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Prefacio

Este libro trata del cambio- de tortuna de la religion en-la posme-
dernidad. Es posible que ya este primer enunciado haya preocupado o
irritado al lector. Lo de «cambio de fortunas parece aludir a una expli-
cacién sociologica secular, inaceptable para quienes profesan sinceros
compromisos religiosos. El término «religions; que huele a religiosidad
organizada, convencional, resulta napropiado al mundo actual de es-
piritualidades y de buscadores. Y en cuanto a «posmodernidady»; noes
mds que una-moda filosofica pasajera; por tanto, ¢para qué perder
tiempo tratando de forzar falsas conexiones entre ella y una matenia se-
na como la religion? _

Pero vayamos mas despacio. Lo que sigue es una expesicion-socio-
logica, si; pero sin-antipatiarespecto de la te. En verdad, sugiere que.en
sociologia-se-ha relegado y subestimado la fe. Se supone aqui admiti-
do que el término sreligion» es una abreviatura, sin mds intencion
que la de dar idea del tema general del libro. Lo utilizo sobre todo en
el contexto de la religiosidad institucional, cuyo papel es francamente
pobre en contextos mas directamente relacionados con lo posmoder:
no. Pero sostengo que el dominio religioso, incluidas la fe y la espiritua-
lidad, dista mucho de estar adormecido, y mds ain de estarmuerto.La
religiosidad encuentra diterentes modos de 1on. :
del-contextor En los tiempos premodernos, la religiosidad solia expre-
sarse de modos muy tradicionales, modos que la li - d
nidad puso patas arriba. No obstante, la propia modernidad estd hoy
sumida en cambios notables y profundos, pero, puesto que no estd cla-
ro que logremos alguna vez encapsular correctamente €s0S CAMBISS &5
un concepto, se emplea el término mas de «posmodemi:




clih para resumir un movimiento, un debate, un conjunto de tenden-
cias; en otras palabras, mucho mis que una mera moda filoséfica (aun-

 que no niego que también contenga aspectos propios de una moda).
" Los libros tienen una genealogia biogrifica y una bibliogrifica.
Puede que el conocimiento del arbol familiar de éste en particular re-
sulte 1til a algunos lectores. Hace una década aparecié un libro mio

qllE llevaba por titulo The Steeple’s Shadow: On the Myths and Realities of

Secularization' [La sombra del chapitel: de los mitos y las realidades de la
seculanizacion]. Su metifora central —la sombra de la aguja de la igle-
sia— planteaba cuestiones relativas al alcance de la religion institucio-
nal, Si en la Europa medieval y de principios de la Edad Modemna la
aguja habia proyectado su sombra sobre gran parte de la vida social,
équé habia sucedido en la época moderna? La version fuerte de la tesis
de-Ja secularizacién no sugiere tan sélo que la sombra se ha reducide
_de modo muy significativo, sino que con la disminucion de la influen-
ciade-la Iglesia, las sociedades se han vuelto menos religiosas. Algo de
esto hay, por supuesto. 5i se supone que la religion tiene que adoptar
por fuerza formas institucionales y que esas instituciones producen un
impacto social, politico, cultural y econémico, la contraccién de las
imstituciones —vistas en funcion de la asistencia de fieles a los oficios
y el estrechamiento de sus bases financieras— proyectara sombras so-
ciales cada vez mis restringidas,

- Pero hay otras maneras de abordar la cuestion. Si, mas alla de la re-
iosidad instituc se entiende por seculanzacion el debilitamien-
to.de todas las formas de fe, espinitualidad vy creencia, el error resulta
nos limitemos a la definicion institucional, esta
<claro.que, globalmente considerada, la fortuna del eristianisme, por
no mencionar otras fes, como el islam, dista mucho de ser-débil. En
gran medida, la teoria de la seculanzacion se basa en una teoria mas ge-
-nlﬂ-ﬂmdamdem segun la cual éste ha sido progresivamente
menos hospitalario al menos a ciertos tipos de religiosidad. Pero esto
¢s susceptible de multiples modificaciones. Para empezar, la moderns
. de la actividad v la creenaa religiosas; por

tanto, s muy engaiioso oponer sin mas aquélla a éstas.
~ Porlo demis, los fendmenos religiosos nunca son estticos; por ¢l
contrario, lo que parece ocurrir en realidad es un proceso constante de
renovacion, recolocacion, reestructuracion y-resurgimiento. Son in-

avid Lyon (1985), The Steeple’s Shadouss: On the Myths and Realitres of Secula
id Lyo : ; o arization,
4 SPCK: Grand Rapids, M1, Eerdmans, 1987,

—

mensas las variaciones que hoy se encuentran entre las modalidades de
la prictica religiosa en Europa, América del Norte, Africa, Latinoamé-
rica y los paises del Pacifico, de modo que cada vez resulta mas dificil
comprender cémo puede una sola teoria adecuarse a todos los casos.
Sea como fuere, en The Steeple’s Shadow expuse el cuestionamiento de
que era objeto la teoria de la secularizacion y mantuve que se estaban
ofreciendo alternativas a sus variantes mds engafosas. Entre otras co-
sas, sostuve que estaba incluso en cuestion la causa principal de la secu-
larizacion: la modemidad.

A mediados de los anos noventa me involucré directamente en el
debate sobre la modemidad con la publicacion de un librito que pre-
sentaba y analizaba el concepto de posmoderidad®. En €l insistia en
particular en que la posmoderidad hace referencia al cambio de las
condiciones sociales y no sélo a la conocida indole de juego, de paro-
dia y de eclecticismo-del posmodernismo. El-cambio en las condicio-
nes soctales tiene que ver sobre todo con la expansion de las nuevas,
tecnologias de la comunicacion y la informacion (TCH), junto con la
extension del consumismo en la tltima parte del siglo x¢. Estos dos
factores reunidos han experimentado un crecimiento tan ripido que
han alterado el perfil de lo que se tenia convencionalmente por moder-
nidad. Esta no ha desaparecido ni ha sido-sustituida; mas bien al con-
trano, ha adoptado nuevas formas y se la ha concebido de otras mane-
ras. Los indicadores han variado para incluir el turismo y. los viajes glo-
bales, asi como la television.e Intemet. Esto tiene que contemplarse en
el contexto de la reestructuracion de las corporaciones y de-las ciuda-
des, la obsolescencia creciente del Estado-nacion v la fragmentacion de
la fuerza de trabajo v sus modos de vida a medida que decae la vida fa-
boral de empleo tinico y se multiplican las identidades y los alinea-
muentos.

Vistas las cosas de esta manera, ciertas conexiones con €l posmo-
dernismo se hacen mas evidentes, sobre todo en la medida en que las
TCl y el consumismo estimulan el relativismo de los sistemas de creen
cia. Pues el posmodernismo, tal como se entiende en este libro, con-
cierne a las dimensiones intelectuales.y estéticas de la-vida. La-telewi-
sion ayuda a disolver las fronteras entre la cultura supesior y.Ja.inferior
y a convertir la simulacion en.un aspecto importanie.de las produccio-
nes. culturales. En este dominio se plantean cuestiones de ideologia,

2 David Lyon (1994), Postmodernity, Buckingham, Open University Press; Minnea:
polis, University of Minnesota Press; edicion revisada y ampliada, 1999
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creencia y cultura y, por encima de todo, se desafian ideas asociadas
a la modemnidad clisica. En verdad, cndcul:rto mvdel el pmmodemls
Wgﬁm entero a laextinci6n de las grandes narraciones, las
! . os tiempos modernos, la decadencia del compro-
sgico-con las grandes ideas, como la de Estado-nacion.o
: . En el seno del posmodernismo la Razén pierde su R
‘mayuscula,la ciencia suaviza sus afilados contornos y el conoci
mmaadem —v se siente— de naturaleza (conjtextual, local

.......

En .Fbﬂmodnm‘rp, lo mismo que en The Steeple’s Shadow, acentio

Iﬂ' importancia de lo cotidiano, lo mundano, lo ordinano. A pesar de la
yularidad de ciertas explicaciones racionalistas de la religion, es im-
entender la secularizacién como la creciente y constante reafir-
macion de la superioridad de la ciencia sobre las creencias tradicionales.
Fs una «metanarracion» que ha entrado en tiempos dificiles. El desafio
posmodemo a la fe no es objeto de mejor comprensién cognitiva. Pue-
de que el relativismo posmodemo corroa la creencia que anida en cer-
tas formulas teolégicas en el nivel de una elite intelectual —amenaza
que no ha de subestimarse—, pero el reto mis profundo y definitivo
es el que proviene de las corrientes sociales de la posmodemidad. Efec-
tivamente, es en la mercantilizacién de la vida cotdiana v el impacto
de las culturas de consumo masivo, que las TCI han propiciado, donde
los impactos sobre la fe y la prictica se sienten con mayor profundi-
dad. Esto quiere decir que son objeto de experiencia, aun cuando no
mente de comprension.

- Por esta razon he escogido la metifora de Jesis en Dlsneylandaa
rl!t’tltt libro, porque pone inequivocamente en conexion los rasgos
sociales y los rasgos culturales de lo posmodemno, a la vez que mantie-
nunigunas caracteristicas rigurosamente modernas. El mundo de las sr
‘o destruye un sentido (modermo) de la reali-
-dad, se ve con placer en ﬁ'rsney!andm Sin embargo, las simulaciones
w mucho de lo mas refinado de la tecnologia mas avanzada.

productos de la racionalidad modemista que se celebran en su
m‘dt Dlmeylandla, el EPCOT Center (Centro de la Comuni-
pica Experimental del Manana [las siglas corresponden al
erimental Prototype Community of Tomorrow]). Disneyland, Dis-
d, Disneyland de Paris, Disneyland de Tokio, etc., son tam-
turisticos globales, pero, una vez alli, el espec!ador puede
€l turismo virtual en casi cualquier pais que se tome el sim-
de nombrar. La herencia se vuelve instantinea y lo inmedia-
4 memoria histérica, aun cuando se simule en secuencias

filmicas y experiencias interactivas manipulables. Adiés al jorobado de
Hugo; bienvenido el sufnmiento seguro.

En este libro, pues, se exploran mas a fondo los temas ya examina-
dos en The Steeple’s Shadow y en Postmodernity. Para trazar el cuadro que
aqui presento me inspiro en muchos tipos de evidencia y me apoyo en
muchos otros autores y fuentes. En lo que concierne a la historiay a la
sociologia, parece importante prestar atencion a dos tipos de voces en
particular: las que se pf:nnltf:n expresarse en importantes investigacio-
nes y encuestas de opinion y las que hablan en escenarios mas intimos
del estudio de casos. Me refiero a varias de estas altimas, y también a
los resultados de algunas investigaciones en gran escala, que ofrecen
impresiones de situaciones de conjunto. En particular, me refiero oca-
sionalmente a una investigacion importante que se llevo a cabo en 1996
titulada «Dios v la Sociedad en América del Norte», que reuni6 datos
para un proyecto de investigacién que codingi con Marguente Van
Die’. El estudio mostrd con gran claridad, entre otras cosas, en qué
medida la actividad religiosa —que a menudo se relaciona con la
creencia ortodoxa— prosigue al margen de los escenanos convenciona-
les de iglesias, mezquitas y sinagogas. Es éste un aspecto extraordinania-
mente importante de la religiosidad contemporinea, fundamental en
la religion de los tiempos posmodernos.

El cuadro que describo esta trazado con brocha gorda. Es mas bien
una impresion que descansa tanto en la imagen y en la intimidad
como en los tipos de evidencia antes mencionados. A pesar de la ro-
tundidad del subtitulo —«la religién en la posmodemidad»—, los lec-
tores que aspiren a una exposicion de conjunto o de detalle tendrin
que buscar en otro sitio. Pero espero que a los que estin al acecho de
pistas, informaciones y rumores sobre la religion en el emergente pai-
saje posmoderno, el alcance de mi gran angular les ayude a ver el mun-
do de distinto modo.

I uHow very different we ares, revista McLean's, noviembre de 1996. Dawvid Lyon y
Marguenite Van Die (eds.) (2000), Rrr#mkmg Church, State, and Modernity: Cansde betwoeen
Europe and the USA, Toronto, University of Toronto Press.
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CAPITULO PRIMERO

Con Jestis en Disneylandia

iLo auténtico aqui es Disneylandia! iEl cine y la
tas, los perfiles urbanos contra el cielo, la
los desiertos: esto es Estados Unidos y no las galerias,
las iglesias ni la cultura,

JEAN BAUDRILLARD'

El escenario es Anaheim, California, hogar de Disneylandia. No es
extraio que haya diez mil personas pasando por los molinetes. Solo
que hoy se dirigen a un festival religioso. En lugar de las atracciones

\ y los paseos ordinarios, hay artistas cristianos que acttan en diversos
escenarios del parque y un evangelista, Greg Laurie, que predica
mensaje evangélico. Mientras a algunos la yuxtaposicion e €
un poco incoherente (éno ha extendido la Disney Corporation

) lores familiares hasta incluir gays y lesbianas?, éno se vende
aqui?), los organizadores no tienen dudas: «Hemos per 5
neylandia es una oportunidad para llevar el Reino de
la Magia. Hemos tenido la sensacién de que, si
para compartir a Cristo, no desperdiciariamos la oportur

| que alli ocurran también otras cosas. Jests es ejemplo

! Jean Baudnillard (1988), America, Londres y Nueva Yo
2 Chusrch arosnd the World (1966), 26:10, Carol Stream, IL, T




Jestis en Disneylandia. Conjuncién extravagante, en apanencia. <O lo
A mad? Pero épor qué parece tan extrana? A primera vista, po-
dria-objetarse la confluencia o, mds precisamente, la interaccion de una
S Hve ,con el protoupo de la cultura posmoder-
_na, esto es, el mundo antificial, simulado, virtual, fantastico, de Disney.
No es que este grupo religioso se limite a utilizar el parque a modo de
‘estadio para la celebracion de su acontecimiento, sino que en gran me-
dida adopta los estilos, las modas e incluso las actitudes de Disneylan-
dia. Y en ello no esti solo, pues a escenarios y métodos similares recu-
rren también otros grupos, como sucede en las semanas evangélicas
anuales de Spring Harvest en los Holiday Camps de Butlin o en las
reuniones cnstianas en Legoland, Reino Unido, y en muchos otros
pa tematicos cnstianos, como Logosland, en Ontario.
% un anacronismo: dos épocas histéricas completamente distin-
tas fundidas de modo incoherente en el interior de un parque temitico.
No solo parecen ajenas desde el punto de vista historico, sino que tam-
bién chocan desde el punto de vista cultural. ¢Es que el rabi andante, de
vestimenta sencilla y en sandalias, que admitia tranquilamente ante sus
mas intimos ser el Mesias prometido por Dios —Jestis— tiene
ambién conexiones con la cultura consumista y tecnolégicamente com-
pleja de la confortable California, que con tanto autobombo se presenta?
icas © no, estas cosas ocurren, sobre todo en Estados Unidos.

Pero no se trata de un simple problema de extravagancia. Esta co-
lusién —o colision— de culturas también se produce en un contexto
del que en un momento se supuso que habia borrado de la vida coti-
diana gran parte de las huellas de la religién convencional. Se dice a me-
nudo que cuando las religiones premodernas se encontraron con la
modernidad, a partir del siglo xvi1, las relaciones entre aquéllas y ésta
staron de ser cordiales. Muchas veces, la revolucion cientifico-tecno-

, el florecimiento del capitalismo industrial y el surgimiento de la

- vida urbana y las politicas democriticas produjeron un efecto abrasivo
wvo cn‘la religién organizada. El matemitico Laplace se tomé
‘molesti: de informar al emperador francés de que «no necesitaba la
hipotesis de Dios’. Para muchos otros, el proceso estaba implicito, de
~donde la <hipétesis, a los fines pricticos, habia caducado silenciosa-
~mente. Los vestigios religiosos sucumbieron gradualmente ante las

fuerzas de la modernidad en evolucion. O eso es lo que se dice.

ik =

’m Napole6n repitio la observacion de Laplace a otro matemitico,
REE, quien respondio: «<iAh! Pero es una hella hipétesis. iExplica tantas cosas!s

Todo eso, y otras cosas, hace dificil explicar el advenimiento de Je-
siis a Disneylandia. Pero lo cierto es que ocumié. Y, al margen de unas
cuantas cejas fruncidas, quienes participaron en €l no lo consideraron
una anomalia ni una aislada rareza californiana. Tal vez la dificultad re-
sida en la mirada del espectador. Los que estin acostuml_:-radm al dis-
curso predominantemente secular de la politica, los medios de comu-
nicacion o el mundo académico contemporineos parecen haber vivi-
do con mayor dificultad la presencia de Jesis en Disneylandia que los
que asistieron realmente al acontecimiento. Esto no quiere decir que
no haya anomalia, ni que la vision desde abajo, que armoniza alegre-
mente las contradicciones superficiales, sea superior o correcta. Sin
embargo, no me propongo sugerir que el discurso secular sea-l comee
to. Mas bien quisiera proponer que habria que cuestionar ambas pers-
pectivas —someterlas a examen serio y cuidadoso— como introdue-
cion a una mejor explicacion del acontecimiento. ‘ 4

En lo que se leerd a continuacién me limito a ofrecer dicha exposi-
cién critica como prefacio a los vastos temas de este libro. A pesar del
interés que por derecho propio presenta el advemmiento de Jests a
Disneylandia, abre también una ventana fascinante a la religion y a la
sociedad contemporaneas. La religion mnvcnuﬁna.l —en este caso. el
cristianismo, pero cabria realizar un andlisis semejante de otras religio-
nes— se entiende €cOmMo Una cunosa iﬂ-iculadﬁ:ﬂ (I:uhu_ral. De esto
toma Disneylandia varios.de sus rasgos decisivos; de la misma-manera
en que m tematicos condensan las tensiones de la modern-
dad. En Disneylandia se descubren tanto elementos modemos como
posmodemos, y la vida religiosa de hoy en dia ¢s fruto de la atraccion
que ejercen estos dos campos gravitacionales. .

