüa cristiana de
sociedad obligó a los movimientos a fijarse otros

ietivos: el de una difusión de los valores cristianos en los
fercntes medios a Eavés del testimonio evangelizador de

militantes; o bien el otro, más directamente polltico, de
la cofrstrucción de una nueva sociedad inseparable de una

iglesia. (3) A lo largo de un recorrido acompasado
repetidos desafíos con lajerarquía eclesiástica se ponían
descubierto, a la vez, el desgaste de un modelo

oentralizado de autoridad religiosa y la descalificación
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cultural de una visión de la "misión" que hundía sus raíces

todavía en el sueño de una civilización parroquial extendida

a las extremidades de la tierra. .El decaimiento de la práctica

religiosa -que es todavía el indicio rnás patente y más

confiable de la pérdida de dominio del catolicismo en la

sociedad- no manifiesta solamente la crisis de las

observancias institucionalmente controladas en una sociedad

de individuos, Muestra también un agotamiento de la utopla

religiosa cristalizada por la figura del "practicante regular".

Este proceso afecta muy particularmente al catolicismo

y al modelo de la civilización par-roquial que éste ha

elaborado en ráspuesta a las,impugnaciones de la Reforma y

a los avances de la modernidad. Lalglesia católica se

cuanto que esta clisis cugsti-oJla radicelmenle la estructura

¡efrquicg.v censqttzd.a,drt .

Pero se puede pensar que la figura del'praeticante afect¿' de

fonnas diversas, al rconjunto de las confesiones religiosas.

Más allá del catolicismo, la figura del "practicante" está en

qfecto assciada a la existencia de identidades religiosas

fuertemente constituidas, que definen a grupo§ de creyente§

socialrnente identificados como'"comunidadesll, Cada

Uadiclón constn¡yo la figura del "practicante:' que le es

propia, y que la identifica en relación con las demás

" religiones: ésta articula una creencia y una pgrtenencia
- 
comunitaria inscrita en un ritual y prácticas particulares. Tal

es evidentemente el c,aso del judaísmo y del islam'

religiones para las que, más allá de la frecuentación de la

sinagoga y de la mezquita, la práctica de los mandamientos
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religiosos (oraciones, celebración de las fiestas,
prescripciones alimentarias, etc.) es Ia modalidad por
excelencia de la expresión cotidiana de la fe. La práctica

,, misma conlleva diversos grados de observancia: permite

diferenciar a los fieles en función del número y de la
.,frecuencia de los actos religiosos que establecen, y
i distinguir a los creyentes implicados en su vida religiosa

de los que están desligados de la misma o cuya pertenencia

bs meramente nominal. En el caso del protestantismo, en el
,, gue la afirmación de una fe personal e interior no se

[nscribe, en principio, más que secundariamente en la
l,ptservancia cultual, !a figura del practicante se desvanece
rF.n parte tras la del "protestante comprometido", que

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

;e¡ la medida en la que la participación comunitaria sigue

1,,.*iendo la marca social explícita y pública de la pertenencia

la frecuentación regular del templo hace emerger

un núcleo visible de protestantes "practicantes"
encarnan, en el exterior y para el conjunto de la

protestante, un ideal de la pertenencia. Este hecho

extremadamente sensible en un contexto de pluralismo

, como en los Estados Unidos por ejemplo, donde

reunión dominical de cada comunidad tiene como función
la de hacer "visibles" las diferentes iglesias, en el

y en el exterior de la esfera protestante. En el
francés de un protestantismo minoritario, cuya

idad confesional es fuerte, este núcleo constituyé
vínculo entre lo que J. Baubérot designa como la realidad
ibal" del protestantismo (la existencia de hecho de una

de familias protestantes) y "la herencia espiritual" de un
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protestantismo aculturado a (y tal vez disuelto en) la
modernidad democrática y laica, (4) pero cuyo capital de

simpatía en la opinión desborda el restringido número de los
que han nacido en el protestantismo. (5) En todos los casos,

la figura emblemática del "practicante'r es la que manifiesta

en la vida ordinaria el vlnculo que existe entre creencia y

pertenencia. Está asociada a la estabilidad de las identidades

religiosas y a la permanencia de las comunidades en cuyo
seno.gstas identidades se transmiten y se expresan. Es este

ideal de la participación religiosa el 'que está, ahorar;

confrontado con'la rnovilidad de las pertenencias, cgn la
des-territorialización de las comunidades, con la
desregulación de los procedimientos de la transmisión

religiosa y con la individualización de las formas de

idetrtificación.

Sin embargo, esta 'ffigura del practicante" sigue siendo

por muchos conceptos +a pesar de la disociación

ampliamente constatada entre la creencia y la pertenencia-

la figura modelo de la participación religiosa,. Es todavla,
para las instituciones mismas, el prisma d través del cual

éstas identifican de la ,manora miás espontánea el núcleo

duro de sus fieles. En 1o que concierne al catolicismo, la
tendencia a tornar como señal de t¡n mundo religioso que se

deshace al mermado grupo de los practicantes persiste tanto

mejor (hasta entre los sociólogos de las religiones o los

especialistas de la sociología electoral) cuanto que la
práctica regular define en efecto una población muy
homogénea, no sólo desde el punto de vista de las,rcreencias

religiosas, sino igualmente desde el punto de vista de las
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éticas y políticas. (6) Sin embargo, este

encuentra rápidamente su llmite en la medida
:Que el constante estrechamiento de esta población tionde,

de todo, a devaluar la función-modelo de la ,.figura

practicante". En un país en el que el 64?o de los
se declaran üodavía católicoso pero en el que

del LOTo de los mismos asisten a la rnisa todos los
(y no más del2.5Vo de los que tienen entre lg y

de edad), la referencia a la .hormalidad,' 
religiosa

por el practicante regular pierde una buena parte
pertinencia. De modo más interesante aun, se descubre

a,figura del practicante tiende ella misma a cambiar de
al mismo tiempo que toma sus,distancias con

ión a la noción de "obligación" fijada por la institución,

,reorganiza en términos de ..imperativo interior", de
y de "elección personal". particularmente

ente, los 'jóvenes católicos practicantes, esta
ión de la autonomía de la elección practicante por

ieión a la coacción institucional es t¿[nbién lo que
ite a los interesados, ,dado el iaso, ,Jugar con la

mh?'. IYo soy catélica, voy a misa los domingos. Bueno,
Eiempre: hay veces que no siento ganas, eso no me dice
lal'. Esta declaración de una estudiante, suficienternente

ida con la lglesia como para participar como
ia en las Jornadas Mundiales de la Juventud, en

de l99ll , es muy instructiva. para esta joven, estas
ocasionales no constituyen una trasgresión a sus

l' religiosos. Si ella espera superar sus,ocasion'ales
ias de apetito cultual, ello es asf sólo porque la plena

de su fidelidad católica supondría, a sus propios
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ojos, que siempre tuviera "ganas" de participar (7) en la
misa. La fuente de la obligación -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", así como la institución, que le

perrnite "ubicarse", pero ni una ni otra pueden, al fin de

cuentas, prescribir nada al fiel. Es lo que otro estudiante

resumía de ntodo lapidario: "uno es de ahí, pefo no se está

obligado a nada. Lo que uno hace lo hace porque lo siente".

Estas reorganizaciones internas de la figura del practicante

comprometen pues la concepción misma de la pertenencia.

Obligan, en todo caso, a reconsiclerar la centralidad de la

práctica para medir el grado de dominio de la institución

sobre sus propios fieles.

Si de manera más general, más allá del caso católico, se

tofna en cuenta la diversificación de las creencias, su

creciente autonomla en relación con el cuerpo doctrinal

administrado por las instituciones y el foso que se agranda

entre creencia y pertenencia, aparece más claramente aun la

de-s,celificación de la figura del "practicante rpgular" en

cuanto rnodelo por excelencia del fiel religioso. En la misrna

medida se ve afectada su función clásica de señal para una

desgripción sociológica del paisaje religioso

contemporáneo. La cuestión que se plantea entonces es la de

saber si se ve que emergpn otros tipos que la podrían

sustituil,, a fin de organizar la lectura del paisaje religioso

contemporáneo a partir de lo que lo caracteriza propiamente,

a saber: el movimiento.
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de la sociabilidad relisiosa. Y si uno

solamente al campo cristiano, es fácil mostar que a
de las oleadas sucesivas de peregrinaje identificables
los primeros tiempos de la Iglesia, esta figura del

ha cristalizado, transformándose,, las apuestas

de todas las grandes secuencias de la historia
Por otro lado -e incluso si no se puede dejar de

, por ejemplo, el nrimero efeotivamente irnpresionante
jóvenes "peregrinos" que cada dos años congregan las

Mundiales de la Juventud alrededor del papa. la
de los fenómenos históricos de peregrinaje, y sobre

carácter de "heoho social total,' de mriltiples
religiosas, pero también pollticas, sociales,

y económicas, no tiene parangón con la
social de los fenómenos contemporá[eos de

. Los trabajos de los historiadores han puesto al

en gran medida estas múltiples significacio¡res del
inaje, (8) desde la gran corriente asociada a la

su

la historia de todas las religiones. El
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búsqueda de las reliquias a partir del siglo VIII hasta el

desarrollo de los peregrinajes medievales en los siglos XI,
XII y XI[, ligado a la expansión política y econ6mica del

Occidente confrontado con el islam. Después de un

movimiento de impugnación que culmina con la Reforma,

se comienza a renovar el fenómeno con la Contrarreforma:

se hacen esfuerzos ,por espiritualizar el movimiento

peregrino, al tiempo que se le dirige hacia los grandes

santuarios marianos. En respuesta a la conflagración

revolucionaria, el siglo XIX da lugar a uh¿ reviviscencia

espectacular del fenómeno; los movimientos peregrinos del

viraje del fin del siglo al principio del XX oistalizan, en

Franciá, el proceso de construcción simbólica de una

identidad nacional católica confrontada con la identid¿d

republieana, La sola evocación de estas grandes olas de

peregrinAjes, inseparables de las redurrentes impugnaciones

de que son objeto en el interior o en el exterior de la Iglesia,

basta para marcar la diferencia con los peregrinajes que

conocemos ahora, y cuyo alcance aparece clararhente más

limitado. Fero el'problema no es aqul el de comiarar el
presente con el pasado: es el de diseñar la "figura del

peregrino" de ahora que pueda volver legible,'a la manora

de un plano, la especificidad de la modernidad religiosa, de

la rnisma forma"que la del "practicante regular" definfa los

rasgos tfpicos de una socialidad religiosa parroquial, que por

largo tiempo sirvió como referencia para la descripción del
paisaje religioso.

peregrina: una metáfora de lo religioso en

peregnno emerge como una figura típica de lo religioso
movimiento, en r¡n doble sentido. Remite primero, de

metafórica, a la fluidez de los recorridos espirituales
dividuales, recorridos que pueden, bajo ciertas

, organlzarse oomo trayectorias de identificación
Corresponde luego a una forma de sociabilidad

iosa en plena expansión, que se establece ella misma
el signo de la r,novilidad y de la asociación temporal.

condición moderna se caracteriza, ya se ha dicho, por el
ivo que se impone al individuo de producir él mismo

significados de su propia existencia a través de la
idad de situaciones que experimenta, en función de

propios'recursos y disposiciones. Debe, por este hecho,
esta sucesión de expériencias inconexas'como un

que tiene un sentido. Esto implica en particular
él llegue a reconstituir su propia marcha a través de la
ación de un relato, Ahora bien, la ..condición

" se define esencialmente a partir de este trabajo de
ión biográfica -más o menos elaborado, ürás o

sistematizado- efectuado por el individuo mismo.
construcción narrativa de sí mismo es la trama de las

ias de identificación recorridas por los individt¡os.
iiste fórmación de una identidad religiosa cuando la

r doctrina religiosa, como tampoco la incorporación._-.-.t02
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efectiva a una comunidad, bajo el control de una institución

que fija las condiciones de la pertenencia. Se inscribe

mucho más comúnmente en operaciones de remiendo que

permiten al individuo ajustar sus creencias a los datos de su

propia experiencia. Cada quien se hace cargo, por su propia

cuenta, de la conformación de la referencia al linaje en el

que se reconoce. Esta "religiosidad peregrina" individual se

catactarizapues, ante todo, por la fluidez de los contenidos

de creencia que elabora, al mismo tiempo que por la

incertidumbre de las pertenencias comunitarias a las que

puede dar lugar'

Unq sociabilidad peregrina: el laboratorio de Taizé

De las encuestas cuantitativas sobre las creencias

contemporáneas a lo§ trabajos gue,exploran en profundidad

rgconidos individuales por el sesgo de conversaciones o de

relatos de vida, se dispone actualmente de una cantidad de

datos que permiten ilustrar los rasgos de esta religiosidad

peregrina. La cuestión que se plantea ahora es la de saber si,

más allá de una fórmula que crea imagen, esta religiosidad

peregrina puede ser igualmente identificada como un

fenómeno social, a través de prácticas específicas,

accesibles a la observación' O, dicho de otra manera, si la

misma se realiz? concretamente en un tipo particular de

comportamiento, que correspondería él mismo a una forma

especlfica de sociabilidad religiosa. Al observar, desde hace

unos 15 años, el éxito creciente de las concentraciones de

jóvenes cristianos, me he dedicado, por mi parte, a reunir los

elementos de una identificación de esta práctica peregrina'
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El trabajo de observación comenzó al principio de los

años 70, en el momento en que la comunidad ecuménica de

Taizé, creada por el pastor Roger Schutz en 1940, orientaba

toda su actividad hacia la acogida de los jóvenes' Desde los

años 60, esta pequeña empresa comunitaria se ha convertido

en u¡ centro de atracción para jóvenes llegados de toda

Europa, e incluso del mundo entero. Desde esa época,Taizé

i acoge durante los meses de verano a varios millares de

jóvenes (hasta 6,000) que llegan a plantar su tienda sob're la

colina borgoñona. No todos estos "peregrinos" confiesan

rmotivaciones religiosas explfcitas para emprender el viaje.

'Experiencia contra-cultural para algunos, etapa turística en

el camino de las vacaciones para otros, forma nueva de

participación en una Iglesia meta-confesional para muchos,

Iugar ha adquirido, de todas formas, un carácter mltico

un gmn número de jóvenes, particularmente en Europa

Este. Taizé significa, dicen todos los que freouentan este

lugar, la posibilidad de reunirse libremente, de

de cantar, de discutir, de reflexionar y de orar, si

se desea. (9) Esta apertura y el acento puesto sobre la

que tienen los jóvenes de auto-organizarse en un

io puesto a su disposición tienen tanta más importancia

ojos cuanto que ellos encuentran al mismo tiempo, en

lugar, un marco y referencias religiosas perfectamente

itos, y, de modo más amplio, una "regla del juego" de

qrié es garante la comunidad de los hermanos. Est¿ doble

de Taízé * a la vez espacio libre y enmarcado- cuenta

en la atracción del lugar, y lo opone de inmediato, en

esplritu de los jóvenes, a las formas ordinarias de la

ilidad religiosa, especialmente a la de'la parroquia' en
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las que a la vez se sienten constreñidos y "olvidados".

"Nosotros nos situamos en el corazón de la Iglesia, pero

ponemos en tela de juicio el aspecto institucional de la

Iglesia", confía uno de los hermanos; "vienen aquf porque

no se sienten a gusto en otras partes, en las parroquias por

ejemplo: no se escucha ahí lo que el Espíritu dice a través de

las jévenes generaciones".

Desde 1977,Taizé ya no está acantonado en su espacio

borgoñón de origen: los "Encuentros Europeos Anuales",

que se llevan a cabo a fines de diciembre en una gran ciudad

europea, (10) diseñan progresivamente una cartografía

peregrina de Europa, Han contribuido a convertir el tema

del "encuentro con jóvenes que llegan del mundo entero" en

un,elemento mayor del imaginario del joven fiel de Taizé.

Taizé constituye, en efecto, no sólo un importante vlnculo

do'unión entre diferentes juvenrudes europeas, sino también

una red de contactos planetarios y un foro de encuentros

intercontinentales, que ya disponen de secretariados en

Bombay, Kinshasa, Varsovia, Caracas, Nueva York y

Melbourne, Esta dimensión planetaria, valorada en los

escritos del fundador lo mismo que en la'Lettre de Taizé

(tl), es magnificada en las celebraciones litúrgicas,

escqnificada en las prácticas de los cantos, formalizada en el

tema del "peregrinaje de confianza sobre la tierrd' que sirve

de hilo condustor a las diferentes iniciativas de la

comunidad y del hermano Roger. Esta insistencia sobre la

universalidad de una cornunión concretamente inscrita en la

diversidad étnica, nacional, lingüística, espiritual de la
reunión es una de las primeras en la lista de las "ra2ones
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para venir a Taizé" expresadas por los jóvenes. (,,Taizé es

una verdadera Torre de Babel, hay gentes de todas partes

con las que se discute y ahí se aprende siempre un montón

d€ cosas". Lo más importante es "la confrontación con

' 
rnillares de jóvenes de cultura diferente". Esto es lo que

pern¡i.te "poner en perspectiva su propia vida y su

'éxperiencia individual"). El principio mismo de los
encuentros deTaizé es el de permitir el juego de la extrema
'personalización ("En Taizé se sabe que la vida de cada uno

,Os tomada en serio". "Se puede comunicar la propia

,$lrperiencia y se es respetado") y de la extrema
.:globalización: forma eficaz de una pedagogía de lo
di¡iversal a partir de la individuación que se ajusta con

precisión a las,expectaciones de los jóvenes. En
en este contexto, la diversidad singular de las

individuales puede expresarse sin ser de

confron ado con un dispositivo normativo del

, ni siquiera con un discurso pre-constituido del

. Cada uno puede hacer valer su propia diferencia en

movimiento rnisrno por el que la experiencia fuertemente

ional de la concentración, en la que "la tierra entera

presente", permite llegar, de forma sensible, a la
ión de que "se pertenece a la comunidad de la

. La libertad confiada a la búsqueda individual
pone de continuo por delante: ("En,Taizé no se te da la

antes de que plantees la pregunta y, sobre iodo, es

to de cada quien buscar su respuesta". "Hay gentes muy
iferentes, creyentes y no creyentes. A veces parece que

ellos están en búsqueda de algo; pero ellos misjmos no

bien de qué"). El probabilismo creyente (12) *r'yo
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creo en algo, pero no sé bien en qué"- encuentra ahf una

legitimidad de expresiór, en medio de, y en términos de

igualdad con, omas formas de expresión creyente. Es así, en

todo caso, comó lo expresan espontáneamente los jóvenes

llegados aTaizé: ("aquí cada quien se siente un poco como

en su casa; nadie es rechazado"; "a veces uno se encuentra

con irlandeses de cabeza rapada y con anteojos negros que,

reunidos alrededor de una botella de cerveza, cantan a voz

en cuello: Jesús, te amamos tanto"). Pero este sentimiento

de no-coacción del que los jóvenes dan testimonio se

encuentra muy claramente contrabalanceado por la

convicción tranquilizadora, según la cual "los hermanos

velan": ("los hermanos de la comunidad siempre saben

evitar los excesos"). Uno de los medios para este control es

la obligación impuesta a cada joven llegado a Taizé de

tomar parte en la organización cotidiana de las actividades:

segrln un peregrino, "cada joven que llega para participar en

ún enouentro es asociado a su organización. El mismo

escoge su programa. Nada le es impuesto; a él le toca

escoger. En el grupo blblico reflexionan juntos a partir de

los textos de la Biblia. Uno puede asociarse a los equipos de

habajo que organizan y distribuyen las comidas. Se puede

también participar en los grupos de meditación y

permanecer en' silencio. Los hermanos asignan una

importancia particular al aspecto musical de los encuentros:

con una multitud de jóvenes, logran confornar un canto a

cuatro vócesn'.

Indofinidamente reoobrado, el sentimiento de libertad

expresado por todos los jóvenes se manifiesta de hecho en
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,,Un universo extremadamente controlado, en el que la
Sialéctica de la libertad y de la regla refuerza eficazmente la

la personalización y de la globalización. La regulación
lugar se apoya sobre diversos elementos. De forma

iva se fija un pequeño número de reglas que
rtituyen el clausulado mínimo de la vida común (de las
el respeto al silencio a ciertas horas y en ciertos lugares

la piedra angular). Son claramente diferenciados los
los que correspgnden a actividades organizadas ellas

según una distribución regular del tiernpo. Está
frctamente regulada la alternancia de los momentos de

ión (en los que los individuos se dispersan en la
uraleza o se reúnen en pequeños grupos) y de los

ntos de concentración, de los tiempos ofrecidos a la
ión y de los tiempos destinados a la enseñanza y a la
bíblica. Pero todos los jóvenes que frecuentanTaizé

su capacidad de hacer valer, en este marco, la
de organizar ellos misrnos su participación. Una
ia mayor está ligada al hecho de que ,,se puede

cuando se quiera y partir cuando se quiera,,; todo
es acogido, nadie es retenido en este lugar más allá

deseo. Pero, en compensación, se supone que nadie
tener residencia permanente en Taizé. Se llega aquí y

,aquf se parte después de algunos días. La precariedad
a del alojamiento (tiendas de campaña.o estructuras

irhs de madera), lo inacabado de los espacios destinados
celebraciones (13) inscriben, en las prácticas y

ioiones que imponen, el carácter transitorio de toda
ia en este lugar. Esta valoración de la movilidad se

sobre el terreno propiamente teológico, como una
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de las orientaciones mayores de la comunidad desde su

fundación. (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 prácticas comunes' Los escritos del

fundador; la Lettre de Taizé, publicada dos veces por

triñestre, están ahí para constituir una especie de lazo entre

los -individuos y grupos- que están en afinidad con el

"esplritu de Taizé" y que se ieÍinen, especialmente los

Encuentros Europeos de la Juventud. Esta formación en re'd,

que no implica ninguna adhesión formal y reduce al mlnimo

la dimensión institucional de la participación, asl como la

muy grande tolerancia a las diversas formas de expresión de

los' peregrinos sugieren acercamientos con el'"tipo místico"

que Ernst Troeltsch son§truyó a principios de siglo -al lado

del de la iglesia y del de la secta- para caracterizar una

forma de asociación religiosa lo más ajuqtada a la

religiosidad moderna del individuo.

Por definición, esta sociabilidad de red asociante de

irtdividuos que pueden ellos mismos modular la intensidad

de su participación es frágil y precaria, con§tantemente

aqtivada por las tendencias a la diseminaoión' La

intensidad de. lo§ lazos espirituales entre los que se

recono§en en e[ proyecto de Taizé no puede mantenerse más

que en la medida en que la experiencia de libertad, de

convivencia y de comunién vivida puntualmente es

conforrnada 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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una utopía compartida. Esta "utopización" de la experiencia

peregrina se realiza, en Taizé, de dos formas. La primera

ligada a la presencia permanente de la comunidad de

hermanos que viven según la Regla de Taizé. La

Uomunidad manifiesta, según el modo de la radicalidad

ifoionástica extra-mundana, el horizonte escatológico hacia el

se supone que tiende toda reunión cristiana ("la

iación perfecta que pertenece al orden del Reino").

lftro ella encarna igualmente la utopía, compartida por

de los jóvenes peregrinos, de un mundo

nio/, sin conflicto, en el que cada uno encontrarfa -
lel canto a varias voces dirigido por los hermanos-

modo de ejecutar su propia partitura participando en la
idad del todo. La realización de la cohesión de los

se actúa, de m¿nera óentral, en la actividad

animada por los'hermanos. Ésrc es el momento,

ritualizado, de la reunión de la asamblea dispersa
rábigarrada de los peregrinos con la comunidad que se haie

de la simbolizaciún de la continuidad del "nosotros"

ellos forman. El segundo vector de "utopización" es la

concentración anual en campo abierto que permite

, según el modo de la fusión emocional dé las

iencias, la unidad de la multitud de los peregrinos por

de la diversidad de sus identidades nacicinales,

o culturales. (15)

Si la densidad ernocional está en relación directa con la

ica de coalescencia" propia al número mismo, si además

encuentra reforzada por el efecto de visibilidad frente al

exterior que permite la reunión y su eventual
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transformación en un acontecimiento mediático, la dinámica

de la emoción se despliega ella misma en el interior del

cuadro simbólico que le asigna su formalización litrírgica'

Sobre la colina borgoñona, 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 litúrgicas propias de laizé 
se basa

precisamente en que permiten, a la Yez' trascender

emocionalmente la extrema diversidad de los participantes

(diversidad cuya pluralidad lingüística es la manifestación

más inmediata) y arraigar esta diversidad en una tradición

creyente comÍn. Textos bíblicos y palabras de la más

antigua tradición cristiana han sido musicalizados'

privilegiando la forma del canon o del ostinafo' Estos

responsorios, suficientemente sencillos para ser

m.emorizados muy pranto, son repetidos durante largo

tiempo en todas las lenguas: "Es iniportante -se preci§a en

un trabajo realizado por hermanos y por un grupo de

jóvenes- que cada quien pueda escuchar algo en su propia

lengua, aunque no sea más que un versfculo de salmo' Leer

el Evangelio en una decena de lenguas es un, llamado a la

diversidad y a la profunda unidad en Cristo; se toma

conciencia de la universalidad de la lglesia"' (16) El

objetivo explícito de la comunidad es, pues, hacer de la

aspiración de los jóvenes a formar un "nosotros" -
aspiración que se encuentra presente en todas las reuniones

de jóvenes y que no tiene nada, en cuanto tal, de religioso-

el vector de su identificación eventual con el linaje creyente

cristiano: la selección de los cantos (textos blblicos o que

pertenecen a "la más antigua tradición cristiana")' la

tt2

lpráctica de la oración repetitiva que conesponde a una

cristiana antigua e importante, la referencia

de la comunidad, hecha visible por el uso de la
Ia, son otras tantas maneras de anclar los efectos

inmediatos producidos por la reunión en la
inuidad de una larga duración religiosa, de la que los

nos son los testigos y los garantes. Por este sesgo

la aspiración utópica más o menos incoativa de
jóvenes a un mundo mejor y más acogedor

iliado") puede ser reformulada en los términos de

"misión" a cumplir en el mundo. Al término de la fuerte

ncia vivida en el lugar, cada quien es invitado a

a su vida ordinaria, pero con la nueva y valorante

ilidad de actuar como "portador de reconciliación"

llitestigo de confianza". Habrá que notar gue estas

que son propias del lenguaje de Taizé, no hacen

directa a objetivos religiosos. Así, en Taizé no se

una insistencia directa sobre el deber de

muy presente en ciertas corrientes

de renovación cristiana. La temática

de la reconciliación y de la confianza permite -aun
Lettre de Talzé se esfue¡za de forma muy explícita por

ir la fuente blblica de estas nociones- nusvas

icaciones religiosas graduadas, apropiaciones

del mensaje cristiano propiamente dicho. Al
e6to, permite también a jóvenes cuya situación, desde

de vista de la creencia religiosa y de la adhesión

ional, es muy variable, que encuentren todos su lugar

marco. Se está pues en presencia, a pesar de la
asumida de simplicidad y de espontaneidad
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pregonada por Taizé, de una empresa extremadarnente sabia

de (re)construcción experimental de la identidad cristiana a

partir, a la vez, de los valores cornpartidos por los jóvenes y

de las experiencias colectivas que l,es son más acsesibles.

Dos madel.os opuestos de sociabilidad

Estas observaciones permiten construir' una figura del

peregrino que puede cristalizar, de manera ideal y típica,

algunos de los rasgos de lo religioso en rnovimiento que

metafóricamente se evocaban al hablar de "religiosidad

peregrina". La oomparación de las dos figuras del

practicante y del peregrino hace aparecer dos modelQs de lo

religioso opuestos en cada uno de sus términos.

l-a figura &, PR.ACIICANTE

Fráctica obl§atmia

b figura d¿r?EREGR.INO

Fráctica r¡or¡¡ada.por h instiürcién

Prácticafija

Rrícüca comunitaria

Prácüca con delimit¿ción territorial (estable)

Práctica repetida (mdinaria)

Lo que 4istingue de ,manera decisiva la figura del

practicante y la del peregrino concierne al grado de control

institucional del,que una y otra son objeto, El practicante se

qiusta a disposiciones establecidas ,qu€,, por,oste ,hecho,

üenen un carácde¡ de obligación para el conjunto de los

fieles. Incluso cuando la observancia es solitaria, consstrYa

una dirnensión cornunitaria. Por el contrariq la práctica

peregrina es una prríctica voluntaria y personal. Implica una

elección individr¡al, que conserva su primacía aun en el caso

en qus la peregrinacién asuma una forma'óolectiva. El joven

tt4

ico que decide participar en una peregrinación de

iantes a Chartres o €n una peregrinación diocesana a

se rerine con un grupo e inscribe sus pasos en los

Ias generaciones que le han precedido en los mismos

Se trata, no obstante, de una práctica facultativa

por este concepto, depende de su propia decisión. EI

de regulación institucional determina igualmento, los

qr.le los inüoresados mismos confieren ,a su

ión. El sentido de la observancia se da por
ipado en la fijeza misma del ritual; lo que no quiere

quq los practicantes regulares se lo apropien

y sin distancia. Tarnpoco significa que .la

regular no pued.a vir.irse en el "modo fipnor" de

participación floja, que autoriza toda suerte de tomas de

ia en relación a los significados mayores 'que la

asigna a los ggotos prescritos. (17) Pero se siguen

iendo a los robsorvantes significados mayor€s!

en su fidelidad practica¡lte. Alguien puede

distraer duranüe la misa, olvidar el altar y pensar en

cosa: es el hecho de dirigirse a la iglesia todos los

por,la mañana lo que define al practicante y lo
corno tal a los o;jos de los demás. Por el contrario, la

ica peregrina se puede modular. Autoriza implicaciones

ivas diferenciadas cuyo sentido es, al fin de cuentas,

ido por el que las re,aliza.
§

La figura del practicante y la del pgf grind¡se ,opon€r,

rlltimo, en la medida en que encarnan dos regímenes

distintos del tiempo y del espacio religioso. [,a

Prdcüca rohtntada

Pnícticaautúmrm

háctica ry¡dulable

Práctica ipdiüdual

Prácticamóül

Pnáctica excepcional (exraordinaria)

rw ul§r¡rlo§ ugl uernpo y (lel ospaclo rellglo§o- r,,a I

Ttá j:ll9g|"ryrt?Iffdralaestabilidadterritoria-ifl
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de las comunidades. Si esto es particularmente cierto en el

contexto cristiano y católico de una civilización parroquial

que se caracteriza por una cuadriculación religiosa del

espacio, se puede observar que la sedentarización de las

lcomunidades es, en todas las tradiciones religiosás, un

factor de estabilización y de desarrollo de la,práctica misma.

Práctica móvil, la peregrinación remite a otra forma de

espaciado dé lo religioso: la de los recorridos que diseña, de

los itinerarios que baliza y sobre los que los individuos se

desplazan. Práctica excepcional, Ia peregrinación define un

momento de intensidad religiosa que no se inscribe en los

ritmos de la vida ordinaria y rompe con el ordenamiento

regular del tiempo de las observancias practicantes. Este

carácter extraordinario está presente incluso en los casos -
como los 'de las procesiones, perdones, "ostensiones",
írelaciones" (18), peregrinaciones conmemorativas

diversas- en los que una larga fr,ecuentación histórica del

tfayecto peregrino los ha elevado al rango de

manifestaciones festivas integradas al régimen general de

las observancias. La movilización particular a la que da

lugar el acontecimiento, el tiempo de preparación previa que

requiere a veces, vienen entonces a romper la rutina de la

práctica ordinaria.

Estos dos tipos del practicante y del peregrino

corresponden a dos modelos de sociabilidad religiosa cuyas

oposiciones intoncionalmente he acentuado. Sobre la escena

religiosa real, entran en juegos complejos de atracción, de

repulsión y de cornbinaciones. cuyas lógicas hay que

discernir caso por caso. La hipótesis que, no obstante, se

lt6

adelantar -y que probablemente pueda ser

izada más allá del catolicismo- es que las

religiosas, confrontadas con la expansión de
religiosidad individual y móvil sobre la que tienen un

débil, se esfuerzan por canalizarla y orientarla,
ellas mismas las formas de una .,sociabilidad

igiosa peregrina", con la esperanza de que estén mejor
a las demandas espirituales contemporáneas que

reagrupaciones clásicas de los practicantes.

institucionalización de la prdctica pe re g rina
se puede hablar de Taizé como de un laboratorio, ello
ifica que la experienciarealizadadesde hace varios años

qnticipado y experimentado, por el lado de los jóvenes,

fórmula de sociabilidad religiosa que tiende a llegar'a
familiar hoy en día, bajo formas más o menos adaptadas,

el seno de las grandes iglesias, y particularmente en la
católica. Es sorprendente observar hasta qué

la fórmula de las Jornadas Mundiales de la Juventud

ha alineado (más allá de la imitación dol repertorio de los

de la movilización religiosa de masas a través de

¡tos) co¡ la práctica de Taizé. Este lugar ha contribuido a¡

,aclimatación, en contexto católico, de una forma def

vilización que la tradición protestante evangélica hal
,bado desde ,hace largo tiempo: la de la ,euniónl
ocional en la que la dinámica colectiva del entusiasmo,l

ivadá por los testimonios de los participantes que hanl
hido los "dones del Espíritu", se pone al servicio de la,|

ntificación creyente. Se podrá subrayar que la ISlesia[
puede igualmente invocar una larga experiencia'
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peregripaciones, ".i»rocesiones, misiones pa,rroquiales,

congfesos eucarlsticos, celebraciones del Año Santo, etc.

Los movirnientos juveniles católicos siempre han trabajad,o

por el fortalecimiento emocional de la adhesión de sus

miembros, st¡scitando experiencias colectivás en las que el

compromiso de los cuerpos a{¡Fgura la comunión de los

espíritus. I o que diferencia la fórmula conternporánea de,la

"gran concentración" de los carnpos de vacaciones,

peregrinaciones y otros jamborees, es que Ia participación,

temporal y excepcional por definición, no requiere -en
principio al menos- ni socialización preüa en un

movirniento, una capellanía o una parroquia, ni integracidn

irt*iitt¡cional en el fuüuro' Si la fór¡nula atraó es porque

ofue la posibilidad de una partlcipación modulada., cuya

intcnsidad la establece el individuo mismo; 'retoma

z*!ryárdota a las nece$idades de expe§ión' de la

dijiosidad peregrina caracterfstioa de, la modernidad, Ia

¿henrancia do la peregrinación (individual o en griryos

pequeños) y de la reunión temporal que es propia de las

péregrinaciones' antiguas.'Para r¡n estudiante cat6lico de los

añt)§ 50, participa,r en la peregrinaciór¡ a Char'tres era

pregsndr públicamente st¡ identidad de "tala"', y al rnismo

dempo reforzarla. Tornar patre en un encuentro enTaízé, o

reunirse puntualmente en uná velada de las JMJ no significa

,F 'rIala" es litoralnrente intrad!rcible y su significdo es

{p "practicantel'. En efecto, a Chartres peregrinan
érepntes y no creyentes, practicantes y no
practicantes.' Los practicaties son;
"ceux qui vont i la messel'
"los que van a la misa"., (N. del t.)
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en día que se reivindique una idéfrti¿a¿ confesional
ituida. Se podrá objetar a esta última observacidn que

¡euniones identificadas en forma más confesional atrabn,
obstante, a los jóvenes más socializados en la institución:

rmagia de la reunión de las JMJ parisienses de agosto de
ha sido la de hacer aparecer como .ríÉH. multitud

una población de jóvenes cMlicos que
en Francia por los menos, una minoría muy

entre los de su rango de edad. El..,hecho; sin
de que esta reunión no esté reservada a los

jóvenes religiosos, que en teoría esté abierta (pero
en la práctica, si se juzga por la dinámica de
que ha caracterizado a estas Jornadas hast¿ la

ión de un millén de personas en Longschanrp) a
ieipantes de identidad religiosa inciert4 fluctuante, o

i¡existente, transforrna su sentido gefleral. En todos
prevalece la lógica del voluntariado individua!, &gde

punto de vista del significado que otorgan a su presencia,
la movilización institucional. ,yo hago escultismo,

un joven peregrino. Me inscribí con los scouts,
ante todo vine por mf mismo, porque tenía ganas de

con otros jóvenes. Nadie me oblig6."