Disneylandia es un simbolo social y cultural de nuestro iempo.
En particular, Disneylandia es un tropo de Iq democratizacién de la
cultura, incluida la religion®. Un acontecimiento como este al que
nos estamos refiriendo plantea interrogantes acerca de la desregula-
cién de la religion. Disneylandia también pone en evidencia las am-
bigiiedades y las wonias de la modernidad vy la -mwdmsdad, asi
como sus fuentes, la proliferacion de nuevos medios de comunica
160 y el crecimiento del consumismo. Disneylandia como simbolo
cultural también apunta con fuerza a problemas.de a
identidad, asi como de tiempo y espacio, cada-uno de los cuales.re=s

* Bryan Tumer (1994), Orictaliom, Postmodernism, and Globalism, Londses y Nueva
York, Routledge, capitulo 14. i
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_sulta decisivo. para la comprension contemporinea de la religion, la

EL iMPACTO SOCIAL DE DISNEY

Apenas cabe duda sobre la universalidad de la influencia de Dis-
ney. En ningiin sitio donde se pueda ver una pantalla de television o
de cine serin extrafios los personajes de Disney. Y cada vez es mayor
el niimero de destinos turisticos del mundo entero con un parque te-
mitico de Disney al alcance de la mano. Actualmente se estin elabo-
rando planes para un parque de este tipo en Hong Kong®. El impacto
de Disney trasciende con mucho las peliculas o los parques produci-
dos por la corporacién Disney. A finales del siglo xx, Disney se habia
convertido en sinénimo de cultura comercial, simbolo de vidas en di-
bujos animados, modelo de actividades turisticas y modalidad imagi-
nativa. Pero también era una manera de comunicarse, heraldo de tec-
nologias futuras, inspiracion arquitecténica ¥ guia para la planificacién
de ciudades. Recientemente, un festival que tuvo lugar en Melbourne,
Australia, celebr6 a una disneyficada Winnie the Pooh icomo «emba-
jadora de las Naciones Unidas para la amistad internacionals! En estas
condiciones, seria sorprendente que Disney no revistiera pertinencia

- Enlaexploracién.de la-influencia-social de Disney se emplean dos
conceptos principales: el de disneyficacion y-el de disneyzacion. Cada
uno de ellos tiene algo significativo que ofrecer, pero vale la pena dis-
tinguir entre uno y otro..El primero.tiende-a ser utilizado de manera
eritica. Por ejemplo, la-revista Spy define sdisneyficacions. como «el
Mﬂh.ﬁmﬂhmme-por-supuesms,-madhmc un proceso de
asimilacion, los-rasgos v las caracteristicas que se.asocian.al parque te-
mitico ... que los que se asocian-a fa vidareab’. La misma revista infor-
lﬁlbadetma entrevista telefonica ton Walt Disney World, en la que se
Preguntaba por la posibilidad de montar una «boda tipo Fantasia» en

un lugar destacado una caja transparente de ratones con

ﬂlﬁﬂmms ﬁjﬂde_ls a las orejas. La recepcionista de Disney se moles-

&mﬁm y explico que asistiria el propio Mickey en persona. «Por
aly

i
1 flrmwf’m‘, Cmaci.n b de marzo de 1999
~ Faul loro, +Has Disney taken over America?s, Spy, septiembre/octubre de 1994,

qué simularlo con un ratén real cuando puede usted contar con 13 pie-
za auténtica?», preguntd. El autor del articulo observaba también que
«la auténtica disneyficacién deber ser chabacana, artificial, inutil, y des-
tilar un cierto pinico de clases.

Con un enfoque mas sociolégico, Chris-Rojek-aborda-la-cultura

moral y politica que representa la industria Dimcydc! ocio y llega a la

cdustica conclusion de que los parques de Disney «estimulan-al.consy.

midor mas a relacionar Estados Unidos con un espectaculo que a con

cebir el pais. como objeto de ciudadania»’, La disneyficacién convierte

¢l conflicto en-algo temporal y.anormal,-exalta la accién individual se-

bre la colectiva y acttia en general como portavoz de la american way,

es decir, del modo de vida norteamericano. La visién del mundo de

Disney no da sentido al presente, ni proporciona una visién plausible

del tuturo, pues sacrifica «el conocimiento a los especticulos monta-

dos-en-tome-a.informaciones muy. breves y efectistas.de himm.qd;
culturas®, Asi, para Rojek; la disneyficacion nos organiza sutilmente la.
vida, aun cuando nos deje suponer que nos hallamos en un dominio
de liberacion y de evasion,

Umberto Eco adopta una linea critica semejante y la aplica a la.in-
certidumbre a que Disney da lugar con el fin de perpetuar el consume.
En el proceso se banalizan profundos interrogantes relativos al bien y
el mal. El cinismo se muestra con demasiada facilidad en todo. Eco
concibe Estados Unidos como la hiperrealidad prominente; cuya ideo-
logia «desea establecer la Seglmdadl-mvﬁfdelrﬂnm Pero el be-
neficio se impone a la ideologia, puesto que los consumidores no séle
desean emocionarse con la garantia de lo bueno, sino también con el
escalofrio-de lo malo». Por tanto, ha de haber mal metafisico, «ambos
con el mismo grado de credibilidad; ambos con el mismo grado de fal-
sificacion.Asi, al entrar en sus catedrales de tranquilidad iconica, el vi-
sitante se quedard sin saber si su tiltimo destino serd el cielo o el infier-
no, y de esa manera consumird nuevas promesas»’.

Sin duda, estos enfoques criticos de Disney tienen muchos aspec-
tos encomiables. Es pasible ver en la disneyficacion un proceso de.em-
pobrecimiento de la vida humana, pues I trivializa o, al mezclarse con
ella, la hace aparecer como algo no del todo serio. No es asombroso

Chris Rojek (1993), «Disney Cultures, Leissere Studies, 12:2, pig. 130
* Lhidems, pag. 134,
" Umberto Eco (1986), Travels in Hyperreality, Nueva York, Harcourt Brace Jovano-

vich, pig. 58.
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que Neil Postman hablara de «divertimos a muerte»!". Pero la.tesis de
i ion también presenta limites. El enfoque negativo no es
necesariamente Gtil-en todos los contextas. Sin pretension de neutrali-
dad, se ha propuesto como alternativa analitica el término «disneyza-
.eién=, Alan Bryman propone que se lo defina como «proceso-por el
cual dos principios de los parques tematicos de Disney dominan cada
mde-itmedad-nmmﬂrm-y del resto del mun-
do»! !, Distingue cuatro elemenios de la disneyzacion, que se resumen
mis adelante. Como veremos, cada principio tiene significativas reso-
nancias en temas esenciales de este libro.

« «Elprimeraspecto-es la «tematizacions, que, por cierto, se puede en-
contrar en muchos contextos que Disney no ha tocado directamente.
E&dm se puede tematizar cafes o bares, asi como hoteles y centros
comerciales. Entre los ejemplos bien conocidos de esto se puede men-
cionar el I-lm-d Ruck_CaFé y las tiendas Subway. La tematizacion otor-
-ga-coherencia a un sitio al imprimirle una linea narrativa. La tematiza-
¢ién crea conexiones.y, por tanto, infunde un-clima particular a todo
‘un.medio. Hoy, este medio puede ser fisico y estar instalado en un si-

' un parque tematico, pero también puede ser virtual.

Todos los usuarios de ordenador han t{!:;adn wncici::ctfa de los tipos
particulares de «medios» tematizados de modo idiosincrisico: el me-
dio «Mac, el «Netscape», etc. Es posible ver en la tematizacién los sus-
titutos dt narractones (incluso de «metanarraciones») que, aunque frag-
mentarias o temporales, narran historias en las que se pueden localizar
. El.segundo aspecto que senala Bryman es la-«desdiferenciacion
del.consumon. Este término técnico se refiere a las-maneras-en que
olas i mo asociadas a diferentes esferas institucionales
Se.entretejen unas con otras, de tal manera que cada vez resulta mas
Mmhmﬂ. Es una quiebra respecto de las diferencias cul-
turales convencionales entre tipos de consumo y entre el consumo y
otras actividades. En la World Showcase del EPCOT Center, los visi-
.N‘_#--Dmandia cr]esndestar pasando revista a culturas de todo
L » cuando en realidad solo entran en un drea de compra lige-
Mamgmt disfrazada. A la inversa, los sitios en donde ung espfm
Comprar parecen engendrar atracciones. Se puede encontrar zonas de

—

B
“"&1 Postman (1985), Amusing Onr;e_'lfw.t to Dath, Nueva York, Viking.
. Alan Bryman (1999), «The Disneyization of Society», Socological Review, 47:1,

- dbid, pig. 33.

viaje y de ocio en los grandes centros comerciales; Evidencias del
mismo fenomeno ofrecen los aeropuertos y las estaciones de ferroca-
mik-Se puede comprar barcos de verdad y discos compactos de actua-
lidad, acceder al servicio de peluqueria y de masajes, comprar billetes
y confirmarlos. Por tanto, es.de esperar el consumo creciente.en.una
cantidad cada vez mayor de contextos de la vida cotidiana y en un-ame
plio abanico de apartados. Esta desdiferenciacion acentua la cultura
de.consumo, en la que éste deviene orden. de la. vida. El medio des-
diferenciado privilegia las perspectivas y las habilidades del consu-
midor.

En tercer lugar, disneyzacion equivale a comercializacion. Se em-
plean imagenes y logos como medios para promover la venta de bie-
nes o.son ellos mismos objetos de venta. Los parques-son al mismo
tiempo lugares donde se venden esas mercancias y fuente de imagenes
y-logos: Anilogamente, los filmes son fuente de imdgenes y de logos
que aparecen en las mercancias, a veces incluso antes de la produccion
final del filme. Muchos otros, de equipos deportivos a universidades,
han aprendido las técnicas y ventajas de la comercializacion de cuiio
disneyano. Desde nuestro punto de vista, la mercantilizacion senala el
poder de una imagen, tanto por derecho propio como en calidad de
algo que se puede comprar. La mercantilizacion se refiere-tambien a si
misma y-de esta manera conecta con una tendencia mas general a la .
automreferencialidad, que es un componente pnmario de lo a
no. Un ejemplo reciente de ello es la imagen de la clisica botella de
Coca-Cola que-aparece en las latas de Coca-Cola para asegurar a quie-
nes beben que se trata de la «cosa real».

En cuarto lugar, la disneyzacion implica trabajo emocional. Asi
como los restaurantes de la cadena McDonald’s tratan de controlar la
manera en que sus empleados se perciben a si mismos y se sienten, asi
también la Disney Corporation alienta con su personal las interaccio-
nes previamente establecidas en un guién. Los empleados del parque
tematico son conocidos por su sonriente amigabilidad y disposicion.
Se supone que los.empleados de Disney deben dar la impresion de que
no trabajan, sino de que también ellos se estin divistiendo'’, Este.cen- 3/
tro-en el yo y la manera en que este yo se expresa es, UnNa vez mas, ras 5
g0 caracteristico de lo. posmodema. Como veremos, los modos de au-
toexpresion en los tiempos posmodernos presentan interesantes rela-
ciones con el dominio de lo religioso.

Y T, pag. 40,



- Bryman explora la posibilidad de que, mientras que la macdonal-
dizacion exuda ciertos rasgos.netamente modemos asociados a la orga-
izaci tica, la disneyzacion tienda a un cambio hacia lo pos-
‘moderno. La disneyzacion llama al consumismo y a una preocupacion
olico de los bienes, por los proyectos de estilo y de
_idenudad: La disneyza::ién muh las diferencias, es plana, y trata la rea-
lidad con. una nostalgia cultivada y a modo de juego. Por cierto que
hay temas que me parecen profundamente significativos, tanto para
los mundos de Disney como para los mundos de la posmodernidad.
Lo que ﬂucda por ver es en qué medida estos rasgos afectan a las esfe-
ras religiosas contemporaneas y son por ellas influidos.

MODERNIDAD ¥ POSMODERNIDAD

pila unagtn de Jestis en Disneylandia puede utilizarse incluso como
tlustracion para comprender las relaciones entre religion y sociedad a
comienzos del siglo xx1. En varios aspectos importantes, la-religion s
actualmente objeto de disneyficacion y de disneyzacion al mismo
JLiempo. Esto es precisamente lo que convierte a Disneylandia en tro-
po tan adecuado de la cultura contemporinea, tanto de la modema
omo, cada vez mias, de la posmoderna. Disneylandia-encierra en for-
-ma concentrada ciertas tendencias predominantes, sobre todo la preo-
M-pmad consume —moda, cine, musica— vy la expenemfa de
¢ s que-la teenologia avanzada-hace posibles. Mientras que
las simulaciones. de Disney. mediante medios electronicos despiertan
H-mrm'de}a reah-.;ad, y e;l;sa medida se conectan, claramente
on la ay muchos otros 1. de Disneylandia que
mmﬁdn rigurosamente moda:f‘;& L&mﬁmologm,
para poner el ejemplo mas evidente, también tiene vinculaciones expli-
(Gitasy a través del CJ:::E EPCOT, con las nociones modemas de pro-
oy.de-t : :
. r.De qué manera entra uno, al fin y al cabo, en el Reino de la Ma-
E?@é es lo que sostiene este mundo? Pues bien, se aceptan todas

pu_ux_:lpalcs tanjetas de crédito y éstas, junto con el sistema de parque
ICo en su conjunto, dependen por entero de la tecnologia mas re-

eléctnica tluye noche v dia en Disneylandia para
‘de fa-maquinana-y su afinadisimo sistema. in-
‘ Ademis, la- macdonaldizacién, que resu-
odernidad tales como la organizacion burocriti-

-4, también esta presente en los parques temd-

-

ticos'’. Cualquiera que sea ¢l significado. que el ps iSmo.
gd, hay algo que seguramente no significa: el hundimiento del capita
lismo de consumo y el abandono de la tecnologia modema. Precisa-
mente lo contrario: la modernidad y la posmodernidad son igualmen-
te caracteristicas de Disneylandia.

Es decisivo deshacerse de la-idea de quey de alguna manera,la.mo-
demnidad se ha encallado para ser reemplazada por las condiciones de
la posmodemidad: Mas bien a la inversa, el prefijo «pos» sc afiade a
«modernidad» para alertamos de que la modernidad misma es ahora
objeto de cuestionamiento. Esto no quiere decir que el sentido de-un
final —que se expresa en gran parte de la literatura posmodema— que-
de vacio de significado, sino solo que puede ser desbordado. En térmi-
nos socioldgicos, si bien el redescubrimiento de profundas influencias
culturales ha coadyuvado a equilibrar el anilisis de la estructura social,
el peligro estriba en imaginar que, de alguna manera, los €SCEnarios so-
ciales no sean pertinentes al surgimiento de nuevos paisajes culturales.
La posmodermidad es un tipo de situacién transitoria en que ciertas ca
racteristicas de la modemidad se han inflado hasta tal extremo que la
modemidad ha terminado por ser poco reconocible como tal, pero no
esta claro qué es exactamente la nueva situacion y ni siquiera si una
nueva situacion puede llegar a «establecerse».

La exageracion de las caracteristicas de la modernidad, que da lugar
a premoniciones posmodemnas, se relaciona sobre todo con las tecno-
logias de la comunicacion y la informacion (TCI) y con lainclinacion
1l consumisma. Ambas cosas se funden con la reestructuracion del car
pitalismo, en curso-al menos desde el ultimo cuarto del siglo xx. Algu-
nos autores, como Manuel-Gastells, se centran en lo primero cuando
sostienen que la mejor sintesis de las tendencias actuales es la formula
«era-de la-informacions'*. Otros, como Zygmunt Bauman, hacen girar
su andlisis en toro a las consecuencias sociales del cambio hacia el ca-
pitalisme de consumol®. Pero como lo social y lo cultural convergen,
sobre todo bajo la influencia de estas tendencias, tiene mds sentido so-
ciolégico abordar ambas cosas en forma conjunta'’. El desarrollo de

1 George Ritzer (1993), The MacDonaldization of Society, Thousand Oaks, CA, Pine
Forge: y (1988), The Macdonaldization Thesis, Londres y Beverly Hills, CA, Sage.

5 Manuel Castells (1997-1998), La era de la informacién, 3 vols., Madrid, Alianza.

16 Zygmunt Bauman (1992), Iatimations of Postmodernity, Londres y Nueva Yﬂfk-
Routledge; y (1998), Wark, Consumerism and the New Poor, Buckingham, Open Univer-

sity Press. _
i Desarrollo esto en Postmodernity, edicion revisada, 1999.
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Wmdmdemmmmn aumenta ¢l poder de

wmmdﬁmauns tales como el pluralismo posicio-

J,LWWMWLJ&MM& todo el sistema
-de constante elevacion del nivel de consume.

! De esta suerte, expresiones como «el fin de la modermdad», &1
Mﬂﬂm,-pucd'cﬂ ser-muy engaiosas: Cuando el filésofo ita-
liano Gianni-Vattime utilizé esta expresién como titulo de un li-
bro'®, se.referia al-agotamiento. de las. ideas modemas, de un efbos
m&-m-mﬁn'fﬂﬁdm‘a. Para él, lamodemidad ¢o-
mienza con Descartes y se caracterizassobre todo por la creenci
el progreso. Pero esta lfit.a c.s-dewalmizad; sobre h:l}? o pmNmle:cx
cuando-muestra que el progreso, amputado de sus antiguas raices en
Wn, se ha qunvtmdu en-mera-rutina. Para Nietzsc%c, la percep-
cién de que «Dios ha muerto» quiebra el hechizo de los «valores su-

periores» 0 de los fines que :_'nucvcg la historia. En consecuencia, le
que gueda es cierta forma de nihilismeo. mami
- " i .js? Tum smo. La dinamica de la
- Gran parte de los escritos posmodemos, en especial en cont
literarios, recogen estos hilos filoséficos v los teienie:una hismri?zli
colapso cultural de la modernidad. Pero, en lo que respecta a su inci-
piente desaparicion, la comprension sociolégica de la modernidad se-
tia mds ambivalente. Si, por ejemplo, tomamos el pulso al capitalismo
transnacional o al desarrollo tecnologico —cada uno de ellos encerra-
do en.el.imperio de Disney—, el paciente presentaria una apariencia
de plena salud: En verdad, hoy raramente se mencionan las esperanzas
im‘r: tan aca::mai_jas_d‘e que la modemidad reduciria las disparidades
nlgf_ucza 0 disminuiria la probabilidad de guerra. Sin embargo, para
cambiar la metdfora, gran parte de la maquinaria moderna sigue fup-
cionando con tanta eficacia como siempre.

RELIGION ¥ cAMBIO sociaL

La apanc;gn de Jestis en Disneylandia demuestra cémo la religién
ym. dcshofu ar sus fronteras nstitucionales mds antiguas (modernas)
.: “adoptar o n_‘g:iémevas y cambiantes con una correspondiente diver-
sidad de signi 0s. Pero, como sostendré mis adelante, también se

L] Gianni A
B Vattimo (1987), El fin de la modernidad, Barcelona, Gedisa.

.

da una cierta resonancia religiosa tradicional en Disneylandia, cuya ca-
racteristica mas notable tal vez sea el sentido fuerte de una linea narra-
tiva (lo que Jean-Frangois Lyotard ha llamado metanarraciones)'” y de
la organizacion jerirquica. Comprender esto implica explorar la reali-
dad del fenémeno religioso, las caracteristicas del contexto sociocultu-
ral en el que se localiza y las relaciones que se dan entre aquélla y és-
tas. La base de este anlisis es el debate sobre religion y modemidad,
entendidas, en el sentido clisico, en el marco de teorias de muy amplio
alcance sobre la secularizacion. Estas teorias fueron en un momento
los medios normales para enfrentar los avatares de la religion en las
condiciones modemas.