Significativa de la posición de autonomfa a la que
la forrna misma del reagrupanriento ,,abierto 

,a

"t'esta cita ilustra un hecho inesperado: a pesar de la
ia de los batallones organizados de las parroquias, de

movimientos y de las cornunidades nuevas, es la figura
:'peregrino fluctüante,,, el menos determinado

nte, el que se supone que encontrará en el

ll9



calor del entusiasmo y de la convivialidad el sentido de su

participación, de la que simbólicamente todos estián

investidos. "Cada quien tiene ahí su lugar", "no es una

reunión reservada a súper-católicos", "todos somos

diferentes": conjugando bajo todas sus. formas el postulado

de una reunión 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 institución, la ficción de una

autonomla pura del compromiso indispensable a sus ojos

para hacer que su participación sea legítima' La

oficialización de esta forma precaria de sociabilidad en el

seno del catolicismo, asf como las nuevas modalidades de

gestión institucional de la participación religiosa que

implica, .ofrece, desde este punto de vista, un excelente

observatorio de las transformaciones de la escena religiosa

institucional.

Sociabili.dad peregrina y gestión institucional del

pluralismo: el ejemplo d.e las tMJ
Hay un aspecto que merece la atención de modo muy

particular: la gestión del pluralismo que permite, en un

contexto de desregulación institucional avanzada, el juego

de Ia peregrinación y de la reunión emocional que

caructeiza a los peregrinajes contemporáneas' Se puede,

para ilustrar este punto, volver de nuevo al caso de las

Jornadas Mundiales de la Juventud, en su versión parisina

de agosto de 1997. Se encontraron en' París, después de

largos viqies marcados por una o varias etapas en diócesis

francesas de provincia, varias centenas de millares de
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procedentes de ciento cuarenta países diferentes.

Más allá de la diversidad de las nacionalidades, de las

, de las condiciones sociales.-, y culturales

el "Festival de la Juventud", que reunla a los

inos al margen de los grandes momentos de

tración, manifestó igualmente la pluralidad de las

y de las corrientes religiosas en el interior de

católica. De la "aldea del desarrollo" animada por

scouts, la JOC, la JEC, el CCFD, etc., al "podium de

ización" de las comunidades carismáticas, pasando

ffir los "Cafés" de la operación Jubilatio animada por

de las familias dominica y franciscana, no era

io §er un observador agudo de la escena católica para

diferencias, incluso antagonismos abiertos. Las

ofrecidas cada noche por los diferentes movimientos

presentes (scouts, eomunidades nuevas, redes

ianas, etc.) permitfan, de la misma manera, medir la
de la oferta espiritual en el interior mismo del

úicismo. La metiífora clásica del "supermercadol

gioso", en el que cada quien circula y "llena su carrito"l

i,lnción de sus necesidades y de sus gustos, encontraba,I

csta ocasión, la reali{ad absolutamente concreta de un l

6n del catolicismo" en el que cada corriente tenía su 
I

glte. Los peregrinos se paseaban efectivamente a través 
I

|oda la villa, deteniéndose aquí y allá, intercambiando 
I

nosteferencias, en un vagabundeo espiritual al que se I
lgaban progresivamente, en el transcurso de la semana, i
¡f¡es y adultos atrafdos por el ambiente, el carácter(

aordinario del acontecimiento y el calor comunicativo{

fos grupos. En contrapunto con la fluidez de estel
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"Festival de la Juventud", en el que cada quien esperaba

poder encontrar aon qué alimentar su búsqueda espiritual

personal, las catoquesis dadas por los obispos todas las

mañanas en diferentes lenguas, en la mayor parte de las

iglesias de la capital, organizaban otros desplazamientos y

diseñaban otra red religiosa de la ciudad. Desde la sémana

preparatoria de las JMJ en las diócesis francesas, ya se había

podiido obsetva¡ cómo la institución se habla dedicado a

estructurar el 'tallejeo" espiritual de los peregrinos al

conduEirlos ¡ror los caminos balizados de las graruiles

peregrinaciones históricas: Lolrdes, Chartres, Lisieux,

Mont.saint-Michel, Notre Darne de Liesse, Puay-le-

Mo,nial, ete. El marco eultural y confesional encontró su

expresión rnás sistematizada et la red de las cateq'uesis,

soñrpletadas oon los vía etl¡cis "deseentralizados"

condl¡cidos por las calles alrededo,r de las diferentes iglesias,

/ el viernes por la tarde. Pero esta conformación católica de la
I

I peregrinación flotante de los jóvenes no podda perrnitir, por
I

I ella sola, trascender la extraordinaria diversidad lingiilstica,

I cultural, social y espiritual de la multitud de lm peregrinos.
t"-
I -Más 

aun, bastaba seguir alguna de las diferentes catequesis

para darse cuenta de que, más allá de la diversidad

Ifurgüfstica qus en ellas se manifestaba, contribulan tanto a

tornar visibles las diferencias ideológicas y teológieas

internas :al cátolicismo como a asegrlrar su superación a

través de una enseñanza formalmente común. [¿ ftrnción

esoncial de las grandes concentraciones que han

aoonnpasado Ia semana parisina de las JMJ ha sido la de

a¡iegurar la reagrupación emocional de esta doble diversidad

*la de los peregrinos y la del mismo catolicisme alrededor
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,,de la persona del Papa. Reguladas, con el concurso de

Brofesionales del espectáculo, para producir emoción, las
*oncentraciones de nulsas en el Canrpo Marte y en
Longchamp no sólo intensificaron entre los peregrinos el
sentimiento afectivo de fonna¡ un ,.nosotros',. 

También
permitieron -especialmente a través de la simbolización
;litrÍrgica particularmente eficaz de la vigilia bautismal en

la transmutación de este ,.nosotros,,.afectivo 
en

"nosotros" comunitario, tan precario y sin duda tan
como la reun¡'ón misma, pero de una eficacia

sobrecogedora. En este dispositivo, la presencia
Papa fue esencial, no sólo porque ..fijó,'(en el sentido

del término) el entusiasmo colectivo, sino
aseguró la "utopización" de la reunión al constift¡irla
anticipación de una Iglesia co-extensiva con un

fraternal y de convivencia, confornrc con las
iones de las que los jóvenes eran portadores. El papa

26 tanto rnás eficazmente esta función de .,operador

ico" de la reunión cuanto que él mismo se presenta
un "Papa peregriho", que recorre el ptaneta en todos

para responder a.su misión de evangelización. (20)
es, a la vez, el que se desplaza al encuentro de las

aquél hacia quien ellas convergen y el que
ide a los peregrinos, con el encargo misionero, hacia su

de origen. Esta dinámica de la agregación y de Ia
i6n asegura una territori alización simbólica de la

idad católica muy diferente de.la territorialización
tica que era la de la civilización parroquial. La parroquia

formal y simbólicamente la totalidad del espacio,
de ese modo el acoplamiento de la Iglesia y de
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la sociedad. La utopla peregrina escenifica la presencia

trashumante del catolicismo a escala planetaria: la
universalidad se encuentra así asociada simbólicamente al

movimiento.

Figuras de lo religioso en movimiento.
EI convertido

el peregrino puede servir de emblema a una
religiosa caracterizada por la movilidad de las

y de las pertenencias, la figura del convertido es

duda la que ofrece la mejor perspectiva para identificar
procesos de la formación de las identidades religiosas en
contexto de movilidad. De forma bastante sorprendente,

fin del siglo XX marcado por el decairniento del poder
lador de las instituciones religiosas está caracterizado
un notable impulso de las conversiones. El hecho no es

iico más que en apariencia en la medida en que esta
ión del creer, inseparable ella misma de la crisis

las identidades religiosas heredadas, favorece la
ión de los creyentes en búsqueda de una identidad

que ya no se les da enteramente conformada
nacen, sino que cada vez con mayor frecuencia

proportionrírsela ellos mismos. El hecho de que lÑ
sociológicos sobre los fenómenos contemporáneos

conversión conozcan ahora un claro interés renovado
a este impulso objetivo que acompaña, en el

ior y el exterior de las grandes tradiciones religiosas, a

movimientos de renovación espiritual observados en el
por doquier. Como podrla esperarse, Io que ha

masivamente la atención, desde hace más de veinte
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años, es la cuesti6n del ingreso en las "nuevas religiones"'

"sectas" o "cultos". Al dedicarse ante todo a la exploración

de las motivaciones de los interesados, múltiples

investigaciones se esfuerzan por sacar a la luz los factores

sociales y culturales que puedan explicar la creciente

necesidad de afiliación a grupos reli§iosos intensivos que

ofrecen a sus adeptos la seguridad de códigos de sentido

"llave en dt¿no": anonimato urbano, dislocación de las

cornunidades naturales de pertenencia, atomizasión

individualista de las relaci'ones sociales, etc' En'sayos

tipológicos inuy útiles muestran que la conversión'

presentada por lós interesados como la experiencia más

íntima y más privada que exista, es ün acto social y

socialmente determinado, cuya lógica depende tnnto de las

disposiciones sociale§ y culturales de'tos convettidos corno

sus intereses y aspiraciones- No ofreceré aquí un

inven'tário de los resultados de esta sociologfa empírica de

lás-coiversioñe§; Quisiera más bien r€cuperar' a través de la

triple figura del individuo que cambia de religión' del que

abraza voluntariameüte utie religión o del que (re)descubre

su religión de origen, el hilo conductÓr de una descripci6n

I-a triple figura del canvertido

La figura del oonvertido, se impone ante todo, para los

historiadsres de los hechos religiosos, a través del caso de

los individuos, Y ,& veoes'de grupo§ entero§' Qtlorpásan¡

voluntariarnente o por coacción, de una religión a'otra" Las

huellas de las controversias y de los conflictos sociales'

econémicos, jurídicos y políticos tanto §omo religiosos' a
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que estos fenémenos han podido dar"fugar, constituyen

todas partes un rnaterial excepcional de análisis de la

iplicidad de posiciones en juego por la pertenencia

iosa en sociedades en las que la religión organizaba las

idades sociales, las identidadEs de sexo, las identidades

al mismo tiempo que cristalizaba intereses

políticos y económicos y regulaba situaciones

derecho. Las conversione§ en las sociedades modernas

inseparables, a la iroz, de la individualización de la

religiosa y detr proceso de diferenciacién de lasr

ifuciones que h-*" emergei identidades religiosas!

de las identidades étnicas, nacionales o sociales. En

sociedad en la que la religión se ha convertido en asunto I

y materia opcional, la conversién toma ante todo la 
,

de una elección ind.ividual, en la que se exprc§á

§sipunto más elevado la'autolromfa det sujeto creyente' 
1

es la razón por Xa que la figura del convertido r€vist€ un r

:ter ejernplar. E t4- i

: La prirnera es la del individuo que "cambia de relig'ién'l,

que expresamopte rechace una identidad

y a§umida r para tonrar una , nueva; §sa que

una identidad religiosa impuesta, pero a la que

jpmás se había adherido, en beneficio de una fe nueva'

Ppjernos aquí de lado, aun cuando el núrnero de

qonversiones que dependen de esta figura,esté lejos e ser

desde.ñable, las conversione§ que proceden del rnatrimonio

són un cónyuge de otra,confesión. (1) El paso de una

rBligión a otra retiene la atencién sobre todo ouando da
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lugar, al mismo tiempo que a la elección de una adhesión

nueva, a la expresión desarrollada de un rechazo -o al

menos de una crllica- de una vi{a religiosa anterior. Cuando

los interesados relatan su trayectoria espiritual, evocan en

efecto con mucha frecuencia las condiciones en las que se

desvincularon de su religión de origen, juzgada como

"decepcionante", por estar al m¿ugen de los verdaderos

problemas do los hombres de hoy en día, íncapaz de aportar

respuestas a sus angustias reales y de proporcionarles el

sostén eficaz de una comunidad. Es necesario, ciertamente,

mantener a distancia la retórica clásica del relato de

conversión que justifica la nueva afiliación ensombreciendo

el cuadro de los tiempos precedentes a la ruptura decisiva

las antiguas pertenencias. Pero no por ello hay que

subestimar la protesta socio-religiosa de la que son

portadoras las conversiones, cuando conciernen, lo que es

comúnmente el caso, a individuos ,religiosamente

socializados, en búsqueda de una intensidad espiritual y

comunitaria que las grandes iglesias no les ofrecen. Entre

los convertidos al budismo se encuentran numerosos

testirnonios de decepción con respecto a un cristianismo, y

particularmente a un catolicismo, que no ofrece a los

individuos los sitios adecuados a su búsqueda de expansión

espiritual, como tampoco el apoyo efectivo de una

comunidad que comparta, la misma brlsqueda de una

respuesta ética personal a las turbaciones y a las

incertidumbres de un mundo sometido exclusivamente a los

irnperativos de la tecnologla y de la economía. (2) Enre los

cristianos franceses convertidos al islam, la valoración de la

culminación del monotefsmo llevada a cabo en el islam, que
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después de las revelaciones judías y cristianas, se

generalmente con la evocación de las

de una educación católica rechazada y/o la de la

de los vfnculos comunitarios ofrecidos por el

ismo. (3) Una vez más, lo interesante no es tanto el

más o menos estereotipado de estas crlticas; es la

como se expresa, en esta evaluación comparativa de

diferentes tradiciones disponibles, no sólo la fuerte

a una integración personalizada en una

en la que se es recibido como un individuo, sino

manera más amplia un "derecho a la elección" religiosa

antecede a cualquier deber de fidelidad a una tradición

La segunda modalidad de la conversión es la del

que, no habiendo nunca pertenecido a algpna

ición religiosa, descubre, después de un camino personal

o menos largo, aquélla en la que se reconoce y a la que

mente decide agregarse. Estas conversiones de los "sin

ión" tienden a multiplicarse en sociedades secularizadas

las que la transmisión religiosa familia¡, como se ha

se ha vuelto considerablemente precaria' Para un gran

de estos nueÍos fieles, la conversión marca la

en un universo religioso al que eran, hasta entonces,

completamente ajeRos. Tal es el caso cuasi general de

jóü6nes inmigrados de la segunda y tercera generación

abraza¡ el islam. Hablar a propósito de ellos de

tiene tanto menos sentido cuanto que

han sido introducidos verdaderamente en la religión

, 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 más de las

veces sobre lazos étnicos y geográficos tanto como

religiosos, la religión noo-comunitaria en la que ellos

ingresan en virtud de una elección voluntaria y personal

cuestiona tadicalmente la existencia misma de estos lazos.

(4). Esta exterioridad en relación al mundo de la religión, a

la que pone fin la conversión después de un recorrido más o

rnenos largo y más o menos caótico, caracteriza igualmente

a los convertidos al catolicismo, cuyo nú¡nero ha

progresado, desde 1993, de 12 a l3To pot año: en t996,8OVo

de los adultos bautizados tenían su origen en los "sin

religión". (5) La figura del convertido, en la que se inscriben

los rasgos de una religiosidad en movimiento, es pues ante

todo la del i'buscador espiritual" cuyo recorrido, a menudo

largo y sinuoso; se estabiliza, al menos por un tiempo, en

urla afiliación comunitaria escogida que vale como

identificación personal y social tanto como religiosa. '

La tercera rnodalidad de la figura del convertido es la

del "re-afiliado'.',, del "convertido desde el interiorl': el que

descubre o re-descubre una identidad religiosa que hasta

entonces se habla mantenido como fonnal, o vivida a

tnínima, de manera puramente conformista' El

protes'tantismo t¿nto como el catolicisrno de los países

occidentales ofrece hoy. en día mríltiples ejemplos de esta

dinámica de la re-afiliación, de la que son portadores en

particular (pero no exclusivamente) movimientos de

renovación -del género neo-perúecostal o carismático- que

ofrecen a sus miembros las condiciones comunitarias de una
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religiosa personal y fuertemente emocional' En

los c¿sos de esta figura, la conversión marca la

en un "régimen fuerte" de intensidad religiosa. Pero

fenómeno de las conversiones desde el interior no

solamente -ni mucho menos- al terreno cristiano'

igualmente en el judafsmo y en el islamismo una

las modalidades más significativas de la identificación

igiosa: las manifestaciones d" un "t3gt"t'1u l-89!§n"
los jóvenes judfos americanos muestran, como es

el caso entre buen número de jdvenes "re-

izados" en Francia, quE." trata de hecho, las más de

veces, de una primera apropiación consciente de una

idad religiosa hasta entonces vivida, en el mejor de los

sobre el plano étnico. Esta apropiación vale con

ia, al mismo tieinpo, como "invención" de su

tradición. (6) Entre los judfos y entre los

la experiencia de la re-afiliación toma primero

i forma del descubrimiento de la práctica'religiosa, cuya

concreta, particularmente en el judafsmo, puode

al deseo'de una vida religiosa integral que se

en la elección del regreso a la tradición' Peio el

vértido ¡ara vez:sepira la observarrcia y la elección de

"vida nueva": la práltica, qu"'marca su integrdción en la

, mánifiesta también la reotgarización ética y

de su Vida, reorganización en la que se inscribe la

de su recorrido personal.

Sucede con frecuencia que la,"denanda de tradición

implica la identificación al judalsmo o al islamismo de

re-afiliados más jóvenes, tenga consecuencias sobre el
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conjunto del grupo familiar. Los interesados necesitan, para

vivir una vida musulmana o judla auténtica, la cooperación

de los suyos. La de la madre , es particularmente

indispensable, por tratarse de la aplicación escrupulosa de

las prescripciones alimentarias. La conversión de los hijos

puede desde entonces inducir una radicálización religiosa de

los padres mismos, en un movimiento de inversión del

sentido de la transmisión que ha sido notado con frecuencia.

Pero es igualmente frecuente que la exigencia religiosa de

los jóvenes convertidos conduzca a conflictos familiares

severos, al impugnar un modelo diferente de identificación

religiosa al que los padres están miís ligados de lo que

permitiría suponer su "laxismo" en materia de observancia.

Las conversaciones que S. Nizard sostuvo con madres judías

de Sarcelles, sometidas a la presión de sus hijos para adoptar

la práctica estricta del kosher, muestran que su resistencia

remite .con frecuencia a una concepción especlfica de la

identidad judía que se rehúsa a ser evaluada, "a falta de

mejor evaluación" con la vara del rigorismo de los jóvenes

convertidos.(7) Observaciones paralelas pueden hacerse a

propósito del cuestionamiento que algunos "nu€vos

musulmanes" expresan, sobre el islamismo étnico de sus

padres, en el que se inscribe una memoria familiar y cultural

que [es es ajena. De forma general, la "conversión desde el

'interior" no es sdlo el fortalecimiento o la intensificación

radical de una identidad refigiosa hasta entonces "medida" o

"punteada": es un modo especffico de construcción de la

identidad religiosa que implica, bajo una forma u otra, el

cuestionamiento de un "régimen débil" de la pertenencia

religiosa.
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,, Reconocer el carácter ejemplar de la figura del

isonvertido para poner en evidencia la dimensión escogida

la identidad religiosa en una sociedad de individuos no

ifica, evidentemente, que se pueda desconocer que esta

del convertido atraviesa la historia de todas las

nes religiosas. En todas las épocas, 'lgrandes

idos" han ilustrado la experiencia de Ia re-

ión personal intensivan de su propia tradición

iosa o de la-entrada en otra tradición, reconocida a
como aquella que siempre se habfa deseado

. El relato que San Agustln hace de su conversión ha

a esta,experiencia, en contexto cristiano, un

nanativo de notable predominio. Ciertamente no es

le pretender aqul algún intento de poner en perspoctiva

ica los movimientos :de conversión. Pero sf es

si se quiere delimitar lo que constituye la
ificidad del impulso conternporáneo de las

iones, conservar en la mente esta continuidad de los

de oonversión. Un ejemplo, tomado del catolicisrno,

servir para aclarar esta llamada. El aumento de las

al catolicismo eonstituye, en la Francia de hoy

un hccho Éstadísticamente modible. En 1976 se habfan

890 catecúmenos; en 1987, su número fue de Z8?A.
,conso del catecumenado efectuado en 1996 da cuenta de

;127 'Latecúmenos, lo que equivale a un incremento

io del l2?o cada año, a partir de 1993. El incremonto

inúa actualmente al mismo ritmo, contrastando de modo

aun cuando esté lejos de revertir la tendencia

decaimiento demográfico del catolicismo, con la baja en
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el número de bautizos de niños en el curso del mismo

periodo. Ahora bien, se sabe que la escena católica del final

del penúltimo siglo y principios del siglo pasado ha sido

igualmente rica en conversiones. Estas implicaban

esencialmente a intelectuales y artistas, y los relatos que han

hecho de su aventura intelectÚal han marcado

poderosamente la espiritualidad contemporánea' Para estos

convertidos,'a menudo vinculados entre sí por amistades

litorarias y afinidades estéticas fuertes, el catolicismo no era

el único medio de expresar su rechazo al universo

materialista, industrialista y positivista de la modernidad' La

atracc.ión de los grupos esotéricos, la fascinación por las

religiones del Oriente (el budismo, el hinduismo) (8) dan

testimonio, al mismo tiempo, de'una búsqueda espiritual

multiforme cuya 'evocación debe relativizar la "novedad"

quo atribuimos ,ahora a tales feRórnenos. Esta ola de

sonversiones no se reduce a unos cx¡anto§ nombres muy

conocidos como Claudel, Charles dp.Foucauld, Huysmans o

Péguy. Un estudio de las,conversiones de 1885 a 1935

identifica má¡ de cien nornbros' Muestra que el movirniento

e§rtanto más marcado'cuanto que la situación de la lglesia,

on un tiempo y en un mr¡ndo ,desencantados, es más

preearia. El impulso de'las conversiones de intelectuales al

catolicismo hacla convergir modos de identificación

diferenciados con el linqie creyentb, según que predominara

más bien la dimensión estética y emocional o bien la

dimensión cultural y polftica de la adhesión; pero decae en

elrmomento en que la renovación religiosa de los años 30

favorece la expansión, en el seno de la Iglesia, de los

movimientos misioneros de la Acción Católica. (9) La
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del "militante", asociada a la idea de una reconquista

igiosa posible de un mundo secularizado, releva entdnces

a la del "convertido". El fenómeno contemporáneo de las

iones al catolicismo, aunque no deja de tener

rglación con el impulso de las conversiones del principio del

iglo pasado, se distingue claramente del mismo en cuanto

gue ya no es más el hecho de un grupo social particular' que

io esta forma se hace cargo de las interrogaciones de la

ia y de la sociedad sob.re sí mismas. Su expansión

a la generalización de una búsqueda espiritual

atañe, bajo diversas forma§, a todas las capas de la

; pero es inseparable del debilitamiento de los

itivos de la socialización religiosa que multiplica, en

las clases sociales, el número de;los individuos' que no

tenido, de hecho, ningún contacto con la religión a la

están afiliados de manera puramente formal. Cuando

la trayectoria de su conversión, una proporción

de los nuevos bautizados, cuyos padres hablan

ido bautizados ellos mismos, dan a conocer el hecho de que

,nadie, a su alr.ededor, se preocupó por vincularlos, en un

cualquiera'de su existencia, con una religión

nida. O bien advierten, de, manera más prosaica' que sus

simplemente "no encontraron tiempo" ' para

Otros, finalmente' que fueron bautizados siendo

iniños,declaran no haber oído nunca'hablar del cristianismo

sus casas. "A,sl se nubla la fiontera entre los

convertidos desde el interior y los del exterior, en el

contexto de una pérdida general de las identidades

transmitidas de una generación a otra'
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Conversión y construcción de sí mismo en un mundo de

indiviluos

Pero en la emergencia de la figura contemporánea del

convertido hay algo más que el efecto mecánico de la
desregulación institucional. El convertido manifiesta y

realizael postulado fundamental de la módernidad religiosa,

segrín el cual una identidad religiosa "auténtica" no puede

ser más que una identidad escogida; El acto de conversión

cristaliza el valor reconocido al compromiso personal del

individuo que, de esta manera, rinde el testimonio por

excelencia de su autonomía de sujeto creyente. La

conversión religiosa, en la medida en que conlleva al mismo

tiempo una reorganización global de la vida del interesado

según normas nuevas y su incorporación a una comunidad,

constituye una modalidad' notablemente eficaz de la
construcción de sf mismo en un universo en el que se

impone la fluidez de las identidades plurales y en el que ya

ningrln principio central organiza la experiencia individual y

social.

Esta idea es particularrnente bien aclarada por las

conversiones al islam de los jóvenes provenientes de la

inmigración. Colocados en situación objetiva de exclusión

económica y social, estos jévenes se perciben

subjetivamente como 'rdetestados" por una sociedad que no

les abre ningrin espacio. La islarnización opera para ellos

ante todo como reorganizasión del sentido de su propia

vida. Llegar a ser musulmán significa acceder a la estima de

sí rnismo, al mismo tiempo que dotarse de una identidad

socialmente reconocible. Esta integración religiosa de sí
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mismo se realiza de forma diferente según las situaciones

sociales en las que los interesados se encuentran colocados'

'F. Khosrokhavar distingue el "islam de integración", que

,permite a jóvenes de origen rárabe de las clases medias

lnferiores hacer valer socialmente una identidad confesional
t,robservable, del "islam de exclusión" de los jóvenes

Éblocados en las situaciones más precarias. Éstos revierten

,fu marginalidad en una exigencia religiosa radical de

§eparación de un mundo malo. Excluidos por la sociedad,

'éscogen, en nombre de su nueva fe, desligarse de ella; así,

l{iúa necesidad social se convierte en virtud religiosa' Pero la

dbnstante en todos los casó§es que la entrada en el islam

iplica un cambio global de trayectoria. La nueva

coherencia originada en una lectura religiosa del mundo no

contribuye'a mantener la "rabia" (10) a distancia, sino

conlleva una reorganización práctica de la relación de

llo§ interesados con el tiempo y con el espacio, vuelve a

ir su relación con el espacio público y regula los

rdomportamientos ordinarios. (1 l)

misma lógica aparece en las conversiones al

, sobre las que se dispone de acercamientos

relativamente precisos; pero opera menos a

de las condiciones sociales de existencia de los

interesados que a partir. de situaciones de desorden

rindividuáI. Éstas, evidentemente, no soñ por cornpleto

'separables de las situaciones sociales de los convertidos,

rpero no se reducen enteramente a ellas. Esto aparece

particularmente en los casos de las convergiones ligadas a

un acontecimiento trágico de la vida personal (muerte de
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una persona cercana, desarraigo, handicap, violación, etc.).

F,l examen de quince relatos de conversión al catolicismo

muestra que nueve de las trayectorias registradas conllevan,

en vínculo directo con la conversión o en un eco más lejano,

un episodio de este género, expllcitamente asociado por los

interesados a la reorientación ulterior de su vida espiritual.

(12) Pero hagan valer o no esta cristalización dramática del

desorden vivido, todos los recorridos de convertidos se

relatan como caminos de la construcción de sí mismos. F.n

la forma que asumen, estos relatos se alejan poco de un

esguema atestiguado de forma muy clásica, que opone un

"antes" trágico, desesperante o simplemente mediocre y un

"(espués" caracterizado, al contrario, por la plenitud del

sentido. Fs preciso notar, de paso, que los relatos de

expcriencias de iluminación inmediata ocupan poco espacio

en estos recorridos: el "camino de Damasco" o el "pilar de

Nuesúa Señpra" encuentran ahl pocos equivalentes.

Frecuentementg se impone, por el contrario, la evocación de

un "momento de certidumbre", posterior generalmgnte a la

decisión de convertirse. En este momento, la fe se da como

una evidenoia cuya presencia se encuentra en la propia vida

mupho antes del proceso propiamente dicho de la

cenversión. Este sentimiento de la presenoia durante largo

tiempo oculta de la gracia (!'de hecho, descubrl que yo

siempre había creído") consíituye *tanto como la evocación

del desorden interior que precede al descubrimiento de la fe.

una articulación clásica del relato de conversión en terreno

cristiano. Ella pernrite acreditar la idea de que la iniciativa

de la conversión no viene del convertido mismo, aun cuando

él escoja su fe, sino do Dios. Los relatos de conversión aquf
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no se distinguen pues por una originalidad propia'

cambio, dejan aparecer, en el interior de una estructura

iva común, una distribución interesante de las

individuales en dos grupos claramente

El primero es el de las conversiones relatadas

la última etapa de un largo caminar errante, de una

riincia desesperante de la "galera", jalonada a rnenudo

la exploración de otros caminos que resultaron ser

sin salida: de la militancia revolucionaria a la

pasando por la ruta o el ingreso en una "secta"' El

es el de los relatos de descubrimiento de la

vida" que permite, después. de la "diversión"

de una vida profesional súper'activa o de una

rnundana desenfrenada, la aplicación de un auténtico

dado de sí mismo. At¡ora bien, estos dos grupos tínicosl

¡ de los cuales está caracterizado más bien nor el 
I

lenamiento de una vida caótica, y el otro más bien por el 
I

resó a la realizaciín auténtica,'de sf mismo- delínean!

rfiles y recorridos sociales muy diferentes, según el nivel 
I

Itural y social de los interesados. Estas diferencias sei

rcriben igrralmente en la rnanera corno éstos construYen sul

lación.con el linaje cristiano y católico,con el'que acaby)

reunirse. Si se ,vuelve a las cuatro dimensiones *
itaria, ética, cultural, emocional- de la identificación

que antes describf, se,descubre que estos'do§ tipos

rde recbrridos de conversión corresponden a identidades

,,religiosas distintas' La primera se forma al articular

las dimensiones comunitaria y emocional de

la identidad. La conversión se presenta entonces, ante todo,

como la entrada en una "familia". Esta entrada se plasma,
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concretamente, con la incorporación a una comunidad de

catecúmenos cuya calificación religiosa. se mide por la
intensidad afectiva de los lazos entre sus miembros. I-a

segunda asocia la dimensión ética del cristianismo (los

valores evangélicos) a su dimensión cultural, a saber, la

profundidad histórica y estética de la tradición cristiana y su

poder civilizador.

Se constata asl que los convertidos de origen popular,

y/o aquéllos cuyos recorridos personales estiín marcados por

la exclusión económica, la marginalidad social y la

privación cultural, dependen masivamente del tipo

"farniliar'? de agregación al linaje creyente, mientras que la

organización ético-cultural de la identificación corresponde,

de forma casi exclusiva, al caso de los convertidos de origen

burgués, que disponen de un capital cultural y social

¡articularmente elevado. En este último caso, la conversión
I
I 

es un proceso esenc,ialmente individual, en el que la relación

J con la Escritura tiene primacía con frecuoncia sobre el
I

/ movimiento de integración comunitaria. O dicho con mayor

I nrecisión, es a través de la referencia a la Escritura, que une

I al linaje creyente, como se opera una identificación
I

\ comunitaria "en espfritu", prioritaria respecto*¿ ila la
l,

f]ncorporación a un grupo religioso concreto. No es raro que

el descubrimiento más o menos fortuito de la Biblia se

presente entonces como el acontecimiento que desencadena

la conversión. Tal es el caso, por ejemplo, de un médico

psiquiatra de cuarenta años,, en la cúspide del éxito

profesional y social. Después de haber hojoado, casi por

azar, libros religiosos para niños que leía su hijo (cuya
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educación religiosa decidida por su madre toleraba de forma 
"

indiferente) compra una Biblia que se pone a leer

detenidamente. Al descubrir el texto de la resurrección de

Lázarc -cuenta él mismo- súbitamente se da cuenta que estií

apropiándose del texto "en la fe". Este acontecimiento

sorpr,endente, que él verifica al profundizar su lectura de las

Escrituras, lo conduce a pedir el bautismo' Él describe

retrospectivamente su deseo del bautismo como presente por

contraste en una insaüsfacción latente que lo hacfa "poco

dotado para la felicidad": 'Mi vida, aunque colmadal

afectiva, material y profesionalmente, sufrfa cruelmente def

una carencia de sentido. Me parecla Que llevaba unl

profundo vacfo (...) Vivla una espera espiritual, pero habrfal

sonreldo con superioridad si rne hubieran hecho estal

interpretación". (13) Este movimiento de conversión'

inaugurado por el descubrimiento de la pertinencia del

texto evangélico, recibido "como escrilo para sl mismo"; se

aplica igualmente al caso de un antiguo y brillante alumno de

una gran escuela de comercio, procedente de una familia

burguesa rnuy acomodada y por ella dotado de una oducacién

libre y protegida a la vez. Precozmente abierto a la lectura de

los filósofos y profundamente marcado por Nietzsche,

descubre la Biblia con ocasión de una estancia de estudios en

Estados Unidos. Este prirner contacto con la tradición

cristiana constituye la ocasión de una profundización personal

y au6didacta de las Escrituras que le conducM, a fin de

cuentas, a pedir el bautismo en la Iglesia Reformada, y

después a insertarse activamente, con su e§posa católica, en

la acción ecuménica. Ahf también la conversión está

presente como el desenlace de un trabajo sobre sí mismo
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activado por una antigua búsqueda espiritual. A estas

conversiones "ético-culturales" pueden asemejarse las

cónversiones "estético-culturales", bien representadas en

particular en los medios artfsticos: éstas articulan

principalmente las dimensiones culturales y emocionales

(estéticas) de la ldentidad, pero pueden -a partir del hecho

de las trayectorias sociales y profesionales a menudo

caóticas de los interesados- combinarse con el tipo

"familiar" de la adhesión religiosa. En este casó, la

conversión vale al mismo tiempo como incorporación a un

medio afectivo que ofrece un apoyo cor.nunitario a la
construcción de la identidad personal.

En el caso de las conversiones Ífamiliares", el

encuentro con un testigo que se convierte en un guía en la

fe, por una parten y el apoyo de una comunidad, por la offa,

son los elementos decisivos de un proceso de identificacién

§ocio'religiosa que se,confunde con el recorrido de la
tran§.formación personal. Un ejemplo de esto lo ofroce el

oaso de una joven peluquera do origen obrero, cuya infancia

y juventud se vieron destrozadas por el alcoholisrno de la

rnadre, y que encuentra en la dueña,del salón donde trabaja,

personalidad cólida y católica ferviente, a quien la,introduce

eh uná "nueva familia:'. Ahí encuentra su lugar al rnismo

tiempo que entra en una nueva identidad personal: .t1En las

reutriones,, nos escuohamos y nos ayudamos. ,Bso me

permitió descubrir que yo debfa profundizar en la fe, ir al

encuentro de otra cosa (...) I-a segunda etapa en el camino

hacia Dios, se dio cuando fuimos bendecidos por el

Monseñor de Chartres. Encontré a otras gentes que se
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para el bautismo, ¡hasta una dama de sesentaJ

años! El obispo nos dijo cosas geniales en tres

Sentía que me había vuelto más equilibrada' Me

la idea de que mi madre era como el fruto de un

que cae cuando está maduro, idea que me ha hecho

r mejor su muerte", "Alguien, algo entró en mi

-prosigue ella- comprendo mejor a los demás,

más calma y fuerza para salir de apuros, incluso en

como el de las cuentas que antes no me salían"'

4) Otro ejemplo, el de una joven mujer ciega, sin trabajo'

vive con su marido, igualmente de mala vista y

tambián él,.en un burgo obrero del Norte. El

al bautismo nvrca para ella la salida de la

ión social, simbólicamente significada en la

religiosa. El relato que hace de su recorrido de

se confunde con el de su entrada en una

de acompañamiento" (una religiosa, un

y una pareja de laicos) en la que su maridoo

integrado al grupo, se reafirma por su palte

su rechazo a busca¡ una'salida religiosa a su propia

ión social. Esta "familia" roligiosa es en primer lugar,

la descripción que de la rnisma da,,el lugar en el que ella

acceder a la palabra: t'No era en absoluto el catecismo

el que se debe escuchar sin decir nada y aprender de

o volver a copiar. Eran más bien debates, sf, ora

eso. Se discutía, se podía dar el punto de

ista propio. Yo no sabía que en el mundo de la creencia se

iera derecho a la palabra' Yo podía decir realmente lo

pensaba, y no por e§o era rechazada"' La ceremonia'del

:bautismo solemniza el reconocimiento social, al mismo
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tiempo que el auto-reconocimiento, que asegura la

integración religiosa: "El bautismo tuvo lugar eI..., en

nuestra parroquia. Al principio, yo no estaba de acuerdo en

ser bautizada ahl. ¡Ah, no! Sobre todo ¡no querfa que se

supiera! Y después, a lo largo de mi camino, cambié de

opinión. Por otra parte, la hermana ya me había prevenido:

parece que es frecuente el caso de gentes que rehúsan ser

bautizadas en su parroquia, y luego finalmente aceptan. Era

para mf un orgullo mostrar lo que iba a hacer. También un

signo de que yo pertenecfa a esta comunidad. No obstante,

Gso no ha creado lazos particulares con la parroquia: yo

habfa invitado a algunas personas del pueblo a quienes

conocía desde antes, algunos buenos vecinos que fácilmente

nos ayudan. Es todo (.,.), De la ceremonia del bautismo

puedo decir que es verdaderamente muy conmovedora, Uno

lleva sus pequeños zapatos, se escucha un ruido muy

apagado, muy lejos, se tiene la impresión de estar a solas.