Las teorias de la secularizacion suministraron un comodo concepr
to de uso multiple con el que se puede intespretar. todo tipo-de fend-
menos, desde el vacio en los bancos de fas iglesias hasta la disminucion
de las referencias a-Dios enlos discursos politicos {salve tal vez enlo
que toca a Estados Umidos o las naciones islimicas). A pesar de la po-
derosa y probada contribucién de la religién al nacimiento de la mo-
dernidad, se dio ampliamente por supuesto que Max Weber tenia ra-
z6n en considerar que el cristianismo se estaba cavando su propia
fosa®. Asi las cosas, a la luz de esta teoria de la seculanzacion, un acon-
tecimiento como el de Jests en Disneylandia podria verse como ejem-
plo de secularizacion interna de las iglesias (dado que Estados Unidos
todavia tiene elevadas tasas de asistencia a los templos), en la cual la
iglesia resulta cada vez menos distinguible del resto del mundo y el en-
tretenimiento se vuelve en realidad mas dinimico que la obediencia®’.

Aungque la tesis de la secularizacion ain requiere atencion critica
(tarea del capitulo proximo), se la estd reemplazando, lenta pero inexo-
rablemente, por enfogues menos seguros de si mismos. Jesus en Dis-
neylandia también puede considerarse, por ejemplo, como prueba
de la transformacion o de la reestructuracion de la religion, o al menos de
su.desregulacion””. ¢Qué pasaria si, dado el deslucido estatus de diver-
sos mitos que legitiman la vida norteamericana, los cristianos del festi-
val de Disneylandia se asociaran al mito en cierto modo mas resisten-

¥ Jean-Frangois Lyotard (1989), La condiciin posmoderna, Madnd, Citedra.
2 Max Weber (1998), La dtica protestante y el fin del capitalismo, Madnd, ltsmo.
21 Seeve Bruce (ed.) (1992), Religion and Modernization, Oxford y Nueva York, Ox

ford University Press, pig. 21. h )
2 Zygmunt Bauman (1997), Postmadernity wnd lts Discontents, Cambridge (Remno

Unido), Pality Press; Nueva York, New York University Press, pags. 2, 180.
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te de la tecnologia?®. Se reforzaria la credibilidad cnstiana al poner de
manifiesto que los creyentes son capaces de acoger la alta tecnologia y
conservar al mismo tiempo cierta nocién residual de que los cristianos
estin obligados a mantener una ascética distancia respecto del mundo
real. Esta interpretacion se situaria en el seno de una venerable y plau-
sible tradicion.

Sin embargo, una vez que la actividad religiosa se ha liberado del
corsé de la seculanzacion, descubrimos las maltiples maneras de abor-
darla desde el punto de vista socioldgico. El socidlogo britinico James
Beckford; por ejemplo, concluye que lo.mejor es pensar la religion
come-un-recurso cultural®’. De esta manera es posible ver en la reli-
gi6n una «portadora de simbolos de realidades sociales de nueva per-
cepcion», ya se refieran a cuestiones étnicas, ecoldgicas o de emancipa-
cion de las mujeres, que es preciso combinar de maneras flexibles e im-
predecibles con todas las otras ideas y todos los otros valores. Jests en
Disneylandia representa una de esas curiosas combinaciones. Sin la
paralizante atadura conceptual a la comunidad local o a la institu-
cion social, podemos re-pensar la religion de modos renovados. Sin
el supuesto académico de que en el mundo moderno el significado
de la religion esta en decadencia, es posible evaluar adecuadamente su
verdadera importancia social.

El relato autoconfirmado de la seculanzacion deja poco espacio a
interrogantes espirituales y suprarracionales, formalmente religiosos o
no. Se tiende a verlos desprovistos de toda significacién social. A pesar
de que Max Weber preveia lo que él esperaba que fuesen intentos por
escapar de la jaula de hierro de la racionalidad burocritica a un mun-
do de dioses y de espiritus®®, fue precisamente esa jaula de hierro lo

mads tiempo preocupo a los socidlogos. Asi, la.sacralizacion
ﬂmﬂﬁnﬂm del siglo xx —como medio de hallar continuidad a
miultiples identidades— constituye una sorpresa. Esto se ve sobre todo
enlos vanados movimientos de la New ge —y sus parisitos comercia-
les—, peso también en el ssolipsismo autoabsortos?* del cibernavegan-
« te, que crea un cosmos personahizado dentro de unos audifonos de rea-

2 Véase Robert Wuthnow (1988), The Restructiring of American Religion, Princeton,
NJ, Princeton University Press, pigs. 282+6.
* James Beckford (1989), Religion and Advanced Industrial Sociery, Londres, Unwin-
Hyman, pigs. 171-2.
5 Max Weber (1958), «Science as a vocations, en Hans Gerth y C. Wright Mills
%2- From Mex Weber: Essiys in Sociology, Londres, Routledge.
Benjamin Woolley (1992), Virtual Worlds, Oxford, Blackwell.
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lidad virtual, o que tal vez construye inclusuw
En este caso, paradojicamente, ila jaula ofrece la salida! vy

Por supuesto, Disneylandia es en si misma un-modo clisicode eva-
sion (tema comun de la disneyticacion). Alli i |
mundo rutinario de la realidad cotidiana, asi.come de las tensiones.y
los conflictos, la violencia v la degradaciéon qm-cmmm
real: Por un lado, es.una liberacion. controlada® en un mundo imag-
nano infantl, peroy por otro lado, es.un medio de organizacion de sus
temas y de regulacion moral. Ofrece una atractiva realidad y al mismo
tiempo ignora-el-mundo-exterior de discriminacion, enfermedadwy
muerte, a la vez que persuade a sus clientes de que, allende las puertas
del parque, el mundo es gns, mondtono o aburnde. Pero también pre-
senta como- un mundo en el que raramente el bi
son ambiguos, en el que trunfa lo correcto,en-el que reina el patriar
cado.—piénsese en el Rey Leon— y que estimula-la-pasividad robética
como-respuesta®”. Como dijo un critico, la-asepsia-de-las histonas las
hace mas bien bonitas que masivas y, mellado el tilo, pierden «la pul-
sion vital bajo la piel de los acontecimientos»”’, Este ordenamiento del
mundo a través del discurso de los medios de comunicacién es un
tema dominante en el debate sobre lo modeme y lo posmodemo.

{En qué medida un acontecimiento como la presencia de Jesis en
Disneylandia es una capitulacion ante el consumismo y en qué medi-
da representa un compromiso con realidades culturales contempord-
neas? Cuando exploremos los mundos de los nuevos medios de comu-
nicacion y las identidades de los consumidores en relacion con las ex-
presiones de fe y el compromiso religioso, encontraremos, como en
este acontecimiento, que no hay respuestas simples. La desapancion
de religion regulada, institucional, parece abrir espacio a toda forma de
alternativas, tan variadas como impredecibles. Lo tinico que podemos
comentar aqui son los contextos que fuerzan y posibilitan cada vez
mis la aparicion de esas alternativas. Los monopolios religiosos que
ayer se daba por supuestos han perdido gran parte de su antiguo poder,
v en los contextos cristianos esto se recibe tan a menudo con aplauso
como con lamentaciones, en el sentido de que el compromiso religio-
so puede resultar inseparable de sus equipamientos culturales, sin duda
menos valiosos. La cuestion a la que se enfrentan los creyentes que
operan hoy en estos contextos es con qué aspectos de la cultura actual

T Rojek, pig. 131,
i Umbernto Eco (1986), Fasth in Fakes, Londres, Secker and Warburg.
* Cita en Richard Schickel (1998), «Disneys, revista Time, 152:23, diciembre, pig. 7
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se puede establecer contratos y qué otros —<infantilismo, consumis-
mo, diversién, nostalgia?— es preciso evitar.

. Por tanto, éstos son los tipos de fenémenos y de interrogantes que
reclaman renovada atencion a medida que la sociologia emerge de su
alabeo secular. Una de las razones por las que estos problemas se ha-
llan otra vez sobre el tapete es que se han planteado interrogantes radi-
cales en tomo al futuro de la propia modernidad. $i-la modemidad de-
safia a la religion, <qué sucede cuando la propia modemidad es desa-

.fiada? Aunque el debate acerca de la posmodemidad produce mis a
menudo calor que luz, la mera existencia del debate nos habilita para
echar una mirada critica a supuestos que el tiempo ha consagrado tan-
to sobre modernidad como sobre religion. Es posible que Jestis en Dis-

neylandia tenga mas s:emidc en el intenor de ciertos marcos alternati-
vos, modelados-a partir de nuevos recursos. ¢No serd que Jesis en Dis-
neylandia senala el advenimiento del cristiano posmoderno?

AUTORIDAD E IDENTIDAD, ESPACIO ¥ TIEMPO

- Sin duda, la presencia.de Jesus en. Disneylandia parece un aconte:
cimiento. posmoderno. El-Reino Magico conciemne integramente a la
f_ml?sla,ar la ﬁl.fs@n, a superticies resbaladizas, a realidades revi a
significados multiples. Tambien se centra en el juego y en el principio
del-placer. Todo esto se adapta a la manera popular de ver la posmo-
demidad. Poco asombra encontrar en la literatura posmodema fre
mm-a Disneylandia. En el contuso estilo que mezcla in-

‘imagenes y expeniencias dispersas, Disneylandia resume

¢ Las naciones simuladas del mundo —la Policia

Montada de Canada, los alabarderos britanicos, los samurdis japone-
ses— tienen alli un lugar. A semejanza del zapeo con el mando a
dmfanm, visitar Disneylandia es zapear por un estudio de television.
Alli, para escarnio de las viejas distinciones de tiempo y espacio, se
amo;m;m épocas y x_:ti]turas diferentes™. En 1998 el Towr de France, la

1 mpeticion ciclistica, comenzoé una etapa en Main Street, en
Disneyland Paris, con lo que introdujo mis atin lo no real en lo real.

La relatividad de la realidad se ve asi reforzada.

n &
#,]a!:‘ yman (1995), Dismey and bis Worlds, Londres v Nueva York, Routledge,

.
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Pero la pregunta por la realidad tiene una cantidad de facetas. Per-
mitaseme comentar cuatro temas presentes en- Disneylandia, temas
destacados en las discusiones sobre posmodernidad y que estructuran
el andlisis siguiente. Se trata de la autoridad, la identidad; el tiempoyeel
espacio. El posmodemo coloca signos de interrogacion a los supuestos
mds antiguos (modernos) sobre autondad, y pone en pnmer plane
cuestionamientos relativos a la identidad. Procede de esta manera por-
que, en un nivel social profundo, el tiempo y €l espacio, verdadera ma-
triz de la vida social humana, se hallan en proceso de reestructuracién
radical. Gada uno de ellos es tan bisico en 1a bisqueda religiosa come
en-las.maneras religiosas de ser~Convencionalmente, se podria pensar
las afirmaciones y los textos religiosos como dotados de autonidad, en
¢l sentido de que contribuyen a dar forma a las realidades sociales; la
identidad, como derivada de un sentido de conexion con lo divino y
con los cocreyentes; el espacio, como una tension entre la fijeza de
un monasterio y el movimiento de un peregrinaje; y el tiempo como un
medio de mantener en su lugar un recuerdo que une a los creyentes en
un marco comiin de compromiso®’. Estos cuatro temas se entretejen
en la exposicién que viene a continuacion.

Si las explicaciones sociolégicas clasicas trataban de estudiar las in-
fluencias que sobre la religion tuvieron la ciencia y la tecnologia, el ur-
banismo y el Estado y, por tltimo, el capitalismo industnal, nosotros
debemos preguntamos cuiles son, en las actuales condiciones de la
posmodernidad emergente, los factores modeladores ahora mismo en
operacion. Después de todo, la industrializacion perturbé en su mo-
mento los moldes tradicionales de una vida ampliamente agrania y ru-
ral de ritmo natural y lazos mis fuertes con el lugar, lo cual tuvo pro-
fundos efectos religiosos. Durante el.siglo xx, como he sostenido an-

tes, dos tendencias interrelacionadas resultaron basicas.en. un mundo ﬁ(—

cada vez mas globahizado: el surgimiento del consumismo y el desarro-
llo de nuevas tecnologias (TGH. Mientras que a la sazon el mundo:mo-
demo tendia a.mantenerse-unido en virtud de rutinas y reglas del mun-
do del trabajo industrial y Ia burocracia del Estado-nacion; mm
lidad se ha instalado una sensacion de desintegracion en la medida en
que. tanto el tiempo como el espacio fluyen. L:lma pero permanente-
mente, €l tiempo secuencial es desplazado por el instante _

neidad, mientras que el espacio fijo da paso a tlujos (dﬂmﬁm*

i Compérese esto con un programa similar del que informa Daniéle HervieuLéger
(1997), «La Transmission religicuse en modemité», Social Compass, 44:1.
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capi ). Estos son los factores principales que se encuen-
tran detrds de la posmodernidad —que, por supuesto, se resumen en

la Disney Corporation y por ella son difundidos— y que ocupan un
lugar nada despreciable entre las modalidades y los significados de los
fenémenos religiosos contemporineos.
. .Se puede ver en Disneylandia una forma concentrada de consu-
i las atracciones se exhiben de manera seductora; un em-
barras de richesses. El goce personal es pnmordial; la Diverston familiar
es-elobjetive. En verdad, los grandes centros de compra (los shopping
malls o simplemente malls) de todo el mundo —desde el West Edmon-
ton Mall de Canada al Toison d'Or de Francia— toman de Disney sus
seias-de identidad. El mundo disneyzado se caracteniza por paisajes
‘enteros deconsume™’. A su vez, la eleccion del consumidor se ha con-
vertido en criterio de algo mucho mis amplio que la mera compra.
Hoy esas habilidades se requieren en educacion, salud y, por supuesto,
en politica, en donde el eslogan «libre para elegir» ha recibido estatus
de credo. Precisamente por eso la eleccion se ha convertido en un es-
logan politico con tanto poder; una cultura mercantil reemplaza la ciu-
dadania por el consume™’,

Y en el nivel personal, las identidades se construyen a través del
consumo. Olvidese la idea de que lo que somos nos es dado por Dios
o lo conseguimos mediante el duro trabajo en una vocacién o una ca-
mera profesional. Moldeamos nuestra imagen maleable merced a lo
que compramos: nuestra ropa, nuestras cocinas y nuestros coches
cuentan la historia de quiénes somos (en quiénes nos convertimos).
No es casual que el mundo de la moda se vea como una «industria
de identidad»; la idea es que se pueda comprar en el mercado la au-
toestima y el reconocimiento de los demds. Las crisis mas angustio-
sas de identidad tienden a producirse en la adolescencia, pero es fi-
cil advertir de qué manera se presta esta etapa a ser explotada por los
técnicos de mercado. Aplazar artificialmente la llegada de la adultez,
afin de extender el periodo de exploracion de identidad, es una es-
tratagema evidente que se percibe de modo arquetipico en Disney-

pero también en muchos otros contextos sociales. Por ejem-
p_|t:r,I Playdium, en Mississauga, Ontario, atrae a sus juegos de coche-
citos y de video a mas adultos —a menudo grupos de empresarios—

i M'tf.hﬂld Crawford (1992), «The world in a shopping malls, en Michael Sorkin
{d'jﬁ Variations on a Theme Park, Nueva York, Noonday, pig. 16.
* John Hannigan (1995), «The postmodern city; A new urbanizations, Current So-

“ciology, 43:1.
2
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ue nifios™, Parecen tener dificultad en seguir el ejemplo de San Pablo,
u:q;uf: al hacerse adulto dej6 stodas las cosas de ni,ﬁua-‘}_)lo \

Las tecnologias de la comunicacion son el otro aspecto de la cul-
tura contempordnea, también €l resumido en Disneylandia. Los entre-
tenimientos que estan a disposicion para el consumo local en Ana-
heim, Paris, Tokio u Orlande también lo estin en todo el globo gracias
a los medios electronicos. Después de todo, son. peliculas las que han
llevado a pnmer plano el nombre de Disney. El crecimiento de las tee-
nologias de la comunicacion y la informacion (TCI) es uno de los cam-
bios mas 'y transtormadores del siglo xx. Aunque en si
mismas no transforman. nada, contribuyen al establecimiento de nue-
vos-contextos de interaccion social. De esta suerte extienden el proce-
so-que se puso en movimiento durante fases anteriores de la modemi-
dad, en especial mediante el teléfono, consistente en hacer cosas a dis-
tancia’®; Coadyuvan a alterar el significado de las relaciones cara a cara
y-al mismo tiempo nos ponen a todos en contacto cotidiano con cul-
Luras ofTora TEmotas O extranas,

Disneylandia es un fenémeno global. No tan solo en el sentido de
que Disney World, Disneyland Paris, etc., se han expandido en contex-
tos internacionales, sino también en el sentido de que la-cultura Dhs:
ney es mundialmente conocida, v de que su modalidad imaginativa y
sus practicas se han filtrado en muchos terrenos, desde la politica a la
arquitecturarAl mismo tiempo, Disney constituye tan sélo uno de los
muchos flujos globales de entretenimiento, informacién y riqueza que
laten en el planeta. Asociada en otro tiempo con los Estados-nacién,
ahora la modemidad misma es un fenémeno global. Por supuesto, du-
rante siglos se predicé la modemidad en el comercio internacional,
pero la situacion de hoy en dia es diferente; de aqui las senales de un
nuevo orden posmoderno. El Estado-nacién ya no es la arena princi-
pal de la accion; la situacién de los antiguos sistemas de gobierno es
de confusa desorganizacién. Las corporaciones transnacionales no
sdlo cruzan las fronteras sin pasaportes, sino que disuelven las fronte-
ras. Y Disney forma parte del proceso de disolucion.

Las TCI, junto con el enorme crecimiento de los viajes, el turismo
y la.movilidad laboral, también contribuyen a cuestionar todos los

M Val Ross (1998), «We don’t wanna grow upe, Globe and Mail, Toronto, 31 de oc-
tubre, C1.

% 1 Connuos, 13,11,

% Anthony Giddens (1990), The Consequences of Modernity, Cambridge (Reino Uni-
do) Polity Press.

33

+



_modos tradicionales de autoridad. Hay maneras de hacer cosas que
son diferentes de las que se heredaron de la generacion antenor, voces
audibles_distintas. de las-que otrora detentaban el monopolio de la
identificacion de lo bueno, lo verdadero y lo bello. El contacto culte-
_rab cada vez mayor-entre grupos diferentes y en otra época separados
produce el pluralismo del mundo de hoy, que o bien es celebrado

-una aldea global mas grande —el retrato que ofrece Dis-
neyland’s World Showcase—, o bien es temido como la cruda visibilidad
de creencias desproporcionadas y conflictivas que caracterizan el «choque

.decivilizaciones»”. En ninguno de los dos casos puede darse en absolu-
to por supuesta la autoridad en el medio globalizado emergente.