Por otra parte, es la persona a la que se bautiza la que

cuenta, ella es la más importante. Tienes ganas de gritar: ¡ya
está, aqul estoy, yo existo! ¡Dios, si estás ahl ven a

estrecharme entre tus brazos!". (15) La experiencia -
docisiva por el hecho del aislamiento social de la pareja- de

una peregrinación a Lourdes con el Auxilio Católico, la

escritura, con la ayuda del grupo de acompañamiento, de un

texto personal lttso Credo") que la interesada recitó en

público el dla de su bautizo, las canciones escogidas con su

r.na¡ido ("canciones que nos atañfan") constituyen hitos
,fnB¡ores de la trayectoria de personalización en la que se

cf,prcsa el relato de la conversión.
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Se pueden identificar evidentemente, al lado de

ias más complejas, casos de conversión que

a esta polaridad y hay que precaverse, de todas

de hacer de esto un principio de clasificación

ica de las conversiones actuales. Subsiste el hecho de

estos diferentes ejemplos de construcción de sí mismo a

de la conversión marcan precisamente los dos polos

entre los que se desarrolla, de la forma

sticamente más significativa, el movimiento actual de

conversiones al catolicismo: por una lado, el de los

procedentes de las capas sociales más

idas; por el otro, el de los convertidos

privilegiados y poseedores de un bagaje cultural

Estos últimos marcan su distancia en relación a los

del éxito social que se les propone y que'han

; y viven la conversién como una nueva

ización de sí mismos.

Por otra parte, el desarrollo de un "budismo francés"

ue se observa desde hace más de quince años constituye

in duda el mejor terreno posible pma observar el vfnculo

existe entre el fenómeno de las conversiones y el

iegue de una religiosidad individual, que tiende a la

"construcción o a h rdonstrucción espiritual de sl mismo' El

ibudismo atrae hoy en dla a un público cada vez más

diversiflóado socialmente, aun cuando siga siondo

caracterfstico entre los medios intelectuales y las profesiones

intermedias (docentes, profesiones médicas y paramédicas,

comunicadores, trabajadores sociales, animadores

culturales, etc.) cuyos miembros, después de haber estado en
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el corazón de la contienda anti-institucional y de los nuevos

movimientos sociales de los años-70, \an constituido la
punta de lanza del desarrollo de todas las corrientes de la
nueva cultura espiritual. Sin embargo, B, Etienne identifica,

entre los que él llama los "nuevos parientes del budismo",

dos grupos principales. El primero es ¡'el de los hombres de

cuaxenta a cincuenta años, antiguos izquierdistas, antiguos

católicos salidos de la Iglesia, partidarios de las medicinas

alternativas. Muchos han pasadq por otras experiencias -
francmasonería, rosacruces... Todos han sido tocados en

algrln periodo de su vida por la tentación del Oriente. Han

leldo mucho: Schopenhauer, Nietzsche, Alexandra David-
Neel...La segunda dominante es la importancia del número

de mujeres de las profesiones médicas o paramédicas

representadas, La explicación que el budismo ofrece del

dolor y del sufrimiento les parece mucho más coherente

que lo que al respecto dice el cristianismo". El rasgo común

a estas corrientes es el de extraer del budismo "una

revelación interna al hombre y una técnica de salvación

individual". (16) ¿Cómo encontrar en uno mismo los

recursos que permitan hacer frcnte al desmantelamiento

personal inducido por el modo de vida occidental, con su

insislencia sobre la separación funcional de las diferentes

actividades humanas y el primado exclusivo que otorga a la

eficacia técnica? Esta cuestión -inseparable de una crítica
radical de la modernidad, 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 relación privilegiada que se establece con un maestro

espiritual y por la integración flexible a una comunidad
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espiritual. Esta integración se actualiza por la frecuentación

regular de los lugares de culto y centros religiosos. La

ausencia de referencias dogmáticas rígidas, la concepción de

convivencia de una comunidad que se da como "un lugar de

confortación, de instrucción y de elevación", que autoriza

implicaciones individuales moduladas, el caráctet

experimental y práctico de la ascesis propuesta a los

adeptos, la insistencia sobre la implicación del cuerpo en la

vida espiritual, la centralidad del tema de la curación, la

importancia otorgada a la compasión que tiene su fuente en

el individuo mismo y constituye un camino de sabidurla, la

personalización afectiva de la relación con el gula espiritual

a quien el adepto se conffa: por mrlltiples hilos, el budismo

puede llegar a ajustarse a la problemática del cuidado de sí

mismo, característica de la modernidad psicológica

: occidental. Es esta misma modernidad la que le permite

'ofrecer un relevo culturalmente plausible a la protesta anti-

hoderna y a la aspiracién utópica hacia un mundo muy

diferente expresadas por aquellos que se sienten atraídos por

el budismo.

Conversióny utopía

Bajo todas las formas que acaban de ser evocadas, la

conversión cristaliza 
-a la vez un proceso de

.individualización, al que favorece el carácter que ya se ha

hecho "opcional de la identificación religiosa en las

,sbciedades modernas, y el deseo de una vida personal puesta

I en orden, en el que se expresa a menudo, bajo una forma

más o menos explícita, una protesta contra el desorden del

rnundo. Esta dimensión contestata¡ia de la conversión
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alimenta la aspiración utópica a la entrada, simbólica y

efectiva, en una comunidad ideal oponible a la sociedad

circundante. Esta esperanza puede actualizarse, ahora como

en otras épocas, en creaciones comunita¡ias. Éstas se

esfuerzan por anticipar, a la escala reducida del grupo de los

convertidos, un estilo de ielaciones sociales e

interpersonales oponible a la sociedad circundante. Los

nuevos grupos religiosos, que J. Beckford describe como

,,"grupos-refugio", 
(17) qu9 ofrecen a sus miembros la

flprotección de una comunidad y de un modo de vida
il

fl enteramente integrado, son una ilustración contemporánea

[bA" "rtu 
dinrímica de "la utopía practicada". D. E. Van den

T,andtha dado de esto, a propósito de los Hijos de Dios en

Gran Bretaña y en los Países Bajos, una descripción

particularmente sugestiva. (18) La comunidad se presenta

entonces como la prefiguración de un nuevo orden del

mundo que depende eñteramente de la regeneración

espiritual de cada individuo, asegurada de facto por la
integración que los inicia dentro del grupo. Organizaciones

como ISKON (Asociación Internacional para la Conciencia

de Ikishna), la Misión para la Luz Divina, del gurú

Maharaji (Impulso Vital) o los Hijos de Dios (la Familia de

Amor) se han situado o. se sitúan de modo muy exacto en

esta lógica. Pero el juego de la protesta y de la utopfa está

iguaknente pr@sente en los grupos que dan de esto una

versión más política al proponer la aportación de una mejora

,radical de las estructuras sociales y culturales existentes, ya

sea por la ejemplaridad, ya sea por la acción. Entre estos

grupos que atraen "convertidos" proponiéndoles una

reorganización completa de su propia vida conforme con el
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orden futuro del mundo que proyectan, se pueden citar, por

, ejemplo, la Iglesia de la Unificación, de Sun Myung Moon,

Synanon o también la Soka Gakkai, que apela a la
tradición del budismo de Nichiren. (19)

Pe¡o el impulso de las conversiones toma igualmente,

en las religiones históricas, un relieve utópico inseparable de

la dinámica de la construcción de sl mismo evocada antes.

El caso de los jóvenes convertidos al islam ofrece de ello

una ilustración manifiesta. El mito personal de una

salvación total por la fe -mito que "sustituye

progresivamente, en la juventud excluida, al de la

integración por el empleo y al del reconocimiento de su

ciudadanía por la nación"- se confunde para los interesados

con la espera de una realización social de la umma; ésta

misrna anticipada en la fiaternizaciín de las asociaciones

islámicas en cuyo seno se congregan los convertidos. F.

Khosrokhavar propone un diseño de esta utopla, cuyo

escenario, advierte, es casi siempre idéntico: sin fe, el joven

queda sujeto a la delincuencia, a la droga y al desvío social.

Al entrar en la fe isliímica, al convertirse en un ser piadoso,

al reorganizar su vida a partir de la práctica, recobra el

equilibrio, se vuelve puro, termina por encontrar la dignidad

en este mundo gracias al trabajo. Esta reconciliación con la

sociedad, sin embargo, ocurre en el momento en que el

converüdo se separa de ella culturalmente, por el hecho

mismo de su elección religiosa' De hecho, la visión de una

armonía universal dimana -no sin ilustrar la paradoja bien

conocida de la socialización utópica con los valores

dominantes- de la reestructuración personal y de la
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aceptación de la condición social que se realizan a través de

la práctica integral del islam, en el seno de una comunidad

de creyentes voluntarios. (20)

Esta dimensión contestataria y utópica de la conversión

está presente también entre los ba'alei t'shuva

norteamericanos. El judalsmo ortodoxo emerge, en los años

60, al lado de los movimientos carismáticos cristianos y de

las religiones nuevas, como una de las vías religiosas

posibles de la búsqueda de una alternativa contra-cultural a

la american way of life. La protesüa pasa, por una parte, por

el cuestionamiento radical del modo de vida y de las

prácticas de las familias no religiosas de las que proviene la
mayorfa de los nuevos convertidos. La utopla se despliega

progresivamonte a partir de este ordenamiento integral de la

vida cotidiana, que se concrota en la observancia de las

prescripciones religiosas. Al abrazar una tradición de la que

ignoran todo, los nuevos ingresados deben aprender

concretamonte las reglas prácticas de la vidajudía en el seno

de familias piadosas que se hacen cargo de ellos. Ahí
también, la conformación puritana de la vida personal, la
búsqueda de una racionalización moral intensiva de los

comportamientos en el trabajo, en la familia, en las

relaciones sociales, etc., puede asegr¡rar a estos voluntarios
(21) una adaptación . paradójicamente eficaz (vinculada

particularmente con el crédito social que les merece su

rigor personal) a un mundo cuyas nonnas rechazan y del

que los separa su integración comunitaria. (22)
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La dimensión utópica de la conversión es

probablemente menos perceptible de forma inmediata en los

casos de los convertidos al catolicismo, para los que la

ieorganización de la vida personal no implica, o sólo

excepcionalmente, (23) alguna separación social. Se

inscribe, sin embargo, de forma más o menos explícita, en

las expectativas manifestadas respecto a la comunidad de

catecrimenos que los acoge. Ésta encarna a menudo, a los

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

tiempo que una familia ideal en la que se da testimonio de

ün 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" están caracterizadas, por regla general,

por una fuerte implicación utópica de la comunidad que

acoge, implicación que vuelve a veces diffcil la adaptación

posterior de los nuevos bautizados a la vida religiosa

"ordinaria" de una parroquia local. La separación 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 catecúmenos (de las que eran el

centro) no es ciertamente exffaña al hecho de que un buen

número de entre ellos lleguen a ser, o aspiren ser' a su

vez formadores de catecúmenos.

N6 es sorprendente que convertidos que abrazan una ¡,
identidad religiosa con un entusiasmo y una exigencia l{

reforzados,por el fuerte sentimiento de su doble condición []

minoritaria (en el interior de la sociedad, como creyentes 
ll

convencidos, y en el interior de la tradición que han
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1 las socíedades modernas, la proyección de esta alternativa

ireligiosa a la realidad del mundo ha perdido lo esencial de

; lsu nlausiUilidad. Desde ese momento; es el hecho mismo de

i lla 
conversión el que acredita, de un modo individualizado y

I f 
subjetivo, la utopía de la que es portador el mensaje

| | 
refiCioso. La religión no puede tener la pretensión de

l/cambiar el mundo, ni de regular la sociedad; pero sí puede

[l$ansformar 
a los individuos. Esto se aplica primero al

escogido, como nuevos ingresados) tengan la convicción de

I lue la comunidad ideal a la que aspiran integrarse se

realizatá socialmente. Pero en el universo secularizado de

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

podrfa ser, en este sentido, el refugio último de una utopía

religiosa que no se verifica más que en la transformación

personal de individuos "actuados" por la Gracia.

Esta hipótesis acredita, al mismo tiempo, la idea de un

vínculo paradójico entre el reflujo de la influencia social de

las instituciones religiosas y el aumento de las conversiones

en las sociedades modernas secula¡izadas. Al principio del

siglo pasado, el fenómeno conoció su mayor intensidad en

un momento en que el rechazo de la Iglesia por la sociedad

y por la cultura aparecía más marcado. "La cronologfa del

movimiento parece, por muchos aspectos, inversa a la de la

Iglesia católica francesa. En el momento en que ésta aparece

como una ciudadela sitiada es cuando escritores y artistas se

agolpan a sus puertas. I-a conversión aparece entonces como

una de las vfas, de la imrpción de lo sagrado en un tiempo y

un mundo desencantados". (24) Al mismo tiernpo le permite

al catolicismo francés "asentatrse de nuevo en el mundo de

las letras y de las artes". (25) La conversión, carnbio de

, valores y de vida coloca lo espiritual "en el corazón de la

',vida del corwertido" y la eleccién de la que éste útimo es
lobjeto vuelve a poner, a ftavés de é1, lo espiritual, "en el

caraz6n, del mundo?'. (26). Más allá de las estrategias de

distinsión social,e inteleotual que caracterizan con propiedad

a esta§ conversiones de.intelectuales del principio del siglo

pasado, ssta reflexién, permite introducir la hipótesis más

general según la cual la figura del convertido'es, en las

sociedades modernas secularizadas, el soporte'de un proceso

, de individualieación y de subjetivizacién de la utopía
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convertido mismo: la rcorganización de su vida personal

anticipa a sus ojos (y con tanta mayor fuerza cuanto que su

vida anterior estaba desecha, caótica y des-estructurada) la
reorganización global del mundo del que se ¿uranca

mediante la entrada en una nueva identidad religiosa, pero

esta ruptura que ha trastornado su vida da testimonio al

mismo tiempo del poder divino de transformación y de

ordenamiento del mundo. "Dios se ha apoderado de mf',
subrayan casi todos los convertidos católicos. Esta
problemática de la acción divina en la conversión les

permite reconocer retrospectivamente las. señales, de un

trabajo de la Grapia en su vida, anterior al aconteoimiento de

la conversión 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 institucisnes
religiosas está fuertemente quebrantada, la, conversión
acredita, por el hecho mismo,de su. carácter irnprevis.ible y
de su improbabilidad, la idea cornpensadora de una
presencia y de una acción invisibles y silenciosas de lo
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religiosa. Esta proposición es válida ante todo en los casos

de las conversiones al cristianismo, tanto en el campo

católico comq en el protestante. Se impone tal vez con

menor claridad cuando se trata del judafsmo, en el que el

paso del convertido se aprecia 'mái como la elección

voluntaria y racional de un individuo que opta por una

pertenencia comunitaria que como el testimonio de una

elección divina, o cuando se trata de las adhesiones al islam

en las que la regeneración personal dimana enteramente de

la entrada en una comunidad que vive según los

7 /rmandamientos religiosos. Pero en todos los casos, el avance

I I lu" la secularización refuerza paradójicamente la

I l[¡ignin"u"ión ejemplar de la conversión. Si, como decía

I f 
l»u*r,"i*, "Dios gobierna el mundo cada vez desde más

I

alto y cada vez desde más lqjos", (27) es la metamorfosis

religiosa del individuo la que constituye la demoshación

última de su presencia en el mundo. Mientras más retrocede

la perspectiva de que el mensaje religioso se curnpla sobre

el terreno social, mientras más parece alejarse el

cumplimiento histórico de la promesa religiosa, más se

impone la figura compensadora del individuo regenerado

que da testimonio personalmente del poder de

transformación ligado a este mensaje. La "figura del

convertido" condensa, en el registro de la'adhesión y de la

implicación individual, el ideal de una totalización religiosa

do, la experiencia humana que, en el plano social, ya no es

fuente de sentido, ni a foniori de norma. Funciona, en este

sentido, como una transposición individualizada de una

utopla religiosa vaciada de su potencial de cambio social.
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El converti.do, 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 la medida en que el

contexto de la secularización erosiona las formas

confor.mistas de la participación religiosa, ya descalificadas

por la valoración moderna de la autonomla individual, la

r'conversión queda asociada más estrechamente que nunca a

la idea de una intensidad de compromiso religioso que

confirma la autenticidad de la elección personal del

individuo. Convertirse os, en principio, abrázar una

identidad religiosa en su integridad. Si el dbsanollo

contemporáneo de las conversiones está en relacién directa

con el ascenso general de una religión de voluntarios,

emancipados de los constreñimientos de una retigión de

obligación, los introduce también en la vía de una

radicalidad religiosa que se supone implicada en el paso

i mismo de la conversión. Desde este punto de vista, lasl

instituciones religiosas no se contentan, cuando valoran la]

figura del convertido, coR tomar nota del hecho de que Ia

pertenencia religiosa ya no constituye, en las sociedades

modernas, una dimensión "normal" e imperativa de la

identidad individual. Se proponen, al mismo tiempo

promover ün régimen intensivo de la vida religiosa que s

presenta como la única forma de que disponen paral

opon"rí" a la marea continuamente creciente de la

indiferencia religiosa.

¡Esto no significa que los postulantes a la conversión

sean necesariamente acogidos con los brazos abiertos! El
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hecho es particularmente claro en el judaísmo, en el que la

relación que existe entre filiación y pertenencia religiosa

elimina, por principio, toda intención proselitista. Aunque

las diferentes corrientes del judaísmo hayan desarrollado

concepciones sustancialmente divergentes de la pertenencia

judía y fijado, al mismo üempo, criterios diferentes de

apreciación de la legitimidad de la demanda de conversión,

(28) el acoeso de prosélitos está, en todos los casos,

minuciosamente codificado. El dispositivo general conlleva

la verificación previa de los motivos del postulante, quien

no debe desear la conversión por "motivos dudosos". Por

ello queda advertido del "peso que representa.el fardo de la

Torál'. La enseñanza a la que tiene que someterse es

inseparable de las priícticas previstas por la Ley. Si el

interesado persevera después de haber sido en principio

rechazado tres veces por la autoridad rabínica; es admitido

al ritual propiarnente dicho que lo incorpora al pueblo

elegido (circuncisión, baño ritual). El proceso dura varios

meses, y a veces varios años. Este largo camino marca

cla¡amente que el candidato a entrar en el pueblo elegido

debe llevar a plenitud la ,carga de una integración que él

solicita por su propia decisión y que, como tal, no tiene

valor de tesümónio edificante. Si el "convertido desde el

exterior" se hacejudlo por su cuenta y riesgo, el "convertido

desde el interior", judío de nacimiento que abraza la I ey en

toda su integridad después de haberse mantenido durante

largo tiempo alejado de sus exigencias, es por el contrario

firme portador, a los ojos de las instituciones judlas y de las

comunidades mismas, del ideal de una vida judfa ar¡téntica.

La figura del "ba'al t'shuval' es tanto más valorada c.uanto
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'que este ideal tiende a disolverse por la acción conjunta del

avance de la secularizaciín, de la asimilación cultural y
social de las poblaciones judlas y de la multiplicación de los

matrimonios mixtos. Recobrado a partir de los fenómenos

de fortalecimiento del entre-nosotros judío caracterfstico de

ciertos barrios, (29) el ascenso de la ortodoxia religiosa que

acompaña a una construcción comunitaria de la identidad
judfa se alimenta simbólicamente de la figura del "creyente

perfecto", que se supone encarnado en aquel que regresa a la

tradición y particularmente a lo kosher.

Se podría esperar que el cristianismo, que percibe5i
convertido como un testigo de la acción divina y en su

§e podria esperar que el cnstlanlsmo, que percibe al\

convertido como un testigo de la acción divina y 
"n 

ru I

acción evangelizadora se apoya sobre su testimonio, tuviera, 
\

sespecto a los candidatos a la conversión, una actitud más 
)

,acogedora. Las Iglesias deberfan incluso, en toda lógica, /
esforzarse en provocar conversiones para realizar su misión/

salvadora, como lo hacen, con una eficacia formidable, lasl

corrientes evangélicas y neo-pentecostalos en el mundo por{

doquier. (30) Sin embargo, el cuadro de las converrionJ
contemporáneas al catolicismo en Francia ofrece

observaciones bastante diferentes. Los relatos de los

convertidos a,menudo dejan constancia de las reticencias o

de los asombros que, al principio, suscitaron sus demandas

en las'comunidades de "cristianos viejos" a las que se

,, acción evangelizadora se apoya sobre su testimonio, tuviera,

habfad'dirigido. De hecho, con excepción de ciertasl!

corrientes carismáticas que recurren a técnicas d"l
proselitismo directo (predicación en las calles, testimonios[i

priblicos, etc.), con frecuencia tomadas de la tradición Il

pentecostal, la institt¡ción manifiesta, de forma g"n".ul, un"J
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La conversión de los no-católicos o de los "sin religión" ,,4 las "demandas do sentido" de los individuos modernos,

ifícilmente puede constituir un objetivo movilizador, dado ,,l fteciéndose a sí misma como "comunidad de catecúmenos

que se ha impuesto la idea, incluso ent¡e los sacerdotes y los iampliada" no solamente al número -modesto- de los que

gran discreción en sus prácticas de reclutamiento fuera del

vivero de sus dependientes "naturales". Esta discreción se

explica tanto por el temor, arraigado en su experiencia

histórica, de reactivar la imagen agresiva de una institución

católica ocupada en conquistar las conciencias, como por el

cuestionamiento, él mismo ligado a las transformaciones del

régimen de la verdad en un universo religioso en lo sucesivo

investido por'la cultura rnoderna de la autonomía individual,

de toda práctica pastoral de "captación" de los individuos.

fieles más integrados, de que cada quien "descubre" su

camino espiritual y de que todos (incluido el humanismo

ateo) conllevan su parte de verdad,'sin que ninguno pueda

pretendei ahora la exclusividad del sentido. Dicho de forma

más exacta, la problemática de la "misión" no ha dejado de

desplazarse, desdo hace más de medio siglo, de la conquista

directa de las almas hacia el testimonio ético que se supone

acredita, en un mundo "salido de la relig,ión", el poder del

mensajg evangélico. Durante largos años, la Iglesia se ha

dedicado a justificar teológicamente la e§trategia del

'"enterramiento", fundada sobre la inmersión de los

cristianos "misioneros" en un universo secular que ellos

deberfan transformar silenciosarnente asegurando la

presencia en él de los valores cristianos. La actual

renovación de una polltica de visibilidad, particularmente

sensible en las grandes concentraciones ahora en uso,

corrosponde menos al regreso con fuerza de las prácticas

proselitistas que a la necesidad de fortalecer, ad íntra, la
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identidad de una comunidad que se percibe a sí misma como

una minoría. En este contexto de fragilidad de identidad, en

el que el ascenso de las demandas de conversión de los "sin

religión" se despliega a contrapelo de la tendencia firme a la

;disminución del número de los bautizos y de las

,1,.,inscripciones de niños al catecismo, la figura del convertido

,icasi no permite anticipar el triunfo último de la verdad

católica sobre la indiferencia y el error. Pero sf permite

,rconstruir una representación renovada de una Iglesia abierta

,.demandan ser contados en el número de sus fieles, sino

todo a sus dependientes "naturales'1, mucho más

que no asumen su pertenencia religiosa formal

una identidad personalrnente escogida. Es del todo

ificativo, desde. este punto de vista; que las comunidades

"nuevas" se hayan apoderado acüvamento de este

de.catecumenado definiéndose a sí mismas como los

Itrgares privilegiados de las gestiones de "nuevo comienzo".

l) Esta toma de posición de catecumenado las delimita

lararnente de las formas clásicas de reagrupamiento

ial que se dirigen ante todo a los católicos por

Les asegura, por el mismo hecho, una

liindependencia al menos relativa en relación con el cuadro

itot{al del ejeroicio de la autoridad episcopal. Les

ite, al mismo tiempo, legitimar esta toma de distancia

forma casi inevitable al invocar el privilegio otorgado,

por la tradición de la Iglesia, a las ovejas más alejadas o las

más descarriadas...
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Desde el punto de vista sociológico, la apuesta del
catecumenado cristaliza, de forma más general, una

mutación de la sociabilidad religiosa. La adhesión de los
voluntarios, personal y conscientemente comprometidos,

tiende a tomar la delantera sobre la integración t,natural,' de

las generaciones sucesivas en el seno de la Iglesia. La
institución se une, justificándolo teológicamente, a un
proceso que, de hecho, se le impone. La práctica, vigente
desde el Concilio, que consiste en exigir garantías de su

implicación personal a los padres que piden el bautizo para

sus hijos, y de modo más general a todos los individuos que

piden ser beneficiados con los servicios sacramentales de la
institución,, se inscribe claramente en esta corriente. y es

justamente por esta razón que ha sido y sigue siendo objeto
de vivos debates en el seno dol catolicismo. Las prácticas de

acogida de los convertidos, organizadas en Francia a havés

del Servicio Nacional 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

't44l¡cuación" de los solicitantes, necesaria para su completa
integración en la comunidad. En ofecto, la Iglesia requiere
del candidato a la conversión una preparación. como
catecúmeno que dura en general dos años por lo menos; y
conlleva, a partir de establecido el primer contacto, siete

etapas ritualmente balizadas: desde el momento llamado ..la

entrada en la lglesia", en el que el postulante y Ia institución
(representada por la asamblea local) oficializan juntos la
dernanda del primero, hasta que éste recibe los sacramentos
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de la iniciación cristiana (bautismo, eucaristía,

confirmación), generalmente administrados en la misma

teeremonia. Entre ambos extremos, el candidato recibe una

formación catequística y litúrgica, al mismo tiempo que una

primera socialización eclesial asegurada por la comunidad

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

tiempo que este recorrido asegura la adecuación del

qaudidato a las exigencias de la institución, lo constituye,

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

eomo un "creyente ejemplar": aquel que ha escogido su fe y

por ella responde personalmente ante la comunidad. El

hccho de conferir al convertido de una sola vez los

qacramentos de la iniciación cristiana es mucho más, en esta

¡¡orspectiva, que una especie de procedimiento de

Eqcuperación previsto, para permitir al neófito reunirse

¡ápidamente con el grueso de las tropas de los fieles de

nacimiento. Lo convierte en la referencia de una pastoral de

la iniciación que se dirige potencialmente al conjunto de los

'icristianos viejosi'. La importancia y el cuidado que en la

nrayorla de las diócesis se da a la preparación de la

¡ oonfirmación de los adolescentes mayores y de los jóvenes

r; forman parte de la misma tendencia. (32) Para la trglesia, el

bautizo de los niños pequeños sigue siendo la regla ordinaria

y común. Pero se convierte en una práctica decepcionante

para los sácerdotes y los laicos voluntarios cuando los

padres se,resisten, o se adaptan flojamente y sin conviccién,

a la demanda de implicación personal que se les hace a

través de las sesiones de preparación al bautizo. Esta

decepción, comúnmente expresada por los interesados,

cristaliza la contradicción entre el cuidado de la institución
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por incorporar al mayor número posible de fieles, cuya
participación religiosa será solicitada en el futuro, y el
imperativo de la conversión personal que corresponde, a la
vez, a la cultura moderna de la adhesión ,,escogida,, y a la
condición minoritaria de los creyentes afiliados a una
confesión religiosa en una sociedad secularizada. La figura
del convertido bautizado a petición suya en la edad adulta
permite sublimar esta contradicción al manifestar, de forma
espectacular, el sentido auténtico del sacramento que lo hace
miembro de la institución. La solemnidad litúrgica de los
bautizos de adultos restituye a las diferentes etapas de la
iniciación su pleno alcance simbólico, .,compactada,, y
estilizada en el ritual ordinario del bautizo de los niños
pequeños. (33) Recibido con circunspección en el momento
de su primer acercamiento a la institución, el convertido es
simbólicamente constituido, en el curso del recorrido de
iniciación que se le impone, como aquel que encarna las
significaciones compartidas de una comunidad cuya
concentración 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 manera definitiva,

Las Jornadas Mundiales de la Juventud parisinas, de
agosto de 1997, ofrecieron una ilustración interesante de
esta transformación fundamental que compromete la
naturaleza misma de la institución religiosa. Contrariamente
a lo que habfa sucedido con las concentraciones precedentes
en Compostela, Czestochowa o Denver, la velada de los
jóvenes en torno al papa, el sábado por la noche en
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Longchamp, no asumió la forma habitual del ,,intercambio

dialogal" entre los peregrinos y el Soberano pontífice. A
iniciativa del Arzobispo de parís, que tuvo que defender
con firmeza una idea que no recibió -muy lejos de ello- el
asentimiento inmediato de Roma, la reunión nocturna de
Longchamp se transformó en una velada bautismal,
organizada en torno al bautizo y a la confirmación de ocho
jóvenes adultos de los diferentes continentes. Invitados a
identificarse con este grupo de catecúmenos que encarnaban
la diversidad misrna de la multitud presente, los peregrinos
quedaron constituidos ellos mismos, por el poder de
imposición simbólico de una manifesración litúrgica a igual
escala, en una asamblea de convertidos. En esta fase de la
peregrinación, jóvenes de afiliación religiosa floja o
imprecish habían alcanzado a los batallones de los primeros
peregrinos procedentes de los movimientos y parroquias
católicos: 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 conversión. Al mismo tiempo, transformaba la
emoción colectiva acumulada en el lugar mismo en un
testimonio masivo de la continuidad del linaje creyente
significada, del modo más explfcito, por el carrusel de
inmensas banderas que llevaban las invocaciones de la
letanfa de los santos al centro de la multitud de los
peregrinos. El césped de Longchamp fue, esa noche, el lugar
de la producción de una identidad comunitaria, a partir de la
dinámica emocional de una concentración de individuos
autentificados como convertidos por el bautismo de algunos.

I
I

I

I

i

{

l
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Las comunidades bajo el reinado del

individualismo religioso

I ndiv idual i s mo r e li g i o s o e indiv iduali s mo mo d e rno

Las dos figuras típicas del "peregrino" y del "convertido"
permiten describir la escena religiosa contemporánea como
una escena en movimiento. Tienen también Ia 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

ll "aru"t".ira por un movimiento irresistible de

| | inAividualización y de subjetivización de las creencias y de
t¡

tLlut prácticas. "La modernidad religiosa es el

individualismo": esta proposición, conjugada al infinito a

partir de las observaciones realizadas en todas las

sociedades occidentales, constituye ahora el leitmotiv de la

reflexión sociológica sobre lo religioso. Pero la fórmula se

presta también a confusión, pues parece sugerir que el

individualismo religioso se impone, como una realidad

absolutamente nueva, con la modernidad. De hecho, se

puedelablar de individualizaciín de lo religioso desde que

interviene la diferenciación entre una religión ritual, la que

únicamente requiere de los fieles la observación minuciosa

¡ 
de las prácticas prescritas, y una religión de la interioridad

l[Cue implica, según el modelo místico o ético, la apropiación

l[fersonat de las verdades religiosas por cada creyente. En
\re+

todas las grandes religiones, esta diferenciación se ha

manifestado, bajo diversas formas, mucho antes de la
emergencia de la modernidad. La historia de la mística

cristiana puede ser leída toda ella, desde este punto de vista,

como una historia de la construcción del sujeto religioso.

Historia eminentemente paradójica, pues la búsqueda de la

unión con Dios pasa, en la perspectiva mística, por un

trabajo de despojo de sf mismo, por un vaciamiento de las

pasiones, intereses, pensamientos, sentimientos y

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 vía de

acceso a sí mismo. Más aun, lo abre hacia la más alta

conciencia posible de sí mismo: la que procede

precisamente de la experiencia de la unión con el Uno.

Desde el siglo III, Plotino, cuya experiencia impregnada de

influencias neo-platónicas ha orientado de forma decisiva

toda la tradición de la espiritualidad cristiana, ha expresado

bien este movimiento de "afirmación negativa" del sujeto

creyente: "A menudo -escribe- me despierto a mí mismo

escapándome de riri cuerpo, ajeno a toda cosa; en lo fntimo

de mí mismo veo una Belleza tan maravillosa como es

posible: Estoy convencido sobre todo de que tengo un

destino superior; mi actividad es el más alto grado de la
vida; estoy unido al ser divino". Por un.lado pues, Ia vía

mística, desplegada a través de los siglos de la historia

cristiana, constituye un camino extremo de

individualización de la experiencia religiosa, reservado -de
hecho- a un pequeño número de virtuosos, portadores, como
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\ i profesional, la confirrnación de estar él personalmente

\i salvado. En ausencia de toda mediación entre él mismo y

\Oios, el creyente se encuentra así confrontado, de forma

\radicalmente 
individual, a la cuestión de su propia

Aalvación.

diría Max Weber, de un "c-3I!§!gl ¡qj§!igo". Por el otro, a

través de la "co{-9l$9rólfecjeg§-rneÉdiea,' de la vida
del individuo (1), la vía ética lo constituye como sujeto

j creyente. Dentro del cristianismo, es el calvinismo el que

ii más lejos ha impulsado esta lógica ética de la

I inaiviauaización religios¿, al desarrollar la idea de que cada

uno debe encontrar, en todos los aspectos de su vida

I i cotidiana en el mundo, y particularmente en su vida

encuentra en el reconocimiento de la autonomía 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 sí mismo para entregarse a Dios; por la

otra, desvalora absolutamente las realidades mundanas que

constituyen un obstáculo a esta unión con lo divino' Este

doble rasgo no sólo caractetiza a una concepción extra-

mundana de la mlstica y de la ética, tal como la tradición

católica ha podido desarrollarla. Está presente también en la

concepción intra-mundana de la ética que la Reforma hace

prevalecer. Ésta es larazónpor la que el teólogo y sociólogo

alemán Ernst Troeltsch ha reaccionado de forma crftica a la1

trillada idea según la cual el individualismo religioso de 
I

orientación intra-mundana salido de la Reforma habría i

preparado y anunciado directamente la emergencia de lar

concepción moderna del individuo, y abierto así la vla al

advenimiento de la democracia' Troeltsch insiste-

ciertamente sobre el hecho de que la valoración luterana del

trabajo en el mundo ha permitido el desarrollo de una ética

religiosa funcional en relación al desarrollo del capitalismo'

Pero subraya, al mismo tiempo, que ésta se encuentra ella

misma en contradicción con la étíca moderna que reconoce

y magnifica la autonomía de las realidades mundanas'

Lutero se sitúa todavla en la perspectiva neo-platónica de

una desvaloración de las realidades mundanas. De forma

aún más'clara, Troeltschtechaza la idea de que Calvino, al

desarrollar su doctrina de la predestinación y llevar a su

extremo Ia lógica de la gratia sola, hubiera puesto el

fermento del proceso moderno de individualización. En

efecto, para Calvino, la criatura elegida no es valorada en
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Este individualismo religioso, del género místico o del
ético ¿qué vínculo mantiene con la modernidad? Resultaría
inútil insistir mucho sobre la tesis weberiana clásica que

destaca el valor de la afinidad electiva sida entre la ética
individualista e intra-mq¡{ana del puritanismo y el espíritu
de la modernidad econó¡¡ica capitalista en su etapa inicial.
Pero sería un abuso deducir de ahí que la trayectoria
cristiana de la individualización religiosa, que encuentra en

Calvino su forma más radical, anticipa directamente la
emergencia del individualismo moderno, Establecer una

continuidad sin falla eltre el individualismo religioso del
género místico o étics y Ia concepción moderna del
individuo es tan absurdo como el punto de vista contrario,
que consiste en hacer del individualismo religioso una

conquista reciente de la modernidad. Éste, en efecto, se

separa del individualismo moderno, cuyo origen se
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cuanto tal. Salvada por pura gracia, no encuentra su sentido

más que en el servicio del Reino. Si el creyente se

compromete intensamente en las tareas mundanas, lo hace

exclusivamente por la gloria de Dios y porque este mundo

es é1 mismo querido por Dios. Pero esta actividad es, en

cuanto tal, insignificante; no permite al individuo asegurar

su salvación y no se obtiene algún valor por el

cumplimiento personal que le ofrece. El individualismo

calvinista niega la autonomía del individuo y sigue estando,

desde este punto de vista, en contradicción con el

individualismo racionalista y positivo originado en la
Ilustración. "Calvino -escribe Troeltsch en los Soziallheren-

no admite la libertad del hombre. Ésta queda excluida de su

sistema teológico y de su sistema social. El reino de Dios no

se ofrece a la libre aceptación del hombre; sin duda, se

establece por la persuasión, pero también por la represión de

toda rebelión, por el constreñimiento (...) Para é1, el honor

de Dios se mantiene cuando el hombre se doblega ante su

Ley en una actitud de sumisión libre o forzada". Esta

exigencia de obediencia se opone fundamentalmente a Ia
concepción moderna del individuo autónomo. Separa

también al calvinismo de las sectas puritanas, en la medida

en que éstas requieren de sus miembros una adhesión libre y

voluntaria a la comunidad. De hecho, si hay alguna

"modernidad protestante", Troeltsch la ubica principalmente

en el seno de estas corrientes neo-calvinistas pietistas y

puritanas. Ella procede, en buena parte, de los conflictos

políticos que llevaron a estas comunidades a reivindicar la

libertad de conciencia, a promover una organizaciín

comunitaria fundada sobre la libre voluntad de cada quien y
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a afirmar su independencia generalizando la práctica de la

elección de los pastores. En reacción contra la tutela de

las iglesias y su formalismo ritual, estas comunidades

radicalizaron la problemática luterana de la

interiorización ética de la relación con Dios.

Desarrollaron, al mismo tiempo, un separatismo del

mundo que concedla a éste, de facto, el reconocimiento

de su autonomía. La espiritualidad sectaria de la Reforma

radical mantiene, desde este punto de vista, afinidades

electivas positivas con el individualismo moderno. Pero la

espiritualidad luterana y calvinista sigue estando inscrita,

en cuanto a 1o esencial, en una lógica de afirmación negativa

del individuo, característica del individualismo religioso

pre-moderno. (2)

El individualismo religioso no constituye la modernidad

como tampoco la modernidad inventa el individualismo

religioso. Lo que caracferiza a la escena religiosa

contemporánea no es el individualismo religioso como tal;

es la absorción de éste en el individualismo moderno'

La mutación moderna del individualismo religioso: el caso

de la " nebulosa místico-esotérica".

Esta mutación moderna del individualismo religioso en

ninguna parte es más reconocibte que en el seno de este

conjunto compuesto de grupos y redes espirituales

constituidos en torno a casas editoriales, a librerlas o a

centros para cursillos que forman lo que F' Champion llama

la "nebulosa místico-esotérica". Lo que causa la unidad de

este conjunto es una religiosidad centrada por completo en
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el individuo y su realización personal. (3) Esta religiosidad

se caracteriza, ante todo, por la primacía otorgada en estos

grupos y redes a la experiencia personal que cada quien vive
según su propia vía. No se trata de descubrir una verdad

existente fuera de uno mismo y adherirse a ella, sino de

experimentar -cada uno por sí mismo- su propia verdad. En
materia espiritual, ninguna autoridad puede definir una

ortodoxia u orto-praxis, sea cual sea, que se imponga al

individuo desde el exterior. El objetivo perseguido es el
perfeccionamiento de sí mismo, perfeccionamiento que no

concierne al cumplimiento moral del individuo, sino a su

acceso a un estado superior de ser. Este auto-
perfeccionamiento se vuelve accesible mediante prácticas

psico-corporales que se sirven de toda la gama de técnicas

afinadas por las grandes tradiciones espirituales y místicas.

Pero el recurso a estas técnicas se inscribe en una visión
definitivamente optimista de las capacidades del hombre de

llegar, según la vía que él escoge con toda responsabilidad,

a la plena realización de sí mismo.

La salvación que se pretende mediante este trabajo de

auto-perfeccionamiento concierne exclusivamente a la vida
de aquí abajo. Se trata de alcanzar uno mismo, de forma tan

completa como sea posible, los objetivos que la sociedad

moderna ofrece a todos como horizonte: la salud, el

bienestar, la vitalidad, la belleza. Esta concepción
estrictamente intra-mundana de la salvación se inscribe en

una concepción monista del mundo. Rechaza todos los

dualismos: humano-divino, natural-sobrenatural, etc.

Cuestiona, al mismo tiempo, la fragmentación de los saberes
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y de las prácticas que hace que fracase la ambición moderna

del progreso individual y colectivo. Una perspectiva tal de

reunificación espiritual de la vida individual y colectiva

debe asegurar el reinado de una "ética de amor" que

r,nanifieste la convergencia de las vías de verdad exploradas

por los individuos. Implica, igualmente, una nueva alianza

con la ciencia moderna. El objetivo de poder sobre la

naturaleza que ésta persigue coincide, en efecto, con el del

cumplimiento total de las capacidades pslquicas y físicas del

individuo que dirige la búsqueda espiritual' De ahí la

importancia que buen número de estas corrientes conceden a

.las "realidades no ordinarias" (salidas fuera del cuerpo

flsico, viajes a vidas anteriores, comunicación con los

esplritus y con los extráterrestres, etc.). El hecho de que el

hombre pueda llegar ahí desarrollando sus propias

capacidades espirituales no contradice el proyecto de la

I ciencia. Por el contrario, lo 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

i vías, desarrolla la ciencia moderna.

Si los grupos y redes de la nebulosa místico-esotérica
lconstituyen, a pesar del carácter relativamente confidencial
' de su desarrollo, por lo menos en Francia, un instrumento de
i análisis de la realidad religiosa contemporánea' es que

impulsan, con tpdas sus consecuencias' tendencias

igualmente presentes en los movimientos de renovación que

actúan en las religiones históricas: búsqueda de la
autenticidad personal, importancia otorgada a la

experiencia, rechazo de los sistemas de sentido llave en
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mano, concepción intra-mundana de una salvación pensada

como auto-perfeccionamiento individual, etc. Estas

diferentes tendencias ilustran de manera muy exacta el

fenómeno de la absorción del individualismo religioso en el

individualismo moderno, bajo el signo de la valoración del

mundo, por una parte, y de la afirmación de Ia autonomía

del sujeto creyente, por la otra. La "modernidad religiosa"

es el producto de esta operación.

Dios cercano, Dios lejano: los dos polos de la mutación

La cuestión que se plantea es evidentemente la de las etapas

históricas de esta mutación. Se puede pensar que ésta

comenzó al mismo tiempo que en la sociedad se imponían la

política y la cultura, una modernidad que se define ella

misma como la realización de un orden de la razón, que

suscita la ambición de una conquista metódica de la
naturaleza y que fundamenta la autonomía de los individuos

capaces de ejercer colectivamente su soberanía política. El

viraje cultural y político del siglo XVIII abre, por estos dos

conceptos, la posibilidad de la recomposición del

individualismo religioso en el individualismo moderno. La

requiere incluso lógicamente, en la medida en la que el

advenimiento de la modernidad no suprime -ni muctro

menos- todas las interrogantes metafísicas y espirituales de

una humanidad confrontada con la incertidumbre y la

finitud de su propia condición. Evidentemente sería

indispensable una verdadera investigación histórica para

apoyar seriamente esta proposición. Sería necesario, para

llevarla a buen término, dedicarse muy particularmente al

estudio de los movimientos espirituales que precedieron y
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acompañaron al advenimiento de la Ilustración. Al no poder

emprender aquí una indagación de esta naturaleza, habrá

que limitarse únicamente a diseñar, de forma muy a la
ligera, el objetivo que sele podrla asignar.

El individualismo religioso moderno se caracterizí¡)

comorya-se--na-dishp., p.or hacer..hincapié. en..la"realización I

perso-nal del, ,, individuo, pere ..^ igualmente por 
", ''i

rceonoci,m¡ente-que"otorga,a las,",realidades"del,"mundo,,en ell i

qUp.-este indi,viduo.ee rnueve de forrna au1ónqma. Se puedel 
\

expresar la hipótesis de que si el individualismo religiosoi '

pre-moderno cristiano ha realizado su mutación en ell 
I

individualismo moderno, es porque él mismo se h"\ ;
orientado según estas dos direcciones: la de poner a Dios al ¡

alcance del hombre, por una parte; la de alejarlo I

radicalmente de la esfera de las actividades humanas, por la ll

otra. El primer movimiento ha desplazado el esfuerzo de

despojarse de sí mismo, con el propósito de Ia unión con lo

divino, hacia la experiencia afectiva de la presencia divina

en uno mismo. El segundo, al reducir la plausibilidad de una

intervención divina en el mundo, ha liberado las

potencialidades autónomas del individuo. Así formulada, la

hipótesis suena evidentemente muy abrupta; y debe, en todo

caso, someterse a muchas pruebas. Pero diversos indicios

permiten, a falta de fundamentarla con mayor solidez,

precisar su alcance. Asl, se podría sugerir que la invención,

a fines del siglo XV, del ángel de la guarda personal -
invención cuya importancia en la historia de la

espiritualidad católica ha señalado J. Delumeau- ofrece una

primera y sugestiva representación de la atención afectuosa
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de Dios a las necesidades humanas, atención que va a ser

progresivamente valorada. (4). De forma más general, se

observa que el siglo XVII se caracteriza, tanto entre los

católicos como entre los protestantes, por la emergencia de

movimientos que desarrollan una piedad fuertemente

emocional, sensible a la proximidad afectiva de lo divino

más que a la distancia de un Dios al que el fiel no puede

unirse si no es a costa de un despojo que implica un

despiadado trabajo ascético sobre sl mismo. ¿Se encuentra

ahf una de las claves de la difusión que han conocido, en el

seno de un amplio público laico, las orientaciones

espirituales de la corriente que se ha dado en llamar, desde

la aparición 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 devoto" inspirado por San

Francisco de Sales, ha contribuido a difundir una

espiritualidad más dulce y más humana que la mística

heroica de los grandes espirituales españoles 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

contemplación de Cristo "en cada uno de los 'estados' de su

humanidad". De forma más general, las diferentes corrientes

de espiritualidad que proliferaron en Francia en el siglo

XVII tienden menos a la desaparición del individuo en Dios

que al acceso, por la meditación y la oración, al sentimiento

simple de la presencia divina. Esta forma sosegada de la

contemplación requiere la disponibilidad interior, el

"recogimiento amoroso", una "amorosa, simple y
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permanente atención a las cosas divinas", pero no implica

necesariamente un violento esfuerzo ascético. Al proponer

una vía espiritual centrada sobre la presencia interior de

Dios, que pacifica y colma, los místicos franceses la abren

al mismo tiempo -al menos potencialmente- al gran número

de los fieles. Se trata simplemente de permanecer ante Dios,

de "complacerse en su divina compañía y de acostumbrarse

a ella, hablando humildemente y permaneciendo

amorosamente con Él en todo tiempo, en todo momento, sin

regla ni medida". (5) Esta orientación no queda reservada

para los virtuosos de vocación excepcional. Y por este

hecho diseña, aunque sigue inscrita en la problemática

mística de un anonadamiento en Dios que se opera en el

renunciamiento al deseo y al temor, la posible vía de una

espiritualidad "fácil" (6), accesible, positiva, en la que el

individuo puede encontrar un camino personal de

realización. Ella anuncia un Dios amistoso, un Dios "cerca

del corazón", cuidadoso de las necesidades del hombre y

que se ofrece a la comunicación íntima con é1, figura que la

espiritualidad de los siglos XIX y XX conjugará más tarde

de diferentes formas.

La forma como la espiritualidad católica 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

alemán del siglo XVII. Al rechazar a la vez el formalismo

de las construcciones dogmáticas y la frialdad de una
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práctica cristiana caída en la rutina, el movimiento se

empeña en la creación de las "comunidades de los que han

despertado" y en la publicación, hecha por Jacob Spener, de

Pia desideria, ou désir sincére d'une amélioration de'la

vraie vie évangélique (1675). Pone por delante la piedad

interior y valora poderosamente la dimensión afectiva de la

experiencia espiritual personal. Esta orientación dominará la

teología protestante europea y norteamericana hasta la mitad

del siglo XVIII y suscitará, además de una renovación

profunda de la vida de las iglesias, la multiplicación de las

iniciativas protestantes en el dominio médico, pedagógico,

social y artístico. (7) El acercamiento a la espiritualidad

francesa del siglo XVII aparece tanto más justificado cuanto

que el pietismo se caracteriza también por la preocupación

de vivificar la fe del pueblo cristiano, y no solamente por la

exploración de un camino de virtuosidad religiosa reservado

a unos cuantos. De modo más general, se puede preguntar si

las efervescencias espirituales de los siglos XVII-XVIII no

pueden ser relacionadas, de forma más o menos indirecta,

con la primera emergencia de un individualismo moderno

que valora la realización psicológica del sujeto. Ciertas

correspondencias identificables entre una problemática

espiritual del reposo y de la unificación de sí mismo en Dios

y las reflexiones que el siglo XVIII vio florecer sobre la

naturaleza de la felicidad ofrecida al hombre sobre la tierra

justifican, de cierta manera, esta interrogación. (8) Un tal

acercamiento lo requieren la "dichosa apatía" que resulta,

según Marmontel, del silencio de las pasiones en el

equilibrio y el reposo, o también la concepción roussoniana

de la felicidad como "acercamiento hacia sí mismo" (9), que
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coexiste, en el autor de Réveries, con la búsqueda de la

intensidad y de la exaltación asociada a una extrema

agudeza de la conciencia. El Rousseau de la Profession de

foi du vicaire savoyard, por otra parte, ¿no invoca a un Dios

"sensible al corazón"? La literatura que, en el siglo XVI['
hace del corazóny de los sentimientos el medio de acceder a

la verdad (al mismo tiempo que a la realización de sl

mismo) constituye un eco, en ciertos aspectos, a las

corrientes espirituales que hacen de la experiencia afectiva

el momento por excelencia del encuentro con lo divino' La

centralidad otorgada por el pietismo al individuo y a sus

afectos, el lugar dado a la introspección, lugar que se

manifiesta en la importancia de las correspondencias y de

los diarios íntimos, han dejado, por otra parte, una profunda

huella en la inspiración literaria prerromántica y romántica

alemana. Si bien es preciso tratar con prudencia estas

correspondencias e influencias, se puede preguntar por lo

menos si una problemática diversificada de la realización

espiritual personal no busca su camino entre estas diferentes

corrientes, más allá de la problemática mística pre-moderna

del anonadamiento del individuo en Dios.

Frente al movimiento que perfila un Dios cercano y

amistoso, la cultura de la Ilustración aparece marcada por

una tendencia, completamente contraria, a empujar a Dios

hacia un cielo lejano y ahf dejarlo, Esta espiritualidad de la

distancia divina se expande, del modo más explícito, en las

diferentes corrientes del deísmo. Nacida en el otro lado del

Canal de la Mancha, en el seno de la Iglesia Anglicana y de

las Iglesias Protestantes no conformistas, no encontró mejor
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apóstol en Francia que Voltaire, cuyo esfuerzo por XVm es portador de una crítica radical contra un

promover una religión sin iglesia, capaz de superar la

i particularidad limitada de las diferentes revelaciones, A.

cristianismo clerical al que reprocha, a Ia vez, mantener una

sacralidad mítica, fuente de "prejuicios" y de

Dupront ha puesto al día de forma admirable: una religión
arraigada en la religión natural, que es la religión universal
de la humanidad. (10) Esta verdadera religión es, según

Voltaire, "la adoración del Ser Supremo, sin ningún dogma

metafísico". Dios es el poder de unidad y de eternidad del

universo, un Dios que reina a través de las leyes generales

que gobiernan Ia naturaleza, un Dios geómetra ,,que ha

dispuesto todo con orden, peso y medida", pero que no

interviene de ningún modo en la vida de los hombres.

Voltaire acepta Ia idea de un Dios creador y padre; rechaza,
por el contrario, toda idea de un Dios encarnado, que

interaccione con los hombres y con quien se pueda tener una
relación personal. Dios no está presente en la vida de los

hombres más que en la medida en que Él es el fundamento

de una comunidad emocional: la que une a los individuos en

la fraternidad universal. "Entiendo por religión natural,

escribe Voltaire, los principios de la moral comunes al

I género humano'n. Esta fórmula resume, siempre según

Dupront, "el movimiento que, por lo universal, reduce lo
natural a la moral". Es una confesión laica de de-

sacralización religiosa, "en la que el deísmo, si no es una

moral laica, es la religiosidad de una necesidad de ética

colectiva". Si es interesante detenerse sobre la religión de

Voltaire, desde el punto de vista de las relaciones entre

modernidad y espiritualidad, es porque le da la forma más

explícita a un movimiento mucho más amplio, que se ha

desarrollado antes y después de é1. El deísmo del siglo
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"supersticiones", y desconocer, al convertir en algo absoluto

la revelación a la que se refiere, la existencia de una religión

universal a través del espacio y del tiempo, religión común a

todos los hombres y presente a través de la diversidad de las

religiones históricas. (11) El -{gl"§l¡giglÉs, el misticismo

i@ Ia concePción masónica del Gran

fuquitecto del universo que se difunde en el siglo XVIII en

toda la Europa ilustrada, desarrollan, cada uno a su modo'

esta temática. El movimiento deísta de la IIUCt14S1AI

procede de una crítica de la rgliglÓ-n -fradicione| Pero

conserva la referencia a Dios--y-trat4 qq 99-tablqc-e"I§9, q*19

largo de todo el si gl_o-r-_-c gtpg*Ull-q-I-9.[gl91"""gqg¡i"v¿- En el

aeimoplos*::s!í.f-Le-sS¡tapero--srq.gelrluu-c-q§i§a":S1--gl*

hggblg* Se encuentra aquí el último momento, según A'

Dut"ont, de r,"a evo .

El primero corresponde a la cristiandad medieval, en la que $'-

"sobre-naturaleza y naturaleza so¡ copar[ícipes en Dios"' en

, la que la salvación es común y pasa a la vez por vías

naturales y escatológicas. L+@2
tiempo, el de Ia separación o, por 1o menos, de la distinción

creciente, entre Dios y los hombres: es la religión del Deus

salus, comprometido en una comunicación individual con

cada creyente. "El tercer tiempo es el nuestro: entre los dos)

mundos, el de Dios y el del hombre, hay coexistencia

silenciosa". El deísmo toma así su lugar, en las experiencias

religiosas del Occidente moderno, como "el testimonio del

agotamiento de una religión tradicional de salvación común
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y el del temor de una sociedad por admitir todas las

consecuencias de una religión únicamente de salvación
individual". (12) Marca, dicho de otra manera, la transición
entre el universo de la religión tradicional y el de la
modernidad religiosa.

Resumámonos. La espiritualidad de la Ilustración se

establece entre dos polos que se pueden definir, de forma
ideal-típica, uno por el descubrimiento de la proximidad

íntima y amistosa del hombre con un Dios conocible por el

corazón; el otro por el establecimiento de una coexistencia

indiferente entre el hombre y Dios, coexistencia que asegura

al hombre la posibilidad de afirmar su autonomía. Del
primer polo dependen las corrientes espirituales cristianas

del siglo XVII, pero también el hasidismo judío que

prospera en el siglo XVIII en Polonia, y que opone a la
frialdad intelectualista del judaísmo rabínico una piedad

emocional, gozosa y entusiasta, fuertemente marcada por

influencias cabalísticas. El deísmo, en sus diferentes

variantes, tiene una fuerte afinidad con el segundo polo. por

*un lado, el Dios cercano; por el otro, el Dios lejano. La
¡n

/l nroximidad de un Dios con quien la comunicación es

| | 
nosible, fácil y afectivamente gratificante lo hace

i I progresivamente operador de la expansión personal del

\l-inairiauo. El alejamienro 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 autonomla mundana de las

actividades humanas. Estas dos configuraciones espirituales
se establecen en la juntura del mundo religioso tradicional,
gobernado por la autoridad heterónoma de la Revelación, y
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del mundo moderno en el que se impone la autonomía del

individuo. Al mismo tiempo que se acentúa la separación

entre estos mundos, tiende progresivamente a debilitarse la

densidad de los contenidos espirituales de la que cada polo

es portador. El defsmo, confrontado con la racionalidad del

pensamiento científico moderno, se agota rápidamente; la

mística católica lo mismo que el pietismo muesffan, a todo

Io largo del siglo XVI[, una declinación que contrasta con

las efervescencias espirituales del siglo precedente. Durante

toda la duración del recorrido, los dos movimientos, en

apariencia contradictorios, revelan que son de hecho

inseparables uno del otro y se refuerzan mutuamente. Lal'l

interiorización afectiva de la presencia de lo divino en unol 1

permite hacer frente a la experiencia de un mundo en el quel 
1

Dios ya no actúa, y agudiza, al mismo tiempo, la prueba de$

vacío que marca la entrada en la modernidad. (13) Las dod'

representaciones en tensión -la del Dios íntimo y la del Dios

lejano- constituyen juntas la figura de transición a partir de

la cual el individualismo religioso ha podido entrar en

composición con el individualismo moderno que se está

imponiendo entonces en la cultura de Occidente. Si el 
I

movimiento de "intimización" de la relación con Dios es 
{

llevado hasta sus ríltimas consecuencias, ya no deja

subsistir, en efecto, más que una piedad puramente interior,

subjetiva y privada, cada vez menos susceptible de

expresarse en una fe comunitaria compartida, y que excluyefi

por 1o mismo toda visión de una presencia activa de »ios enii
lr

la realidad del mundo. El Dios más cercano es también, en'

este escenario, el Dios más lejano. La valoración espiritual 
,

de la proximidad afectiva de 1o divino permite justificar i
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teológicamente la retirada de Dios de un mundo

definitivamente secular. El reconocimiento de esta ausencia

constituye desde ese momento una actitud creyente legítima.
(14) Esta perspectiva encuentra una repercusión en el

filósofo italiano G. Vattimo, para quien la encarnación de

Cristo funda un "cristiánismo amistoso" ("ya no os llamo

siervos, sino amigo$ que elimina, en principio, todos los
rasgos trascendentes, incomprensibles y misteriosos de lo
sagrado natural. La intimidad de Dios con el hombre

\

\constituye, según Vattimo, el vector mismo de la

lsecularización que opera el cristianismo. ( t 5) Estet'
l"cristianismo amistoso" implica y suscita la revolución
I

lmoderna que constituye la afirmación de un sujeto creyente,
I

lcapaz de pensarse a sí mismo como un socio igual en esta

f 
relación de amigos; capaz igualmente de moverse de forma

iautónoma en un mundo liberado de la presencia alienante de

lo sagrado. Se inaugura aquí una nueva figura del
individualismo religioso: la del individualismo religioso

moderno, que se expande en las formas más

contemporáneas de la religiosidad.

Religiosidad moderna y búsqueda del poder: la búsqueda

de una nueva alianza con la ciencia

El cuadro de las efervescencias espirituales que precedieron

inmediatamente y enmarcaron el viraje de la Ilustración

hace eco, por nuevos sesgos, a los rasgos característicos de

esta religiosidad contemporánea, identificados en particular

a partir de las multiformes corrientes de la nebulosa mlstico-

esotérica. Para acabar de ponerlo en perspectiva, es

necesario tener en cuenta un tercer componente que tiene
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una rspercusión muy directa en estas corrientes' Se trata de

los esoterismos místicos, que de múltiples formas atestiguan

la búsqueda de una práctica espiritual individual que

permita el acceso a un nuevo conocimiento del mundo y a

un nuevo acercamiento a é1. Una práctica capaz, igualmente,

de dotar al individuo de un dominio de las fuerzas actuantes

en todos los aspectos de la realidad, natural, social y

pslquica, y que le permita realizar por esta vfa su aspiración

a una sociedad mejor y más auténticamente humana' En el

siglo XVI[, las corrientes espirituales que desarrollan esta

voluntad de poder demirlrgico se alimentan en múltiples

fuentes. Inagotables recursos les ofrece la cábalajudfa, (16)

cuya difusión a través de toda Europa, y entre todas las

capas de la sociedad, aseguraron los cabalistas cristianos del

Renacimiento y sus sucesores en las diversas escuelas de

teosofía. La fecundidad de este filón entre múltiples grupos

que buscaban una sabiduría 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 y la nueva cultura espiritual contemporánea' La

ciudad de Lyon anterior a la Revolución da una idea de este

mantillo en ebullición. (L1)Labúsqueda del poder asociado

al desarrollo de los nuevos conocimientos empapa, por

ejemplo, el martinésisme de Martinés de Pasqually' cuyo

Traité de la réintégration des étes combirta una lectura

teosófica del universo y una doctrina de la "emanación"' La

unidad divina contiene originalmente todas las cosas; se

acrecienta sin cesar por la emanación (la emancipación por

el Creador) de seres "emanados" a los que da voluntad
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propia, es decir, libertad y autonomía. La doctrina de

Villermoz, procedente de las teorías de pascually, se

presenta como una especie de catolicismo masónico, que

pone el acento a la vez sobre la unión de las iglesias, la
búsqueda de la comunicación con el mundo espiritual y la
exigencia de pureza moral, EI otro discípulo de Martinés de

Pascually, Claude de Saint-Martin, fundador del gran

movimiento místico llamado martinisme, constata la plena
universalidad de la revelación, -todos los pueblos, sin
excepción, han recibido la palabra divina- y define la vida
religiosa como una búsqueda individual de la comunicación.
Su tratado de 1782, intitulado Tableau naturel des rapports
qui existent entre Dieu, l'homme et l'univers, construye una
teología espiritual individualista, susceptible de satisfacer, a

la vez, al espíritu de la Ilustración y a ,las pulsiones

prerrománticas que salen a la luz al mismo tiempo. El
desarrollo de estos movimientos (se podrlan citar muchos

otros), que proliferan en Francia en vísperas de la
Revolución, hace eco al intento de una alianza-e incluso de
una mezcla- entre la búsqueda espiritual y el proyecto de

conocimiento científico y de dominio técnico del mundo,
que a menudo se identifica como un rasgo especlfico de las

corrientes religiosas más contemporáneas. La experiencia
espiritual se concibe como el medio y la expresión del poder
que el individuo puede ejercer sobre el mundo y sobre sf
mismo, al margen de todo compromiso dentro de una iglesia
particular. Hay ahí un aspecto esencial del reajuste del
individualismo religioso que induce su absorción 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 requeriría, repitámoslo, consideraciones

con otro nivel de profundidad que las anotaciones un tanto

impresionistas presentadas aquí. Sin embargo, esta

evocación resultaba indispensable para poner en perspectiva

el desarrollo contemporáneo de los "nuevos movimientos

religiosos", cuyo carácter inédito exagera con frecuencia la

sociología. De hecho, la especificidad de estos movimientos

se debe sobre todo a que llevan hasta sus últimas

consecuencias la lógica de la incorporación de la búsqueda

espiritual a una modernidad psicológica caracterizada por la

atención individual a la rcalización de sí mismo. Las

tendencias, constantemente subrayadas por las encuestas

empíricas, a la subjetivización de las creencias religiosas

tradicionales, al rechazo de las "verdades" recibidas de otra

parte, a la valoración de la autenticidad del recorrido que

cada quien conduce, como se supone, según sus

disposiciones e intereses son otros tantos indicadores de este

movimiento, a escala más general.

Individualización del creer y comunalización religiosa

La cuestión que se plantea entonces es la de saber cuáles son

las formas de sociabilidad religiosa que todavía pueden

existir cuando se impone, de forma tan masiva, un{l

individualismo religioso plenamente integrado al lJ

individualismo moderno, si el .¡r4ieto,,-*ir*o,"proa*u, d"ff
,,,forma .autónoma*"el""pequeño, dispositivo, de*centido que le'
,pprn¡ite orien(ar su,propia vida y ¡espondor a las cuestiones

,ríltimas., de, su, existencia; si su expeniencia espiritual se
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f 
condensa en una relación íntima y puramente privada con lo

I que él elige, o no, nombrar Dios; si . esta experiencia

I eminentemente personal no prescribe una acción en el
I

I mundo, entonces la pertenencia a una comunidad creyente

I se vuelve secundaria, si no es que completamente'inútil.

Esta propensión a "creer sin pertenecer" se verifica incluso

en el caso en que el individuo da un sentido religioso a su

búsqueda espiritual, dicho de otra manera, cuando establece

lazo entre su solución creyente personal y una tradición

yente instituida a la que él se refiere libremente, "Me

siento cristiano espiritualmente, pero no pertenezco a
I

jlninguna iglesia", "me siento cercano al budismo", "me

, ,siento atraído por la mística musulmana". rMraeer-valer
',rales*prc"ferencias"-'per.sonalos, -'-l,roy.*.en" "día*,eornúnr,nente

expfesada§.,.por,* croyentes que . flotan Ibremente, no es

nqcesario unirse a,,un grupo religioso,,partieillar. Basta leer

tal- revista,,,,f¡ecuentar tal. librería,.seguir tal programa de

televisión, o incluso -cada vez oon .'rnayor frecuencia-

I lconectarse.con tal o cual página de internet. Bsta disyunción

de la creencia y de"la pertenencia"evidentemente es aun rnás

r clara en ,todos 'los casos 'efl los*-q{¡o, el*'sujeto creyente

, 
rreivindica su poder de escosori," ontre,..las,..diferentes

r, tradiciones, lo que a él le convenga. En cierto sentido¡puede

'\ 
imaginarse que la lúgica del "remisndo,..cr@yentdr'vuelve

i iimposible la , eo,nstitución .,de." ^cornunidadss,. creyentes

lreunidas.por una fe compartida. En esta hipótesis extrema,

, '¡la acttalización comunitaria de cualquier linaje creyente -la
, referencia a la continuidad de una tradición que constituye

la sustancia misma del lazo religioso- tiende a desaparecer.

La expansión de la espiritualidad moderna del individuo
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bien podría ser la rúbrica, desde este punto de vista, del final 
I

de la religión. En efecto, la atomización de las búsquedas I

espirituales individuales no sólo descompone el lazo 
\

religioso que se constituye en la atestación de una verdad 
I

compartida por una comunidad pasada, presente y futura;

impide al mismo tiempo, en nombre de una concepción

puramente subjetiva de la verdad por alcanzar, cualquier

recomposición de este lazo.

Esta hipótesis de una "descomposicién.,.."sin

¡6conrpooioi6r¡:." ha"-sid'o'' presentada por',F, -,,Gta,ampion, a

propósito de ciertas corrientes de la nebulosa místico-

esotérica contemporánea, en particular para las formas más

diluidas de las redes del New Age. En este último caso, el

lazo social entre los adeptos se reduce, en efecto, a la
frezuonteeiót,"ocasional'*, do"',.'los' "osntros,.de apoyo:

librerías;,centros "de cursillos;"salones"de"exposioió1"ete; En

la, medida en .que algunos indiyiduos se encuentran ahí

regularmente y tejen entre ellos .mis¡nos .lazos de. afinidad

más o menos estables, estos libres-servicios de sentido se

constituyen a lo sumo como cooperativas espirituales, en las

que se interoambi,an,,infor,macionos¡.rof,erenc,ias,;.dítulos de

obras, etc. Las revistas que circulan en este medio se dirigen

a lectores que tienen intereses espirituales convergentes,

pero que sólo de modo excepcional expresan un punto de

vista que les sea común. Los lazos que se anudan por estas

diferentes vías manifiestan afinidades espirituales más o

menos reconocidas por los interesados, pero no los asocian

"religiosamente" entre ellos. En efecto, falta la referencia

común a una verdad compartida, constitutiva de una
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tradición que crea autoridad, referencia que constituye la

sustancia misma del lazo social-religioso. La validación del

creer sigue siendo una operación 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, de reconocer su

afinidad subjetiva con tal o cual tradición creyente), pero

disuelve, potencialmente, toda forma de "comunalización"

religiosa.

Durante siglos, esta confirmación les era proporcionada por

los códigos globales de sentido (sistemas religiosos o

filosóficos, ideologías políticas, etc.), garantizados por las

instituciones y sus clérigos. Estos dispositivos de validación

institucional funcionan hoy en día de forma caótica; por

tanto, es en el intercambio mutuo, ante todo, en donde los

individuos pueden tener la esperanza de encontrar 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 a que los significados

individualmente producidos, suponiendo por otra parte que

llegaran a emerger como tales, no conserv¿rán su sentido

por mucho tiempo. La lógica de la auto-validación del creer,

que marca Ia salida definitiva de la búsqueda espiritual fuera

del mundo de las certidumbres confirmadas de la religión,

encuentra igualmente otro límite. Se observa que ella activa,

en proporciones asombrosas, el consumo de bienes

culturales (libros, filmes, revistas, etc.) que sostienen la

búsqueda puramente individual de confirmaciones

creyentes. De esto dan testimonio el éxito de las obras de

género espiritual, de Bobin a Coelho; los triunfos editoriales

de libros testimoniales o de entrevistas con personalidades

que los medios de comunicación señalan como atletas de la

búsqueda del sentido, del Dalai Lama al abate Pierret o

también el boom de la literatura esotérica que ocupa, desde

hace rnás de veinte años, anaqueles enteros en todas las

grandes librerlas, l,e'**distrihusiórL*d2,-.estoe,,"Jeotsres

oonstituye; por otra partar,."ürno...,.do,"..los,..rossrtou..de la

"ae[egación -en'redes'de'los "buscado¡es,individuales de

, sentido: redes fl uidas, mévilesr*inestables, .e,. inctruso.r...cada

Este esquema constituye evidentemente una tendencia

extrema. Só1o se realiza concretamente cuando se impone

f un régimen de auto-validación del creer, enel que el sujeto
I no reconoce más que a sí mismo la capacidad de atestiguar

!J

i la verdad de aquello en lo que cree. Esta tendencia existe en

I ciertas corrientes espirituales contemporáneas, pero está
I

i lejos de ser exclusiva. La diversificación del creer suscita

\iguatmente 
un movimiento, completamente contrario, de

r lproliferación comunitaria. Hecho que puede resumirse de la

] lsisuiente manera: mientras más "remiendan" los individuosrl
¡ i el sistema de creencias que corresponde a sus propiasII
I 

1 
necesidades, más aspiran también a intercambiar esta

i I experiencia con otros que comparten el mismo tipo de
t1i I aspiraciones espirituales. Esta contradicción aparente

i I corresponde de hecho a los límites intrínsecos de la auto-
rl
I validación del creer. Para estabilizar los significados que

I I ellos producen a fin de dar un sentido a su experiencia
rl
\ { 

cotidiana, los individuos rara vez se pueden contentar con su

ii propia convicción. Tienen necesidad de encontrar en el

\iexterior la seguridad de que sus creencias son pertinentes.
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vez más, virtuales, que constituyen el grado cero, si se

puede decir así, de la "comunalización" espiritual. Ésta es

susceptible, si permite la incorporación subjetiva y objetiva

de los interesados a un linaje creyente reconocido como tal,

de evolucionar hacia una forma de "comunalización"

religiosa.