Al mismo tiempo, el mundo local de los discos compactos, la tele-
vision por cable y los ordenadores es muy diferente del de las cancio-
nes que se cantaban en la taberna, el chismorreo de vecinos y el libro
impreso. Una vez mds, esto no quiere decir que las nuevas técnicas
crean un mundo nuevo ni que eliminan el antiguo, sino mas bien que
en determinados contextos sociales los medios nuevos hacen posibles
nuevas formas de comunicacién —en poco mis de un siglo se paso del
correo de postas al correo electronico— capaces de desafiar la conven-
¢ién o atenuar la tradicién. Asi como a comienzos de la modemidad
la mayor movilidad fisica tuvo consecuencias para la religion, asi tam-
bién el estrechamiento del espacio por medios electronicos tiene hoy
en dia nuevos efectos, tanto positivos como negativos. La gente es ca-
paz de relacionarse de maneras cada vez mas fragmentarias, dejando de
lado los compromisos que otrora acompafiaban normalmente la inte-
raccion social. Y lo hacen conscientes de que los otros operan desde
culturas muy diferentes, de que pueden ficilmente relativizar lo que
antes pensaban que era la manera correcta de actuar.

~Nuestra expenencia social del cambio de siglo, tfluida, permeable,

i ha sido descrita por Danele Hervieu-Léger

o 100 Pt icional*. Lo que esta autora con-
sideraba como «situacion de incertidumbre estructural, caractenzada

_por la movilidad, la reversibilidad y la intercambiabilidad de todos los

- puntos de referencia» guarda estrecha relacion con la tendencia relan-

~vizante.de-las TCL Las perspectivas religiosas tradicionales, con sus
puntos fijos, sus anclas trascendentales y su enfoque universal, no pa-

" Samuel Huntington (1996), The Clash of Crosiizations and the Remaking of World Or-
der, Nueva York, Simon and Schuster. ' }

* Daniéle Hervieu-Léger (1993), La Religion pour mémoire, Paris, Cerf, pig. 241.
m

recen compadecerse con el espiritu emergente de la época. Aunque Je-
siis en Disneylandia pueda entenderse, una vez mis, como simple me-
tifora de esta incoherencia, podria ser también punto de partida para
explorar las transformaciones de la religion y los nuevos moqos !;ie ex-
presar la religiosidad que florecen con el avance del tercer milenio.

¢RELIGION EN O DE PARQUES TEMATICOS?

El advenimiento de Jesus Disneylandia que se ha descrito al co-
mienzo de este capitulo da lugar a nuevos enfoques de sociologia de la
religion y de la cultura. La inadecuacion de las sociologias dominadas
por la secularizacion queda de manifiesto cuando tratamos de apre-
hender el significado de este fenémeno. Antes que aferramos a un
marco de secularizacion, tiene mucho mis sentido considerar el fené-
meno de Jests en Disneylandia a la luz de procesos globalizados y
(pos)modemos que, paraddjicamente, permiten ver en las actividades
religiosas acontecimientos por derecho propio y no mero reflejo de
otra cosa. Los modelos mds viejos de la sociologia de la religion tam-
bién tienden a suponer que un tipo de prictica excluye otro, o que la
gente se ve forzada a escoger entre enfoques alternativos. En estas pers-
pectivas no ocupa precisamente un lugar destacado el pensamiento de
que las organizaciones religiosas podrian resistir a la (pos)modernidad
y al mismo tiempo adaptarse a ella, o de que, como en el pais de las ma-
ravillas de Alicia, seria concebible «creer varias cosas imposibles antes
del desayuno».

Esto no equivale por ahora a decir que la seculanzacion sea una
manera completamente erronea de examinar acontecimientos como el
de Jesis en Disneylandia. Desde la perspectiva de la teoria comuin de
la secularizacion, el acontecimiento podria interpretarse como prueba
de secularizacion interior, como capitulacion de la Iglesia ante el mun-
do, como acontecimiento que hace de la religion un pasatiempo me-
cuo y sin consecuencias, seguido de picnics o nmq-mamdew
ayudar a mentes cansadas a evadirse del mundo. Los cristianos de Dis-
neylandia serian victimas religiosas de la seduccién consumista.. Esto
puede que explique adecuadamente parte de lo que ocurre. en esos
contextos. Desde este punto de vista, los creyentes serios merecerian
ser perdonados por el pesimismo de su opinién sobre la disneyfica-
¢i6n, en particular alli donde esa colusion de cristianismo y cultura de
consumo empequeiiece la deidad, humilla lo divino o niega la condi-
cién de préjimo al no consumidor. Los melémanos religiosos bien po-
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drian encontrar disonante a Disney; los creyentes profundos bien po-
drian deplorar la superficialidad de la sacralidad edulcorada.

Los cristianos complices de la disneyficacién no parecen salir muy

ignificados. También ellos parecen negar ciertas cosas cuya defensa
ha sido cldsica en los mejores cristianos, como el realismo y la preocu-
pacién por el Otro. Disneylandia es un poderoso proveedor de practi-
cas y un recurso popular para la politica, la arquitectura, la educacion
y la planificacion urbana, asi como un modo de organizar el entreteni-
iento. También parece afectar la imaginacion y el proceso religioso.
De esta suerte, tan eficaz es la transformacién de la vida real en parque
temdtico que opera la disneyficacion, que la diferencia entre una y otro
ina por borrarse. Finalmente, como sugiere Jean Baudnillard, Esta-
dos Unidos se pone a la altura de los parques tematicos al sucumbir
por entero a la forma melodramatica espectacular”. Los parques se
convierten 2 su vez solo en suna seial mas de la irrealidad de todo»*".
Sin embargo, cuanto mas plenamente ocurra tal cosa, menos realidad
se atribuird al mundo de sufrimiento, diversidad, conflicto y luchas por
el poder. Y mis atractivo parecera el mundo de Pleasantville, formado
por verdades simples y domésticas, relaciones «normales» y diversién
infantil. Pero esto también ocultard tras un velo la medida en que, a fin
de participar, los consumidores se conforman con las expectativas del
mundo disneyficado.

En el epigrama que encabeza este capitulo, Baudrillard distingue
entre el Estados Unidos hiperreal de Disneylandia y las «galerias, las
iglesias... la cultura». Pero cuando encontramos a Jesiis en Disneylan-
dia, las distinciones se esfuman. Al parecer, Disneyland USA incorpe-
ra ya incluso la religion convencional en lo hiperreal: He aqui una do-
ble ironia. La religién, cualquiera sea su definicion, se refiere a lo que
Mhmlidxfmuadmm pero para Baudnillard las iglesias pue-
den.asignarse alegremente a un dominio cultural en el que las pregun-

i sin . Al mismo tiempo, los

enos de hiperrealidad son muy abundantes en Disneylandia.

Los medios simulados que intentan persuadir a los participantes de

que son en realidad una nave espacial o una aldea china confunden y

gilm;an las fronteras —modernas y, en ciertos casos, cristianas—
entre lo real y el resto.

En esto reside una paradoja mds. Mientras que Disneylandia,
como-ejemplo-de dependencia de TCI avanzadas, contribuye a la ip-

; : Baudrillard (1983), Simudatians, Nueva York, Semiotext(c), pag. 25.
- Rojek, pag. 133,

.

certidumbre estructural (expresion de Hervieu-Léger) de nuestra época,
istorias que se-cuentan, sobre todo en el cine, son-relativamente
. iLo correcto se impone! iLa tecnologia es progreso! Es
como si la busca de soluciones a problemas de incertidumbre estructu:
ral se pudiera satisfacer en el mismo medio que produce los proble-
mas. Al construir sus nuevas tradiciones de creencia, los peregrinos de
Disneylandia tropiezan con —o :I_igen— valores y supuestos que sean
de alguna manera eco de los propios*'. De modo reconocible, Disney:
landia hunde claramente sus raices en el suelo del protestantismo nor-
teamericano, aun cuando muchos de sus nutrientes originarios hayan
sido disueltos y por tanto no se advierta que todavia es posible detec-
tar parte de su antiguo sabor. _ ;

Esto también significa que dichos peregrinos, a sabiendas o no,
pueden prescindir de parte de su herencia al realizar sus alianzas con
Disney. La reduccién de historia a nostalgia, por ejemplo, comprome:
te todos los futuros, salvo, para Disney, el progreso tecnoldgico. El ata-
vismo obsesivo aleja la mirada del presente y del futuro y deja en ma-
nos del destino tecnolégico lo que estd atin por llegar. Sin e}n‘*lbajgo,
équé pasa cuando se echan por la borda tanto las tradiciones éticas del
pasado como la buena y esperanzada sociedad del futuro? ¢Se reduci-
rin a largo plazo todos los valores a demanda del consumidor? Un
portavoz de Disney comenta sin ruborizarse que a veces tienen que 1g:
norar sus propios puntos de vista a fin de mantener la competitivr
dad®. Si tales alianzas proliferaran, el filo critico del cristianismo, que
en Canadi y en Estados Unidos produjo un evangelio social ambiguo,
pero de enorme influencia, podria perderse ficilmente. _

Pero ¢y si el fendmeno de Disneylandia no fuera solo un reflejo
epifenoménico del capitalismo de consumo? <Y si, mis que mirar sim-
plemente a través de la lente de la disneyficacién, empleamos la lente
de la disneyzacion? En este caso, la tarea seria discernir en que m
los principios de Disney afectan a la religiosidad. ¢Se ponen aqui de
manifiesto principios tales como temas y narraciones, un d
to ininterrumpido entre categorias, la centralidad de la imagen (que se
advierte en la mercantilizacion) o la preocupacion por uno mismo
este marco, cabria preguntar como ven su actividad las personas real-
mente implicadas. Recuérdese que los organizadores comentaron €on

4 Paul Heelas (1996), The New Age Movement, Oxford (Reino Unido) ¥ Cambrige,

MA, Blackwell, pig. 151. &
2 William Romanowski (1996), Pop Culture Wars, Downers Grove, InterVasity s

Press, pag. 292.




toda conciencia que «... no desperdiciariamos la oportunidad sélo por-
que alli haya también otras cosas». Poniendo como «ejemplo» a Jesus,

a la conclusion de que despreciar la oportunidad de estar en
la radio, la television o en Disneylandia los restringiria «a las cuatro pa-
redes de sus iglesias, y no estamos aqui para eso». A primera vista, esto
se parece mds a un consumismo de resistencia; en, pero no de Disney-
landia. En tal caso, es algo muy distinto del enfoque que los creyentes
han mantenido durante dos milenios.

¢Podria ocurrir que los cristianos del festival del parque tematico se
consideraran una suerte de raton de Troya que se cuela en la ciudade-
la secular del imperio Disney para subvertirlo (o convertirlo) desde
dentro? Este enfoque no seria condenable como capitulacion ni po-
dria leerse como rechazo. St no se rastrean todas las posibilidades de se-
mejante tictica de guerrilla cultural, se podria pensar que el aprovecha-
miento de la oportunidad para una resurreccion religiosa en Disney-
landia responde por completo a la linea trazada por la maxima del
apostol Pablo, de ser «todas las cosas para todo el mundo», tarea que él
mismo ejemplifico con sus discusiones evangélicas con los guardias
durante su prision en Roma o su intervenciéon como filosofo visitante
en la arena ateniense de discusion, el Aredpago.

Al menos desde el punto de vista de los peregrinos a Disneylandia,
lo que se cooptaba era el contexto con fines religiosos, y no a la inver-
sa. En un mundo despojado de tradicion y con religion no regulada,
apenas si cabe sorprenderse de que se formen nuevas alianzas o de que
se busquen nuevas combinaciones a partir de fragmentos de formas
culturales més antiguas y otrora coherentes. Estos participantes en la
intriga —actores sociales—*' merecen que se los tome mds en serio de
lo que a menudo los tomaron los teéricos de la secularizacién. Buscan
maneras creibles de expresar la fe de modos contemporineos, pero
fuera de las iglesias convencionales. Elaboran maneras de entenderse
con el mundo de signos en circulacion, y en este caso escogen llegar
a un acuerdo con Disney. Los actores sociales todavia estin activos.

Al.}u. queda por ver si esta explicacion es vilida o no. Sin duda se-
tia recibida con alivio en relacion con los deprimentes estudios que in-
dican sin fisuras que el consumismo ha seducido a los evangelistas nor-
teamenicanos. Y esto encajaria bien con la limitada evidencia empirica
que se ha reunido sobre los efectos sociales de los parques y las ferias.

;‘u En sociologia, la expresion =actores sociales~ es un recordatorio codificado de que
S srepresentantes= del «drama- social son personas conscientes, reflexivas e intencionales.

38

Por ejemplo, Ley y Olds, en su andlisis de las ferias mundiales, y sobre
todo de la Exposicion Mundial de 1986%, concluyen que los asistentes
a la feria podian ser cualquier cosa excepto «pasivos y engafados»; se
comprometian activa y criticamente con ese medio simulado. En el
caso de la Exposicion Mundial, a menudo los asistentes trataban posi-
tivamente de aprender modalidades de ciudadania global. En cuanto a
la sociologia de la religién, la aceptacion de ese enfoque alternativo
nos lleva muy lejos de la teoria pura y dura de la secularizacion. Bsta

iva-tendria-en cuenta no s6lo las transformaciones de la
religion, sino tambien la posibihidad de que las esteras de espintualidad
se conviertan en sus propios centros de intehigibihidad.

A pesar de que la ilustracion que en este libro se ofrece concier-
ne sobre todo al cristianismo, estas reflexiones afectan también a
otras fes. En los capitulos siguientes se examinara de qué manera los
diferentes grupos enfrentan los desafios que los nuevos medios y el
consumismo les plantean, pero hay algo claro: que las respuestas
distan mucho de ser idénticas. Por ejemplo, muchos grupos islimi-
cos denuncian la decadencia y el matenalismo secular occidentales,
aspectos por los que parecen dominados los postulantes cristianos
de un evangelio de prosperidad» en Estados Unidos. En lo que
afecta a la identidad, los judios, en especial a partir de su emancipa-
cion civil tras la Revolucion Francesa, han tenido que luchar con el
fenomeno de «eleccion conscienten para seguir siendo judios, con el
paradéijico resultado de que se puede escoger la identidad religiosa
sin creencia religiosa®.

A diferencia de estos judios hay, al menos en ¢l Reino Unido™ y
en Canada, cristianos que hacen lo contrario, esto es, escoger la creen-
cia pero sin identificarse con los creyentes. Sin embargo, en este ult-
mo caso, las evidencias de lucha son muy escasas. Se elige a qué grupo
asociarse, si existe alguno, sobre la base de intereses comunes, gustos
musicales, preferencias liturgicas, orientacion cdesi:'sti[:a 0 mclmaqbu
espiritual (para emplear una frase de los populares libros de cocina
«Moosewood»). Asi, lejos de parecerles extrafia a sus pricticas, es admi-
sible imaginar que en Disneylandia los consumidores creyentes se sien-

# David Ley y K. Olds (1988), «Landscape as spectacle: World's Fairs and the culture
of heroic consumptions, Emvironment and Planming D: kmmn‘.‘im 6, pags. l"l.z'm‘&i

% Jonathan Sacks (1991), The Persistence of Fath: Religions, Morality and Socicty in @ -
cular Age, Londres, Weidenfeld and Nicolson, pig. 8. el e

% Grace Davie (1994), Religion in Britain Since 1945: Belicving mmfh
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ford, Blackwell.




.tm'abmhmmmtc r:émudos La desditerenciacion también atecta a las
0Cio:

Todo esto sugiere que la presencia de Jesus en Disneylandia pue-
de ser parte.de una transformacién mas amplia de la religion. La idea de
realizar el bricolage personal de creencias, escogiendo lo que uadapm
ylo que no se adapta, parece ser un modo popular de mhgtoudndade
espintualidad de hoy en dia, sobre todo en Estados Unidos.-Y lo que
ocurre en dominios religiosos tan mezclados, o en las regiones religio-
sas situadas.mucho mas alld de lo convencional, se relaciona cada vez
MMW Si se presta cuidadosa atencién sociolé-

gica a las voces contemporineas, se descubre una tendencia a la sacra- £

lizacion mis general del yo.
Los tipos de enfoque que en este libro se alientan sugieren que de-
para escuchar empaocamente las
‘e incorporarlas a la explicacion social. Aqucllas pue-
den ser errdneas o estar mal orientadas en sus términos, de modo que
una interpretacion sociolégica podria esclarecer esas aparentes incohe-
rencias. Pero tomar en serio las explicaciones desde dentro también
nos ayuda a evitar el elitismo de ciertas exposiciones dominadas por la
secularizacién. Nancy Ammerman cuenta c6mo en cierta oportunidad
se sentd entre varios centenares de académicos que discutian muy se-
riamente sobre la seculanizacién y de pronto se dio cuenta de que eran
casi todos hombres que apenas si sabian lo que son las pricticas de los
participantes que «se limitan a realizarlas en la vida cotidiana»*. Y pre-
gunta: «¢Qué pasaria si en lugar de atender a las cantidad de asistentes
a las instituciones oficiales, observiramos las pricticas vivas fuera de
esas instituciones?» Este libro trata de ambas cosas, pero carga el acen-
to en la tltima.

. Disenylandia sirve como tropo idoneo de los tiempos presentes,
en especial, aunque no exclusivamente, en Estados Unidos. Esto se
debe a que Disneylandia mira en dos d.l.tcccmnes a inclinaciones y

posmodemas. Los grupos religiosos, al en-
tenderse-con' el itndo, négocian niuevas condiciones de compromiso,
nuevos sompeolas para la creencta. Al mismo tiempo, la espintualidad
brota.enmuchos sitios, ya esperada, ya inesperada. La vida religiosa no

¥ En este contexto pienso en George Rawlyk (1996), fs Jesus your Pervonal Saviours,
wjnnptm, McGill-Queen'n University Press, o en Eileen Barker (1984), The
g’lﬂw Braimwashmg ot Choice?, Oxford, Blackwell.
35"‘ W (1994), «Telling congregational storiese, Review of Religions Re-
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i encogiendo; hundiendo ni evaporando, como predijeron los
mmgms modernistas de la secularizacién. Mds bien al-contrario; aun-

que en formas r.ies;eguhdas ¥y pounsumcmmles, s J.n.spua en mulq
{ CON. CONsecUencias gque, para mejor o para peor, son.difi-
giles de predecir, pero que reclaman comprension.
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CariTuLO 2
El destino de la fe

Al retirarse las aguas de la playa de Dover, en Inglaterra, la bajamar
arrastraba con ellas arena y piedras bajo un cielo gris. Mientras el caba-
llero victoriano, de pie en la orilla, observaba pensativo la hiimeda cos-
ta, le venian a la mente las palabras de un poema:

El Mar de la Fe

también fue pleno una vez, y en redor de la tierra
yacia como pliegues de bnllante y recogida faja.
Pero ahora oigo tan sdlo

su rugido en retirada, prolongado y melancélico'.

Asi se lamentaba Matthew Amold del destino de la fe en el mun-
do modemo. Pero, como observa un tedlogo contemporineo, Alister
McGrath, es una imagen patética. Por un lado, es posible que la plea-
mar cultural no vuelva nunca mis y es seguro que, en cualquier caso,
no serd para traer otra vez el cristianismo a la costa. Por otro lado, la
idea de fe como «plena y en redor de la tierra» era absurda en un mo-
mento en que el cristianismo apenas habia tocado Africa y Asia, y atn
no habia llegado a la costa occidental de América del Norte. El poema

denuncia una miopia irreflexivamente eurocentrista.