En este último caso, la"auto-validación deja su lugar a

un régimen de validación mutua del creer,"findado sobre el

testimonio personal, el " intercarnb'io, '"de." ,oNporieneias

individuales y, eventualneente, sobro [a, btisqtroda do{as' vías

para su profundización colectiva. La validacién rnutua no se

encuentra.sóIo,'al, principi,o. de .la constitución de las redes

moyedizas. , . de. ,.,1a.. , nebulosa ' rnístico-esotórica; 'invade

igualme-nte el mundo de,las religiones instituidas. El paisaje

a§.tual de,las iglesias se caraeteriza por''el ,desarrollo de

grupos y redes queiponen ert'práutie4'al'rnargen o en el

corazín de las,parroquias'y'de'lov"'nrovimientos; forrnas

flexibles y movedi.zas de, sociabilidad;,,'f,undadas sobre las

afinidades espirituales, sociales" y .'eulturales do los

individuos que ahí están implicados. Un buen ejemplo de

esto lo dan los grupos espirituales, católicos o protestantes,

que congregan, de modo informal las más de las veces, a

profesionales que laboran en el mismo sector de actividad y

comparten lazos amistosos, pero también un lenguaje, unas

referencias y un bagaje cultural comunes. Su preocupación

principal no es, ante todo, la de evangelizar un medio

profesional particular, a la manera, por ejemplo, de los

movimientos de Acción Católica especializada. Es más bien

la de ofrecer a cada uno las condiciones óptimas para una
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I

expresión de sus experiencias y de sus expectativas. El[

indi¡*iduo; cuando se cornpromete oon''un-*grupo religiosol

militante, se adhiere a creencias comunes y se pone a[]

servicio de los objetivos del grupo. Cuando él toma p*t" 
",{

los encuentros con un círculo espiritual afín,- ol grupo t{

ofrece el apoyo de un dispositivo de "comprensión mutua"r]

al servicio de cada,uno de los miembros. ii,

Se aprehende aquí lo que separa las formas de

sociabilidad religiosa que corresponden al régimen de la

validación mutua del creer de aquellas que se establecen, en

el interior y en el exterior de las grandes tradiciones

religiosas, a partir de un régimen de validación comunitaria

del creer. En este último caso, creyentes convencidos

colocan certidumbres compartidas en formas comunes de

organización de la vida cotidiana y de acción en el mundo.

La pertinencia de las creencias es atestiguada por un modo

de vida enteramente fundado sobre principios religiosos. El

modelo "militante" del "movimiento" evocado más arriba,

pero igualmente el modelo "monástico" de una vida

religiosa vivida fuera del mundo, implican así la adhesión a

un régimen común del creer que tiene su prenda de garantía,

si se puede hablar así, en la intensidad del compromiso

individual y colectivo. Para cada quien, la cohesión

comunitaria es un testimonio de la verdad del creer.

Las grandes religiones hacen prevalecer, en principio,

w régimen institucional de la validación del creer, puesto

en práctica por instancias garantes de la continuidad del

linaje creyente. Varía el tipo de organización del poder 
/
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propio de cada tradición; pero en todos los casos'

autoridades religiosas reconocidas (sacerdotes, rabinos,

imanes, etc.) definen las reglas que para los individuos

constituyen las señales estables de la conformidad creyente

y practicante. Este sistema normativo vale para el conjunto

de los fieles. Sin embargo, no impide que se diferencien, en

el interior de una institución dada, reglmenes de validación

comunitaria del creer que responden al deseo de grupos

particulares de vivir su fe de forma intensiva' Algunas

comunidades unen así, de forma más estrecha y más

específica, a familias espirituales que comparten una

interpretación común de la relación con el mundo y del

modo de vida que implica la posesión de la verdad' Las

congregaciones y órdenes religiosas, los movimientos, las

cofradías, los grupos de devoción, Ias comunidades

llamadas "nuevas" inscriben su propio régimen de

validación en el interior del régimen general de la validación

institucional. Esta reivindicación no está exenta de

frecuentes conflictos con las autoridades encargadas de Ia

regulación de Ia vida religiosa ordinaria: particularmente la

historia de la fundación de las órdenes religiosas preserva la

huella de esto. El conflicto se agudiza, y hasta puede dar

lugar a un cisma, cuando la práctica de la validación

comunitaria del creer se desarrolla de forma autónoma en el

seno de grupos o corrientes radicales que cuestionan' en

nombre de la conversión que los verdaderos creyentes deben

asumir, el valor de la vida religiosa ordinaria que las

instituciones requieren de sus fieles' El régimen de la

validación comunitaria del creer implica, de parte de los

individuos reagrupados en la comunidad, un paso personal
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de adhesión. En el seno del grupo de los convertidos, es la

intensidad del compromiso asumido por cada quien la que

valida, para los demás, las creencias compartidas.

Contrariamente a 1o que podría pensarse de formü

espontánea, el ascenso del individualismo religioso, quef

vuelve a cada uno responsable de su fe, ha contribu'ido al

reforzar. "la-'afirmación y la pluralización'de los'regímenosl

comunitarios, del.'creer que vinculan'contraetual'murtt' ui

individuos iguaknente inirplieados -en'su"vida'religiosa¡' a1

costa de las..,""definiciones institr¡eiormles'*d€)["'-'"Gr¡66¡t

for¡nalmente (y flojamente) comparfidas"-por","un'pueblo de i

fieles pasivarno.nto sometido a la'aLlturida$'de $.r§' pa§tore§;/l

En la historia del cristianismo, esta tendencia se ha

manifestado de manera ejemplar con el desarrollo de las

comunidades y movimientos de la Reforma radical. Pero la

tensión entre el régimen institucional y los regímenes

comunitarios de validación de la verdad (del "creer

verdadero") está presente en todas las instituciones

religiosas. Llevada al extremo, ella tiende a aislar de la masa

, de los fieles a pequeños grupos de individuos o'puros",

de dar testimonio integral, unos por otros, de la

que comparten, capaces pues de prescindir de la
ilegitimación de la institución. El tiempo de la "salvación

", identificado por Dupront como la primera etapa de

trayectoria histórica del cristianismo, fue tlpicamente el

la validación institucional del creer. La segunda etapa, la

de la afirmación, sellada por la Reforma, de una concepción

iindividual de la salvación, fue la del conflicto entre un

régimen de validación institucional del creer y múltiples
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regímenes de validación comunitaria del creer. La tercera

etapa es la de la modernidad religiosa, dicho de otra manera,

la de la absorción del individualismo religioso en el

individualismo moderno, en consonancia con una

concepción intra-mundana y subjetiva de la salvación

individual. Ella es también la del advenimiento de un

régimen de validación mutua del creer, que hace del

intercambio de las experiencias personales el soporte del

acceso subjetivo de cada uno a "su" verdad.

Tratemos de resumir los rasgos de estos cuatro

regímenes típicos de la validación del creer en función, en

cada caso, de la instancia de validación (¿lquién decide sobre

el creer verdadero?) y del criterio aplicado (¿qué es lo que

constituye la verdad del creer?).

El régimen de la validación institucional del creer

confía a la autoridad religiosa (los detentadores autorizados

del poder de decidir sobre la verdad del creer) el cuidado de

confirmar las creencias y prácticas de los fieles. El criterio

que se mantiene es el de la conformidad de las creencias y

de las prácticas en relación con la norma fijada por la
institución. La tipología de los modelos de regulación

religiosa establecida por J. P. Willaime permite identificar

de manera útil, en el interior de este régimen general, modos

de organización diferentes de la gestión del creer en el

cristianismo. En el catolicismo, en el que prevalece un poder

religioso de tipo "institucional ritual", es un magisterio

institucional, del que el obispo es el personaje garante, el

que asume esta función. En el protestantismo, en el que se
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impone un modelo "institucional ideológico" del poder, el

teólogo desempeña el papel principal en la regulación

ideológica del creer. (18) Diferenciaciones más finas de la

regulación del poder permiten que aparezca una serie de

posibles variantes. En un régimen de validación comunitaria

del creer, es el grupo como tal el que constituye la instancia

de legitimación. En este caso, la coherencia de los

comportamientos de cada uno de los miembros con respecto

a normas, objetivos y, de modo más amplio, a la relación

con el mundo, definidos por el grupo, constituye el 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 algún líder:

pero siempre se supone que éste se expresa en nombre de

todo el grupo; él es la voz del grupo. En un régimen de

validación mutua, la puesta al día de la verdad del creer se

opera en la confrontación inter-subjetiva. El único criterio

reconocido en este intercambio, por cada uno de los que en

él tienen parte activa, es el.de la autenticidad de la búsqueda

individual que ahí se expresa. Ninguna instancia exterior -ni
institución, ni comunidad- puede prescribir 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-validación

desaparece toda instancia de validación diferente del

individuo mismo, quien en sí mismo, en la certidumbre

subjetiva de poseer la verdad, encuentra la confirmación de

la verdad de la creencia.
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Régimen de validttción Instancia d¿ validttción Criterio de validación

Insti$cional I-a autoridad institucional calificada l¿ conformidad

Comunita¡io Elgupocomotal l¿coherencia

Mutuo Eloho l¿autenticidad

Auto-validación Elindividuomismo La certidumbre subjetiva

A estos diferentes reglmenes típicos de la validación del

creer, que eventualmente pueden combinafse, es necesafio

añadir otro dispositivo de validación: el que pasa por la

intervención y el testimonio de personalidades

excepcionales, a las que su experiencia (o la revelación

personal que han recibido) califica para servir de guías a

aquellos que en ellas se reconocen. Estos profetas

encuentran en la "comunidad emocional" de los discípulos

que en torno a ellos se congregan la confirmación de su

propia elección carismática. Pero este juego del

reconocimiento recíproco puede inscribirse tanto en las

reglas de la validación comunitaria del creer como en las de

la validación mutua del creer. El profeta puede definir

normas comunitarias ofrecidas a la adhesión 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

función, inscribirse, reforzándolo, en un dispositivo de

validación institucional del creer. La validación carismdtica

del creer no constituye como tal un régimen específico de

legitimación de la creencia: atraviesa de hecho los

regímenes precedentemente identificados, asegurando

especialmente el paso de uno a otro. La extrema

individualización del creer que caracteiza al paisaje de la
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modernidad av anzada, e1"*deeaimireltte-'do'*lo*-'rcgímenes

i¡stit¡¡cioael@$."de",,h' validaoién. del . creer...,,'y . la. crociente

nspssidad,de confirmación mutua y comunitaria de las

"pequeñas verdades" producidas por los individuos favorece

9§nd.dp"f,ahkmento el papel de' personalidades que'pueden

,dar .re*i¡no.r*ioi . For su experiencia personáI, 'de una

anterioridad en ,el camino de la verdad .Yr Ptr tantoi de una

capacidad para iniciar a quienes están dispuestos a seguirlos.

De Desmond Tutu al abate Pierre, pasando por Ia Madre

Teresa, el Dalai Lama o Juan Pablo II, algunas figuras

religiosas ejercen una fascinación sobre la opinión que

contrasta singularmente, de forma particular ehtre los

jóvenes, con la débil confianza otorgada por otra parte a las

instituciones religiosas. El aura que rodea a estos "héroes

espirituales" no deja de estar en relación con la
espectacularidad generalizada de la vida social que

oorresponde al advenimiento de la civilización de los

medios de comunicación. Su éxito mantiene igualmente un

oierto lazo con una cultura del performance q\e valora a

todos aquellos que, sin importar el campo en el que

an sus actividades, han logrado salir de los senderos

illados, arrancarse de las rutinas de la vida ordinaria y

gar hasta el extremo de sí mismos". Algunos -de Guy

"cura de los pandilleros" a Monseñor Gaillot- tocan

mismo tiempo, con éxito desigual, estos diferentes

istros posibles de la "carismatización" moderna. Pero

iste el hecho de que la pérdida de plausibilidad de los

de sentido conformados por las instituciones tiende

conferir a grandes testigos constituidos como hombres-

ido (o como mujeres-sentido) una creciente "capacidad
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de validación". Estas figuras carismáticas -profetas, sabios,

gurús, guías, etc.- que sustituyen en diferentes niveles a las

figuras tradicionales del poder religioso -sacerdotes,

pastores, ancianos y otros jefes de la comunidad-

constituyen al mismo tiempo eslabones móviles, que

aseguran comúnmente el paso de los individuos de un modo

de validación del creer a otro, y esto en todos los sentidos.

En la perspectiva weberiana clásica, que hace del carisma

"la fuerza de cambio de las épocas ligadas a la tradición", eI

"portador de un carisma profético" se distingue y se afirma

prevaliéndose de una "revelación personal" y nueva, que

inaugura, para los que la reciben, un nuevo modo de vida. El

éxito de las "personalidades carismáticas" se debe ante todo,

en las sociedades gobernadas por la cultura del individuo, a

que éstas valoran una experiencia vivida original. La

intensidad y la calidad de su compromiso definen

exactamente su capacidad normativa frente al prójimo, así

como la extensión del reconocimiento al que pueden aspirar'

La exigencia de la implicación personal remite a la

problemática moderna de la responsabilidad del individuo.

Hace de estas personalidades las portadoras privilegiadas

del régimen de Ia validación mutua del creer. Pero por el

hecho mismo de la autoridad en que se constituyen así estos

"individuos cabales" por razón de su "primogenitura

espiritual", pueden cristalizar a su alrededor -y esto tanto

fuera como dentro de las grandes iglesias- comunidades de

discípulos en cuyo seno se impone a menudo, por lo menos

al cabo de un cierto tiempo, un régimen comunitario de la

validación del creer, Pueden contribuir así, por la sola virtud

de su aura, a hacer evolucionar una red espiritual, que
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funciona como régimen de validación mutua, hacia un

régimen más estructurado de la validación comunitaria del

creer compartido, del.que se erigen entonces como garantes.

La dinámica de un cierto número de comunidades nuevas,

en cuyo seno la personalidad del fundador ha concentrado

progresivamente la adhesión de miembros reunidos

inicialmente por afinidades espirituales compartidas entre

ellos de forma igualitaria, incluso relativamente floja, ilustra

bien este movimiento. (19) Por último, cuando estos líderes

pueden prevalerse a la vez de una autoridad institucional

formal y de una capacidad carismática personal, pueden

también jugar un papel en la "adecuación" institucional de

grupos o de redes organizados al principio más bien sobre la

base de una validación comunitaria o mutua del creer

común. Un cterto número de sacerdotes, de pastores o de

rabinos, recibidos como "personalidades proféticas" en el

seno de grupos que aspiran a beneficiarse de Ia

comunicación de su experiencia, claramente juegan este

papel de mediadores institucionales. Su carisma personal, al

rcforzar la eficacia de su "carisma de función", permite, en

un cierto número de casos, restaurar un régimen de

validación institucional del creer, por encima de la

diseminación de los pequeños relatos creyentes.

Iglesia, secta, mística

Al hacer del régimen de la validación del creer el principio

de la diferenciación de las formas de la sociabilidad

religiosa, se llega inevitablemente al encuentro con la

tipología clásica de las formas de "comunalización"

cristiana afinada por Weber y Troeltsch. El principio de

199



diferenciación que ellos retienen ante todo es el de Ia
relación particular que cada una mantiene con el mundo,

relación que encuentra su legitimidad en la predicación

evangélica misma. Recordemos brevemente sus términos. A

Max Weber se debe la diferenciación entre dos tipos de

agrupamientos religiosos: la iglesia, comunidad natural en

cuyo seno se nace, y la secta, agrupamiento voluntario de

creyentes en el que se ingresa después de una conversión

personal. Pero es Ernst Troeltsch quien ha dado toda su

amplitud a esta oposición al cruzarla -en sus Soziallheren-

con una tipología histórica de los grandes periodos del

cristianismo: cristianismo antiguo, cristianismo medieval,

cristianismo de la Reforma. "Institución de salvación",la

iglesia está a cargo de la redención universal. Ella asegura a

todos los hombres Ia transmisión de la gracia y debe, para

realizar su misión, abrazar todas las sociedades y todas las

culturas. Institución santa, cuya pvfeza no depende de la de

sus miembros, no impone a sus fieles ordinarios más que

exigencias religiosas mínimas y reserva la intensidad

religiosa a un pequeño número de virtuosos, al mismo

tiempo que requiere un cuerpo de especialistas

especialmente formados a este efecto para administrar y

distribuir los bienes de salvación. Esta mira universal y este

régimen de "doble ética" la dispone a mantener lazos de

compromiso con la cultura y la política de su tiempo, a fin

de extender su dominio sobre la sociedad. En el extremo

opuesto de la acción "en extensión" que caracteiza a la

iglesia, la secta se caracteriza por la intensidad del

compromiso cotidiano que requiere de sus miembros. Éstos

son creyentes regenerados que ingresan al grupo en virtud

200

de una elección personal. Ninguna especialización

ministerial, ninguna mediación de relación con las

Escrituras son imaginables en el seno de una comunidad

igualitaria, fundada sobre el lazo contractual que vincula a

los convertidos, La fidelidad religiosa exige de ellos un

trabajo permanente de purificación y de santificación

personales, La santidad del grupo depende de la pureza de

cada uno y de la corrección fraterna que en su seno se

ejerce. Mientras que la iglesia se esfuerza por incorporar al

mayor número posible de fieles, la secta se abre

exclusivamente a individuos "religiosamente calificados"

cuyo testimonio colectivo, simplemente ejemplar o

activamente militante, revolucionario incluso, debe

confundir a la cultura y a la política mundanas llamadas a

eclipsarse ante la orden divina. Fuera de todo compromiso

con el mundo profano, la secta afirma, al margen de la
sociedad, la radicalidad de la exigencia evangélica.

La perspectiva de Troeltsch permite que aparezca bien

Ia tensión entre dos concepciones de la realización del ideal

cristiano, que inducen relaciones diferenciadas con el
' 
mundo -negociación o secesión- y se cristalizan en formas

opuestas de "sociación" religiosa. Esta tensión, presente

desde el origen del cristianismo, se despliega,

transformándose en función de las condiciones sociales,

econórñicas, políticas, culturales e intelectuales, durante

toda la duración de su historia. Pero a estos dos tipos de

'ragrupamiento claramente diferenciados, Troeltsch añade un

tercero, menos claramente identificable porque se desarrolla

comúnmente en el interior mismo de las iglesias y cuando se
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estabiliza evoluciona a menudo hacia Ia secta. Se trata del
tipo llamado "místico" ("spiritualisml,rs"). Esta forma de

reagrupamiento cristiano encuentra su justificación

teológica en el hecho de que Jesús mismo no creó ni iglesia

ni secta; congregó individuos a los que unía su elección
personal de seguir al Maestro. El tiempo de la Reforma,

tiempo por excelencia del individualismo religioso, dio un

fuerte impulso a este tipo de reagrupamiento en red, que

reúne individuos -intelectuales ante todo- que comparten la

idea de que el Reino está dentro de cada uno. Cada uno

pues, de forma directa, personal y 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 concepción inmediata, sensible y anti-

dogmática de la experiencia cristiana, rechaza las

formulaciones doctrinales fijas, las prácticas rituales

estereotipadas y, de modo más general, toda forma de

organización comunitaria, iglesia tanto como secta. Ella
privilegia el intercambio individual y el compañerismo

espiritual en el seno de círculos íntimos de edificación

mutua. En la perspectiva de Troeltsch, el tipo místico

cristaliza el principio de la religiosidad individual
caracterlstica 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 mística y un

régimen dominante de legitimación de las creencias. La

iglesia pone en práctica un régimen de validación

institucional del creer; la secta no conoce más que la
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validación comunitaria, en referencia direct

la red mística, por último. se orieDla*haeja*la va!.ldaql_ón

mutua del creer. ¿Por qué, entonces, no atenerse a las

categorías clásicas?

Para responder a esta cuestión, 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,

características que atañen a la organización de los grupos

(dimensión, condiciones de pertenencia, estructura del

poder, grado de permeabilidad al entorno social, político y
cultural, etc.); por la otra, elementos que comprometen el

contenido mismo de la creencia (concepciones del papel de

la Iglesia en la economía de la salvación, teología de los

sacramentos, relación con el mundo, etc.). Cuando se

emplea la palabra "secta" a troche y moche para designar

indistintamente cualquier grupo religioso intensivo, que

reúne a un pequeño número de adeptos a los que sus

creencias y su modo'de vida separan del resto de la
sociedad, se olvida que las definiciones establecidas por

Weber y Troeltsch se basan en estas divergencias teológicas

irreductibles, que conciernen a la concepción misma de la

salvación cristiana. La "utílización fuera de contexto" de la

lipolo gía clásica elaborada par a analizar las diferenciaciones

cristianas en el tiempo de la Reforma, la hace servir, de

forma completamente abusiva, a una clasificación estática

los grupos religiosos, sin mayor relación con los

propósitos de los dos sociólogos alemanes. (20)
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La tipología clásica de los grupos cristianos sobrepone

de hecho dos principios de clasificación. El primero

diferencia modos de afirmación del cristianismo en la

historia; el segundo identiñca modos de existencia social de

lo religioso. La tipología de las formas de validación del

creer concierne exclusivamente a este segundo registro. Su

primer interés es, pues, el de poder funcionar como

herramienta de ordenación de la realidad fuera del campo

cristiano. Independiente de los contenidos religiosos o

espirituales validados, puede aplicarse al judaísmo o al

islam, servir para delimitar las diferentes corrientes que se

refieren al budismo en Occidente o para diferenciar las

lógicas diferentes de las "nuevas religiones". Por otra parte,

en la medida en que se aplica exclusivamente a las lógicas

internas de Ia legitirnación del creer y a las diferentes

formas posibles de la gestión de la verdad puestas en

práctica por los grupos religiosos, la tipología de los

regímenes de validación puede servir tanto para identificar
momentos característicos de la trayectoria de un grupo

religioso en el tiempo, como para identificar formas

estabilizadas y distintas de "comunalización" religiosa. Ella
permite mostrar la permeabilidad, característica de la

modernidad religiosa, entre las redes regidas por la
validación mutua del creer y el régimen puramente

individual de la auto-validación. Puede servir para poner en

evidencia los cruces en todos los sentidos que un grupo

puede efectuar de un régimen de validación a otro, en

función de su dinámica interna, de las disposiciones de sus

miembros, de las solicitaciones de su entorno, etc. Ella
autoriza, de forma más general, a poner en práctica, de modo
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flexible, el análisis de la combinación posible entre estos

diferentes reglmenes en el seno mismo de los grupos que

dependen, desde el punto de vista de sus características

formales (número, relación con el entorno, organización

interna del poder, etc.), ya sea del tipo "iglesia" o más bien

del tipo "sectan'. El acercamiento a las formas de

"comunalización" mediante los modos de validación del

creer permite así identificar dinámicas actuantes en el

paisaje eminentemente móvil y fluido de la modernidad

religiosa.

El doble movimiento de la "des-institucionalización"de lo

religioso

*Bl. "desairnieato", de, las observancias, eL, dosarrolla. .de. una 
\'

reii.Siié8"*.a"-la,*o"ar{d:r .la prerliferaeifu-"de","las" creencias 
I

remend"adas,, la, diversificaoión-.de."las .ffasectorias de la 
\

identificacién "'roligiosa, ol despliegue de una religiosidad 
i

,peregrina: todos, estos fenómenos son indicadores de una 
I

, tendencia , general . a la erosión'del. , e"reer , religioso i 
l

,,institucionalmente:validado. Este fenómeno, en una Francia 
I

r mayoritariamente católica, afecta de manera particularmente

visible a la Iglesia Romana. Pero todas las iglesias

1 rcristianas, así como el conjunto de las instituciones

,religiosas, se ven confrontadas, de diversas formas, con el

decaimiento de su propia capacidad reguladora. La.erfuú*¡a*
,rn¡¡ct¡o"-nrás""altrá.de-Ja,""nÉrdifu*de"-eu., dorninio."sobro*tra

s"qgigdad, una,.pérdida.-iniciada.Jareo.*tiempa.anües..y.,cuy.o

ftanscursa se. qonfunde. cqn,,el,de la modernidad misnra. Ella

compr.o.m6te., la,"rele@ién'.de'üos-ifl di,v.idr¡os..c{@y@nt@s" oori,üna

S,¡litución a la,. que',, en","lo,,"euoesivo,",.s@."Ie jmpugna,la
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autoridad,^exelusiva"de- determinar lo .que se."'debo-ercoo,¡"¡r"

por -lanto- la " de." fija,r -"1a, definición última de, ta,idomoidad

comunitaria. Si la autenticidad del movimiento espiritual

personal predomina en lo sucesivo, a los ojos de los fieles

mismos, sobre Ia conformidad creyente de ellos exigida por

la institución, quiere decir que es la legitimidad misma de la

autoridad religiosa la que se ve atacada en su mismo

fundamento.

Se podrá pensar con razón que esta presentación de la
"des-institucionalización" contemporánea 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 el movimiento conduzca

a la desintegración pura y simple de la religión institucional.

Subrayo una tendencia que actúa en las instituciones

religiosas y las transforma profundamente, al mismo tiempo

'"*que provoca una reorganizacíón global del paisaje religioso.

Las instituciones religiosas tienen que aceptar en su seno la

invasión de un régimen de la validación mutua del creer que

disuelve suavemente, al imponer progresivamente un

"modelo débil" del creer verdadero, los dispositivos

tradicionales de las validación institucional. Deben al

mismo tiempo hacer frente, en el exterior y en el interior, a

la pluralización de los pequeños regímenes de la validación

comunitaria que oponen al movimiento precedente la

istencia de "modelos fuertes" de la verdad compartida.

Los sujetos atraídos por estos modelos son, generalmente,

los que están ya convencidos de que la debilidad de las

instituciones, su "laxismo" o su temor del conflicto facilitan
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el ascenso irreprimible de la individualización y de la
subjetivización del creer. Se enfrentan a esto erigiendo en

torno del grupo que conforman el muro de una ortodoxia

que ellos mismos definen.

Para describir esta situación con mayor precisión, se

puede decir que el paisaje religioso de la modernidad

contemporánea se ve atravesado, en Francia como en otras

partes, por dos movimientos típicos de sentido contrario. Un

primer movimiento, en vínculo directo con la cultura del

individuo que se impone en todos los ámbitos, tiende a

relativizar las normas sobre lo que hay que creer y practicar

fijadas por las instituciones religiosas. Al poner el acento\

ante todo sobre el valor de la búsqueda y de la apropiación 
I

personales del sentido, diluye prácticamente, y a ,ecer 
I

impugna explícitamente, la noción de "obligación" Iigada a

estas creencias y a estas prácticas. Si es que existe una

comunidad, ésta tiene por vocación no la de atestiguar una

homogeneidad de las creencias postulada de antemano, sino

la de manifestar la ficonvergencia" mutuamente reconocida

de las gestiones personales de sus miembros. En esta

perspectiva, el reconocimiento y aceptación de las

diferencias es tan importante como la afirmación de las

referencias de creencia compartidas en el seno del grupo. Se

supone que el lazo comunitario se constituye y reconstituye

permánentemente a partir del "crédito espiritual" que se

otorgan individuos comprometidos en la búsqueda de una

expresión común. La identificación de los límites, en cuyo '

interior se encuentra la posibilidad de esta expresión común, 
.,

se coloca así en el principio de una definición
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continuamente modificada de la identidad comunitaria. Se

observa que esta concepción, más o 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 utópico de

una posible unificación de las "búsquedas de sentido"

individuales. Otro movimiento, en sentido radicalmente

contrario, opone a esta concepción "procesal" de la

comunidad la solidez, colectivamente atestiguada, de

pequeñoo**'ur¡itorsos, . " de, certidumbres, euo asog¡üan

ef,ioazmente , la' ordenación de la experiencia de--,,los

ind,ividuos, La comunidad plasma entonces,." la

homogoneidad de las,verdades compartidas en el seno del

grupoi así."esmo la,aceptación de este código del*.creer

comunitario, que abarca creencias y pnícticas y fija a sü-vez

I as.frontorao.del-grupo,

La conoepeiém,'lÉpnoeesatlr' de..,una oornunidad" siempre

por haeerse .ooncretamente corresponde al régimen de la

validacién mutua dol creer.La definición "sustantiva" de la

comunidad 'concuerda con el régirnen comunitario de la
validrcién"del, cfeer. No sólo.se oponen directamente una a

la. otra, sino que tanto una como otra,desafían la visión

institucional que hace de la 'ocomunidad" un garante

trascendente, preexistente a los grupos concretos en los que

se actualiza, de forma variable, la pertenencia al linaje

creyente. En un régimen de validación institucional, es el

conjunto de los creyentes pasados, presentes y futuros el que

constituye la "comunidad" auténtica. Las--psqüeñas

cornunidades.".-"son-" -condensaei.ones. . históricas del linaj e
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ffgy,ente. No agofan 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 el derecho de hablar legítimamente en

nombre de la "gran comunidad". Garante de la continuidad y

de la unidad de ésta, ella controla por este título las dinámicas

cenfrlfugas,o separatistas que pueden surgir en el seno de las

diversas comunidades que dan testimonio de su afiliación al

linaje creyente. Cuando esta regulación institucional se

desmorona, o cuando es inexistente, las dinámicas de la

individualización y de la "comunitarización" desarrollan sus

efectos contradictsrios. Más aun, tienden a activarse una a

otra, acentuando la tensión enffe los reglmenes de la
validación mutua y de la validación comunitaria del creer en

un paisaje religioso en camino de "des-institucionalización".

La tensión entre los dos movimientos que acaban de

describirse se manifiesta al exterior de las "grandes

instituciones", en donde se observa alavez la expansión de

un mundo de creencias individualmente remendadas y la
proliferación de pequgñas 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 due mal, a administrar la disociación creciente entre

dos imperativos contradictorios. El primer imperativo es el

de alimentar un consenso teológico y ético mínimo, capaz

de absorber y encuadrar, sin romperla, la diversidad de las

trayectorias cada yez más individualizadas de la
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identificación 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 pequeños dispositivos comunitarios,

prontos a ofrecer a fieles perturbados por la ausencia o la
pérdida de referencias colectivas la seguridad de un "código

de verdad" llave en mano.

Instituciones en crisis: laicidad aveúada

I-a cuestión del "poder religioso"

Todas las instituciones religiosas deben enfrentar el desaflo

de la des-institucionalización; pero le hacen frente en

condiciones diferentes según el tipo de regulación de la

verdad y de organización del poder religioso que prevalece

en su seno. Se puede pensar espontáneamente que el

catolicismo, en el que la validación del creer está asegurada

por un magisterio institucional, ofrece una capacidad de

resistencia más fuerte a los dos movimientos contradictorios

que se acaban de mencionar. El régimen católico de la

validación institucional se inscribe históricamente en la
continuidad de una civilización parroquial en la que la

"adecuación" de los fieles se realizaba a través del culto y la

administración de los sacramentos. Este modelo parroquial,

inseparable a la vez de la existencia de comunidades

territorialmente delimitadas y estables, asf como de la
presencia de un personal religioso suficientemente

numeroso para encuadrarlas, se encuentra hoy en dla en

total reorganizaciín. Esto no está ligado solamente al fin del

mundo rural que constituyó su soporte histórico, ni a la

dislocación de las comunidades naturales, familiares y

aldeanas a las que estaba incorporado. Ciertamente, la

movilidad y el desarrollo de los intercambios han minado

los fundamentos sociales y culturales del universo religioso
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parroquial. Pero esta forma de organización religiosa, que

incluye por derecho a todos los habitantes de un territorio

dado, está hoy en dfa devaluada en su misma base. ,El

c-reyente moderno no se c'ontenta'con,cseogar,su fe: quiere

al. mismo tiempo,,esaoger su cornt¡nidad., por lo menos en el

caso de.que sionta la necesidad de tener una. Hoy en dfa, un

católico comparte tanto más esta reivindicación cuanto que

se percibe a sf mismo, en un universo en el que las

identidades confesionales han perdido mucho de su

consistencia y en el que el catolicismo ya no puede aspirar

al estatuto de religión dominante, como el adherente

voluntario a una religión estadfsticamente mayoritaria, pero

que cultural y socialmente ha llegado a ser minoritaria. En

Francia, la vitalidad de todos los movimientos de

voluntarios, antiguos o aparecidos en fecha más reciente,

contrasta fuertemente con la atonla de las parroquias rurales,

las que han sido más duramente afectadas por el fin de las

observancias y por la disminución del número de los

sacerdotes. En este nuevo contexto, la misma práctica

regular se ve llevada a cambiar de significación; se

convierte en una modalidad de "compromiso" que concierne

a un pequeño resto de fieles fuertemente implicados en su

l¡vida religiosa. La práctica "conformista", vivida como

\JbUtigaciOn y observancia, se eclipsa ante una prácticat-
trmilitante, que se ostenta como testimonio personal. Aunque
-t-

se trate sólo de una tendencia creciente y todavfa no de un

hecho general, la naturaleza misma de la sociabilidad

parroquial resulta profundamente transformada. La vocación

asociativa de la parroquia prevalece desde ahora sobre su

dimensión espacial. La vida religiosa local se encuentra
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comúnmente a cargo de grupos de laicos voluntarios que

sustituyen la intervención clerical en todos los terrenos de la

vida pastoral, a excepción de la administración de los

sacramentos. Más allá del carácter funcional de las

operaciones de reajuste territorial que se han hecho

necesarias por la disminución del número de los sacerdotes,

(1) las mutaciones del tejido parroquial contribuyen pues, a

su modo, al proceso general de enjambrazón de las

comunidades electivas que es, como se ha visto, el reverso

inseparable de la individualización de las creencias. El

desarrollo de las comunidades nuevas, que se organizan

fuera de las estructuras territoriales de la sociabilidad

católica y suscitan sus propias filiales, radicaliza la
separación creciente entre dos dispositivos rivales de la
sociabilidad católica: uno organizado sobre una a,eo',,

terriffil, el otro, s@. Para asegurar

su propio reconocimiento dentro de la institución, estas

comunidades multiplican con frecuencia las pruebas de

fidelidad al obispo del lugar en que se implantan. Por su

parte, las autoridades religiosas locales hacen esfuerzos para

colocarlas bajo su jurisdicción, confiándoles en caso

necesario la gestión de parroquias. Las comunidades nuevas

adquieren progresivamente un estatuto canónico; (2) sin

embargo, la institución sufre dificultades para controlar un

proceso que cuestiona el modo territorial de ejercicio del

poder i'eligioso. La sociabilidad de comunidades y de redes

electivas, durante largo tiempo considerada como periférica

o secundaria por relación con el modelo dominante de la

civilización parroquial, tiende hoy en día a imponerse, junto

con los reglmenes de validación del creer que le

Co r*. a^'4--(q ll-'rw b,'- Uo'
ct *-w oL--(¿t 4/ af"-'4'o(e7 -
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corresponden, en el corazón mismo de un sistema católico

que representa no obstante, en principio, un modelo típico

de un régimen de la validación institucional'

Este impulso de las formas de reagrupamiento por

afinidades no constituye evidentemente en sí mismo un

hecho absolutamente nuevo en el catolicismo; como

tampoco lo constituyen los problemas de regulación que

surgen del encuentro de estas dos formas de organización de

la sociabilidad religiosa. Baste con evocrlr el papel mayor y

antiguo de las órdenes y congregaciones religiosas, de las

asociaciones de sacerdotes o de fieles, o la de los

movimientos, reunidos sobre una base extra-geográfica con

miras a movilizar religiosamente medios sociales, categorías

profesionales o grupos de edades, etc. Formalmente, la

Iglesia Romana dispone de medios muy eficaces de control

de las redes comunitarias que siempre son susceptibles de

desarrollarse en su seno, a partir de los grupos organizados

con los más comprometidos de sus fieles' Pero la aplicación

de este control institucional es una fuente de conflictos

internos con frecuencia agudos. Entre muchos otros posibles

ejemplos, se podrían interpretar las crisis recurrentes de la

Acción Católica en Francia, de los años 30 a los años 70,

como conflictos que ponlan en presencia concepciones

divergentes de la validación del creer. La cuestión crucial

del carácter imperativo o no del "mandato" confiado a los

militantes por los obispos y la otra -inseparable de la

precedente- de la autonomía del compromiso social y

polftico de los militantes, han ilustrado ampliamente la

tensión entre dos enfoques irreconciliables del "testimonio
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que se debe rendir a la verdad". Por una parte, la jerarqufa

hacla valer la adhesión, necesariamente conforme, de los

militantes a los objetivos pastorales por ella definidos. Por

la otra, los militantes reivindicaban, en nombre de la
coherencia de su elección religiosa, la autonomfa de las

opciones sociales y políticas que guiaban su acción en el

mundo. La crisis última de los movimientos de Acción

Católica en el viraje de los años 70 no se reduce por entero a

la exacerbación de este conflicto entre conformidad y

creencia, pero ciertamente manifestó, al menos

parcialmente, el debilitamiento de la capacidad de la
jerarqula para imponer desde arriba un régimen institucional

de validación del creer. (3)

Lo que es sorprendente ahora, es la dificultad

permanente de estos dispositivos reguladores y su

impotencia creciente para rcalizar los arbitrajes y

compromisos necesarios que aseguren, por encima de los

conflictos, la perennidad de un régimen institucional de

I validación de las creencias comunes. Los esfuerzos que

actualmente debe desplegar el episcopado francés para

l' resistir las presiones de las corrientes tradicionalistas, que

i definen de forma cada vez más autónoma su concepción de

la ortodoxia católica, ilustran bien esta situación. Esto se vio

I de forma especialmente manifiesta en el verano de 1996,

' cuando se preparaba la conmemoración del aniversario

número 1500 del bautismo de Clodoveo. En esa ocasión,

, los obispos de Francia tuvieron que hacer frente, por otra

' parte de forma tardfa, a las iniciativas de algunos grupos que

, veían en este acontecimiento una ocasión para promover
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diversas variantes de un nacional-catolicismo propio, según

sus miras, para oponerse al desencadenamiento de un multi-

culturalismo que significaba una amenaza, alavez, contra la

identidad religiosa y la identidad nacional de los "franceses

de cepa". Entre estas iniciativas, una de las más

espectaculares fue sin duda el desfile de ciento ocho estatuas

de las 'Ylrgenes peregrinas" que partieron de Puy, al final

del verano de 1995, recorrieron 2 millones de kilómetros a

través de todo el pals, y dieron lugar a 35,000 veladas de

oración y a la movilizaciín de más de un milldn y medio de

fieles. En el origen de esta extraña caravana, que asociaba el

culto mariano y la promoción de los coches Peugeot, habla

dos laicos "locos por María", reina de Francia. Esta

procesión, decidida de forma estrictamente privada, se

presentaba como una nueva demarcación territorial sagrada

de Francia a la que el viaje pontificio parecía ofrecer un

final milagroso... "Reims 1996: Francia tiene cita con su

alma... Hace 1500 años, Francia escogía a Cristo",

afirmaban los folletos muy ampliamente difundidos de la

Cofradfa de Nuestra Señora de Francia, presidida por el

notario E. Fricoteaux, que estaba en el origen de la

operación. Tres obispos de la región Norte prohibieron la

circulación de las Vlrgenes en sus diócesis. Algunos

aplaudieron esta empresa de re-catolización de una Francia

profundamen¡e laicizada, y expresamente la fomentaron. El

mayor número "acompañó" un movimiento que no podfa ni

impedir ni organizar, pero marcando, más o menos

claramente, su distancia. (4) El proyecto de hacer convergir

las ciento ocho Vírgenes peregrinas en Reims, en donde

debería depositarse a los pies del Papa, el 22 de septiembre

2t6

1996, una cosecha de consagtaciones personales a la

bajo la forma de compromisos escritos, suscitó una

más firme. Los obispos, en un documento de fecha

de junio de 1996, adujeron el estatuto privado de la

y el carácter inaceptable del "acoso" de los fieles y

los sacerdotes, así como de las colectas de fondos, "sin

eclesial", e invocaron la "figura solidaria" de San

para hacer del encuentro del Papa con los "heridos

la vida" en Tours la cumbre de un viaje al que se hacía

ver, por este sesgo, a su propósito pastoral esencial, Esta

ia de recarga ética del sentido de la visita pontificia

pasar eficazmente a un segundo plano al famoso

y sus significaciones políticas inciertas. Pero la

idad misma del juego estratégico desplegado en esta

ión expresaba suficientemente el embarazo de la

frente a estas formas de devoción que, mediante un

evitaban su autoridad. Las técnicas utilizadas en el

-en primera línea, la represión directa de la

ia ideológica- son inoperantes cuando individuos y

reivindican el poder de expresar su propia

idad religiosa". La institución aparece como

frágil cuando se ve confrontada, alavez,

las reivindicaciones de autonomfa de los sujetos creyentes

a las presiones de los grupos que pretenden definir ellos

los contornos de la identidad católica que

. De hecho, el catolicismo francés no se

solamente, ahora como antes, Por una

de "corrientes" espirituales e ideológicas

ial y culturalmente diferenciadas' Se ve influenciado,

profundamente, por la reorganización del régimen de la
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verdad en su seno, reorganización inseparable del proceso

de "modernizaciín interna" (5) al que, queriéndolo o no,

está intensamente sometido.