! Matthew Amold (1954), Poctry and Prose, Londres, HartDavis, pig. 1
«The Sea of Faith / Was once, too, at the full, and round earth’s shore / Lay li
of a bright girdle furl'd. / But now I only hear / Tts melancholy, long. withdrawing




La historia alternativa de McGrath viene de los aborigenes austra-
lianos, que hablan de un rio poderoso que en un tiempo corria con
fuerza en la tierra. Muchas generaciones que vivieron a sus orillas con-
taron con el sustento del rio hasta que poco a poco dejé de fluir. La
gente observaba atonita cémo el simbolo de su seguridad se secaba y
desaparecia. Algunos esperaban que volviera, mientras que otros fue-
ron a averiguar qué habia ocurrido. Lo que sucedia era que el rio seguia
fluyendo, pero habia cambiado su curso aguas arriba y creado un bra-
zo menor en la curva en donde todavia se asentaban los aborigenes?.
Para Amold, la marea habia desaparecido. En el relato australiano, el
rio continuaba discurriendo, pero por otro sitio.

Muchas explicaciones contempordneas de la religion en el mundo
moderno son encantadoramente simples, pero profundamente enga-
fosas. Este estado de cosas puede remontarse a una sencilla teorda so-
ciolégica de una sola idea valida para todo y que ha dado en llamarse
seculanzacion. La teoria sugiere que el desamrollo de la ciencia y la tee-
noldgico, de los modelos sociales urbanoindustriales y de los Estados-
ménimefecms letales en la vida religiosa. La sociedad moderna,
sigue el relato, se rige por principios no religiosos. Las iglesias pierden
influencia social y la gente deja de asistir a ellas. Las teoria simplistas de
la secularizacion describen con excesiva frecuencia el cuadro de la reli-
g16n resultante como una «aparicién encogida y sin vigor en la perife-
ria de la sociedad moderna»’,

Estas teorias de la seculanizacién fueron producto de las sociologias
europeas confiadamente racionalistas de mediados del siglo xx. Volvieron
a diversos temas decisivos de la sociologia clasica, buscaron confirmacién
en tipos particulares de evidencia y dieron por supuesto un progreso li-
neal general hacia un mundo secularizado. Hoy, las dificultades de esta vi-
sion.se han-multiplicado: La relectura de los sociélogos clisicos nos des-
vela andlisis mds sutiles que los que a menudo se les atnbuyeron. Cada
vez ha sido mas dificil reducir la evidencia contradictoria, tanto en lo re-
lativo a los avatares institucionales como a las creencias y pricticas coti-
dianas de la gente en el marco de la secularizacién pura y dura, Y si atin

se disciemnen tendencias a largo plazo, no parece que entre ellas —como
destino de la fe— se encuentre la secularizacién sin mis.

: F'Ek‘-r)f Sue Kaldor (1988), Where the River Flowes, Homebush West, NSW, Anzea,
Vi, cita en A.!L'-tcr McGrath (1993), The Reneweal of Anglicanism., Harrisburg, PA,
Publishing, pags. 7-8.

* Nancy Ammerman ( 1987), Bible Believers, New Brunswick Londres, Rut,
University Press, pig, 2. 8 NI, ¥ » Rutgers
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_ Una dificultad es la que plantea el hecho de que, i
modemay los fenomenos religiosos mis obvios sim*de‘mmfﬂm

__gitucional, arquitecténicamente visibles en iglesias, mezquitas, templos
mowmapﬂﬂﬂ en la calle, tanto en el hibito como en la hiad
que usan respectivamente las monjas catolicas y las mujeres musulma-
nas. La secularizacion puede servir para referirse a la- decadencia del vi-
gor de algunos grupos religiosos de un medio cultural especifico, pero
no dice nada acerca de las espiritualidades o de las fes que puedan es-
tar creciendo en populandad e influencia. Si consideramos la religion
de un-modo tipicamente modemo, institucional, es posible que omi-
tamos otras realidades religiosas.

Pero si «religion» es una trampa terminoldgica, también lo es «me-
demidad». Asi-como no hay una sola forma de aprehensién concep-
tual del término «religion, asi también es engafioso pensar la moder-
nidad como monocromitica. Hay muchas modemidades y es posible
mostrar que cada una tiene una manera distinta de relacionarse con la
esfera religiosa. Muchas modernidades europeas parecen particular-
mente inclinadas a separar las instituciones religiosas del resto de la
vida social, mientras que en Estados Unidos ambas cosas parecen coe-
xistir sin. problemas. En Latinoamérica, Africa y los paises del Pacifico
siguen surgiendo modelos diferentes. Ademas, como es natura!,_m
modernidades nunca permanecen inmutables, sino que se modifican
en cuanto tales modernidades, de modo que sus relaciones.con la vida
religiosa también vanan. Likak

En lo que sigue presentaré primero estos comentarios introducto-
rios en relacion con uno o dos ejemplos del uso erréneo del concepto
de secularizacién, no para erigir figuras de paja, sino para mostrar los
peligros de los enfoques unidimensionales. Luego echaré una mirada a
los temas de la religion y la secularizacién en exposiciones sociolégicas
clasicas, comentaré el valor positivo del concepto de 10
para la comprension de ciertos aspectos de la rr:lodemldad ¥, por ult_l-
mo, indicaré que el renacimiento, el reencantamiento y.la. -

ERRORES DE LA IDEA DE SECULARIZACION

Originariamente, desde el punto de vista-histérica, podria descri-
birse la secularizacion como la transferencia al Estado-de-propiedace
que otrora correspondian a la religion, o como el 0 de-un
pﬂmmddordmfdigimoymdem-nmw




_consecuente pérdida de influencia religiosa se generalizo en una teonia
une-la&-miﬂi!dﬁ estan cada vez mas marcadas por la

: ion de religion y modernidad. Esto podria percibirse
en la progresiva separacion de la Iglesia y el Estado en muchas socieda-
des modemas y la fragmentacion de las responsabilidades sociales en
jurisdicciones distintas, Estos movimientos ofrecen una sensacién con-
vincente de secularizacion. Nada de lo que diga a modo de critica de
los significados magnificados de la secularizacion debe entenderse
como negacion de la utilidad bisica de la idea de «seculanizacion» en
este contexto. Pero su significado metaférico ha hecho saltar hace ya
tiempo los limites de esa cauta definicion para referirse mds en general
al destino de la fe en el mundo modemno. Este ltimo uso es el que
cuestionare.

La modernidad, se nos asegura constantemente y sin resquicio para
la duda, es un medio inhéspito para la fe, la religion y lo sagrado. Vea-
mos lo que dice, por ejemplo, el importante tedrico social bntanico

Giddens a la hora de explicar algunas de las Consecuencias de
la modernidad: «La secularizacion, no cabe duda, es un asunto comple-
jo y no parece culminar en la completa desaparicion del pensamiento
y de la actividad religiosos, probablemente debido al punto de apoyo
que la religion ofrece ante determinados interrogantes existenciales...
Pero la.mayoria de las situaciones propias de la vida social modemna
son manifiestamente incompatibles con la religion en cuanto intluen-
cia permanente en todos los aspectos de la- vida cotidiana»®. Dice
Giddens a continuacién que esto se debe a que la «cosmologia religior
sa»_es sustituida por el «conocimiento reflexivamente organizado» y
que éste es mas destructivo de la tradicion que de la religion. Por su-
puesto, Giddens tiene toda la razén en recordarnos que la seculaniza-
cién es compleja, pero su manera de tratar la cuestion dista mucho de
hacer justicia a esa complejidad.

En el plano estadistico, Giddens senala correctamente que cierto
tipo de actividad abiertamente religiosa, como la asistencia al lugar de
culto los fines de semana, esta en decadencia, al menos en Europa. Sin
embargo, el cuadro es variado incluso en Europa, y en-Estados Unidos
las tasas. de concurrencia-a la iglesia son todavia relativamente altas.
Pero en ciertas regiones de Latinoamérica y Africa y en los paises del
Pacifico, mds que ser relativamente altas, se hallan en pleno auge. No

% Anthony Giddens (1990), The Consequences of Modernity, Cambridge (Reino Unido),
Pality Press, pag. 109. ' )
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obstante, alli donde la asistencia decae, también se encuentra cada vez
menos interés en ceremonias de iniciacion y cada vez es menor el -
mero de personas que se ofrecen para el servicio como profesi
de la religion. La excepcion a esto es Escandinavia, donde el interés
creciente en oficios ocasionales y ordenaciones contradice los niveles
de asistencia mas bajos’. Ante este panorama, pareceria que los hechos
presentan al menos considerables limitaciones en su apoyo a la teorfa
de la seculanzacion.

Sin embargo, mas alli de esto, en laexplicacion de Giddens se con-
tunde el «pensamiento~ religioso con la actvidad religiosa. Pero, aun-
que pueda ser verdad que la vida cotidiana modema discurre sobre
prncipios hasta cierto-punto hostiles a la «cosmologia religiosas, esto
no-parece impedir que la gente crea en Dios. En Canadd, por ejemplo,
mas del 80 por 100 de la poblacién afirma creer en Dios, y mas del 30
por 100 asocia su creencia con cOmpromisos Cristianos muy conven-
cionales con Jestis como «salvador personal». Lo que interesa destacar
es que es facil concebir erroneamente la religion como conducta mera-
mente habitual (como ir a la iglesia) o como actividad cogmtiva (creen-
cias logicas), mientras que en realidad también tiene que ver —y mas

i con la fe, la identidad y aspectos no cogmtivos de la
vida, como la emocion®. También informa —y a veces transforma— ac-
tividades practicas de la vida cotidiana. En la Colombia contempori-
nea, por ejemplo, se atribuye al renacimiento de la Iglesia Pentecostista
la resistencia a la corrupcion y la reduccion de la violencia doméstica’.
A partir de aqui se podria comenzar a extraer contrapruebas que lleva-
rian a la conclusion de que tal vez la seculanzacion no sea tan sistema-
tica como algunos suponen. -

Por otro lado, esto no quiere decir que cuando la gente busca res-
puestas privadas a los «interrogantes existenciales» a los que alude Gid-
dens, la religion sélo tenga lugar en el contexto individual, separada
del resto de la vida social y cultural. Estudios contemporineos de reli:
gion sugieren que la ambigiiedad y la ambivalencia que anidan en-la

% Véase Grace Davie (ed.) (1999), Religion i Modern Europe: A Memory Mutates, Ox:
ford, Oxford University Press.
CA‘SVé:Ise Stejpan Meitrovic (1997), Postemotional Society, Londres y Thousand Oaks
. Sage.
-7 Elizabeth Brusco (1993), «The reformation of machismo: Asceticism and mascu-
linity among Colombian Evangelicalss, en Virginia Garrard-Bumett y David Stoll
g-'jds.]. Retbinking Protestantism in Latin America, Filadelfia, Temple University Press,
gs. 143-58.
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creencia y.en la ica son mucho mayores de lo que parece a ojos de
quienes reducen ¢sos fenomenos a niveles cognitivos y conductales. La
religion es-un-aspecto vital deloque Robert Bellah Hama. <habitos del
_corazém’, que son los elementos culturales de la vida que conectan la
_esfera estructural abstracta con los motivos y las acciones de los agen-
tes-humanos. Asi entendida, la religion puede ser tanto publica como
_privada, colectva como individual, emocional como.intelectual, etc.
En verdad, como observa Peter Beyer, la religion como categoria dife-
_senciada aparece solo en el siglo xvi europeo. Tal vez lo que hoy este-
mos presenciando sea-el regreso de la refigion al estado-de no-diferen-
R S
Es imposible desconocer la importancia de esta ambigiiedad y esta
ambivalencia. Ni la religion m la modernidad son unidimensionales i
unidireccionales en-su desarrollo. A lo largo de su peculiar trayectoria
historica, cierta sociologia moderna puede haber acabado por abrazar
nociones mas bien rigidas y burdas tanto sobre religion como sobre
modernidad. Pero si bien una actitud abierta ante la ambigiiedad y la
ambivalencia abona una mayor complejidad, se puede sostener que
esa complejidad esti mis cerca de lo que en realidad estd ocurriendo
en el mundo contemporineo.

Otra manera de abordar esto seria decir que posiblemente el desti-
no de la fe en el mundo moderno no sea tanto el de que ésta se pierda
en el quehacer cotidiano de la gente comuin, sino que se pierda de vista en
las explicaciones académicas del mundo moderno. De esta manera, la
secularizacion del conocimiento precede al conocimiento de la secula-
rizacién. Como dice Peter Berger, los estudios sobre seculanzacion, a
los que él mismo contribuyera en los afios sesenta y setenta, eran sesen-
cialmente erroneoss'”. Pero su trabajo en estudios sobre seculanzacion
fue tremendamente 1 mis tal vez que el de cualquier otro so-
cidlogo aslado que haya trabajado en este campo: Y no es que Berger
hubiera querido negar la realidad de lo religioso en la modemidad!
También hablé de ssefiales de trascendencia» y de «rumores de dnge-

: m Bellah er ol (1985), Habits of the Heart, Berkeley, CA, University of Califor-
na

') Fctﬂ Beyer (1998), «The city and beyond as dialogue: Negotiating religious
authenticity in global societys, Social Compass, 45:1, pags. 67-79.

% Peter L. Berger (1999), «The deseculanzation of the world, en The Deseculanization
of the World: Essitys on the Resurgence of Religion in World Politics, Grand Rapids, M1, Eerd-
mans. Véase también su A Far Glory: The Quest for Faith in an Age of Credulity, Nueva
York, Viking, 1992, '
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les» en ese mismo mundo social''. Pero uno se ve en apuros si quiere
mostrar exposiciones sobre actividad religiosa, por no hablar ya de vi-
talidad de la religion, en los estudios socioldgicos generales de hoy, in-
cluso en contextos en los que, como ocurre en los paises del Pacifico
asidtico, no cabe ninguna duda de que, a diferencia de lo que se da con
frecuencia en Occidente, no se asume la secularidad como condicién
de transicién a una economia capitalista de tecnologia avanzada',

De esta suerte, es importante la cuestion relativa a la definicién de
religion y, tal vez mds atin, la actitud respecto de la religién, Muy bien
puede cierta concepcion de la secularizacion estar tefida de supuestos
antirreligiosos —asi lo afirma Jeffrey Hadden", mientras que Steve
Bruce', por ejemplo, confiesa la falta de simpatia por la dimensién re-
ligiosa que acompania su investigacion sobre el tema—, pero esto seria
recaer en una critica meramente teologica del campo. Lo curioso es
que nila sordera a la religion de Max Weber, ni.el declarado ateismo
de Karl Marx o de Emile Durkheim, impidieron que estos autores di-
jeran cosas significativas sobre religion y-modemidad y sobre seculan-
zacién. En la sociologia clasica se dio por supuesto que la vida religio-
sa.era un aspecto de las relaciones sociales de la vida cotidiana, ademis
de inscribirse en diversas instituciones. religiosas. Por una cantidad de
razones, entre las cuales no puede faltar el éxito de la tesis exagerada de
la secularizacion, la religion se ha vuelto invisible en muchas discusio-
nes sociologicas de las condiciones contemporaneas,

Fuera de esto, vale la pena explorar otros aspectos del debate sobre
la secularizacién. Es preciso un andlisis historico de la idea de que la
modernidad es un medio inhéspito para la religion. Weber observaba
que ciertos elementos de la religion calvinista contribuyeron a generar
aspectos decisivos del espinitu capitalista y cientifico que impregn6 fa
modemidad, la cual seria luego, ironicamente, la encargada de socavar-
las. Incluso esto puede llevarse demasiado lejos, por supuesto. Lo inte-
resante es que en determinados contextos, en este caso el capitalismo

Il Peter L. Berger (1967), Rumour of Angels, Garden City, NY, Doubleday.

12 Vgase, por ejemplo, Richard Robison y David 5. G. Goodman (eds.) (1996), The
Newo Rich in Asia: Mobile Phones, McDonald's and Middle-class Revoluiion, Londres y Nue-
va York, Routledge. En el indice no aparecen cuestiones religiosas, aun cuando se sabe
que las sociedades del Pacifico asidtico rechazan el modelo ssecular= de las sociedades
accidentales,

1 Jeffrey Hadden (1987), ~Towards desacralizing seculanzation theorys, Socal For-
eet, 65:3, marzo, pags. 587-611.

¥ Steve Bruce (1996), Religion in the Modern Warld: Froms Cathedrals fo Ciles, Oxfiord,
Oxford University Press.
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temprano, ciertos discursos de inspiracion religiosa —como la evalua-
cion biblica que hace Calvino de la usura— experimentan una trans-
posicion tal que resulta discordante con el original. La modernidad
continiia sosteniendo los «valores (aparentemente) religiosos» mucho
después de abandonar o dejar que se atrofiara el impulso revelatorio
que les era propio. No obstante, el entrecruzamiento de la religién y
los comienzos de la modernidad deberia plantear alguna duda a quie-
nes dan hoy por supuesto que llegari el dia en que los efectos corrosi-
vos de la modernidad sobre la religion sean totales.

Ademis,.es ‘muy engaioso suponer que la religion o la moderni-
dad sean-una condicion estable. Los tiempos de cristianismo en que la
Iglesia y el Estado estaban estrechamente ligados pertenecen ya indu-
dable y tal vez irrevocablemente al pasado, pero no hay razén para afir-
mar que s6lo los tradicionalistas eclesidsticos o los fundamentalistas de
derechas traten de restaurar esa situacion'’, Ademis, la propia moder-
nidad se modifica constantemente: como decia Marx, «lo que distin-
gue la época burguesa de todas las anteriores es la constante revolucion
de la produccion, el ininterrumpido desorden de todas las relaciones
sociales y la incertidumbre y la agitacién permanentes». Y seguia di-
ciendo: «Todo lo sélido se funde en el aire, todo lo sagrado es profa-
nado y los hombres se ven finalmente forzados a enfrentar... las condi-
ciones reales de su vida...» Los.rasgos caracteristicos de la. modernidad,
como. el crecimiento de una-clase obrera urbana, que-tal vez en una
€poca hayan creado dificultados a la religion organizada, diluyen hoy
las realidades sociales en una era de informacion. Es obvio que estos
comentarios nos proyectan directamente al tema central del libro, a sa-
ber, el supuesto cambio en los tiempos posmodemos y sus consecuen-
cias para la religion.

UN LEGADO aMBIGUO

ﬁmﬂh;lsrx, Weber y Durkheim, que a menudo pasan por ser los padres
: udores de la sociologia modemna, tienen cosas interesantes que de-
€I, €ada uno las suyas, acerca de la religion y de su explicacién de la

modernidad. Weber lamentaba la ironia de que el protestantismo, que
sinquererlo-habia prestado su poder al impulso inicial del cap;ulmgm

¥ Véase, por ejemplo Douglas Joh ] ;
se, pe ; n Hall (1997), The End of Christendom and the Fu-
ture of Christiamity, Valley Forge, PA, Trinity Press International.
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viera esclerosada su espinitualidad por los desarrollos posteriores de ese
misimo capitalismo. Pero dejo al mundo una vision muy pesimista de
la racionalizacion ininterrumpida, que no dejaba espacio para los desa-
molles religiosos. Marx, por otro lado, se oponia frontalmente a la reli-
gion organizada con una cantidad de argumentos. Y Durkheim afirma-
ba que Dios, tras haber estado en el centro de todas las relaciones hu-
manas, dejaba ahora el mundo abandonado a los hombres y sus
disputas. Cada uno de estos tedricos ha sido rehabilitado en la medida
en que ofrecia perspectivas ttiles sobre religion contemporinea'®.

Sean cuales fueren las contribuciones especificas de estos autores a
la comprension contemporinea de la religion, es cierto que su podero-
sa.influencia se advierte en las teorias de la seculanzacion. Para Marx,
¢l problema residia en la naturaleza ilusona de la religion, pero, a dife-
rencia de los filosotos, no la consideraba un simple error intelectual.
Por el contrano, veia en la religion un medio (erroneo) de explicar con
diciones economicas y sociales intolerables, y por tanto, una de esas
cosas que no solo se trataba de entender, sino-también de modificar.
Pero el capitalismo, que dio onigen a esas condiciones en la modemi-
dad, no podia sobrevivir a largo plazo, paralizado —como a Marx le
parecia— peor-sus propias contradicciones. Asi, la religion, a pesar de
expresar «el corazon de un mundo sin corazén», estaba destinada a
morir cuando esa «ausencia de corazén» fuera trascendida por la abo-
licion del capitalismo.

A pesar de que-Durkheim parecia ofrecer una teoria segin la cual la
religion es constitutiva de la vida social estable’’, también proponia que
en los tiempos modemos la religion abarca-un sector cada vez menor de
la.vida-soeal. Poco a poco, sostenia este autor, las caracteristicas politi-
cas, economicas y cientificas de la vida se liberan de sus pnmitivas ama-
rras religiosas para adoptar un aire mis temporal. Durkheim veia esto
como un proceso permanente a largo plazo; compartia.con. Weber la
idea de que la seculanizacion era una perspectiva historica a lasgo plazo.

Para Weber, la religion es un medio vital.de explicar, no ya solo
condiciones sociales de explotacién o de sufrimiento, sino los miste-
rios mismos de la vida. La religion produce sentido-por si- misma; y-al
hacerlo influye en los asuntos humanes de la vida condiana. Por ejem-
plo, la creencia de que el trabajo esforzado era una respuesta a Dios tan
vilida como la autonegacion estimuld los modos de acumulacion de

I Véase, por ejemplo, James Beckford (1989), Religion m Advanced Industrial Socety,

Londres, Unwin-Hyman.
Y Emile Durkheim, La divrsidn del trabao social, Madnd, Akal, 1987,
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capital que, en determinadas condiciones especificas y en circunstan-

cias a veces sorprendentes, condujeron a las primeras iniciativas capitalis-

tas. Es lo que sostiene Weber. Sin embargo, la racionalizacion posterior

de ez mds sectores de la vida social tendria, advertia Weber, ub

en lo que él llamaba «desencantamiento del mun-

~do». Esta vision esencialmente trigica se ha convertido posiblemente
en el legado perdurable de Weber.

Los usos a que se han sometido estas teorias clsicas, tanto en so-
ciologia como en historia, tendieron a centrarse mas en lo social que
en lo religioso por si mismo. Dando por sentado que el movimiento
que describen estos tres autores y otros era progresivo, lineal e irrever-
sible, se llega inexorablemente a la conclusion de que lareligion es un
fendémeno en retirada y que otros cambios sociales terminaran por ser

ignificativos. De esta suerte, lo que la religion hace, y no lo que es,

se convirtié en tema central de la sociologia, a pesar de que sus tres

fundadores tenian como minimo en cuenta ambas cuestiones en su

obra. Como dice Beckford'®, la mayoria de los teéricos sociales cldsicos,

fuera de Alexis de Tocqueville, penetraron en el futuro de la religién a

ir de ciertas tendencias supuestamente dominantes, o bien sugirie-
ron que la religion ilustraba determinadas tendencias subyacentes.

El resultado final de esto es que la secularizaciémy entendida ya
como muletilla comoda para referirse a la decadencia de la religion, se
da a menudo por supuesta en las exposiciones académicas y de los me-
dios. de comunicacion en relacion con el mundo modems. Asi, por
ejemplo, el socidlogo britanico Bryan Wilson sostiene que en el deba-
te sobre secularizacién, las intuiciones de los cldsicos se alinean junto
al conocimiento de sentido comiin del puiblico general'. Puede que
€sto sea cierto, pero la cuestion estd en saber de donde proviene el «co-
nocimiento de sentido comiine. Aunque no cabe duda de que parte
del mismo tiene su origen en la observacion cotidiana, en general estas
conclusiones estin informadas por comparaciones mds amplias, lo que
seria irrelevante en caso de que esas comparaciones mas amplias fueran
reconstrucciones realizadas a partir de la vulgarizacién de explicacio-
nes académicas derivadas de los socidlogos clisicos.

- Para Wilson, la cuestién sociologica decisiva en tomo a la seculari-
_ qué punto ha perdido su influencia social. Pero como
para este autor la religion hunde sus raices en la comunidad, que es

R

una forma de asociacion que él considera perdida en el mundo societal
modemo, es dificil ver cémo podria alguna vez regresar-la religion.
Bruce adopta una vision parecida, aunque afade a su explicacién una
dimension de -mi@émmwmr&nlekcmal»m. Lo que estas explica-
ciones dominantes de la seculanzacion tienen en cuenta son las gran-
des instituciones religiosas en relacion con los Estados-nacién moder
nos. Pero mientras la secularizacion puede explicar algunos aspectos de
esta relacion distintivamente moderna, en el siglo xx1 el problema resi-
de en que ninguno de los dos aspectos-de la- ecuacion de la seculariza-
cién ha permanecido constante. Hoy es peligroso dar por supuesto sin
mis precisiones que el Estado-nacion sea el centro principal del poder
politico, lo que se advierte mis claramente si se distinguen distintos as-
pectos de la seculanzacion.

LA SECULARIZACION DESMONTADA

Una vigorosa exposicion clasica de la secularizacion fue la que pro-
dujoKarel Dobbelaere?'. En su honor es menester aclarar que al me-
nos no da por supuesta la decadencia general e irreversible de la reli-
gion. Propuse, lo que es ciertamente 1til, que la muhmacmnﬁun
concepto multidimensional que implica como minimo tres niveles: el
institucional, el organizacional y el personal. Si miramos a cada uno de
ellos, podemos advertir, sean cuales fueren !qs mé‘l'ltﬂrﬁ nflgqnalcs del
programa de secularizacion, que su pertinencia esta hoy limitada. Su-
giero que, cuidadosamente circunscrita por matizaciones y si una de
éstas es la distincién de niveles, la secularizacion es una herramienta
sociolégica e histérica ttil. Pero si se eliminan esas matizaciones, la se-
cularizacién se convierte en algo peligrosamente engafioso.

En el nivel institucional, el desfase bisico se da entre organizacio-
nes religiosas y Estado administrativo moderno. Dobbelaere se refiere
1 esto como laicizacion, y se puede ilustrar con referencia a campos ta-
les como salud y. bienestar. Alli donde una vez, en Europa y- Aménea
del Norte, el suministro de alivio social y sanitario a los pobres era ini-
ciativa fundamentalmente religiosa bajo la égida de las iglesias, tuvo lu-
gar un cambio-gradual de control que puso-decididamente estas fun-
ciones en-el-dominio de la burocracia gubernamental, con sus.corres-

o Bruce, passim.

8 Karel Dobbelaere (1981), Secudarization: A Mudti-dimensional Concept, editado como
informe de tendencias en Current Sociology, 29, pags. 3-213.
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profesionales especializados. Las iglesias, que eran antano

:jé-d: muchas actividades —en relacion con la educacion, el trabajo, la
salud y el bienestar y el ocio—, se encuentran asi con que su papel se
ha visto reducido a intereses mas bien estrechos en materia de culto,
uiales y de obra pastoral, etc. Por supuesto, este proceso puede

darse en diferentes ritmos segun los paises —lento y casi imperceptible
en Gran Bretafia; tardio y cataclismico en Quebec, por ejemplo—,
pero el proceso diferenciador de la lascizaciin s ya reconocible en mu-

Sin embargo, caben vanios interrogantes a este respecto. Uno, que
es el que plantea José Gasanova, se refiere a las «religiones manifiesta-
mente publicas» que en Espana, Poloma, Brasil y Estados Umidos tu-
yieron un impacto gigantesco y duradero a partir.de los afios ochenta
del siglo xx. En Polonia, Solidandad es un movimiento politico reli-

i lo es la Nueva Derecha Cristiana en Estados Umidos. Ca-
sanova seiala que esto fue una sorpresa para los teéricos de la secula:
rizacion a causa del error basico de reunir diferentes aspectos del pro-

_ceso.en una lnica tendencia. Con demasiada frecuencia se supone en
particular que la privatizacion de la religion seria un concomitante ine-
vitable de-la-diferenciacion. Sin embargo, sostiene Casanova, algunas
religiones estin reingresando hoy en la esfera publica, no solo para «de-
fender su terntorio tradicional», sino también para «participar en las

luchas por la definicion y el establecimiento de las fronteras moder-
nas entre lo publico y lo privado.... entre familia, sociedad civil v Esta-
do», etc.,

Por supuesto, debe también recordarse que parte de este proceso
de reingreso fue posible gracias a los cambios e incluso las crisis en el
seno de la esfera publica. No esti claro en absoluto que la funcién cen-
tral del Estado nacional soberano sea duradera. En verdad, hay mu-
chos signos de que, sobre todo bajo la presion de fuerzas globalizado-
ras, el futuro del Estado —en particular del Estado del bienestar— que-
de radicalmente cuestionado. Como dice Manuel Castells, «eludido por
las redes globales de riqueza, poder ¢ informacién, el Estado-naciéon mo-
demo ha perdido gran parte de su soberania»®. Estd perdiendo su domi-
110 sobre la organizacion del espacio y el tiempo, que es lo que le dio su
poder modemo. Entre otras cosas, la desregulacion estd a la orden del

* José Casanova (1994), Public Religions i the Modern World, Chicago, IL, University
of Chicago Press, pig. 6.
m‘f’“l;lmud Castells (1997), The Power of ldentity, Oxford y Nueva York, Blackwell,
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dia y en ciertas circunstancias esto puede provocar la removilizacién
de los recursos religiosos con fines educacionales o de bienestar.

Pero incluso sin esa removilizacién, a finales del siglo xx la contro-
versia religiosa se hizo cada vez mas visible en las agencias controladas
por el Estado. El lenguaje que se utiliza para cuestiones relacionadas
con la vida y el cuerpo —como aborto, eutanasia y relaciones homo-
sexuales— ha sido un punto conflictivo. Richard Fenn sostiene que
esto se debe precisamente a que, para mucha gente, el lenguaje clinico
de los expertos burdcratas es inadecuado para las situaciones en las que
se lo invoca?. De esta suerte, la situacion supuestamente «secular» da
lugar en realidad a respuestas religiosas que impugnan su actual po-
sicion dominante. La secularizacion, desde este punto de vista, €s
un proceso dinimico de disputas de fronteras que resulta dificil de

rever.
s Por tanto, en sus propios términos modemos, podriamos pregun-
tamos, con Beckford, «si la separacion entre religion y aparato de con-
trol v legitimacion social significa necesariamente la decadencia del pa-
pel de la religion»*". Aun cuando se pueda demostrar que-en la mayo-
ria_de.las.sociedades..modemas- ha-tenido. lugar unprpccsp__r._te
laicizacion, <nos autonza ello a suponer que este proceso continuara sin
variaciones-o que no produciri respuestas que provoquen dudas acer
ca de la prudencia de restnngir la influencia rehigiosa solo a las activr
dades de las grandes organizaciones abiertamente religiosas? Pero, mas
alli de esto, podriamos preguntamos también qué forma adoptara la
religin, si es que contintia existiendo en las sociedades contempori-
neas, una vez desaparecidos ordenes establecidos tales como el del cris
tianismo, o una vez cumplido rﬂl fatal castigo de la burocracia a las
rincipales confesiones tradicionales.
’ La?igunda.dimenﬁdudc la secularizacion que senala Dobbelaere
es ¢l cambio organizacional. El foco se desplaza de la separacion en
gran escala de la Iglesia y el Estadoa ha-qlmmmwfyl»m-mm
de la organizacion religiosa: Para resumir esto se podria invocar, por
ejemplo, la resonante y clisica expresion de Weber de «rutinizacién del
carismar. En este caso, las agencias religiosas sucumben a la SECL'I[&HI.?‘
cién desde dentro. De esta suerte, una vez mas de-acuerdo con los and-
lisis clasicos de Weber v de su colega Emst Troeltsch, se podria soste-
ner que una forma de secularizacion se produce cuando se calma la

M Richard Fenn (1982), Litrgies and Trials, Oxford, Blackwell.
5 Beckford, pag. 110.
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efervescencia inicial de un grupo sectano desgajado y cuando el grupo

iere mds caracteristicas-de iglesia que de secta. En Canadi,
por ejemplo, el borboteante entusiasmo de los metodistas de media-
dos de la época victoniana adopt6 una forma mds sobna hacia finales
del siglo y se vio sometido a la posterior absorcién burocritica cuando
los metodistas se fundieron con otros para constituir en 1925 la tinica
confesién canadiense autdctona: la Iglesia Unida.

_El cambio organizativo significa en general que los grupos religio-
_sos.se acomodan cada vez mas al mundo modeme. Una manera obvia
_de darse tal cosa se encuentra en la adopeion de caracteristicas de orga-
_nizacion burocritica, rasgo definitorio de la confesion. Peter Berger y
Lotrgs™ sostienen (o mejor dicho, sestuvieron en un tiempo) que-esto
_coloca a los grupos religiosos ante un temrible dilema: acomodarse a la

idad y correr el rilesgo de debilitamiento de la fe, o resistirse a
Ja modemidad y correr el riesgo de quedar marginados como n-
~trascendente. Aunque puede haber algo de esto, queda en somglr';num
tercera opcion: la de que a menudo los grupos religiosos se enfrentan
a-ambas cosas al mismo tiempo, Daniéle Hervieu-Léger sostiene que
las iglesias exitosas emplean ambas estrategias, pues aceptan la moder-
nidad y se resisten a-ella”. Este tipo de ambivalencia tal vez sea la nor-
ma de los grupos religiosos de éxito.

Por otro lado, es posible entender en términos mas amplios el cam-
bio de organizacion. Puede adoptar tormas distintas de la burocratiza-
cion. Por ejemplo, mientras que las confesiones cristianas tradicionales
entraron en malas épocas en la segunda mitad del siglo xx, las redes de
grupos cristianos, a menudo preparados para la realizacién de objeti-
vos particulares, limitados, como los programas asistenciales o de alter-
nativas educativas en el Tercer Mundo, fueron cada vez mas importan-
tes, al menos en América del Norte?”. Nuevamente, a menos que haya
alguna razén de peso para considerar que las grandes organizaciones
constituyen el hibitat social de la religion, quiza valga la pena escuchar

* Peter L. Berger (1967), The Sacred Camopy, Nueva York, Anchor Doubleday. Este
& uno de los libros que hoy Berger cuestiona. Sin embargo, la tesis, aunque con modi-
actanes, se repitio en muchos otros lugares, como en James Davison Hunter (1987),
American sm: Conservative Religion in the Quandary of Modernity, New Bruns.
wick, NJ, Rutgers University Press.
i Daniéle Hﬂ'\neu[.rg;cr (1988), Vers un nosewean christianisme, Paris, Cerf,
: Eﬁmm&wdlns como el de Robert Wuthnow (1988), ttulado The Restructuring
gm Religion, Princeton, NJ, Princeton University Press, y, en Canadi, el de John

o otfmfamm Canadian Evangelicalism in the Tuoentieth Century, Toronto,

¢l consejo de Robert Wuthnow, segun el cual seria preferible buscar la
religion en lo que ¢l llama «comunidades morales» o «redes de obliga-
cién mutua y creencia compartida»®., ‘

Nancy Ammerman ha proporcionado importantes pruebas con-
cretas de esas comunidades en relacion con la vida congregacional de
Estados Unidos en la tltima década del siglo xx. Esta autora ha obser-
vado que muchos socidlogos varones blancos no fueron capaces de des-
cubrir esta vitalidad porque limitaron sus estudios a estadisticas de asis-
tencia a instituciones y no exploraron las zonas marginales, esto es, las
conocidas como esfera privada, cuyo efecto sobre la vida «piiblica» se
juzga desdenable. Nancy Ammerman sostiene, por el contrario, que es
precisamente alli donde se desarrollan las hgmmrentas para navegar
por toda clase de situaciones de la vida cotidiana, herramientas que a
veces producen modos de resistencia o mnovauonmmﬂ.l.anm
y lo profano, lo publico y lo privade, lo religioso y lo secular, pueden
«mezelarses (como dirian los que sélo esperan categonas r_uhd:;t_qgnte
diferenciadas), pero «cuando-comenzamos a leer 12 historia de 1a reli-
gioén de.abajo hacia arriba, nos encontramos mucho ms con un cons-
tante “uno y otro” que con una caida del todo a la nada»*.