Las Iglesias de la Reforma, que han asimilado la lógica

de la individualización religiosa implicada por la

problemática protestante de la salvación y están

acostumbradas desde siempre a administrar la diversidad de

las corrientes ideológicas y teológicas en su seno, ¿están

más preparadas para hacer frente a esta situación? Entre los

protestantes, la regulación del creer está asegurada por el

teólogo, a cargo de "un magisterio ideológico" que regula,

en principio, la diversidad de las interpretaciones

individuales y comunitarias posibles de la Escritura. Pero la

flexibilidad de este dispositivo de regulación es también lo
que constituye la fragilidad institucional del protestantismo.

Es así porque el discurso teológico se fragmenta en

múltiples corrientes que pretenden todas ellas dar la versión

auténtica del cristianismo. (6) Esta tendencia estructural a la

pluralización es susceptible de intensificarse hasta la

atomización cuando ninguna corriente teológica llega a

imponer su hegemonla ni a encarnar, al controlar

particularmente la referencia autorizada a la historia, la
fidelidad a la herencia doctrinal de la Reforma. Dicho de

otra manera: cuando ninguna corriente logra hacerse cargo

de la validación institucional del creer por encima de la
diversidad de las sensibilidades teológicas encarnadas en las

comunidades protestantes. Esta lógica de pluralización

puede, llevada al extremo, dar nuevo impulso a la tendencia,

presente en toda la historia del protestantismo, a la escisión
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de las iglesias; y se ve favorecida evidentemente por la de-

sacralización institucional operada por la Reforma' "Desde

el instante en que la institución eclesiástica ya no es

considerada como santa en sí misma, nada se opone a que se

creen otras organizaciones eclesiásticas si se piensa que la

Iglesia ya no es suficientemente fiel' La cuestión de la

fidelidad, en la óptica protestante, no es más una cuestión

institucional sino una cuestión hermenéutica"' (7) Esta

situación no siempre da lugar a fenómenos de "fisiparidad

eclesiástica", pero puede favorecer el encierro de las

comunidades en sí mismas, planteando así cuestiones

terribles a la unidad misma de la lglesia' El ejemplo

norteamericano muestra hasta qué grado puede llegar la

propensión a la cliferenciación, pero también al conflicto, de

los regímenes comunitarios de la validación del creer en el

seno del protestantismo, en el contexto de una fuerte

desregulación, incluso de una pulverización del campo

teológico. (8) La tendencia a la fragmentación que actúa 
I

estructuralmente en el protestantismo se desmultiplica por la 
I

competencia que se ejerce sobre un mercado abierto de losf

bienes de salvación. Esta situación favorece las iniciativa{

múltiples de "pequeños emprendedores religiosos'/

protegidos por un régimen jurldico ultra-liberal en materi{

de religión, a imagen de la multiplicación de lo\
predicadores que se presentan en las cadenas de televisiónJ

de los Estados Unidos. (9) I

¿Este riesgo de fragmentación existe hoy en día en

Francia, cuando retrocede la irradiación del pensamiento del

teólogo Karl Barth (10), que ha dominado la escena
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protestante francesa después de la Segunda Guerra Mundial
hasta los años 60? Se puede pensar que el protestantismo

francés permanece relativamente protegido por la fuerza de

identidad que conserva, en la conciencia protestante

nacional, la referencia a una historia común fuertemente

marcada por una tradición de resistencia y de lucha:

resistencia a las persecuciones sufridas en nombre de la
religión de Estado, desde la revocación del Edicto de

Nantes, en 1685, al Edicto de Tolerancia, de 1787; lucha

constante, 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 ámbito 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 "legitimación extra-

ideológica que asegura la permanencia de la legitimidad

más allá de la fluctuación de la coyuntura"). (ll) Entonces

se comprende mejor la apuesta mayor que representa la
preservación de la memoria protestante nacional y la
importancia particular que reviste la práctica

conmemorativa para las Iglesias de la Reforma en Francia.

Se ha visto esto, muy recientemente, con las diferentes

manifestaciones ligadas al aniversario de la promulgación

del Edicto de Nantes. Conmemorar, en este contexto, no es

simplemente recordar la historia heroica de una minoría

religiosa en un país masivamente católico, Es activar el
resorte mismo de un modo de validación institucional del

creer capaz de oponer un dique a la disolución de la
referencia a "valores protestantes", mutuamente validados

de forma cada yez más floja en el seno de una "familia
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,espiritual" de fronteras inciertas. (12) Capaz, igualmente, de

a la cristalización antagónica de las sensibilidades

lprotestantes en el seno de comunidades autosuficientes.

'fr,hora bien, este último riesgo está lejos de ser menor hoy

on dla. El dinamismo de las iglesias evangélicas que

afirmar la especificidad de una identidad

lastimada, según ellas, por la apertura ecuménica

grande de la Federación Protestante de Francia;

proliferación de las pequeñas iglesias carismáticas y neo-

la acentuación de la distancia teol6gica, pero

n, entre un protestantismo que valora la

rolación con la Escritura y un protestantismo de fuerte carga

ional en el que florecen las prácticas de curación: estas

iones desaflan seriamente el ejercicio de un "magisterio

ional ideológico" capaz de controlar los riesgos

de la diseminación creyente y del repliegue

Este riesgo no afecta solamente a las iglesias cristianas.

modelo del judaísmo consistorial ha sido regularmente

por las expectativas comunitarias de las que son

las oleadas sucesivas de inmigrantes askenazfes,

sefardfes, y esto desde el siglo XIX. Las

del judalsmo francés no cesan de ser

ahora con corrientes que hacen valer otras

de identidad judfa. Tienen que enfrentar,

la disolución de la identidad comunitaria judfa

un 'Judalsmo silencioso", vivido como vínculo

personal por individuos que no manifiestan nada

esto públicamente. (13) De hecho, ninguna confesión
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religiosa organizada escapa a esta tendencia. Desde este

punto de vista, el caso del islam, en el que Ia ausencia de

instituciones que conformen una federación deja libre curso

a un régimen generalizado de validación comunitaria,

múltiple y posiblemente contradictoria, no constituye una

especie de aberración en el paisaje religioso francés.

Aberración que habrla que tratar por separado, o bien

hacerla entrar, a marchas forzadas, en un proceso de

institucionalizaciín (de "eclesificación" o de

"consistorialización") considerado como la vla exclusiva de

la normalización religiosa. El islam bien podría ser, por más

de un aspecto, el revelador paradójico de todo este paisaje

religioso. Ello es así porque el mosaico de los grupos y de

las asociaciones que conforman el "islam de la diáspora"

revela precisamente un islam atravesado por múltiples

tendencias, de las más extremas a las menos ortodoxas. (14)

Estas diferentes corrientes "interaccionan continuamente

entre ellas, entremezclando religiosidad popular, re-

elaboraciones más abstractas, secularización y

endurecimiento doctrinal y moral. Cada miembro de la
diáspora, en función de sus vínculos de pertenencia, de sus

estrategias de vida y de su formación religiosa, bebe en este

reservorio de las experiencias religiosas más variadas su

propia identificación, estructurando así, con respecto a lo
religioso, una relación que coffesponda a sus necesidades y

a sus aspiraciones". (15) Esta fluidez pxaliza las recurrentes

demandas de las comunidades musulmanas de acceder a un

pleno reconocimiento oficial del islam en Francia; inquieta

igualmente a los poderes públicos, siempre en busca de un

interlocutor representativo del islam; perturba, en fin, la
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gestión de las relaciones institucionales inter-religiosas. Esta

plasticidad, si está ligada a las especificidades de

organización y jurídicas del islam, al mismo tiempo que a

los ajustes que proceden de la confrontación con el universo

político, cultural y religioso de las sociedades que lo acogen,

pone en evidencia algo de la condición globalmente incierta

de la religión institucional en situación de modernidad. En

efecto ¿qué es lo que se observa? El aumento de poder de un

régimen comunitario de la validación del creer que se

impone a través de la proliferación de grupos de adherentes

que ponen por delante, cualesquiera que sean las creencias a

las que se adhieren, un "modelo fuerte" de la verdad

compartida, por una parte; por la otra, el despliegue de un

régimen de la validación mutua del creer en el seno de una

nebulosa fluida de redes espirituales móviles, en donde

prevalece un "modelo débil" de la verdad buscada. Estas

dos tendencias no identifican alguna confesión religiosa

particular; actúan a la yez sobre el conjunto del paisaje

religioso. El peligro interno que implican para todas las

ituciones religiosas es, sin duda, más insidioso, pero no

para ellas menos real que la "amenaza exterior" que

iene de la secularización misma del mundo social en el

que se mueven.

Hablar de "amenaza" es, evidentemente, colocarse en la

perspectiva de las mismas instituciones religiosas. Desde el

de vista de los sujetos creyentes, por el contrario, se

podrán leer estas tensiones internas del campo religioso

institucional como los signos prometedores de su

emancipación individual y colectiva. La presión del poder
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clerical se afloja. Los creyentes, como mayores de edad, son

capaces en lo sucesivo de aportar el mutuo testimonio de su

fe sin tener que pasar por la criba de las normas pres0ritas

por las autoridades religiosas. Las comunidades, como

autónomas, fijan libremente las condiciones bajo las que

deciden expresar las verdades compartidas por sus

miembros. La modernidad religiosa finalmente ha llegado...

1No es mi intención sostener la causa de las instituciones,

I como tampoco la de la "des-institucionalización liberadora".t'
I El problema no está en saber si la crisis generalizada de los
i

1 dispositivos institucionales de la validación del creer

, religioso significa una catástrofe para la religión o un

beneficio para los creyentes; está en intentar analizar

tj algunas de sus implicaciones sociales y culturales. Y la

\primera de éstas es, paradójicamente, la desorganización
l^
,\que afecta al funcionamiento de la laicidad.

i'
¡

\, I-a l.aicidad: un sistema de regulación institucional de lo
religioso en la República

"Francia es una República indivisible y laica". La primera

frase de la Constituci 6n del 27 de octubre de 1946, repetida

por la Constitución de 1958, señala con solemnidad que la

laicidad del Estado es una componente fundamental de la
tradición republicana. Cuando se tiene que invocar la

cuestión de la laicidad ante interlocutores extranjeros, se

constata que la fórmula es a menudo percibida como

misteriosa -el término mismo de laicidad es intraducible- e

incongruente. Hasta parece a veces escandalosa cuando se la

asocia, en el espfritu de algunos, a la idea de un combate

contra la religión que entra en conflicto con el ideal de
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tolerancia de una sociedad pluralista. Para evitar

malentendidos previsibles, es preciso entonces explicar lo
que fue la génesis histórica de la laicidad a la francesa. DebT

recordarse que la laicidad no se opone primeramente a l{
religión en cuanto tal, sino a la tutela clerical qu" tu\]

institución religiosa pretendla hacer pesar sobre el poOer\

polftico. No es inútil, para nuestro propósito presente,

volver a trazar a muy grandes rasgos su trayectoria. En

vísperas de 1789, el catolicismo se encontraba presente por

doquier en la sociedad francesa. Legitimaba las instituciones

polfticas, rcgla el tiempo y el espacio de la vida colectiva,

controlaba el estado civil, la enseñanza, la medicina y las

instituciones sociales. En unos cuantos meses (entre mayo y

septiembre de 1789), el Antiguo Régimen se derrumba, y la

monarquía constitucional que le sucede se caracteriza por la

laicización inmediata del régimen político. La legitimidad

de la monarquía pierde su fundamento religioso: en lo
§ucesivo se apoyará en un contrato aprobado por el rey y por

la nación. (16) El ciudadano se define por su pertenencia a

la colectividad nacional, y a nadie se le puede impedir el

participar en la vida política por el hecho de su pertenencia

confesional.' La proclamación del principio de la libertad

teligiosa en el artículo X de la Declaración de los Derechos

,del Hombre, de 1789, constituye una etapa decisiva en esta

mutación política. Las minorlas religiosas -protestante y

fudía- reciben progresivamente todos los derechos asociados

I t, ciudadanía. La Constitución adoptada el 3 de

mbre de l79l garantiza, como "derecho natural y

civil", la libertad de cada ciudadano "de ejercer el culto al

§ue está ligado". Pero la afirmación de Ia libertad religiosa

225



plantea al mismo tiempo la cuestión del estatuto del

catolicismo en la nación, y es esta cuestión la que provoca la

ruptura con la Iglesia Católica. En repetidas ocasiones, la

Asamblea rechaza que el catolicismo sea considerado como

religión de Estado. Toda la construcción moderna de la

laicidad, que culminará con el principio de la separación de

las Iglesias y del Estado en 1905, está contenida en germen

en esta primera determinación del lugar de las relaciones

entre el Estado y las religiones. Ella corresponde a una

"concepción política que implica la separación de la
sociedad civil y de la sociedad religiosa, por la que el

Estado no ejerce ningún poder religioso y las iglesias

ningún poder político". (17)

¿Porqué este proceso de disociación de lo religioso y de

lo político, que caracteriza a todos los países modernos, ha

revestido en Francia, durante más de un siglo, un carácter

tan intensamente conflictivo? La razón principal es que la

simbiosis histórica entre la institución católica y la

monarquía absoluta dio al proceso de modernización

política, obtenida no obstante con el apoyo de una parte del

clero, la dimensión de un verdadero conflicto religioso, que

atravesó a la Iglesia misma. La radicalización de las

posiciones en presencia imponía, de una y otra parte, la

exclusión del adversario. La República sólo podía triunfar

sometiendo a la lglesia, pero esto significó "la victoria de

una mitad de Francia sobre la otra". (18) Al romper el

contrato aprobado con la nación al huir a Varennes, en

1791, el rey dañó el primer equilibrio establecido por la

Constituyente, y dio ocasión a la instauración de la
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República. Frente a las tentativas que pretendían restaurar el

antiguo régimen, las medidas de laicización se dirigieron

entonces directamente contra el poder social de la Iglesia: el

estado civil, que era controlado por el clero, se puso a cargo

de las municipalidades; el matrimonio, contrato civil, fue

claramente separado de su celebración religiosa. Las

diócesis y las parroquias fueron delimitadas como

circunscripciones administrativas; la designación de los

obispos y de los curas se hizo por elección. Pero no por eso

Ios revolucionarios de 1791 impugnaban la importancia de

la religión en la vida social. Su objetivo era "regenerar" (19)

la institución eclesiástica, "desposarla con la sociedad civil
para que pudiera ser siempre fuente de moral social". (20)

La Constitución Civil del Clero, promulgada en 1790, que

obligaba a los sacerdotes a prestar juramento al nuevo

régimen, fue el instrumento de esta política. Su aplicación,

al dividir al clero entre sacerdotes 'Juramentados",

vinculados al nuevo régimen, y "sacerdotes refractarios",

inmediatamente sospechosos de ser opositores políticos,

contribuyó a la radicalización irremediable del conflicto.

Desde entonces, el catolicismo francés se escindió en dos

fracciones iguales y opuestas: una se unió al nuevo régimen;

la otra se encerró en una oposición cadavez más decidida al

orden instaurado por la Revolución. El endurecimiento de

esta oposición, la represión que se abatió sobre los

sacerdotes "refractarios", la radicalización autoritaria y la
derivación religiosa del régimen originado en 1789 -la
instauración de los cultos revolucionarios sobrevino en

1793, al mismo tiempo que el inicio del Terror- arrastraron a

Francia a una gueffa de religiones de increíble violencia.
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Los excesos de la lucha antirreligiosa y los de las corrientes

dirigidas por los movimientos contrarrevolucionarios, que

invocaban la defensa de la fe católica, 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, y cuyas huellas

no se han borrado aún de la memoria colectiva.

Aunque el catolicismo fue declarado "religión de la

limayoría de los franceses" por el Concordato de 1801, no por

llello recobró el estatuto de religión de Estado. El Estado se
il
ffhace cargo de la protección de los cultos que concurren a
il
fi asegurar la moralidad pública y sostiene materialmente a sus

ll-rninirtror. Éstos son funciona¡ios cuyas obligaciones están

iefinidas de un modo puramente administrativo. Este

sistema aseguró la autonomía de la Iglesia Católica en

relación a Roma, pero no resolvía el desequilibrio entre las

religiones minoritarias y un "culto católico" que es el de la

gran mayoría de los franceses, y que pretendía, siempre por

este título, encarnar "la religión" en el interior de la nación.

En el interior del catolicismo, una corriente liberal salida de

la Iglesia Constitucional, y alimentada con las tradiciones

galicana y jansenista, buscó un compromiso con el mundo

nuevo salido de la Revolución. Se oponía a un catolicismo

intransigente que, por el contrario, pretendía reconquistar el

dominio histórico de la Iglesia Romana sobre la sociedad y

que, finalmente, lo consiguió, Las tribulaciones pollticas del

siglo XIX, con su alternancia de choques revolucionarios y

de endurecimientos conservadores, así como la amplitud de

los movimientos sociales ligados a la industrializacióny ala
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urbanización acelerada de Francia produjeron una

simplificación y una nueva radicalización de las posiciones

en presencia. La Iglesia católica aparece ligada,

definitivamente al "partido del orden" al mismo tiempo que,

se opera, a la mitad del siglo XIX, lo que G. Le Bras

describió como "el gran cambio de posiciones de las'clases l

sobre los caminos de la Iglesia" ,(22) La burguesía liberal yi
volteriana se apoya sobre la institución católica para

defender la propiedad, mientras que una parte de las masas

populares se desprenden de la Iglesia al mismo tiempo que

se desplazan de los campos hacia las fábricas de las

ciudades. Este periodo corresponde al endurecimiento

intransigente de la Iglesia Romana, totalmente movida por

la lucha contra la modernidad liberal y las libertades

individuales que ésta promueve. Pero marca también unal

intensa renovación espiritual de un catolicismo francés I
fuertemente identificado con las raíces rurales de la nación, f
que fervorosa.mente vuelve a apropiarse de la memoria del(

pasado cristiano de Francia contra las turbulencias del \
mundo moderno. (23) Más allá del problema siempre aSudo 

f
de la regulación jurídica de las relaciones entre el Estado y'
la lglesia, lo que se cristalizó en este largo conflicto es el

enfrentamiento de dos visiones del mundo, de dos universos

de valores y de dos sistemas de normas. Sobre el plano

político, este conflicto se inscribe en el enfrentamiento entre

la institución católica, fofialeza sitiada que aspiraba a

recuperar sus poderes perdidos, y los republicanos que

pretendían llegar hasta el final del proceso de emancipación

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 simbólica y práctica mayor.

Mientras el clero diocesano aceptaba poco a poco la

adhesión a la República, recomendada por León XIII, las

congregaciones seguían siendo un pivote de las-sorrientes

antirrepublicanas y antidemocráticas. Al prohibir a los

miembros de las congregaciones la enseñanza, los

republicanos, hijos de la Enciclopedia y de la Ilustración, se

proponían acabar con lo que el protestante Fernand Buisson,

inspirador y teórico de la escuela laica, llamó "la libertad de

acaparamiento de las conciencias" confiada a las órdenes

religiosas católicas. Al expulsar por la fuerza a las

congregaciones, el gobierno del radical Emile Combes, que

sucedió en 1902 a un Presidente del Consejo más bien

conciliador, transformó el conflicto entre Ia Francia clerical

y l3 FTIrcia laic? e@l.AULg:g
s9milg§a, u1_-gg9_Il9_ x llanaba el l'sa!égjco sqi.or

9or!s","nggl*Lue..s-9§9p9r9!*9r!r9stll*"{9!e..lvs"bp
anticlerical, Por su parte, el sucesor de León XIII se

identificaba con una versión igualmente dura de la

intransigencia católica. I-.or pulor ", f_ulro ¿9 :Ju
emulación anticlgUgd*de_""1_-o_S_-rCdic_e]p""C-"y -dp,"lg-s*sosialtsqr
tornaro n i nev i*table I a L'e_y "de S eparqpi*ó n, pr g gU_l g*d + pl Ll.
de diciembre de 1905.

Votada en una "atmósfera de guerra de religiones",

(24) la Ley de Separación de 1905 puede, paradójicamente,

ser considerada como un dispositivo mediador que permite

la regulación y el apaciguamiento de las pasiones contrarias

que habían entrado, a fines del siglo XIX, en una fase

paroxística. En el nuevo régimen religioso que se instaura
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en 1905, la religión es considerada como un asunfo*priy4clo:. 
--_9.. 

__-_

la libertad re-!igi_osqf*o,1¡¡_rg p.gt-e"_{_e,.!as_ l$9r"ta§e-gp$!licas, El

Estado sarantiza a cada ciudadano la libertad de orofesar
-_4_

Uu f:ligltil Si-_e*s_g¡rs*14 1i_e-se.," y-" s__e_..pf9_v"9..9-"p""9tr,3g.:gy.:f_?-s

pgSlS"SPS_i+!9-_n]§np-qrl,§I'S.hS-t"á§glo""l3lejercicionormalde

Ia vida cultual. Pero la relieión es un asunto estrictamánte

personal y opcional,. Por lo que hace a la República, ésta "niL -.-.¡4--t_ __,,-

reconoce, ni paga salarios, ni subvenciona a ningún culto"

(art.2 de la Ley de 1905). La privatización de la religión es

así, en Francia, el resultado de una política tanto como el

término de un proceso cultural atestiguado, por otra parte,

en todas las sociedades modernas. La ejecución de esta

política, a la que la jerarquía de la Iglesia Católica se opuso

primero con todas sus fuerzas, dio lugar a enfrentamientos

,violentos, particularmente con ocasión de los inventarios de

los bienes eclesiásticos previos a su entrega a asociaciones

cultuales de derecho privado. Sin embargo, a pesar de la

,condenación del Papa, laLey encontró apoyos por parte de

personalidades católicas que consideraban que podía

constituir un instrumento de mediación jurídica del conflicto

inexpugnable entre las dos Francias, y tal fue efectivamente

rel caso. Dos elementos 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 soñaba con un desmantelamiento de todas las

tiiiglesias, prohibiéndoles que se organizaran a nivel nacional.

,il-a Ley de

y marcqd3-Ipl*la iqfluencia de los socialisJ+s--{ag;S"__y'--ry
Btigg, hizo pJevalec9f"".ltAq"t"!sp_r{e9-iin.lih-"*p.l.g}p-.{9§Js!e_lp

,organización interna de_ _lAs- 
jglesias*El sistema instaurado
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por la Ley de l9O5 une, con una visión pacificadora, las

diferentes tradiciones del campo laico; el espíritu de la
Ilustración de Voltaire, Diderot o Condorcet: el oositivismo

cigglrfietsp_deéususfs§gslte; lqq. üifsrerue§*ees&$q§--99

la francmasonerfa. Re s

de las minorlas . protestante. y- judía, prgfugqgmgnle

desconfiadas de las- pretsinsione§ &. l? rsligión*dominante.

Estas, por otra parte, contribuyeron de forma decisiva a la
mediación del conflicto al asegurar, frente a la voluntad

totalizadora católica, la aculturación religiosa de los ideales

laicos y la aculturación republicana de los ideales religiosos.

Al valorar al individuo y su libertad, los protestantes

franceses, numerosos entre las grandes figuras del

pensamiento laico, desempeñaron un papel de la mayor

importancia en la elaboración de las concepciones

republicanas de la moral, de la responsabilidad educativa y
de la civilidad. Pero el texto de 1905 agrada también a un

catolicismo liberal que intenta conciliar la religión con los

principios de 1789: un catolicismo marginado por las

orientaciones romanas desde mediados del siglo XIX, pero

que conserva presencia y vitalidad intelectual en la vida

religiosa de Francia. El segundo elemento es que en el curso

del siglo XIX, el pueblo católico, en su inmensa mayorla, se

unió de forma progresiva al régimen republicano. A
principios del siglo XX, la naturaleza -monárquica o

republicana- del régimen deja 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 "unión sagrada" de los laicos y de los

católicos contra el enemigo exterior, condujo a su término el
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proceso, La "guerra de las dos Francias" se acabó, de alguna

manera, en las trincheras.

Después de la laicidad de enfrentamiento, el tiempo

posterior a la Segunda Guerra Mundial abrió un nuevo

periodo: el de la laicidad de compromiso. La Iglesia

aceptaba cada vez de forma más cabal los principios de

libertad y de pluralismo, que son los de la sociedad

democrática moderna. La laicidad perdía, al mismo tiempo,

una buena parte de su pasión anticlerical, y podía llegar a

ser "una solución de neutralidad, que permitía convivir
juntos a hijos pertenecientes a familias diferentes y

respetables". (26) Eso no significa, ni con mucho, que

orientacionesuniversos distintos de sensibilidades y de

políticqs, morales y espirituales se hayan vuelto

milagrosamente homogéneos. Por el contrario, para los

franceses de hoy en día conservan una fuerte capacidad de

identificación simbólica, y no ha dejado de ser objeto de

discusiones el contenido que debe darse al pacto

republicano. La cuestión escolar sigue siendo susceptible -
ya se vio en 1984, después en 1994- de cristalizar en

divisiones y de reactivar conflictos ideológicos que se creían

ya aplacados.'Sobre este terreno sensible, el presente sigue

aún "obstruido por la historia". (27) No obstante, el sistema

original establecido por la Ley de 1905 es objeto en lo
sucesivo de un muy amplio consenso y asegura, de hecho,

una gestión pacífica de las relaciones entre el Estado, la

Iglesia Católica y las otras instituciones religiosas.
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Este sistema se apoya, en lo esencial, sobre una
definición confesional de estas instituciones, ella misma
fundada sobre un doble postulado: el primero es el del
carácter privado de las elecciones religiosas individuales; el
segundo es el 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 el contexto francés, materia jurídica de un
reconocimiento por parte del poder público. El modelo, tan
específicamente francés, del judaísmo consistorial
instaurado por Napoleón en 1808 ilustra perfectamente su
aplicación. Es la renuncia al contenido nacional de la
identidad judía, renuncia inseparable de la integración plena
de los judíos a Ia nación francesa, la que aseguró igualmente
el reconocimiento del judaísmo como una de las ..religiones

oficiales de Francia". Para que el judaísmo pudiera contar
en el número de las religiones acreditadas ante el Estado, era
necesario que se constituyera como una confesión dotada de

una autoridad central y definiera un culto particular. Era
necesario, dicho de otra manera, que se vaciara en un molde
organizacional tomado, en lo esencial, del de la Iglesia
Católica. Según la Ley de 1905, la República ya no
reconoce formalmente ningún culto; pero hace que perdure
esta concepción confesional de la religión que define la
comunidad religiosa reduciéndola, en última instancia, a la
asamblea de los fieles reunidos para el culto. Ahora bien,
esta definición confesional de la comunidad religiosa,
compatible con el modelo asimilador de la identidad
nacional heredado de la Ilustración y de la Revolución
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Francesa, se ajusta muy bien al modelo institucional ritual
de la Iglesia Católica, tal como se realiza en una civilización
parroquial y de la que la reunión cultual constituye
precisamente la piedra angular; de hecho, de ella deriva
directamente. Se revela aquí al mismo tiempo la afinidad
que existe, por encima de su competencia histórica, entre el
dispositivo católico de un poder religioso jerarquizado y
territorialmente delimitado, inseparable de una estricta
división del trabajo religioso entre sacerdotes y laicos, y el
modelo universalista y administrativo que la República hace
operar en todos los ámbitos. No es sólo por el hecho de su
dominación histórica en el espacio nacional por lo que el
modelo de la Iglesia Romana se ha constituido, en el marco
de la laicidad a la francesa, como la referencia
organizacional de toda religión. Es también porque la7

construcción institucional ritual que ella encarna constituy¿l
la referencia implícita de la construcción institucionar rituall
de la República misma. La laicidad ha conrenido 

"l 
po¿".ii

social y simbólico de la institución carólica oponiéndole ! r

simétricamente su propio dispositivo social y simbólico: lalf
red teritorial de las escuelas públicas frente a la red de las f
parroquias; la figura de autoridad del maestro de escuelal
frente a la del sacerdote; la representación de la comunidaa]
ciudadana frente a la representación de la comunión{
católica, etc. La República no ha podido combatir y u"n."rl
al poder de la Iglesia Católica más que oponiéndole el[
contra-modelo de una "verdadera religión civil,' (2g), que{
incluye, como lo subraya p. Nora, su panteón, ruil
martirologio, su liturgia, sus mitos, sus ritos, ,u, ut,-", ylf
sus templos. La definición confesional de la religión, en los j/ i
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límites de la República y que ella impone a la Iglesia

Católica y al conjunto de las instituciones religiosas,

procede igualmente de este juego de espejos. De hecho, la

República toma sus referencias del modelo católico cuyas

pretensiones intenta contener. Esta afinidad paradójica

puede ser considerada como una de las claves de la
"conciliación laica"que se ha podido realizar, con la ayuda

del tiempo, entre los adversarios de ayer. Pero para que este

sistema funcione más allá del catolicismo es necesario que

las instituciones religiosas puedan entrar en este molde

confesional. Es necesario particularmento que sean capaces

de poner por delante, de cara al poder público,

"interlocutores" calificados, susceptibles de ser reconocidos

por los fieles como autorizados para expresarse

legítimamente en su nombre. Para que esta segunda

condición se realice, las instituciones religiosas deben ser

capaces de imponer en su seno un régimen de validación del

creer que haga de la autoridad institucional el garante último

de la verdad compartida por los fieles. La desorganización

institucional del paisaje religioso contribuye a desestabilizar

el modelo de la laicidad a la francesa, por otra pafie ya

sacudido por evoluciones polfticas, económicas y culturales

que afectan la base misma de los valores en los que se

apoya. (29)

La cuestión del islam

La tendencia a la des-institucionalización que actúa sobre

Ias instituciones cristiana y judía interviene en esta

desorganización. Pero, al menos por el momento, no

compromete el dispositivo de las relaciones entre estas
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instituciones y el Estado. La capacidad interna de las

instituciones para regular el creer común se debilita, pero

esto aún no cuestiona los fundamentos de la representación

externa de las autoridades religiosas. El presidente de la

Conferencia Episcopal, el presidente de la Federación

Protestante de Francia, el Gran Rabino de Francia siguen

siendo interlocutores reconocidos por el poder público

cuando se trata de asuntos religiosos. Sin embargo, el

dispositivo de la gestión pública de lo religioso se va

haciendo más frágil hacia las márgenes. Esto se aprecia, por

ejemplo, en la dificultad de tratar, dentro de este marco, las

reivindicaciones de las corrientes judías ortodoxas

concernientes a los ritmos escolares y a la obligació¡

i escuela los

sábados. Se le percibe también en los conflictñtuéTürgén
localmente a propósito de los espacios reservados a los

judíos o a los musulmanes en los cementerios. Se puede

igualmente tener una idea de esto cuando se manifiesta, bajo

una forma eventualmente violenta, como fue el caso en

Chamblac, en el Eure, en 1997, la reivindicación de los

grupos católicos tradicionalistas de disponer de una iglesia

(propiedad del Estado) para celebrar, en contradicción con

las decisiones del obispo del lugar, una misa según el rito de

San Pfo V. En Chamblac, la reivindicación emanaba

conjuntamente de los miembros de la Fraternidad San Pío X
(cismáticos) y de los fieles "romanos" del cura difunto,

tácitamente autorizado por el obispo a celebrar según el rito

antiguo. En esta situación, el prefecto manifestó -es lo
menos que puede decirse- algunas incertidumbres sobre la

manera de enfrentar un problema de orden público en el que
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se ponían en juego asuntos teológico-políticos fuera de su

alcance. Pero ¿qué podía hacer él si, por una parte, el obispo
le pedía restablecer el orden público y, por la otra, un
alcalde (católico) ponía su alcaldía a disposición de las
corrientes tradicionalistas para que les sirviera de sacristía,
aduciendo como motivo el que los sujetos a su

administración no podían admitir que no se les asegurara su

derecho a la libertad de expresión? Después de violentos
enfrentamientos (destrozos en iglesias, interrupción de
oficios, etc.) que dividieron a la población local sin que
llegaran a intervenir las autoridades civiles, se consideró una
fórmula de compromiso, que consistió en secularizar una
iglesia de una aldehuela (no parroquial), y en preparar un
acuerdo entre el alcalde de la comunidad en cuestión y la
Fraternidad San Pío X. Solución que no zanjó el problema
de los movimientos católicos tradicionalistas -Nuestra
Señora de la Cristiandad, Caballeros de San Lázaro- que
permanecieron en la Iglesia Romana y reclamaban gl _o-p"§po
el derecho de celebrar regularmente segúnle! rito tridentirlóli
Además, se difundió un escrito de petición en este sentido
para obtener firmas en toda la región. En el mismo
Chamblac, la celebración 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 policía, a opuestas y
animadas manifestaciones religiosas, que enfrentaban al
clero y a la población católica local, así como a las

corrientes tradicionalistas que militaban tanto dentro como
fuera de la Iglesia, en una escenificación ejemplar de la
desregulación de lo religioso. El caso de Chamblac anuncia
conflictos que son susceptibles de multiplicarse, pero por el
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momento, tratándose del catolicismo a escala nacional, el

dispositivo de la gestión pública de lo religioso todavía

funciona.

Las implicaciones de un no-funcionamiento de este

sistema aparecen, por el contrario, en toda su amplitud a la

luz de las cuestiones planteadas por la presencia de una

población musulmana que ha llegado a ser la segunda

religión en Francia. Ciertamente, la presencia musulmana en

Francia no es en sí misma una realidad inédita. La mezquita

de París fue inaugurada en 1926, recordémoslo, para

"g:-Yi--:L'199!o'iry-"-119."99h.-P?-Ti?-"*-l-qsurnqrosos
Ty*Ig*e'-" --c-aiÉ"p"xsqra*-{qf.9:49.:lS 

en plÉ; l'f l 8' Esta

mezquita constituyó, por otra parte, hasta 1981, (30) la

"vitrina" oficial del islam en Francia. No obstante, todo

sucede como si los franceses "descubrieran" ahora la

existencia del islam entre ellos. Esta inquieta toma de

conciencia está, evidentemente, iigada al choque

psicológico del ascenso de los movimientos islámicos en

todos los países del islam, y pgtic$grng$g il 4]geli?, país

sensible, por excelencia, para los franceses. Pero lo esencial

del fenómeno se debe ante todo a la transformación, en estos

treinta últimos años, de la condición de los inmigrantes

llegados del Magreb para trabajar en Francia, a la

sedentarización definitiva de las familias en el país que las

acoge y a la llegada a la edad adulta de generaciones de

origen musulmán nacidas en Francia. Actualmente, estos

jóvenes son los más afectados por las dificultades de la

integración social y profesional. Son ellos también los más

vulnerables a las amenazas de exclusión. La experiencia de
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la negación de identidad social, que cotidianamente viven,

los conduce a convertir la religión en el lugar de la
conquista posible de su dignidad y de la construcción de su

individualidad. Ellos reivindican vivir pública y
colectivamente un islam del que se apropian como de una

dimensión fundamental de su identidad cultural y social: el

único bien cultural y simbólico que pueden reivindicar
específicamente frente a los oofranceses de cepa", y que les

permite -como se ha visto- transformar la exclusión sufrida
en una diferencia voluntariamente asumida.

Esta reivindicación de identidad se expresa con tanta

mayor facilidad en la diversidad de sus variantes cuanto que

el islam no tiene ni clero ni institución, al menos en Francia,

que puedan hacerse cargo de la regulación institucional

ideológica de las comunidades. El islam francés es

eminentemente poli-céntrico y es intensa la competencia

entre los diferentes grupos que pretenden dar la definición
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
mañana, diarios, asociaciones, comunidades locales, etc. En
el islam en Francia, Bruno Etienne distingue tres niveles de

estructuras que compiten. El primero es el de "comunidades

muy pequeñas que se organizan localmente, prácticamente

sin vinculación de unas con otras, y que simplemente tratan

de organizar la vida de los musulmanes sobre el plano

cultual". El segundo reagrupa "asociaciones establecidas por

los Estados extranjeros que pretenden controlar a sus
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nacionales". El tercer nivel es el de las "ligas islámicas que

apoyan la problemática de las minorías musulmanas tal
como la define la ortodoxia islámica". (31) "Cada una de
estas estructuras presenta clérigos, predicadores, imanes

más o menos autónomos" y su competencia entra en juego

particularmente en el control de las mezquitas y salas de

oración. El Estado francés, confrontado con un mosaico de

grupos ideológica, étnica y 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 é1, de un
interlocutor institucional único y reconocible, capaz de

hablar en nombre de la "confesión musulmana', congregada.

Gobiernos tanto de izquierda como de derecha han tomado

iniciativas para crear este interlocutor acreditado;

regularmente se han lanzado convocatorias para una

"consistorialización" del islam en Francia. Sin éxito. El
islam se resiste a la institucionalización confesional y por
este mismo hecho manifiesta los límites de la regulación
laica de las relaciones entre las religiones y el Estado. La
decisión de crear, en el seno de la universidad francesa, un

Centro Nacional de Estudios sobre el Islam, cuyo eje lo
conforman tanto la enseñanza como la investigación, 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 legftimo, el Estado aceptará aquel que le sea

propuesto, con tal que pueda ser considerado como tal por la
mayoría", subraya el comunicado del Ministro del Interior,

de fecha 19 de mayo de 1998. "Aunque se requiera más
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tiempo, 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

intención ha sido enunciada, pero el cumplimiento de esta

"regularización", habida cuenta de las divisiones internas de

la población musulmana, permanece lejano.

La situación es evidentemente propicia para el

desencadenamiento de las pasiones contrarias. Algunos, en

el momento más álgido del "affaire del velo", han evocado

un "nuevo affaire Dreyfus". No obstante, el acontecimiento

que originó el extraordinario desencadenamiento de las

pasiones, que experimentó Francia durante largos meses,

puede parecer muy menor a cualquiera que considere los

hechos desde el exterior. En junio de 1989, el consejo de

administración de un colegio de enseñanza secundaria de la

lejana periferia del norte de París, que acogía alumnos de

veinticinco nacionalidades diferentes, registra el hecho de

un grupo importante de muchachos dg confesión iudía que

to.*ó lu 
"ortr.bfgt Los docentes

deciden que aparezca en el proyecto de ieglamento un título

"laicidad" que precisa que 1) ya no se permitirán las faltas a

los cursos por razones religiosas a partir del siguiente ciclo

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

signos religiosos distintivos. Algunos profesores evocan, a

este propósito, el caso de tres jóvenes musulmanas que

portaban el hijeb. Al reinicio del ciclo, les fue prohibido el

acceso a los salones de clase a las jóvenes que portaban el
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velo islámico. El director notifica la exclusión provisional

de los cursos a tres alumnas que se niegan a quitiirselo.

Finalmente, se llegó a una solución de compromiso al

término de una reunión del consejo de administración del

colegio con los padres de las tres alumnas, los presidentes

de las asociaciones laicas tunecina, marroquí y argelina, asf

como con los representantes de las asociaciones de padres

de alumnos: las jóvenes conservarán su fular en el recinto de

la escuela, pero se lo quitarán durante los cursos dejándolo
caer sobre sus hombros. Ellas se comprometen, por otra
parte, a asistir a todos los cursos, incluidos los de ciencias

naturales y de deportes.

Pero en el intervalo, la prensa local primero, la nacional
después, otorga al asunto un amplio eco. La dramatización
mediática se desarrolla paralelamente a la amplificación

ideológica de la controversia a escala nacional. -El_M_igis[o
S , --L,

una posición mati

está hecha para acoger a los muchachos, no para

Declaración confirmada cuando pronunció su discurso

la Asamblea Nacional, el 25 de octubre de 1989: la la
ya no necesita ser una "laicidad de combate. Debe ser, por

contrario, una laicidad benévola, hecha precisamente

evitar las guerras, incluidas las guerras de religión". "Sería

añade- una falta grave que, adoptando una actitud rígida,
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 exclusión, como se favorecerá la

evolución del islam en el mundo occidental. ¿Quién os dice

que en diez años estas jóvenes musulmanas, que ahora

alimentan la crónica periodística, portarán todavía el fular y

no se habrán ya emancipado?". Esta posición moderada es

apoyada claramente por el Presidente Mitterrand y por el

P"glgil.-I4inistro, igualmente protestante, M. Rocard; pero

choca con la radicalización de las posiciones que desde

entonces se enfrentan en la escena pública. Sobre el terreno,

la lógica de la provocación y la de la exclusión se

encuentran reforzándose mutuamente. En Creil, lugar

simbólico del conflicto, las colegialas rompen el

compromiso volviéndose a poner el fular durante los cursos.

Este viraje es consecuencia de la conversación que sus

padres han mantenido con un representante de la Federación

Nacional de los Musulmanes de Francia, quien defiende la
idea, por boca de uno de sus representantes, Daniel Youssef

Leclerc, de que el uso del velo es "un asunto de pudor" y
"que no puede haber ahí compromiso con la religión". De

inmediato, ellas son excluidas de los cursos, pero siguen

siendo recibidas en Ia escuela, en la biblioteca. Se

constituye un comité de apoyo a las jóvenes de Creil y se

presenta una denuncia por "discriminación racial". Pero es

desautorizada por la Gran Mezquita de París y por la

Federación Nacional de los Musulmanes de Francia una

manifestación callejera, organizada en París el22 de octubre

por dos organizaciones musulmanas integristas, y que no

reúne más de seiscientas personas.
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Esta división entre asociaciones musulmanas respecto a

la estrategia que había que adoptar en relación a medidas
cuyo carácter "discriminatorio" e,,intolerante,, denuncian,
pone en evidencia un hecho más general: el de la división
que introduce el "affaire del velo,' en todas las familias de
pensamiento políticas, religiosas e ideológicas, así como
entre los intelectuales que ponen su pluma al servicio de la
dramatización del conflicto. Las posiciones, por el lado de
las organizaciones laicas, están lejos de ser uniformes.
Mientras que los elementos más duros exigen la prohibición
general del uso del velo, las corrientes renovadoras por el
contrario abogan por una "laicidad abierta". M. Morineau,
Secretario Nacional de la Liga de la Enseñanza,

organización faro de las corrientes laicas, interroga:
"¿Acaso estas jóvenes han manifestado verdaderamente el
deseo de influenciar a sus condiscípulos? ¿Han rezado sus

oraciones ostensiblemente durante las clases, han expresado
hostilidad hacia católicos, protestantes, israelíes o
incrédulos? ¿Han rehusado participar en ciertos cursos? Si
no es así, ¡que conserven su fular! Un reglamento no es ni
sagrado ni eterno, y la laicidad no consiste en la
conservación a toda costa del orden establecido,'. (34) La
FCPE, asociación de padres de alumnos claramente
orientada hacia la izquierda y firmemente ligada a la
laicidad de la escuela pública, manifiesta igualmente sus

dudas: "¿Qué defender? Ciertamente no la exclusión que

empuja a las interesadas hacia una actitud más tajante,
ciertamente no una estricta regla de conducta nacional. Es
preciso tomar la vía angosta entre el rechazo, solución de

facilidad, y la abdicación, solución perniciosa',. (35) Los
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sindicatos de maestros manifiestan, a la inversa, una

posición rigurosamente opuesta a toda conciliación, a

nombre de la barrera que es necesario oponer al ascenso de

todos los integrismos religiosos, y 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 posición,

demasiado conciliadora según ellas, del gobierno y del

Ministro de la Educación Nacional' El Gran Oriente de

Francia se sitúa en la misma línea, pero las organizaciones

anti-racistas y las asociaciones de defensa de los derechos

de los inmigrados están divididas. SOS-Racismo, más bien

señalada como de izquierda, rechaza los términos del

debate: "La verdadera cuestión, subraya su presidente,

Harlem Désir, no es la de estar a favor o en contra del fular

en la escuela pública, sino la de saber a qué escuela irán

estas muchachas y cómo lograr su integración"; (36)

mientras que el presidente de France-Plus, de orientación

Iiberal, conmina a Lionel Jospin a "imponer urgentemente el

respeto de la laicidad frente a los fulares, a las kipás* o a

cualquier otro signo religioso que signifique una amenaza

contra la paz o la escuela". (37) Por el lado de las

instituciones religiosas no musulmanas, Ias posiciones se

{, encuentran matizadas. Las organizaciones judías otorgan su

l1 upovo a las reivindicaciones de una libre expresión de las

| | "r""r"iu, 
religiosas en la escuela, en tanto "que no existe

I lri".no de desestabilizaciónde la sociedad"' Los protestantes
lr

' Casquete redondo que usan los judíos,

solideo de algunos eclesiásticos' (N. del t.)
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piensan "que no existe razón alguna para prohibir el uso del

velo en la escuela mientras no de pie a proselitismo alguno,

pero el respeto de la laicidad debe ser absoluto". (38) La
Iglesia Católica comparte el mismo punto de vista y trata

sobre todo, por voz de Monseñor Lustiger, Cardenal-.

Arzobispo de París, de des-dramatizar el caso: "El uso del

velo no tiene tal vez más que un significado de oposición,

un poco como el peinado rasla. No hagamos la guerra a los

adolescentes beurs.* ¡Alto al fuego! No confundamos el

problema del islam con el de la adolescencia. Detengamos

esta discusión hasta que las autoridades musulmanas nos

expliquen de forma precisa la significación del velo, de

modo que se comprenda si esto contradice o no la definición
francesa de la laicidad". (39) Los intelectuales portadores de

visiones antagónicas de la "misión de la izquierda" han

tenido su parte igualmente en el proceso de radicalización

ideológico-política de un debate que algunas veces hizo que

se encontraran, en una especie de convergencia contra

natura, la intransigencia de ciertas corrientes laicas

antirreligiosas y el rechazo que oponen al islam de los

inmigrados ciertas corrientes de la derecha conservadora y
nacionalista. Algunos se preguntan "si el año del

Bicentenario habría significado el Munich de la escuela

republicana..." (40) Otros afirman que la exclusión prepara

la cama del integrismo y la del Frente Nacional y se

preguntan si "aquellos que evocan ahora el Munich de la
escuela republicana no promueven el Vichy de la

* 
Personas nacidas en Francia cuyos padres son

originarios de países árabes, especialmente del Magreb.
(N. del t.)

semejante al
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integración de los inmigrados". (41) La controversia suscita

una enorme masa de escritos, de artículos y de manifiestos.

No obstante, se expresan algunas tomas de posición

tranquilizadoras: pretenden des-dramatizar lo que está en

juego en el conflicto, evaluar el papel regulador del islam en

Francia, (42) o también plantear el problema sobre el

terreno pedagógico y educativo, preguntándose, por

ejemplo, cómo ayudar a las jóvenes 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 autonomía personal. Estos esfuerzos

de racionalización son de poco peso frente al

desencadenamiento de los anatemas.

En este contexto de guerra ideológica, el Ministro de la

Educación Nacional intenta una mediación "por arriba".

Pide su parecer al Consejo de Estado, mismo que 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

condición de que estos signos no revistan "un carácter

ostentoso o reivindicativo". Este parecer deja pues a los

responsables de los establecimientos "el cuidado de

apreciar, caso por aaso y bajo el control de los jueces, los

límites de esta tolerancia". El Ministro publica entonces una

circular que retoma los principios enunciados por el Consejo

de Estado. Da prioridad al diálogo en el caso del uso de los

signos religiosos por los alumnos, a condición de que estas

señales de indumentaria no pretendan promover una

creencia religiosa, pero defiende la firmeza si están
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amenazados los principios de neutralidad y de asiduidad.

Esta tentativa para favorecer una regulación, caso por caso,

de los "affaires del velo" no llegó a suscitar la dinámica de

discusión deseada por el Ministro. Su "ambigüedad" suscita

las críticas de los sindicatos de profesores, poco deseosos de

ver que la responsabilidad principal de la decisión fuera

incumbencia de los docentes. Se observan vivas reacciones

entre los defensores más rigurosamente anti-comunitarios de

la laicidad, así como por el lado de las corrientes feministas.

Pero se nota igualmente que la derecha polltica, tratando de

contrarrestar la creciente atracción que sobre la fracción más

conservadora de su electorado ejerce un Frente Nacional

que enarbola sin cesar la amenaza de la "invasión islámica",

se apropia igualmente de los "affaires del velo" para

denunciar globalmente el "laxismo" del gobierno y

denunciar la política de integración seguida en relación con

los inmigrados. En ausencia de una práctica coherente de

negociación, los años 199l-1992 están marcados a la vez

por la multiplicación y la trivialización de los "affaires del

veIo". Según una lógica repetitiva, los casos de exclusión

(algunas decenas a partir de 1989) son llevados por las

familias ante los tribunales administrativos, los que

generalmente confirman la decisión de exclusión. Contra

este fallo se apela ante el Consejo de Estado, el que anula

los reglamentos internos de los establecimientos que dan un

alcance general a la prohibición. Este arbitraje de los

tribunales puede permitir que se zanjen, caso por caso, las

situaciones de las jóvenes: ya sea que acepten finalmente

quitarse el velo, ya sea que elijan la enseñanza por

correspondencia, ya sea también que sean aceptadas con su
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velo, pero comprometiéndose a evitar todo proselitismo... en

la enseñanza privada católica. Notemos que en Creil fue la

intervención directa del rey de Marruecos -Comendador de

los Creyentes- pidiendo expresamente a las jóvenes

marroquíes que se quitaran el velo y aceptaran las reglas del

juego de la laicidad a la francesa, la que permitió su

reintegración al colegio...

La dramatización del "affaire del velo" y el fracaso de

las tentativas de mediación dirigidas a promover una

solución negociada del conflicto se despliegan sobre el

trasfondo de un conflicto social y cultural mucho más

fundamental, que es el del lugar que hay que dar, en una

sociedad democrática desestabilizada por el desempleo, a

las comunidades inmigradas y, por tanto, al islam al que

éstas se remiten. (43) Esta interferencia de los dos

problemas aparece de forma aun más clara en la segunda

fase álgida de los affaires del velo, la que se abre con el

regreso a clases en 1993 en el colegio Xavier-Bichat de

Nantua, en el departamento de Ain, con la exclusión de

cuatro jóvenes turcas que se negaban a quitarse el velo

durante las actividades deportivas. Más allá del problema

escolar propiamente dicho, la crisis revela el rechazo del

que es objeto, en esta región del Jura, una numerosa

comunidad turca, cuyo repliegue sobre sí misma se ve

reforzado por la lengua (a diferencia de las comunidades del

Magreb que hablan francés) y cuya afirmación religiosa

cristaliza el apego a sus tradiciones propias. Pero el "affaire

de Nantua" saca a la luz la dimensión directamente

política del conflicto. Ésta se expresa con vigor al asumir
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posiciones que asocian directamente la prohibición total del

velo en la escuela, la limitación de la inmigración y la

expulsión de los inmigrados clandestinos. Poco tiempo

despuós, en la Asamblea Nacional, el Ministro centrista de

Educación del gobierno de derecha que habla regresado al

poder, Frangois Bayrou, es conminado por los elementos del

ala más conservadora de su mayoría a poner fin al

"vandalismo institucional" favorecido por la Ley Jospin de

1989, que alentafia Ia continuación de una "yihad insidiosa"

por musulmanes en el seno de la escuela. Para disminuir

esta presión y tranquilizar a los directores de

establecimientos que temían la anulación judicial de sus

decisiones, F. Bayrou publica, el27 de octubre de 1993, una

circular que vuelve a tomar, en lo esencial, los términos de

la circular de Jospin y del parecer del Consejo 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, invitándolos a

reaccionar rápida y firmemente frente a los actos de presión,

de provocación y de proselitismo susceptibles de perturbar

el orden público. Después del endurecimiento de algunos

conflictos locales, una segunda circular, fechada el 20 de

septiembre de 1994, va más lejos al definir el uso de¡

insignias religiosas como "signos que en sí mismos son\

elementos de proselitismo", y al pedir a los directores de\

establecimientos "tener a bien el proponer a los consejos de \"l
administración, en la redacción de los reglamentos internos, 

]

la prohibición de los signos ostentosos, sabiendo lue laf

presencia de signos más discretos que traducen el apego a/

una convicción personal no puede ser objeto de las mismaf
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reservas". Es claro que la noción de ,,signos ostentosos,,

apunta aquí expresamente al fular islámico, mientras que
cruces y kipás son consideradas como "signos discretos,,. La
segunda circular de Bayrou, emitida bajo la presión de una
mayoría política que defiende una cierta concepción de la
identidad francesa amenazada, según ella, por la
inmigración, tiene el efecto de sistematizar, trivializándolos,
los procedimientos de exclusión. El Ministro quería, como
su predecesor socialista, "convencer sin constreñir,', pero el
balance de su intervención se presenta igualmente limitado.
De 1989 a 1996, si mil quinientas jóvenes decidieron
abandonar su fular, ciento cincuenta habían sido excluidas
de sus establecimientos. Este significativo número de

exclusiones no sólo confirma el fracaso de una ,,cierta idea
de la escuela". La imposibilidad de establecer un
procedimiento que permitiera llegar a soluciones

diferenciadas según los comportamientos de las jóvenes

musulmanas en lo referente al velo, (44) marca también el
fracaso de la regulación laica de lo religioso. (45) ¿El islam
os, por nafixaleza, "inasimilable" por la República?

Planteada con frecuencia, la interrogante vale tanto para el
mismo islam como para las "reglas de asimilación" que la
República impone a las religiones presentes sobre el suelo
nacional. En efecto, estas reglas definen. de hecho, un
régimen implícito de los cultos reconocidos directamente

sorprendidos en falta ante la desregulación presente de la
escena religiosa.

la religión "incontrolable": el caso de las sectas

La situación de incertidumbre que envuelve al modelo laico
de la gestión pública de las confesiones religiosas se

presenta, de modo aun más flagrante, cuando se trata de

regular la situación de los grupos que reivindican ellos
mismos ser tratados como "religiones" y beneficiarse, por
este título, de las libertades que la Constitución garantiza a

los diferentes cultos en la República. El problema del

control de las sectas cristaliza, desde este punto de vista,

todo lo que está en juego en la regulación de lo religioso.
Las condiciones pasionales en las que continuamente se

plantea, ante la opinión pública como en la escena política,
evidentemente no favorecen un arreglo pacífico. ¿De qué se

trata exactamente? Desde el punto de vista del poder
público, es preciso impedir que grupos, generalmente

constituidos en asociaciones según la Ley de 1901,

contravengan la ley en cualquiera de sus ámbitos. Hasta

aquí, las cosas son bastante simples: si se comprueban

delitos o crímenes, pueden y deben ser objeto de

persecución penal. El derecho civil y penal establecen

igualmente ciertos límites 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 prójimo, la salud
pública, etc. constituyen los parapetos jurídicos que limitan
en principio las pretensiones de un grupo cualquiera a

gobernar totalmente la vida de sus miembros. pero fuera de

estos límites, las posibilidades de intervención directa del

poder público están bloqueadas. Nadie puede impedir que

un individuo adulto escoja no sólo sus creencias, sino el
252
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modo de vida como quiere vivir, con tal de que no se salga

del marco de la ley. Más aun, también debe ser protegido el

derecho a la radicalidad religiosa libremente aceptada, en

tanto sea propicio el tiempo a la difusión de un modelo
normativo de las conductas "religiosamente correctas,,. Un
individuo adulto debe tener el poder de decidirse por una

vida pobre y casta por razones religiosas, ¡sin que la
"locura" de esta elección le signifique ser considerado

personalmente como un desequilibrado mental y puesto bajo
tutela por esta razón! Por otra parte, nadie puede impedir
que una asociación legalmente constituida difunda sus ideas,

con tal de que su proselitismo sea compatible con las

normas del derecho que rige esta materia.

Ahora bien, es precisamente la opinión pública la que

exige más. Los suicidios colectivos y asesinatos perpetrados

en Guyana, en Waco y sobre los emplazamientos de la
Organización del Templo Solar, han revelado el poder del

dominio ejercido sobre los individuos por asociaciones de

pensamiento que proponen a sus adeptos una nueva

conformación integral de su vida. Traumatizada, la opinión
reclama una acción preventiva, destinada a contrarrestar, por

anticipado, la acción 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 tipo de grupos, no sólo demandan la
aplicación integral de la ley. Esperan que un dispositivo
legal los coloque fuera de la ley, antes de que su capacidad

nociva encuentre el modo de manifestarse. La noción de

"nocividad" desborda muy ampliamente, en este caso, la
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noción de "ilegalidad". Esta concepción de la defensa colltra
las sectas encuentra gran eco entre los políticos,

particularmente cuidadosos de la representación de la
opinión en este terreno sensible. De ahí las pasiones que

surgen cuando se discute públicamente el punto de decidir si

las "sectas" tienen derecho a invocar la protección debida a

la libertad religiosa. La laicidad del Estado le impide dar

una respuesta a esta cuestión. Sólo puede tomar nota del

hecho de que grupos socialmente designados como sectas

ostentan creencias comunes, que ellos mismos llaman
"religión", y de que la libertad de creencia, como tal, es

absoluta. El Tribunal de Apelación de Lyon que resolvió, en

un fallo del 28 de julio de 1997, sobre el caso de la Iglesia

de Cienciología, no hizo otra cosa que reconocer esta

situación. El tribunal observa que "en la medida en que una

religión puede definirse por la coincidencia de dos

elementos, un elemento objetivo, la existencia de una

comunidad aunque sea reducida, y un elemento subjetivo,

una fe común, la Iglesia de Cienciología puede reivindicar
el título de religión, y desarrollar con toda libertad, en el

marco de las leyes existentes, sus actividades, incluidas sus

actividades misioneras y hasta de proselitismo.,." (46) La

Iglesia de Cienciología ha aclamado este juicio como el que

le otorga derecho de ciudadanía entre las religiones

respetables. Los adversarios del juicio -las asociaciones

anti-sectas tanto como la Iglesia Católica- han denunciado el

reconocimiento religioso concedido por el tribunal a la
Iglesia de Cienciología. Estas dos lecturas distorsionan de

hecho el sentido de los considerandos del juicio. La Iglesia

de Cienciología reivindicaba ser tratada como una religión,
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a fin de poder invocar la ley que garantiza la libertad

religiosa; en respuesta a este medio de defensa, los

magistrados se pronunciaron. Al no disponer de ningún

medio jurídico para determinar si la Iglesia de Cienciología

se reivindica legítimamente como una religión, ellos han

asentado ante todo que la cuestión de saber si la asociación

en cuestión es una religión o una secta es, en sí misma,

inútil. Consecuentemente, el tribunal no "reconoce"
jurídicamenta a la Iglesia de Cienciologla como una

religión. Por otra parte, siguiendo la jurisprudencia en la
materia, ha hecho lo único que podía hacer; toma nota del

hecho de que los interesados se designan a sí mismos como

una "religión" y de que efectivamente comparten creencias

comunes. Pero su deber de defender el carácter 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 existentes". Sobre

este último punto, su respuesta fue claramente negativa y la
Iglesia de Cienciología fue de nuevo condenada.

Los debates que han rodeado esta decisión de justicia

ubican la contradicción en la que se encuentra el Estado

desde que se plantea el problema no sólo de la represión,

sino también de la prevención de los excesos sectarios. La

respuesta ofrecida por el informe de una comisión de

investigación parlamentaria sobre las sectas, publicado el 10

de enero 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 conciencia,
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de religión y de expresión el informe desecha la idea de una

"ley anti-sectas" cuya misma existencia contravendrfa el

principio de la igualdad de los cultos, establecido por la Ley

de 1905. Esta proposición confirma que la cuestión de las

sectas está muy ligada al problema general de la gestión de

la religión en el espacio público. Implica igualmente que el

Estado, fundamentalmente "indiferente" a las religiones, no

se preocupa por dar una definición jurldica de la religión
que permita excluir a priori a tal o cual tipo de grupo del

beneficio de las libertades que garantiza. Pero el informe se

propone, no obstante, identiflcar asociaciones que puedan

ser señaladas como sectas, a partir de diez "criterios de

peligrosidad": "ruptura con el entorno social", "exigencias

financieras exorbitantes", "discurso antisocial", etc. Para

que una asociación pueda ser considerada como una "secta

peligrosa", basta con que responda por lo menos a uno de

éstos. No nos ocuparemos aquí de la crítica de estos

criterios, cuyo carácter incierto y reversibilidad respecto a la

historia ya han sido ampliamente puestos en evidencia, sino

de la lógica misma de la conducta adoptada. (48) Si la
cuestión de las "sectas" es ciertamente un asunto de religión
(puesto que la protección de la libertad religiosa y la regla

de igualdad de los cultos excluyen una ley general anti-

sectas), y si es la "peligrosidad" ("peligros para las

libertades individuales, la salud, la educación, las

instituciones democráticas") lo que caÍacteriza a la secta

socialmente nociva, el informe proporciona al menos una

definición práctica de la "religión peligrosa". En efecto, el

informe no se contenta con entregar un listado de prácticas

ilegales susceptibles de persecución penal o civil; subraya
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rasgos, tendencias incluso que permiten presumir, fuera de

cualquier falta comprobada, la nocividad de la asociación

examinada. Llevemos el razonamiento hasta el extremo: 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, proscrita-, la designación pública de una "religión

mala" postula que pueda oponérsele la definición de una

"religión buena", o por lo menos "socialmente tolerable". Al
excluir la laicidad del Estado que éste se haga cargo de la

definición jurídica de la religión, esta designación positiva

de la religión no puede darse sobre el campo del derecho,

sino sobre el campo social mismo. Las religiones

socialmente tolerables son, en fin de cuentas, las religiones

que la opinión acepta como tales; dicho de otro modo, las

que se inscriben grosso rnodo en el marco de las "religiones

históricas". Se podrá señalar que esta apreciación de

carácter extra-jurídico es susceptible de variaciones que

terminan por tener efectos sobre el campo del derecho: El

Ejército de Salvación fue, en el pasado, estigmatizado como

un grupo dañino. Hoy en día se beneficia, al mismo tiempo

que de un amplio reconocimiento público de su acción

humanitaria, de un estatuto de "congregación". (49) En

efecto, desde 1988 el Consejo de Estado admite que

congregaciones no católicas -budistas y ortodoxas

particularmente- puedan ser reconocidas en derecho.

La preocupación legítima por controlar las maniobras

perniciosas de grupos que se ostentan como "religiones"

remite pues a una cuestión más amplia, que es la de saber

cómo puede el Estado regular manifestaciones que se

258

presentan como religiosas, pero no entran en este marco

implícito de la gestión de lo religioso. A esta cuestión, la
Comisión responde estableciendo una lista de los grupos

que hay que mantener bajo estrecha vigilancia. El problema

que plantea esta respuesta no es sólo el de la débil eficacia
práctica de semejante lista, si se tiene en cuenta que algunos

grupos pueden aparecer en ella sin razón válida (50)

mientras que bastará a otros el cambio de razón social para

escapar del inventario. La debilidad principal de la respuesta

se debe a que confirma, de forma más o menos implícita, la
existencia de un régimen de hecho de cultos reconocidos,

del que se puede comprobar que contraviene formalmente

los términos de la Ley de 1905. Esta conclusión se impone

tanto más cuanto que la Comisión decidió descartar a prtori
de su examen a los grupos vinculados a las "Iglesias

históricas", ¡a las que ella misma designa como las

"diferentes religiones reconocidas"! Esta disposición, sobre

la que el texto no proporciona explicación, eximía a la
Comisión de tener que justificar la razón por la que no

pretendía clasificar entre las "sectas peligrosas" -por

motivo, por ejemplo, de la "ruptura con el entorno de

origen"- no sólo a ciertas comunidades nuevas, carismáticas

u otras, ¡sino igualmente a todos los noviciados de las

órdenes religiosas! Sin embargo, sería simplificar el análisis

el no ver en esta selección, efectuada sin previo examen,

entre Ia 'buena" y la "mala" religión más que la práctica de

una política implícita de marginación, incluso de

persecución de las minorías religiosas, sostenida a trasmano

por las "Iglesias históricas", y particularmente por la Iglesia

Católica que ha aportado varios expertos escuchados por la
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Comisión. A veces se ha sugerido que las cosas habrían

podido ser diferentes si la Comisión hubiera consultado a

"buenos" expertos, historiadores y sociólogos, capaces de

expresar sobre estos fenómenos una opinión objetiva, al

margen de las pasiones que se adhieren cual parásitos al

debate público. Éstos habrían sido capaces, sin duda, de

demostrar de forma útil la inanidad práctica de un trámite de

inventario que habría que continuar al infinito.

Probablemente ellos habrían subrayado la debilidad de los

criterios aducidos y puesto en evidencia, de forma más

amplia, las contradicciones de acercarse a estos fenómenos

por la vía de la peligrosidad. Pero no les correspondería de

ninguna manera sacar el debate de su estancamiento

propiamente jurldico. El experto, por definición, no podría

dictar el derecho. El dilema fundamental tiene su fuente en

la lógica de la laicidad misma, arraigada en una

problemática institucional y confesional de lo religioso que

remite, en última instancia, al enfrentamiento con la Iglesia

Romana que determinó su construcción histórica. La

capacidad reguladora del Estado en materia de religión,

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 religión; sólo tiene que esforzarse

por poner en práctica de forma eficaz los medios para

identificar y reprimir los abusos de la libertad religiosa de la

f 
que es garante. La "polltica de las sectas" actualmente en

\proc"so de elaboración se orienta en un sentido claramente
I

[represivo. 
En abril de 1988, un informe preparado para el
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Primer Ministro por el Observatorio Interministerial de
Lucha sobre las Sectas propone, además de una serie de
medidas destinadas a mejorar la lucha contra las maniobras
delictuosas o criminales, un verdadero dispositivo judicial
de acción anti-secta, que instaura particularmente una
sección judicial específica tomada del modelo antiterrorista,
y que prevé un "privilegio de jurisdicción" para las
infracciones cometidas en relación con las sectas. Se prevé
(51) igualmente el fortalecimiento del dispositivo penal con
respecto a las asociaciones de las leyes de 1901, que
ordinariamente sirven de cobertura a las sectas. Una
Circular, de fecha I de diciembre de 199g y dirigida a todos
los procuradores, subraya la dificultad de elegir la
calificación penal más apropiada de los hechos para una
persecución útil de los grupos delictivos y criminales.
Requiere que, en este campo, se establezca una colaboración
estrecha con las asociaciones anti-sectas ..consideradas

serias", la UNADFI (Unión de las Asociaciones para la
Defensa de las Familias y del Individuo) y la CCMM
(Centro de Documentación, de Educación y de Acción
contra las Manipulaciones Mentales). En cada tribunal, un
magistrado de una sala especializada se hace cargo en lo
sucesivo de la coordinación con las otras jurisdicciones y
servicios administrativos. AI I de mayo de l99g estaban

abiertos 153 expedientes, 47 en curso de instrucción y 17

habíart culminado en condena. Evidentemente, es de desear
que este dispositivo proteja eficaznrente a los ciudadanos y
logre calmar, al mismo tiempo, Ias angustias y las pasiones

de la opinión. Pero dejará intactos, de todas formas, los
problemas planteados a la laicidad por la desregulación de
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lo religioso, desregulación que se expresa precisamente en

la proliferación 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 definición, aunque no confesada, de la

religión.

Un problema más amplio

La idea según la cual el debilitamiento de la capacidad

reguladora de las instituciones religiosas contribuye al

debilitamiento de la laicidad no es tan evidente. Se puede

sostener, en sentido opuesto, que la liberalización interna de

las instituciones religiosas, y particularmente de la Iglesia

Católica, es un factor importante de pacificación de la

laicidad. La Iglesia no es un bloque. La pluralidad política

de los católicos franceses está desde ahora definitivamente

atestiguada. (52) Incluso en el ámbito ético, los fieles -
incluidos los más comprometidos- reivindican una

autonomía que los conduce a hacer valer sus elecciones

personales, aunque se coloquen en eventual contradicción

con las prescripciones de la jerarqula. La libertad en la que

se siü1an los católicos en relación con las normas de la

autoridad romana en materia sexual y familiar tiende a

demostrar que ki Iglesia ha llegado a ser, por 1o menos en

Francia, una "Iglesia de individuos", Esta modernización

interna del cuerpo católico es inseparable del movimiento

por el cual la laicidad se ha impuesto ahí, desde ya, como el

marco institucional normal de la vida pública y del ejercicio

religioso. Hoy en día se puede pensar que la Iglesia Católica

de Francia ha concluido la mayor pafie de una adhesión
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cultural a la laicidad que culmina, finalmente, la trayectoria

emprendida con su adhesión política a la República. El
movimiento ha funcionado en los dos sentidos. La
aculturación de los católicos al universo de la laicidad ha

constituido un indiscutible estfmulo a la liberalización

interna de la instituci6n. En sentido inverso, la pluralidad

interna de la esfera católica es un componente importante de

la aclimatación de la Iglesia a la modernidad. Mientras que

la diversidad de las expresiones religiosas permanezca

contenida en el interior de los espacios religiosos

institucionalmente controlados, aunque fuese de modo

formal, se puede ejercer la gestión 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 tanto mejor resultado

cuanto que éstas ya no tienen los medios, y ni siquiera el
proyecto, para requerir de sus fieles una concepción y una

práctica comunes de la obediencia.