El tercer aspecto de la secularizacion que ha aislado Dobbelaere es
personal y podria denominarse la seculanzacion de la conciencra. En
una frase muy evocadora de Berger, Berger y Kellner, losmodemos son
«mentes sin hogap» (homeless minds)*'. Entre otras cosas, esto se-advier
te en una «conciencia tecnoldgica» que considera la vida como cosas
que se adaptan una a otra a la manera de componentes de una miqui-
na, y explica los acontecimientos como sucesos «naturales»,
en el lenguaje de los prondsticos del tiempo o de hﬁmﬁ}mﬂdﬂmﬂ-
cado de valores. Al abordar los problemas de la vida con prescinden-
cia de las interpretaciones religiosas, la gente se vuelve a otras fuentes
de explicacion, justificacion o esperanza. Sin embargo, se puede decir
que entre estas «otras fuentes» se encuentran a menudo algunas que no
son precisamente de origen «tecnolégicor, como los hgn.‘:gc:upm: o téc-
nicas de enriquecimiento personal tales como la meditacién. Sin em-

® Robert Wuthnow (1994), Sharing the Journey: Support Groups and America’s New
Cuest for Commuenity, Nueva York, Free Press. Véase también Robg_rl Wuihngw (1998),
Loose Conmections: Joining Togetber in America’s Fragmented Communities, Cambridge, MA,
Harvard University Press. _ ) ) b

© Nancy Ammerman (1994}, «Telling congregational storiess, Revieze of Religrons Re-

search, 35:4, pig. 296. !
' Peter Ip.'.a%ergﬂ. Brigitte Berger y Hansfried Kellner (1974), Homeless Minds, Har-

mondswaorth, Penguin.
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bargo, cada vez mis, a pesar de que no cabe duda acerca de la realidad
de una cierta «conciencia tecnologicar, hay mucha gente que no ve en
esto incompatibilidad alguna con otros tipos de creencia. El mundo de
hoy, después de todo, se caracteriza cada vez mas por el bricolage ne
diferenciado de Disneylandia. e
_Es dificil evaluar con precision hasta qué punto la seculanzacion
de la conciencia ha procedido en un contexto dado cualquiera, pero
son muchos los que piensan que es el proceso que ha inspirado lo que
Daniel Bell bautizé una vez como «regreso de lo sagrado»'*. Este-autor
previo una época en que las «cuestiones decisivass, como el amor, la
tragedia, la obligacion y la muerte —en otras palabras, lo que Giddens
llama «cuestiones existenciales»—, encontrarian respuesta m_ei surgi
miento de religiones nuevas. Si no religiones nuevas por si mismas,
indudable que muchos paises afectados por la mndermdad han sido
testigos, en las tltimas décadas del siglo xx; del ripido surgimiento del
New Age Movement™. ot
Se podria argumentar que este aspecto-de-la seculanzacion se esta
haciendo mis notable al comienzo del tercer milenio, aunque debe-
fNOS aPresuramos a agregar que, una vez mas, el cuadro es ambiguo.
Los cambios culturales respecto de las situaciones posmodernas inten-
sifican la tendencia a formas de individualismo, pero.no se trata en ab-
soluto de formas no religiosas de individualismo. La cuestion es mas
compleja. Es indudable que en un mundo de comunicacion instanta-
nea, historia de parque tematico e informacién por Intemnet, cierto én-
fasis religioso tradicional a largo plazo, la estabilidad, lo canénico y lo
comunal se hallan bajo presion. Sin embargo, al parecer hay muchas
personas que siguen trabajando a fin de compatibilizar jirones y frag-

mentos de espiritualidad y de fe, muchas buscan medios caseros y ad

hoc de enfrentar la tragedia aparentemente anémala del momento, y
también hay muchas que se lanzan a una melancélica busca de lo co-
munal, aun cuando eso implique también encuentros fugaces. En ver
dad, cuanto mayor es la fragmentacion que se experimenta, mayor pa-
rece la busca de comunidades compensatorias. No se trata de cosas
contradictorias; por el contrario, se informan mutuamente.

La posibilidad de que en las sociedades contempordneas haya un
enfoque mas individualista de lo religioso no expresa necesanamente

2 Daniel Bell (1977), «The return of the sacred? The argument on the future of reli-
gions, British Jowrnal of Sociology, 28, pigs. 41949,
4 Paul Heelas (1996), The New Age Movement, Oxford, Blackwell.

la fuga respecto de la fe —como implicaria la perspectiva rigurosa de la
seculanzacion—, sino mads bien la fragmentacién de la fe. La i
masiva de dolor ante la muerte de la princesa Diana en 1997, con sus
muiltiples e idiosincrasicas auras religiosas, ilustra precisamente esta si-
tuacion™, Esta fragmentacion refleja al menos dos aspectos del indivi-
dualismo actual. Por un lado, apunta al individualismo expresivo, cen-
trado en el yo y cuyas necesidades se satisfacen mediante experiencias,
sobre todo corporales. Por otro lado, implica también el individualis-
mo adquisitivo, centrado en el consumo. Puede que este ultimo lleve
a la real acumulacién de cosas (y a su cuasi religiosa justificacion segiin
el «evangelio de prospenidad» de Estados Unidos), pero tal vez lo més
importante deba asociarse a las actitudes y modos de vida consumistas,
en los que prima la eleccion,

Por supuesto, Bruce considera la religion de consumo como parte
de la seculanzacion, porque estas creencias privadas —sostiene— ejer-
cen cada vez menos impacto sobre el funcionamiento de la sociedad,
y también como parte de una gran inflexion hacia abajo de la religion,
gue pasa, en palabras del autor, «de las catedrales a los cultos». El-«in-
dividuo consumidor soberano de finales de la modermdad» lleva ine-
xorablemente, pero de diferente manera, al «medio cultuals, cuyo rela-
tivismo «impedira que cualquiera de estas innovaciones adquiera el pe-
der y la influencia de las innovaciones religiosas anteniores»”. Pero
¢qué ocurre si, como expondré en los capitulos 3 y 5, el consumo de-
sempeiia un papel cada vez menos importante en el funcionamien-
to de la sociedad? Eso significaria, de acuerdo con el propio argumento
de Bruce, que precisamente aqui residirian las aperturas para la activi-
dad religiosa. No necesitarian adquirir los mismos tipos de poder e in-
fluencia para ser socialmente significativos. Otros, que también perci-
ben el aumento de la fragmentacién de la fe, ven nuevas posibilidades
no relacionadas con el consumo. Reginald Bibby, al analizar la situa-
cion canadiense, sostiene que todavia hay muchas personas que eligen
al menos compromisos parciales de tipo convencional (en este caso,
cnistiano). La idea clave de su argumentacion es que los grupos religio-
sos capaces de buenas operaciones mercantiles pueden tener éxito en
el nuevo medio™.

" Vease, por ejemplo, Tony Walter (1999), Mowrmmg for Diana, Oxford y Nueva
York, Berg,

5 Bruce, pag. 234.

* Reginald Bibby (1993), Unkmowes Gods: The Ongoing Story of Religion in Canada, Te
ronto Stoddart.
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Pero es menester no ir demasiado lejos. David Martin, al comentar
el crecimiento como hongos de la Iglesia Pentecostista (y, en cierta me-
dida, de un evangelismo mis amplio), sugiere que, en respuesta a las
tendencias presentes, bien se puede apelar al individualismo”. De esta
suerte, aungue en ciertos sectores se ponga de manifiesto el individua-
lismo relativista de lo que es «correcto para mi», en otros es posible re-
ciclar los fragmentos atractivos de la fe para usar, siempre que sean
compatibles con una perspectiva religiosa compartida, en marcos mas
convencionales. Lo importante es que, desde este punto de vista, ya no
se consideraria la religion como una fuerza vacilante que ha visto hun-
dirse sus antiguos soportes institucionales, sino como un recurso cultu-

ral dinamico.

RENACIMIENTO, REENCANTAMIENTO, REESTRUCTURACION

_El hecho de concebir la religién como recurso cultural la restausa
deinmediato en calidad de fenomeno que vale la pena estudiar en se-
_fo y no como rasgo en desaparicion de una época preténta. Si bien es
cierto que la tesis de la seculanzacion limitada nos dice mucho acerca
de las trayectonas particulares de las relaciones de religion y sociedad
enlas sociedades modemas, también es cierto que no-nos dice practi-
camente nada sobre el destino de la fe en general. No deberiamos es-
perar encontrar en el mundo de la modemidad tardia o de la posmo-
dernidad cada vez menos pozos de religiosidad agotados, sino conce-
~biremas bien la religion como recurso cultural y descubrir de qué
‘maneras se la expresa, se la utiliza y se la fona, incluso en sus intersec-
«ciones con esos mundos.

Por supuesto, bien puede ocurrir que la secularizacion, paradojica-
mente, sea parte del estimulo del crecimiento de la religion. Si la secu-
larizacién se refiere exactamente al proceso de diferenciacion, que aca-
ba con los antiguos monopdlios religiosos —como el cristianismo—,
los fragmentos en competencia que de ello resultan, obligados ahora a

IF SU VISiOn, su mision y sus estrategias, podrian encontrar reno-
ado vigor en una situacion pluralista competitiva®®. Si los grupos reli-
810508 capitalizan —deliberadamente o como sea— el individualismo

th:” David Martin (1996), <Religion, secularization and postmodemnity: Lessons from
Lain., m_ #, en Pil Repstad (ed.), Religron and Modernity: Modes of Co-existence,
Oxford, Scandinavian University Press.
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expresivo, pero son ademis capaces de conectarlo —o reconectarlo—
con aspectos de tradiciones antiguas y doblegar los excesos potenciales
de individualismo con la referencia a lealtades comunales, como se su-
girid mds arriba, resulta menos sorprendente el crecimiento de movi-
mientos importantes como el evangelismo o el fundamentalismo, o de
otros secundarios, como las comunidades catdlicas o el cristianismo
celta.

Determinadas condiciones de la modemidad o de la posmoder
niad pueden actuar como impulsos de tipos particulares de desarro-
llo religioso. Hervieu-Léges sugiere que, lejos-de ser1 ible con
la vida religiosa, la moderidad tardia puede engendrar actualmente
ciertos tipos de respuesta religiosa’”. Esto se debe a que la dindmica
que impulsa la modermidad hacia adelante nene aspectos utdpicos (que
son a su vez, cabria agregar, una faceta de la dependencia de la moder
nidad occidental respecto de filosofias religiosas —léase cristianas—
secularizadas de la histona), pero es por definicion imposible sausfacer
por completo esas aspiraciongs. El espacio que asi se crea es en cierto
sentido un espacio natural para la actividad religiosa, una localizacién
estructural donde se despliega este drama entre lo religioso y lo secular.
Aunque Hervieu-Léger rechaza la nocion de posmodernidad, su argu:
mento también funcionaria en este caso. Pues si, como aqui se sostie-
ne, la posmodernidad es una condicion social en la que ciertos aspec-
tos de la modernidad se ven inflados hasta el extremo de que resulta
dificil reconocer la antigua modernidad, en esos puntos pueden abnr-
se nuevas oportunidades para la actividad religiosa. Al haber trasferido
creencias y pricticas de origen explicitamente religioso a las condicio-
nes propias del modernismo tardio, aunque sin la fe que las formara,
las condiciones posmodernas exigen ahora una revaluacion.

En primer lugar, mientras ciertas organizaciones y movimientos
religiosos parecen de verdad haber pasado ya su momento de auge,
en muchas zonas del mundo el despertar y el resurgimiento religiosos
estin a la orden del dia (y en algunos casos pueden también reforzar
las viejas organizaciones). El crecimiento del 1slam, particularmente en
Aftica del Norte y en Oriente Medio, ha sido asombroso. Ademis de
las situaciones en las que se centran los medios de comunicacién —el
fundamentalismo armado—, hay un gigantesco resurgimiento de lo
que Gilles Kepel llama «reislamizacién desde abajos™, que afecta a la

# Hervieu-Léger (1986, 1993). _ 4 )
@ Gilles Kepel (1994), The Revenge of God, Cambridge (Reino Unido), Polity Press, pig:

na 13.
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vida cotidiana de una gran proporcion de las poblaciones de diversas so-
ciedades musulmanas. Al mismo tiempo, el surgimiento masivo.de la
Iglesia-de Pentecostés, particularmente en-América Latina, pero tam-
bién en-otras partes del mundo, ha puesto al evangelisme (del que es
un desprendimiento) a la par del catolicismo como una de las dos reli-
giones. verdaderamente globales del mundo actual'!. La mayor parte
del crecimiento de la Iglesia de Pentecostés es «desde abajo». Esto, jun-
to con el hecho de que esta iglesia no se asocia a la violencia y con la
falta de influencia occidental en los paises no angloparlantes, quiere
decir que a menudo este crecimiento esta mas oculto a los medios de
comumnicacion, y mucho mds aun a los ambientes académicos.

En segundo lugar, se puede sostener que el final de siglo xx fue tes-
tigo de un reencantamiento extenso y por caminos tales que habria
asombrado a Weber, Asi, lejos de la secularizacion de la conciencia, que
produce una situacion en que la tecnociencia ofrece soluciones satis-
factorias a los enigmas recurrentes de la vida, hay abundantes pruebas
del interés y la implicacion de muchas clases de creencias, practicas y

iritual no convencionales. Las influencias onentales globa-
lizadoras; junto con un énfasis completamente moderno en la técnica,
han estimulado movimientos tales como el de la New Age; la (re)te-
_minizacion de la religion ha apuntalado buisquedas de religiosidades

_que simpatizan con las mujeres, como Wicca'’; v la atencién a los ho-
TOSCOpOs ¥ otros caminos en busca de saber no da muestras de retroce-
-s0. Naturalmente, podria ser que la tesis del desencanto estuviera ya su-
perada, y que lo que.una vez Martin denomino steologias subterri-
neas» nunca haya dejado de ejercer su atraccion. Hoy, la desregulacion
y la desinstitucionalizacion de la religién, mas, tal vez, el fervor mile-
nmflné:. no hacen mis que ofrecer a todo eso una renovacion publica

En tercer lugar, es posible seialar la evidencia mas mundana de la

reestructuracion de la religion. La secularizacion ha puesto acertada-
~mente de relieve la desregulacion de las religiones (que como monopo-
lios.se hunden) y la desinstitucionalizacion de las religiones (que como

—

e M Fiﬂlﬂﬂ (1998), «Evangelicalism and globalization: General observations and
_inmc].aun American Dimensions», en Mark Hutchinson y Ogbu Kalu (eds.), 4 Globa
Faith: Essays on Evangelicalism and Globalization, Sidney, Centre for the Study of Austra-
P

» por ejemplo, Vicki Noble (1991), Shakts Woman: Feeling Our Fire, Healing
Our World, the New Female s, San Francisco, CA, Harper and Row; Vivienne

Crowley (1989), Wicca: The Old Religaon in the New Age, Wellingborough, Aquarian Press.
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focos organizativos pierden importancia para la espiritualidad), pero
ésta es solo una parte de un paisaje mas amplio en-el-que han de for-
mularse interrogantes acerca de la relocalizacion de lo religiosoy da
reestructuracion de esos modelos en el seno de situaciones posmoder
nizadoras: ¢Con qué exactitud se vuelven a tejer los fragmentos de
creencias en las vidas de aquellos para quienes la opcion religiosa es bi-
sica y que buscan los caminos de la fe para entenderse con las realida-
des contemporineas? Es perfectamente posible que haya poblaciones
importantes que crean sin pertenencia, en sentido confesional, pero
icudles son los nuevos elementos de la creencia, como afectan estos
elementos la prictica cotidiana y qué clase de unién y de conexién per-
siste una vez que se ha dejado de lado la pertenencia o asistencia for-
mal a las instituciones religiosas? En otra palabras, el foco real de inte-
rés en la religion esta hoy en dia en qué cambio se esta produciendo en
«las fronteras simbolicas»*.

A pesar de haberse realizado muchos esfuerzos para quitar a la se-
cularizacién su posicion dominante como pieza narrativa, sélo a me-
diados de los noventa comenzaron las formulaciones alternativas a
ofrecer espacio suficiente a los sociologos para realizar su tarea sin los
inconvenientes de la adherencia al legado del pasado. Es probable que
esto no se debiera a que los socidlogos vieran de pronto la luz en lo to-
cante a la resistencia religiosa, sino a que fue ése el periodo en que la
modernidad misma fue objeto de cuestionamiento mas radical. Los
efectos combinados e interactuantes del cambio religioso y de los cam-
bios en el seno de las estructuras y las culturas de la modernidad pue-
den ponerse de relieve mediante el examen de los principales rasgos
del mundo posmodernizante.

4 Robert Wuthnow (1988), pag. 10.



CAPITULO 3

Premoniciones posmodernas

Hombres, millares de hombres, cogidos de la mano y cantando,
orando, marchando: es una escena en Washington DC un domingo de
octubre de 1997. Se han movilizado los miembros de la Iglesia de los
Guardianes de la Promesa. Un movimiento masivo que en menos de
media década ha pasado de la nada a ser una organizacién con noventa
millones de délares que auspicia concentraciones en estadios deporti-
vos y sacude hoy la capital de Estados Unidos. Pero éde qué se trata?

Esta exhibicion de los Guardianes de la Promesa tiene toda la para-
fernalia de los adomos del renacimiento religioso (pero sin la figura de
un Billy Graham) y lo fundamental es la respuesta espiritual personal.
Sin embargo, el motor ultimo es manifiestamente politico. De lo con-
trario, ¢para qué realizarla en Washington DC? Y es sélo para hom-
bres, lo que hace decisiva la cuestién del género. Eminentemente con-
trovertido, este movimiento es objeto de un gran debate acerca de si re-
presenta una respuesta positiva o negativa al feminismo. La existencia
misma del debate desvela algo acerca de los Guardianes de la Promesa:
que no hay en esta materia juicios inequivocos. Y esto permite a los fe-
ligreses adoptar puntos de vista aparentemente contradictorios. Si se
quiere buscar esos juicios, la via de acceso mas ripida es la de Intemnet.

Desde diversos puntos de vista, acontecimientos tales como la ex-
hibicién de los Guardianes de la Promesa ofrecen premoniciones de lo
posmodemo en matena de religion. No participan en organizaciones re-
ligiosas clasicas, tradicionales, y sin embargo dista mucho de ser un
acontecimiento espontineo. En efecto, es un suceso coordinado, cui-
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dadosamente orquestado, que depende de los intercambios personales
de informacién y de los nuevos medios de comunicacion. Dada su evi-
dente tendencia a rechazar el aborto y los derechos de los gays, los
Guardianes de la Promesa parecen inclinarse a la (nueva) derecha, y
afirmar una opcion politica al reunirse donde se retinen, pero pocas
son las voces que admiten la afiliacion a un partido. En realidad, aqui,
donde la responsabilidad de la familia y la reconciliacion racial son los
temas prioritarios de la agenda, parece haber algo mds que politica en
accién. Aunque la mayoria es blanca y con ingresos por encima de la
media nacional, se realizan grandes esfuerzos para incluir hombres de
color y pertenecientes a las clases trabajadoras. Aunque de naturaleza
genérica por definicion, estos hombres tienen mds cosas en comun
con los snuevos hombres» de la década de 1990 que con los partida-
rios del patriarcado de viejo cufio. Las opiniones de las mujeres acerca
del movimiento son variadas.

El desconcierto ante acontecimientos y movimientos como los
que protagonizan los Guardianes de la Promesa se debe en parte a que
son producto de circunstancias novedosas. En efecto, encontramos, en
un contexto de celebracion, hombres que experimentan solidandad co-
munal y expresan sus sentimientos tocandose y llorando. La ocasion es
manifiestamente religiosa, pero no incluye referencias a organizacion
alguna de tipo religioso, no se refiere a memoria alguna a largo plazo y
sélo superficialmente alude a textos canénicos. Aunque el foco de las
reuniones importantes es local, la afiliacion se trabaja en la red en un
amplio imbito geogrifico mediante Internet y el teléfono. Es un mo-
vimiento social con historia breve, futuro incierto y ambigua relacion
con otros movimientos (el feminismo o el movimiento ssecular» de
hombres). Y parece referirse a una.identidad por ahora en construe:
cién: la de varon religioso no chauvinista y no racista.

RECONDCIMIENTO POSMODERNO

Estas nuevas circunstancias son posmodernas. La indole de la pas-
modernidad se entiende mejor como configuracion sociocultural, cyu-
yos perfiles resultan cada vez mas claros a parur de los anos ochenta.y
cuyos efectos se dejan sentir en muchos sitios por todo el munda, La
pasmodemidad es resultado de la expansion de ciertos aspectos de la mo-

¢ de.otros, lo que hace menos reconocible la moder-
nidad en cuanto tal. Ante todo, lo posmodemo se relaciona con el de-
sarrollo y la difusion. de la.comunicacion y la informacion tecnologicas
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y.con el crecimiento del consumo. Estas cosas. i
mo tiempo estimulan— los flujos globales de dependen de —Y al mis-

culturales, la riqueza y el poder. Otras caracteristic posmoderni-
jad;un la :eorga&zacién urbanistica, la i -
0s financieros y los servicios publicos, la prescindencia del poder del
Estado-nacion, que lleva a su parcial obsolescencia, los viajes y i
mo globales, la experimentacion con los modos ﬂﬂdﬂﬁ?ﬁmﬂ
y el sentido de crecumiento social y nesgo medioambiental.