Al plantear, más allá del solo catolicismo, la cuestión de

las implicaciones de la des-institucionalización desde el

punto de vista de la gestión laica de lo religioso, no se

discute la evidencia de esta evolución, sino que uno se

coloca en un momento ulterior del recorrido: aquél en el que

la oombinación de la desregulación interna de las

instituciones y de la diversificación externa del paisaje

religioso tiende a transformar las condiciones de ejercicio

del papel del Estado en materia de religión. La
desregulación institucional y la proliferación de los
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fenómenos religiosos "fuera de instituciones', tienden
conjuntamente a enturbi¿¡ la delimitación de los espacios en
el seno de los cuales las instituciones religiosas, por un lado,
y el Estado, por el otrq, ejercen respectivamente su poder.
La neutralidad estatal, que en principio debe prevalecer, se
vuelve difícil de sostener cuando conflictos propiamente
religiosos -y cuya solución no puede ser remitida, de
conformidad con una jurisprudencia constante, al derecho
propio de las iglesias- (53) se desbordan sobre la escena
priblica' El hecho de que el Estado sea tomado como testigo,
en nombre de la libert¿d religiosa de la que es garante en
una sociedad democrática, por asociaciones que reivindican
su autonomía de inbrvg¡sión en una escena religiosa abierta
a la competencia no co[cierne solamente al embrollado caso
de las nuevas "sectas". Esta posibilidad se extiende en lo
sucesivo a grupos Y corrientes formalmente ligados a
instituciones religios¿g, pero cuyas iniciativas escapan
prácticamente a su tutela, o éstas se niegan a fungir como
garante§ de las mismas. La crisis de validación institucional
del creer favorece lu multipli"u"ión de los sistemas del creer
regulados comunitariarnente, en el interior tanto como en el
exterior de las grandes iglesias. Las cuestiones que plantea a
la laicidad el actual desa¡rollo de las sectas llevan en germen
todas las que puede hacer surgir, por el lado de las "grandes
religiones'', el proceso de dispersión comunitaria inducido por
la presente tendencia a h des-institucionalización. El
problema no se elimi¡ará decidien do a priori, como la ha
hecho la Comisión Parlamentaria de Investigación sobre las
sectas, que los grupos vinculados
reconocidas" (sic) es6¡6n al margen
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con las "religiones

de la investigación.

Tampoco bastará con ampararse detrás del derecho

aduciendo que la actividad de toda asociación con vocación
cultual está regida, si se ha constituido regularmente como
tal, ya sea por la Ley de 190l-1907, ya sea por la Ley de

1905. Es preciso, de una forma o de otra, repensar, en

función de los nuevos problemas que surgen de la des-

institucionali zaciín de lo religioso, un modelo de laicidad
que se estructuró totalmente con el propósito de contener,

en todos los terrenos, las pretensiones de una Iglesia
Católica en situación de cuasi monopolio religioso.
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Conclusión:

Por una laicidad mediadora

¿Dispone la laicidad de los medios para llevar a cabo

esta revisión? Se sabe que se encuentra ahora cuestionada

por cambios que han debilitado el ideal universalista sobre

el que se apoya. El triunfo de las lógicas liberales en todos

los ámbitos de la vida económica, social y cultural, la
devaluación del papel del Estado, el empobrecimiento de la
concepción moderna de Ia autonomía del sujeto absorbida

por la reivindicación puramente individualista de la

independencia de cada uno en su vida privada, la

resignación colectiva ante los fenómenos de exclusión y el

endurecimiento correlativo de los corporativismos de todo
orden, etc.: todos estos procesos convergen para desquiciar
la laicidad. El epicentro de este sismo lo constituye la crisis
de la institución escolar, que pulveriza el mito de la igualdad
por mediación de la escuela y daña al dispositivo ideológico
y simbólico por el cual se suponía que los valores

republicanos se convertían en el bien compartido por la
comunidad de ciudadanos. (1) No se trata aquí,

evidentemente, de pormenorizar las múltiples implicaciones

de este desencanto del modelo de la integración ciudadana,

sino de señalar que el proceso de desregulación de la
laicidad a que da lugar se entrecruza, agravándolo, con el de

la desregulación de lo religioso. El terreno privilegiado de
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este encuentro es el de las múltiples formas de repliegues de

identidad y étnicos favorecidos por la fragmentación social

y cultural de nuestra sociedad. Estas formaciones

comunitarias se abastecen con tanta mayor facilidad en el

reservorio de los recursos simbólicos e ideológicos

constituido por las grandes religiones cuanto que el acceso a

este stock es más libre y escapa, en gran medida, a los

esfuerzos de control por las instituciones. (2) Asl se

establece una espiral de acciones de remiendo: la pérdida de

plausibilidad social de los ideales de Ia laicidad favorece las

construcciones étnico-religiosas más variadas; la

multiplicación de estos remiendos activa, a su vez, la
desregulación 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 símbolos de la laicidad son, por

otra parte, susceptibles de movilizaciones tan diversas como

lo son los valores y símbolos religiosos. El "affaire del

velo" ha mostrado bien, sobre el terreno altamente

simbólico de la escuela, cuántas instrumentaciones políticas

contradictorias podían tramarse en torno a estos valores

laicos, cuando al problema de la aculturación del islam a la

modernidad se adhiere el debate sobre la inmigración y
sobre la integración de los inmigrados a la sociedad

francesa. (3)
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Un "viraje cooperativo" en las relaciones entre las familias
espirituales y el Estado

Sin embargo, la constatación de esta fluctuación
generalizada de los dispositivos reguladores, tanto por el
Iado de la laicidad como por el de las instituciones
religiosas, no constituye la última palabra en la descripción
del paisaje religioso en movimiento que ha sido estudiado a
lo largo de este libro. Si esta situación incierta hace
emerger, como se ha visto, formas inéditas de experiencia y
de sociabilidad religiosas, igualmente favorece
recomposiciones que pueden diseñar, a su tiempo, una
configuración 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 renovación de este
capital simbólico, que moviliza al conjunto de las diferentes
"familias de pensamiento" y que compromete al Estado.
Los adversarios de ayer, confrontados con el riesgo de la
disolución del vínculo social, se ven conducidos a aportar en
común un cierto número de recursos simbólicos constituidos
a lo largo del conflicto histórico que los ha opuesto, a fin de
contribuir a la salvaguarday ala recarga de una memoria
colectiva, indispensable para la emergencia de una voluntad
de vivir juntos. La República laica no se contenta sólo con
velar, con el mayor cuidado, por la preservación y la
valoración del patrimonio común constituido por las iglesias
y edificios religiosos de Francia; ella tiende ahora a

incorporar explícitamente la memoria religiosa nacional en

la formación y la celebración de la continuidad cultural de la
nación: una práctica galopante de conmemoraciones ofrece
regularmente la ocasión para ello. Se ha asistido, con
268

ocasión de la celebración del bicentenario de la Revolución
Francesa, a la manifestación solemnizada de un

"ecumenismo de los derechos del hombre" (5) que

contrastaba singularmente, a despecho de algunas tensiones

localizadas, (6) con los enfrentamientos ideológicos entre

republicanos y clericales a los que habla dado lugar la
celebración del primer centenario. A su vez, las autoridades

católicas se preocupan con marcada atención por mantener

las celebraciones de los acontecimientos religiosos
históricos en el interior de un espacio de referencias

compatibles -relativamente por lo menos- con las de una

laicidad abierta. Se vio esto cuando se conmemoró el
bautismo de Clodoveo, en septiembre de 1966, en la
insistencia puesta por el episcopado para evitar (y hacer que

el Papa evitara) cualquier mención de un "bautismo de

Francia", susceptible de alimentar a la vez un

fortalecimiento nacionalista de la identidad católica y una

recarga religiosa de la identidad nacional. En agosto de

1988, con ocasión de las Jornadas Mundiales de la
Juventud, fue la República la que se esforzó, por voz de un

Primer Ministro de origen protestante y de un Ministro del
Interior no sospechoso de simpatías mojigatas, por darle
expresión al interés que implicaba, desde el interior de la
laicidad, una concentración 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 escasa manifestación anticatólica
organizada al mismo tiempo por grupos laicos intransigentes
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en la plaza Clichy tuvo poco peso. Esta unanimidad de

conjunto suscita, de una y otra parte, reacciones de irritación

o indignadas polémicas: éstas siguen siendo, básicamente,

de poco alcance.

En la misma dirección, el extenso y pacífico debate que

desde hace algunos años se ha abierto sobre la "incultura

religiosa" de los alumnos, la necesidad de introducir en la

escuela pública una enseñanza sobre las diferentes 'oculturas

religiosas" y de revaluar el espacio dedicado a los hechos

religiosos en las diferentes materias de la enseñanza

secundaria no constituye un episodio anecdótico, sumergido

en la marea de proyectos de reforma de la enseñanza; (7)

marca un viraje de cooperación en la relación entre las

diferentes familias de pensamiento. Esta cooperación no

concierne únicamente a la preservación de la memoria

común; funciona igualmente a propósito de los grandes

debates éticos que atañen al devenir de la sociedad y de la
humanidad, cuando se trata por ejemplo de la gestión de los

avances de la investigación en biología y en genética, o

también de la lucha contra el sida. Las "familias
espirituales" están representadas en el Comité Consultivo de

Ética para las Ciencias de la Vida y de la Salud, creado en

1983, y en el Consejo Nacional del Sida, creado en 1989.

Esta convergencia se desarrolla igualmente en el terreno de

la acción social y de la solidaridad, al reconocer los poderes

públicos el papel mayor de las instituciones religiosas en

este rámbito y al recurrir expresamente a ellas en la lucha

contra la exclusión social. Aunque trivial en muchos palses,

esta legitimación mutua de la acción social del Estado y la
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de las iglesias constituye un elemento nuevo en el paisaje

francés. Este acercamiento cooperativo no significa que en

lo sucesivo predominen relaciones definitivamente irénicas

entre las corrientes de pensamiento arraigadas en la

tradición de la laicidad y las grandes corrientes religiosas.

La escuela sigue siendo, como se vio en 1984 y después en

1994, un terreno ultra-sensible. (8) Los debates que atañen

al aborto o a la procreación médicamente asistida han

demostrado Ia existencia de divisiones cuya profundidad

puede advertirse nuevamente por las discusiones a que da

lugar el PACS (Pacto Civil de Solidaridad) que amplla a las

parejas no casadas, sin distinción de sexos, derechos

vinculados al matrimonio. La cuestión particularmente

delicada del reconocimiento del concubinato homosexual es

de tal naturaleza que puede reactivar conflictos de valores

que no han sido removidos -ni mucho menos- por la
multiplicación de las expresiones oficiales de un

ecumenismo de los valores frente a las grandes cuestiones

éticas y sociales del mundo contemporáneo. Pero ya se ha

abierto un nuevo cauce para las relaciones entre la laicidad y

las religiones, dado que la perspectiva de una contribución

común de las tradiciones religiosas a la renovación de la
práctica ciudadana ha remplazado el enfrentamiento, o la
coexistencia desconfiada, de universos de pensamiento que

se piensan como irreconciliables.

Nada en todo eso sugiere algún "reconocimiento" de las

religiones, en el sentido que esta palabra tenía antes de la

Ley de 1905. El principio fundamental de la laicidad, que es

la autonomía política del Estado en relación a todas las
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confesiones, ya no podría volver a ser cuestionado-

Tampoco se trata de oponer a las invocaciones dramatizadas

de la pureza laica la visión blanda de una laicidad

transformada en síntesis pluralista de las aportaciones de las

diferentes familias espirituales. Pero no por ello deja de

observarse que las relaciones entre la República laica y las

religiones pueden desplazarse e, incluso, pasar de un

régimen de neutralidad relativamente pacífica al de una

cooperación razonada en materia de producción de las

referencias éticas, de preservación de la memoria y de

construcción del vínculo social. Un consenso perfecto

permanece como un horizonte que, probablemente, no es ni

necesario ni deseable que algún dla se alcance. La existencia

de una diversidad de "relaciones con el mundo" no sólo

constituye una riqueza cultural preciosa, diseña también un

espacio de debates indispensable para la innovación

normativa y simbólica que requiere una sociedad compleja e

intensamente sometida al cambio. No obstante, los efectos

de convergencia son hoy en dla suficientes para inducir, en

la esfera religiosa tanto como en el espacio político,

dinámicas de cambio significativas.

Las diruimicas de las relaciones inter-religiosas y la

recomposición de la laicidad

El desarrollo de las relaciones inter-religiosas cuenta sin

duda, entre estas dinámicas, como una de las más

interesantes que hoy en día se puedan subrayar. Varios años

después del encuentro de Asís y de la notoria valoración de

las orientaciones formuladas en la Declaración conciliar

Nostra Aetate -que se puede considerar, desde el lado
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católico, como la carta del diálogo con las demás religiones-

se asiste en Francia a una sorprendente proliferación de las

iniciativas que tienden, al nivel de las comunidades, a dar un

contenido concreto al descubrimiento y al intercambio de la

experiencia espiritual de las diferentes tradiciones. Éshs, al

beneficiarse con el apoyo de una investigación teológica en

pleno auge, alimentan a su vez reacciones de defensa

patrimonial de la "tradición verdadera", entre los católicos

tanto como entre los protestantes. En el catolicismo, estas

reacciones no provienen solamente de las corrientes

integristas o neo-tradicionalistas, que han hecho del

combate contra el espíritu de Asís la piedra angular de la
defensa de la ortodoxia católica. Se manifiestan también,

bajo formas menos violentamente agresivas, en algunos

medios que experimentan la sensación de perder, frente a
este movimiento de reconocimiento de los "valores

saludables" (9) de las demás religiones, sus señales de

identidad. El temor expresado con mayor espontaneidad es

el de que el diálogo inter-religioso llegue a abrir el camino a

los sincretismos y a las diversas formas del relativismo

característico de la cultura moderna del individuo, o que, en

el mejor de los casos, no culmine más que en slntesis

inconsistentes. Estos riesgos no son inexistentes, pero lo que

en el debate está en juego se encuentra en otra parte. Más

allá de las temidas desviaciones del relativismo y del

subjetivismo religioso, lo que se plantea es la cuestión

misma del estatuto de la verdad y la de la pretensión de una

revelación particular que se debe aceptar completa. Este

movimiento hace surgir, del lado de los teólogos y de los

fieles cristianos comprometidos en esto, un conjunto de
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cuestiones perturbadoras. ¿Qué significa, para los creyentes

de una confesión particular, la "des-absolutización" de la

verdad a la que da entrada la confrontación de las diferentes

tradiciones? ¿Qué sentido puede darse, en este contexto, al

arraigo personal y comunitario en un linaje creyente

particular? ¿Qué concepción de la autoridad propia a cada

tradición dimana de ahf? Estas interrogantes vividas -que
constituyen la sustancia misma del "diálogo" inter-religioso-

presentan un gran interés desde el punto de vista

sociológico. Cuando se estudian las prácticas inter-

religiosas, se advierte en efecto que éstas, lejos de inducir y

de ampliar los fenómenos de fragmentación individualista

de las creencias, constituyen por el contrario una forma

emergente e innovadora de regulación de las

identificaciones creyentes a tradiciones particulares. Los

fieles parecen mostrarse tanto más inclinados a reconocer la

especificidad de la aportación de su propia tradición 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 más oficiales con la intención de

expresar, sobre diversos campos, la convergencia ética de

los grandes "linajes creyentes" religiosos y laicos. La

protesta común frente al ascenso de las manifestaciones de

racismo y de antisemitismo constituye actualmente el eje

principal de estas iniciativas. Un ejemplo reciente es el de la

"Declaración Inter-religiosa a propósito de la Vida Polftica

Francesa Actual", firmada conjuntamente por el Presidente

de la Conferencia de los Obispos de Francia, el Rector de la
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Gran Mezquita de París, el Presidente del Comité Inter-

episcopal Ortodoxo de Francia, el Presidente del Consistorio

Central Israelita, el Presidente de la Fedoración Protestante

de Francia y el Gran Rabino de Francia, inmediatamente

después de las elecciones regionales de rnarzo de 1998 y de

las alianzas establecidas entre la derecha republicana y la
extrema derecha que las siguieron. Al evocar "el período en

el que ciertas desviaciones ideológicas y la indiferencia de

tantos poderes contribuyeron a hacer posible la Shoah", los

representantes de las grandes corrientes religiosas

manifestaban juntos, en este año del quincuagésimo

aniversario de la Declaración Universal de los Derechos del

Hombre, su inquietud ante "el lugar que ahora ha ocupado

en la vida política francesa un partido que no ha ocultado

sus tesis racistas, xenófobas y antisemitas". Pretendfan

"atraer la atención 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

Declaración, al presentarse al mismo tiempo en que las

declaraciones del Presidente de la República y del Primer

Ministro condenaban en términos muy semejantes las tesis

racistas y xenófobas del Frente Nacional, hace visible el

zócalo ético-político sobre el que puede establecerse un

nuevo tipo de relaciones entre las diferentes corrientes

religiosas y la laicidad. Este basamento común delimita

también el espacio en cuyo interior puede aplicarse -y esta

vez de manera perfectamente compatible con los principios

de 1905- una práctica de "reconocimiento" de la presencia

de las diferentes tradiciones religiosas en la vida pública y
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en la cultura. Este reconocimiento no procede del derecho,

sino del crédito ético y polírico otorgado a familias
espirituales que demuestran su capacidad para trabajar
positivamente por la defensa y el desarrollo de todas las
libertades prlblicas, fuera de las cuales no tendría sentido

alguno la libertad religiosa que para sí mismas reivindican.
La capacidad de entrar en Ia dinámica de la cooperación
inter-religiosa sobre este terreno constituye, desde esta

perspectiva, un criterio mayor para el acceso a este

reconocimiento.

Por una laicidad mediadora

La libertad religiosa sólo puede ser reivindicada como un
derecho absoluto en la medida en que esta reivindicación
equivalga a una atestación absoluta de que los derechos del
hombre constituyen un sistema. Reclamar este beneficio
significa, para cualquier grupo, que él mismo acepta

colocarse como dependiente de este sistema. poco importa
saber si un grupo que invoca la libertad religiosa inscrita en

la ley posee un título legítimo para declararse ,.religioso,'.

Lo único que cuenta, dado que reclama su derecho

democrático, es saber en qué medida los valores que difunde
y las prácticas que aplica son compatibles no sólo con el
Estado de derecho, sino igualmente con el universo de

valores que es el rlnico que puede asegurarle el ejercicio
efectivo del derecho que reivindica. Sobre el primer punto,

eljuez dispone, en lo civil y en lo penal, de los instrumentos

de control y de sanción. Sobre el segundo, queda por
inventar una instancia mediadora a la que se puedan someter

"litigios sobre los valores" que surgen por la proliferación
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de los regímenes comunitarios de la validación del creer,
una instancia que elaboraría, caso por caso, una definición
práctica (y no jurídica) de los límites aceptables de la
libertad religiosa practicada en una sociedad democrática.
Su misión no sería la de resolver el debate, sino la de
organizarlo y volver públicos sus términos en todos los
casos en que este ejercicio de la libertad suscite conflictos
cuya regulación no dependa del derecho, poro que, no
obstante, comprometen los principios fundamentales de la
vida colectiva. Hoy en día, este debate se lleva a cabo de la
forma más anárquica posible por la intromisión de los
medios de comunicación, ellos mismos sujetos a las
presiones contrarias de las diferentes partes en debate. La
desregulación institucional y la pluralización de lo religioso
no obligan al Estado laico solamente a reorganizar el
dispositivo de represión de los abusos cometidos en nombre
de la libertad religiosa. Si durante largo tiempo el Estado ha
podido remitir la cuestión de la creencia al ámbito de la vida
privada de los individuos y afirmar su perfecta neutralidad
frente a todas las religiones es porque sabía, por otra parte,
que podía contar con la capacidad de las instituciones
religiosas representativas para delimitar el marco del creer.
La des-institucionalización actual de lo religioso hace añicos
esta ficción. En la medida en que la existencia de un
régimen implícito de los cultos reconocidos ya no suple la
ausencia de una definición jurídica de la religión misma, se

impone al Estado la necesidad de hacerse cargo de la
racionalización del debate que suscita la delimitación
práctica del ejercicio de esta libertad. Al aceptar o rechazar
el principio de esta mediación estatal, las diferentes familias
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espirituales y el conjunto de los grupos y movimientos que

reivindican para sí mismos el beneficio de la libertad

religiosa nnostrarían por otra parte, al mismo tiempo, su

aceptación o su rechazo del cuadro democrático dentro del

cual se puede invocar esta libertad.

La parábola neocaledonia

Vayamos hasta el final del razonamiento. No es imposible

imaginar que el reconocimiento de la contribución

dernocrática 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

mediación en conflictos que son, al mismo tiempo, la

expresión y el resultado de la crisis de la normatividad

republicana. Esta perspectiva es mucho menos utópica de l,r

que parece, pues ya se ha hecho la demostración de su

plausibilidad. Este libro se inició con una parábola de la

modernidad religiosa; otra parábola podrá servir, a guisa de

conclusión, para ilustrar la dirección en la que puede

adentrarse, en el contexto de esta misma modernidad, la

investigación de una nueva práctica de la laicidad. La

manera como se aportó una solución, en 1988, al violento

conflicto que oponía a las comunidades melanesia y europea

en Nueva Caledonia ofrece de esto una materia ejemplar.

Vale la pena precisar un poco los términos de este

"estudio de caso", aunque sin tratar de reconstruir de forma

detallada los orígenes antiguos del conflicto entre una

población melanesia, presente en el territorio desde antes de

1853, y una población alóctona establecida ahí desde hace
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un poco más de un siglo, que desciende de los colonizadores

del siglo XIX y que sostiene las palancas del poder

económico y social. La crisis económica de los años 70

mostró de manera brutal las divisiones étnicas y

socioeconómicas que perduraban bajo la fachada de la
expansión económica de la isla. La reivindicación de

independencia canaca es el resultado de la oposición entre

un poder policéntrico (el de las tribus tradicionales) y el

poder del Estado, pero sería reducir el conflicto no ver en

esto más que una simple lucha de emancipación colonial. En

efecto, la población alóctona que reivindica el mejoramiento

económico del país es compleja ella misma, hecha de

múltiples aportaciones procedentes de los antiguos

colonizadores, pero venidas también de Asia y de Oceanía y

que han formado comunidades fuertemente esffucturadas.

En 1983, el gobierno socialista reunió en Francia a los

representantes de las principales comunidades para ffatar de

arreglar esta situación. Éstas en conjunto reconocen

mediante una declaración común su identidad y sus

respectivos derechos. (11) Una misión, encabezada por el

antiguo Ministro del general De Gaulle, Edgard Pisani, se

dirigió al lugar con la mira de instalar un dispositivo de

regionalización que permitiera a los canacos, en donde

constituyeran mayoría, instaurar pollticas de desarrollo,

particularmente en los ámbitos agrícolas y escolares,

acordes con sus necesidades específicas. El retorno alapaz
civil que apenas se iniciaba fue brutalmente interrumpido

por la decisión del gobierno de Chirac (cuando la derecha

regresó 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 tierras, se necesitaba otorgarles

una autonomía de gestión tan amplia como fuera posible.

Una política de esta naturaleza equivalía de hecho a

legitimar la injusta distribución del poder territorial en

provecho de una comunidad sobre otra, so capa de mayoría

legal. El anuncio de un referéndum sobre el nuevo estatuto

promulgado el 22 de enero de 1988 arrima el fuego a la
pólvora. El 22 de febrero, un comando del FLNKS (Frente

Socialista Canaco de Liberación Nacional) toma como

rehenes a nueve gendarmes, y su liberación por la fuerza da

lugar a numerosos arrestos. El 22 de abril, en el ataque

contra una gendarmería en Fayaué, mueren cuatro

gendarmes y veintidós son tomados como rehenes, así como

un magistrado. Bajo la presión del ala derecha de su

mayoría y del Frente Nacional, Jacques Chirac rechaza Ia

intervención de un mediador solicitado por los dirigentes del

FLNKS, Jean Marie Tjibaou y Léopld Jorédié, pero el

Presidente Mitterrand, partidario de la mediación, se opone

a la disolución del FLNKS. Nueva Caledonia cae en la
gueffa civil. Frangois Mitterrand es reelegido por amplia

mayoría en la elección presidencial de abril de 1988; pero el

5 de mayo, antes del nombramiento del nuevo gobierno

socialista, el gobierno de Chirac aún en funciones ordena a

los paracaidistas, gendarmes y marinos dar el asalto contra

la gruta de Uvea donde están refugiados los captores de los

rehenes: en esta operación encuentran la muerte dos

gendarmes y diecinueve independentistas.

Estos datos cronológicos son indispensables para

comprender el alcance de la iniciativa que toma el nuevo
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Primer Ministro, Michel Rocard. Desde su designación,

nombre una misión de seis personas encargada de "apreciar

la situación y de restablecer el diálogo en Nueva

Caledonia". Esta misión, que debe permanecer un mes en el

lugar, no tiene consignas precisas; a ella le toca iniciar los

contactos y ofrecer los gestos de conciliación indispensables

para el restablecimiento del diálogo entre las comunidades.

La elección de los miembros de esta misión es

particularmente interesante. Su coordinador, encargado de la

redacción del informe final destinado a orientar al gobierno,

es el Prefecto Christian Blanc, brazo derecho de Edgard

Pisani durante la primera misión, que conoce muy bien el

expediente caledonio. A su lado se encuentran otros dos

"altos funcionarios de Estado": el primero es el Subprefecto

Pierre Steinmetz, cercano colaborador de Raymond Barre,

cuya presencia muestra claramente que la solución del

asunto caledonio debe trascender las divisiones políticas

habituales; el segundo es Jean-Claude Périer, antiguo

Director de la Gendarmería, cuya actuación inteligente fue

muy apreciada en mayo de 1968: Consejero de Estado, es

una garantía para el ejército y las fuerzas del orden. Estos

tres representantes de la República son acompañados por

tres miembros de las "familias espirituales" con fuerte

presencia en el territorio caledonio. El primero es Monseñor

Paul Guiberteau, Rector del Instituto Católico de París,

antiguo Director de la Enseñanza Católica y actor de primer

plano en el conflicto sobre la escuela privada de 1984; único

miembro de la misión sin la experiencia caledonia, es una

personalidad notable del catolicismo francés. Además de

que los europeos caledonios son mayoritariamente católicos,
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su presencia en la misión permite igualmente a Michel

Rocard manifesta¡ que la querella escolar es cosa del

pasado. El segundo es el pastor Jacques Stewart, Presidente

de la Federación Protestante de Francia, cuya presencia es

tanto más importante cuanto que los melanesios pertenecen

en gran número a las iglesias evangélicas (la presbiteriana

particularmente). El tercero es Roger Leray, antiguo Gran

Maestre del Gran Oriente de Francia, quien ya había sido

propuesto como mediador por Frangois Mitterrand en la fase

anterior del conflicto: Ia francmasonería tiene fuerte

presencia en la isla, y los dos líderes, el independentista

(Jean Marie TJibaou) y el legitimista (Jacques Lafleur), son

francmasones. La llegada de la misión es acogida con

escepticismo, e incluso con frialdad, por parte del FLNKS y

de la RPCR (Agrupación por Caledonia en la República),

rama caledonia del partido de Jacques Chirac, en el que los

europeos de Caledonia se reconocen en forma masiva.

El trabajo de la misión comprende dos fases distintas: la
primera, del 20 al 28 de mayo, pretende dos objetivos

principales: renovar el diálogo entre las diferentes

comunidades de Nueva Caledonia y el Estado restaurando la

desacreditada legitimidad de la República en la Isla, por una

parte; establecer un diagnóstico social y político de la
situación, por la otra. En esta primera fase, el hecho más

notable es el lugar que se dio a los gestos simbólicos por

encima de las discusiones. Después de encuentros previos

con los representantes de las comunidades, de las iglesias y

de las organizaciones políticas, sindicales y socio-

profesionales, los "misioneros" comienzan su recorrido por
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el camino a Uvea, territorio poblado por melanesios. Ellos

se encuentran con los jefes de las comunidades, intercambian

el uso de la palabra de acuerdo con las costumbres y se

dirigen a la fosa común en la que estrín 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 indignación entre los legitimistas,

despeja el camino entre los independentistas. Marca el

¿uranque de un lecorrido simbólico en el que la gestión del

silencio tuvo tanta importancia como los intercambios

verbales. En la gruta misma, el Prefecto Blanc dice

solamente: "Aquí han pasado cosas muy duras. No quiero

hacer un discurso al respecto. Nosotros hemos venido a

compartir el silencio con vosotros". Se guarda el mismo

silencio en la gendarmería de Fayaué en donde cuatro

gendarmes fueron masacrados en abril. El tributo de respeto

que se rinde a todos los muertos es Ia primera condición del

diálogo. El 26 de mayo, la misión se encuentra con Jean-

Marie Tjibaou, en su aldea de Hienghéne. Este encuentro

con el que sigue siendo, a pesar de las presiones de los más

duros entre los partidarios de la independencia, el sfmbolo

de la lucha canaca, anuncia la entrada de la mediación en

una segunda fase: la de la negociación. Después de las

visitas a los jefes de las comunidades y del almuerzo de los

misioneros en la tribu, Tjibaou abre la puerta al diálogo: "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 expresará sus inquietudes,

sus reivindicaciones, sus derechos sobre el futuro. Así se

podrán ordenar los problemas, ver lo que se puede discutir,
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las soluciones que se pueden proponer y asignarles una
cronología. Todos harán concesiones. Al principio, cada
quien llega y coloca la barra lo más alto posible, lo que es

normal. Después, en las discusiones, se analiza si son
negociables los intereses de unos y otros. pero es

absolutamente necesario que, alrededor de una mesa, se

encuentre una salida a la reivindicación canaca,,. (13) La
misión recoge las propuestas del Frente Independentista. Al
mismo tiempo, tiene encuentros con los jóvenes, los
"selváticos" (campesinos legitimistas), los representantes de
las comunidades caledonia, de Wallis y Futuna, polinesia,
vietnamita, etc. Sobre el terreno, la situación sigüe siendo
extremadamente tensa, pero las conversaciones colectivas
que la misión entabla con todos los grupos sociales crean las
condiciones mínimas de confianza para entrar en una fase de
discusiones, que se extiende del26 de mayo al 6 dejunio. J.

C. Périer comparte una jornada con los gendarmes de la
guardia móvil. El pastor Steward conversa, a solicitud de
Jean-Marie Tjibaou, con los comités de lucha canacos. El
canónigo Guiberteau participa en la primera peregrinación
organizada por el conjunto de las iglesias, en la que se

mezclan todas las comunidades. Christian Blanc y pierre

Steinmetz tienen un encuentro secreto con los dos dirigentes
independentistas, Tjibaou y yeiwéné yeiwéné; después,
igualmente sin la presencia de los medios de comunicación,
con Jacques Lafleur, dirigente de los caledonios europeos.
El primero de junio, éste se declara, a través de la radio,
dispuesto al diálogo. Por primera vez reconoce la dimensión
étnica de la cuestión caledonia, admitiendo que si se piden
sacrificios a los que reclaman la independencia ..en nombre
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del primer ocupante", "nosotros también debemos estar

dispuestos a ceder y libremente aceptar sacrificios". El 4 de

junio, al final de estas múltiples concertaciones, la misión

emprende la redacción del informe que el Prefecto Blanc

entrega a Michel Rocard. Se propone un nuevo estatuto para

este territorio: una división del espacio en distritos federales

o regiones autónomas respetando la distribución de las

poblaciones; un referéndum a diez años por el que los dos

distritos federales se pronunciarán por la permanencia en la

comunidad francesa o por la independencia. El 7 de junio,

de regreso en Francia, la misión es recibida por el Primer

Ministro. Ésrc estima que el trabajo de la misión es portador

de esperanza y abre "perspectivas para un diálogo directo

entre las comunidades, con el arbitraje y bajo la autoridad

del Estado". Se inicia a partir de este momento un proceso

de idas y vueltas y de encuentros entre los diversos

interlocutores. Los acuerdos Matignon se firman el 26 de

junio, dos días antes del calendario previsto.

Saludados por la opinión de forma unánime como el

éxito de un método político original, estos acuerdos no han

solucionado, ni con mucho, todos los problemas de Nueva

Caledonia. Pero la misión dirigida por Christian Blanc ha

restablecido las condiciones del orden público y contribuido

a diseñar las vías para una paz civil. Ha puesto en marcha,

seguramente, una dinámica que obtuvo su primer resultado

con la firma, en abril de 1998, de los acuerdos de Numea

sobre el porvenir de Nueva Caledonia, por el Primer

Ministro, L. Jospin, J. Lafleur, Presidente de la Agrupación

por Caledonia en la República, y R. Wamytan, Presidente
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del FLNKS independentista. Al intervenir en una situación

de crisis aguda, la misión ha restaurado, no sólo para los

neocaledonios sino para el conjunto de los ciudadanos

franceses, la credibilidad de los ideales republicanos, por

encima del conflicto ideológico entre las corrientes polfticas

favorables a la terminación inmediata de la descolonización,

con desprecio de la realidad social del lugar, y las corrientes

de la preservación intransigente de la unidad del territorio,

aunque fuese al precio de la violencia. No es oportuno

subrayar el carácter inédito de esta gestión en el contexto

sobre-ideologizado de la vida política francesa. Pero su

interés no estriba simplemente en el enfoque pragmático de

la realidad que implica dicha gestión; se debe sobre todo al

tipo de movilización ética que la misión permitió colocar en

el centro de la acción política. 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 que decir; y la misión los invitó a

presentar los valores que pudieran servir para reanudar el

diálogo entre ellos, ofreciéndoles el testimonio de la
"convergencia republicana" de las tradiciones encarnadas

por cada uno de los miembros de la misión: tradición del

servicio prlblico, tradición del ejército, tradiciones de las

iglesias cristianas, tradiciones del libre pensamiento

racionalista, etc. Estas tradiciones diseñan, en función de los

datos peculiares de Nueva Calcedonia, (14) la constelación

de una laicidad que, una vez libre de conflictos, se convierte

en un dispositivo de producción de valores comunes y

plurales.
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El proceso de la mediación laica puesto en práctica en

este caso consistió en abrir al máximo la posibilidad

ofrecida a los actores de expresar su propia visión del

mundo, a fin de restaurar, reanudar o establecer, a partir de

la diversidad y de las contradicciones que se manifiestan

entre estas expresiones, vínculos entre todos los que se

encuentran implicados en el conflicto. La conciliación de los

puntos de vista, cuyo arribo a feliz término constituía la

responsabilidad de la presidencia arbitral del representante

de la República, no se circunscribió a la redacción de una

moción de síntesis más o menos flexible. También llevó a

cabo un trabajo de reconstitución del tejido social que

permitiera el establecimiento de las relaciones de confianza

y de cooperación entre los diferentes protagonistas. Este

trabajo los hizo capaces de presentar ellos mismos el

compromiso concreto que requiere la vida de las diferentes

comunidades. Los agentes mediadores, y particularmente

los representantes de las grandes familias espirituales, no

tomaron parte en la discusión desde el exterior, a título de la

representación de un punto de vista ideológico o de intereses

particulares. Personalmente se implicaron en un proceso, no

determinado de antemano, de producción del 'omarco de

valores" que permitiera organizar y orientar la expresión

pública de las aspiraciones de los grupos en presencia.

¿Podría repetirse un ejercicio de este tipo para tratar otros

problémas en los que se encuentra empeñada la definición

misma de los fundamentos del vínculo social: lógicas de

exclusión, lugar del extranjero, relactón con el trabajo,

relaciones entre las generaciones, re-definición del lazo

conyugal, renovación de la educación, etc.? Se puede
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pensar, en todo caso, que el método aplicado en esta ocasión

ha diseñado, alavez, las vías de una posible renovación de

la práctica de la laicidad y las de una cooperación inter-

religiosa que podría llegar a constituir la base de un

"reconocimiento" original de la contribución de las

diferentes "familias espirituales" a la vida pública. Nada

prohfbe soñar que esta experiencia pueda alimentar otras.
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