La explicacion de la posmodemidad que aqui se ofrece deriva al
menos en parte de una cantidad de anilisis, no todos los cuales —pa-
raddjicamente— aceptan el término «posmodernidad» como la mejor
manera de describir la situacién contemporinea. Anthony. Gi
por ejemplo, utiliza una cantidad de termnos en referencia a la moder-
nidad; como wculminante» o «reflexiva, pero se abstiene de hablar de
sposmodemidad-'. Daniéle Hervieu-Léger continua hablando-de-me-
demidad «culminantes. Pero ambos autores analizan los fenomenos
que sin mngun penuicio pueden concebirse como «posmodernos?,
En cualquier caso, para lo que sigue es particularmente significativa la
obra de otros dos autores: Manuel Castells y Zygmunt Bauman, Son
lo que podria llamarse teéricos criticos de distintos aspectos de la situa:
cion contempordnea: la nueva tecnologia y el consumo, respectiva-
mente. Pero estos temas no incluyen necesariamente aspectos religio-
sos y espirituales. En verdad, este libro se debe en parte a que, pese a
que autores tan importantes como los mencionados reconocen la ne-
cesidad de teorizar lo religioso desde nuevos puntos de vista, ninguno
de ellos se sumerge a fondo en la tarea, y cuando tratan el tema dejan
grandes lagunas.

Castells, que resume la situacion actual con la frase «era de la infor-
macién~’, aboga persuasivamente por una nueva sociologia, por nue-
vos tiempos. La revolucion de la tecnologia de la informacion, que em-
pieza en los anos setenta, marca el inicio de este desarrollo y sostiene
todo lo demis. La estructura social comrespondiente a esto es la «socie-
dad red», abierta y dinamica, muy adecuada al capitalismo innovador,
globalizado y descentralizado con el que se relaciona. Lo que fluye
por las redes es decisivo; en verdad, para Castells los flujos son mis

! Anthony Giddens (1990), The Comsequences of Modermity, Cambridge (Reino Uni-
da), Polity Press. i

* Daniéle Hervieu-Léger (1993), La Religion pour ménoire, Paris, Cerf.

' Manuel Castells (1997-1998), La era de la informaciin: ecomomia, sociedad y cultura,
3 vols., Madrid, Alianza.
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importantes que los espacios y conducen a la reconstruccion y a los
realineamientos de la economia, la politica y la cultura. En la sociedad
red, quien tiene en sus manos los interruptores tiene el poder, pero
jos-interruptores son muchos, y los flujos de poder, impredecibles. Ba-
sicamente, todo esto se experimenta, por ejemplo, como la aparicion
de una nueva planta de produccion, de propiedad internacional, que
por un breve lapso crea empleos en la economia local antes de desapa-
recer y reinstalarse donde las condiciones laborales o fiscales le sean
mis favorables. O puede experimentarse como fluctuaciones financie-
ras, que es lo que ocurre cuando el aleteo de una mariposa en la eco-
nomia asiatica reduce la capacidad de un pais europeo para comprar
frutos exoticos en América Central.

La sensacion de vivir en un mundo en el que el poder impredect
ble de los flujos controla los destinos mucho mas alla del dominio po-
litico del Estado-nacion, por no hablar ya de la comunidad local o de
la persona individual, crea tension, y en ella identifica Castells el nue-
vo eje del cambio social La sociedad red no puede proporcionar
sentidos ni fuentes de identidad estables, en otro tiempo funcion pro-
pia de las asociaciones (incluidas las iglesias), los partidos politicos, los
Estados-nacién o las comunidades locales. De esta suerte, las identida-
des personales y las comunales se convierten en fuentes importantes
de sentido, ya sea —segun la explicacion de Castells— impulsando ac-
tivamente hacia un futuro mejor —feminismo, ecologismo—, ya de
manera reactiva, retornando a un pasado que se considera preferible,
relacionado con Dios, la familia, la etnia, la familia, la localidad.

El nuevo punto de tension creativa estd entre la «red» y el wyon.
Con el deseo de encontrar orientacion y finalidad en un mundo en
que el poder fluye de manera anénima, la construccion de la idenndad
se erige en preocupacion central, ya sea como resistencia a la exclusion
de la-red, ya sea como proyecto de expresion de un deseo de futuro
mejor. Lo que Castells considera movimientos reactivos suelen ser bus-
quedas de identidad comunal inspiradas en el espiritu religioso, ya sea
en la derecha cristiana norteamericana, en el culto aum shinrikyo japo-
nés o en el fundamentalismo islimico de, por ejemplo, Pakistan. Mas
adelante analizaremos si Castells tiene razén en ver meras reacciones
en los movimientos que se refieren explicitamente a raices religiosas y
si cabe interpretar sus perspicaces comentarios sobre la experimenta-
cion espiritual en el tercer milenio como un aspecto de la elaboracion
teorica de la sociedad.

_La sociedad red y el poder de la identidad son dos elementos
centrales de la posmodemidad —tal como yo la veo—, cada uno de los

cuales se relaciona con las influencias derivadas de la difisi
tecnologias de la comunicacion.y la informacion,Castells ¢ macsr
muy fuerte en las tltimas, pero apenas comenta el-otro “m
posible la aparicion del posmodernismo: el mmnmnm cambi
cnlaexptlmudnde la posmodernidad que propone i
nuu.escsteﬂndudahdpiczadavedela ion’,
para Castells el proceso de trabajo sigue siendo el centro de. estruc-
tura social’, Bauman insiste en que elst?:bajn asalariado va sda::::a
a poco desplazado por la libertad del consumidor como fuerza j "
sora del sistema cultural social. El placer de consumir, y no ya la lucha
por ¢l control entre la fuerza de trabajo y el capital, es lo que sostiene
alas muedadu ricas dehor Como dice Bauman, el consume va ocu-
p_mdo«s:u}cesa:_la posicion de foco cognitivo v a la vez moral de la
mﬁmﬂ mu-gradmtahs de la sociedad y de foco de la gestion del
nt. italismo -
e ddo::)ap : ‘perdum.pmuahmaopﬂaamv&dehu
En este mundo, la legitimacion politica, los valores centrales
:n!aﬂugm dummant_cs han dejado de ser necesarios (en todo casn:{ ?
gun Castells, los flujos globales los han dejado de lado). La ilimitada
capacidad de eleccion del consumidor y una variedad de gustos inte-
gran a cada uno en una utopia adquisitiva. Son éstos los factores que
subyacen a la decadencia de la certeza y la autoridad, asi como al auge
de-lo que algunos autores llaman neotribalisme. Asi, la vida se vive
cada vez mds como pastiche, como ambigiiedad, como polivalencia Y:
por supuesto, como incertidumbre, Al llegar aqui, Bauman y Castells
explican de diferente manera por qué los fundamentalismos i
ser un auténtico producto de lo posmodemo. Al observar que la reli-
gi6n fue una fuente —ahora desacreditada— de orientacién moral
Bauman sugiere que el hiperconsumismo podria ser una causa del n‘:-
nacimiento religioso: En la vida cotidiana la gente se ve cada vez mas
obligada a escoger entre alternativas politicas y morales del mismo
modo que entre mercancias en el gran centro comercial. Y al mismo tiem-
Po se ve privada de la orientacién universal que otrora le prometia la
confianza moderna en si mismo. Bauman ve posibilidades de retornos
religiosos en el atractivo que ejercen los expertos en orientacion mo-

Rm:dir::mm Bauman (1992), Intimations of Postmodernity, Londres y Nueva York,

¥ Manuel Castells (1998), The Rise of the Nemwork Soci : -
Malden, MA, Blackwell, pig. 201, : 2 tety, Oxford (Reino Unido) y
* Bauman, pig. 49.
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ral. En particular, Bauman no considera el fundamentalismo como re-
troces0. atavico, sino como respuesta posmodema a la sobrecarga de
eleccion.

Al poner en relacion actividad religiosa y consumismo, Bauman se
aproxima a un tema de hondo calado. Pero también es menester recor-
dar que las cuestiones de eleccion han adquirido creciente importancia
en los tiempos modemas, especialmente a partir de la Segunda Guerra
Mundial, y han sido objeto de andlisis ya clasicos por filosofos como
Jean-Paul Sartre, que percibié con agudeza el «vértigon inherente a la
infinidad de posibilidades. Tal vez las elecciones del consumidorno es-
tén tan cargadas de angustia como sostiene Bauman. Nos conducen-a
ellas los especialistas en mercadotecnia y a menudo se nos ofrecen pa-
quetes ya preparados que ahorran cualquier esfuerzo de decision. Por
otro lado, como veremos, es posible que las respuestas religiosas ofrez-
can mds respiro-a la trivializacion disneyficada de la eleccion que a las
supugstas agonias de las propias elecciones. O, una vez mis, puede que
la chispa que enciende el interés por lo sagrado y lo espiritual sea el en-
frentamiento con las nuevas elecciones existenciales, para las que el
CONSUMISMO NO NOs prepara’.

El argumento de Bauman acerca del fundamentalismo como s6li-
do conjunto de respuestas a la cuestion moral que plantea la moderni-
dad culminante es analogo al de Giddens. Pero Bauman, como Gid-
dens, limita su comprension de la religion a los problemas de eleccién
moral de los individuos. No menciona siquiera la «efervescencia» co-
lectiva durkheimiana (como podria verse en los Guardianes de la Pro-
mesa, en el duelo por la princesa Diana o en la Bendicién de Toronto),
ni los creativos retomos al papel piiblico de la religion convencional, ni
los multiples movimientos religiosos hoy existentes, tanto los que se
relacionan con las religiones convencionales como los que se apartan
mds 0 menos del camino que éstas han trazado. Y cuando Bauman
analiza mas de lleno la religion®, como Giddens y Castells, se apoya
claramente en analistas como Gilles Kepel®, cuyos estudios tienen el de-
fecto de no tomar en serio las actividades religiosas por si mismas o de
dar por supuesto que lo que vale para una perspectiva religiosa vale tam-
bién para cualquier otra. Por otro lado, es estimulante encontrarse con
que autores como éstos reconozcan que los interrogantes que plantea el

¥ Las ideas de este pirrafo han sido estimuladas por comentanios de Philip Sampson.
5 * Zygmunt Bauman (1997), Postmodernity and its Discontents, Nueva York, New York

niversity Press,
* Gilles Kepel (1994), The Revenge of God, Cambridge (Reino Unido), Polity Press.
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fundamentalismo exigen respuestas . g
medades de la sociedad. it hw
- .r.

Los mis interesantes de los estudios a cambios cultu-
ralcis y tendencias sociales se centran con ﬁ:lt:é 5:15;: e
en las situaciones que estudian que en sa i ible encap-
sularlas en una ::att:-goria tinica. cllL}u'lizn Enb;;]fb::n . mk'
modo. de abreviatura conceptual para referirme.al
bios que se relacionan particularmente con la difusion de.
g;udeh'm;nunichényhh informacion y con el surgimiento. de lo
que. podria denominarse hiperconsumismo. seiala las
A s = 5l .

Le, ¥ por otra parte, sus conexiones con las dimensiones intelectua:
les v estéticas del mismo conjunto de transformaciones. A esto tiltime
a@u;l]o con el término «posmodernismoe», también a modo de abre-
viatura.

La posmodemidad se retiere al posmodemismo en la medida en
que las condiciones sociales, econdmicas y politicas antes analizadas
provocan un sentido de 0n y de diversidad cultural. El
contacto con otras culturas plantea cuestiones de autoridad cuando se
quiebra la- homogeneidad —bendecida por el tiempo— de las culturas
nac:o.n'.alex, y también cuestiones de identidad cuando, en el marco de
la ﬁ:smp y la mezcla de culturas caracteristicas de las situaciones de glo-
ballzacléq. se someten las creencias y las pricticas a un examen reflexi-
vo. Los viajes, la migracion y las comunicaciones hacen posible ese
contacto cultural, pero al mismo tiempo la vida cotidiana local se ve
afectada por el consumismo (y por la incapacidad de algunos para con-
sumir). Ahora que la vida cotidiana forma parte de un sistema globali-
zaflo de intercambio de mercancias, la fe y el compromiso resultan
mis problemiticos y menos influibles por los lideres politicos, religio-

s0s e intelectuales. En estos contextos no es sorprendente la bisqueda
nostilgica de pasados perdidos y de puntos de apoyo firmes en el tor-
bellino de opiniones, estilos de vida y puntos de vista, Y también plan-
tean interrogantes culturales de cierta magnitud los habitos sociales de
fiempo y espacio, perturbados una vez mis por lo posmodemo.

DEL DOSEL ESCINDIDO A LOS SIGNOS FLOTANTES
Suponiendo, pues, que tenga sentido hablar de posmodernidad,

tqué diferer?cfas presenta esta situacion en lo concerniente a las pricti-
€as y las actividades religiosas? Si los contextos para comprender la re-
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ligién en el mundo modemno incluian la confianza en la ciencia y en
la tecnologia, la presencia del desarrollo industrial y el crecimiento del
urbanismo, el Estado-nacion y la organizacién burocritica junto con
una perspectiva enmarcada en general en la nocién de progreso, équé
es lo que cambio después? En la actualidad, los aspectos decisivos tie-
mmm-mmmﬁhmmyhﬂm.
el consumismo, nuevas experiencias de tiempo y espacio, nuevos mo-
Wmlﬁ, el cuerpo y la identidad como temas centrales de
preocupacion, el sentido de fragmentacion y de desarrollo multidirec-
cional y el cuestionamiento mucho mis radical de la autoridad. Esta es
la-era de la informacion global, expresada como posmodernidad.

'El mundo mqtc:gnw-se escinde del dosel sagrado medieval que en
otro tiempo pro a gran parte de Europa e incluso se extendio a
Améucuﬁ Norte y a otros lugares en formas mas limitadas. Las pro-
babilidades de supervivencia de la cristiandad fueron escasas después
de que el protestantisino abriera la gneta que lo separo del catolicismo
romano y actuara luego como ‘en el nacimiento de la mo-
dernidad. Las antiguas alianzas de la Iglesia y el Estado en ambas mir-
genes del Atlantico fueron cuestionadas de modo mis o menos radical
(segtin donde se estuviera) y se abri6 una gran falla entre los represen-
tantes.del poder terrenal y-los del poder celestial. Al mismo tiempo,
durante el siglo xx el mundo modemo se fue convirtiendo en una rea-
lidad que se daba por supuesta casi en todo el orbe, aun cuando sus su-
puestos beneficios no se distribuyeran exactamente por igual. Ideas ta-
lers como la de «progreso por la democracia y la ciencia y la tecnolo-
gia», 2 menudo derivada en parte de las fuentes religiosas cristianas,
actuaron como sistemas generalizados de creencias que por lo menos
daban un sentido de direccién a los poderes existentes.

Al final, hasta los ideales mis generales de la modemidad perdie-
ron su brillo y se desfiguraron, resultado de lo cual fue la proclamacién
de Jean-Frangois Lyotard —tal vez prematura— de la llegada de lo pos-
moderno, que se percibia como «incredulidad respecto de todas las
metanarraciones»'’. Cada pequeiio segmento cultural y social podia

tir por derecho propio y referirse a su propia logica, sin apa-
Jente necesidad de _cohﬂ'cn.cu general. Aun cuando Lyotard exagerara
Su argumento, lo importante es que cuanto menos se pueda tener
como dado, mayor es la responsabilidad que recae en el individuo para

0 #
Jean-Frangois Lyotard (1989), L condicion postmoderna, Madrid, Citedra.
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icar el mundo y actuarenél. Como sefiala Zygmunt Bauman, es-
tamos ante «la vida en fragmentos»'!, solo en relacion con signos tlo-
tantes que parecen combinarse y mezclarse sin ninglin sentido general.
" En ¢l ambito de la religion, el proceso de diferenciacion que pro-
dujo la escision y la especializacion modemas terminé por socavar la
organizacion religiosa, y eso permitié un desarrollo mucho mis auto-
nomico del dominio de la religion. Entonces se empieza a-advertir se-
fiales de envejecimiento, de cierta obsolescencia, no solo en el gran do-
sel sagrado del antiguo cristianismo, sino también en todas las metana-
sraciones religiosas. Son muchos los comentaristas que perciben tal
cosa como crisis cultural, desde W. B. Yeats y T. S. Eliot a principios de
siglo, hasta Alan Bloom, Neil Postman, Alasdair Maclntyre y Charles
Taylerhoy-endia. Y esto también ha encontrado eco en contextos ex-
plicitamente cristianos a finales del siglo xx; como por ejemplo, se
puede advertir en las paginas del periédico catdlico First Things y en el
evangelista L24bri Fellowship, que en numerosas publicaciones advertia
ya en los aios setenta la «muerte de la cultura», dado el aparente pro-
ceso de expulsion del cristianismo de la vida artistica & intelectual.
Contemplado desde otro punto de vista, en contextos posmoder-
nos el dominio religioso se muestra cada vez mis desregulado y en pro-
gresivo desplazamiento de la organizacion burocritica estatal a grupos
de redes sin conexién necesaria con las organizaciones antiguas y a-n-
dividuos que buscan en el laberinto posmoderno sus caminos persona-
les de significacién'?. Esto deja mucho espacio a lo que Mike Feather-
stone llama «cruzamientos» culturales en la esfera religiosa. Creencias y
pricticas otrora encerradas en el marco de una forma institucional flu-
yen hoy libremente por encima de fronteras antes celosamente vigiladas.
El sincretismo, que antaiio era un problema peculiar de unos pocos dm-
bitos intelectuales y teoldgicos, se ha generalizado y popularizado tanto
en la prictica como en la creencia. Surgen nuevas posibilidades, que
crean una variedad de mezclas littirgicas y de versiones doctrinarias do-
mésticas. Cuando el dosel sagrado retrocede v los signos flotantes se
multiplican, el problema no consiste ya tanto en «cémo conformarse
con», sino en scomo elegir. Peter Berger destaca este cambio en el cla-
ro subtitulo de su libro: «La fe en una era-de credulidad»'".

Il Zygmunt Bauman (1995), Lif in Fragments, Oxford y Nueva York, Blackwell.

12 Raymend Lemicux (1996), <La Religion au Canada: Synthése et problématiques-,
Sacial Compass, 43:1, pags. 135-38.

U Peter L. Berger (1992), A Far Glory: Faith in an Age of Credulity, Nueva York, Vi
king.
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Daniéle Hervieu-Léger sugiere que, si bien en las condiciones pro-
pias de la modemidad las formas tradicionales de religion pueden ha-
ber perdido parte de su vigor, esas mismas condiciones han contribui-
do a crear un espacio para la expresion religiosa. Para esta autora, de es-
tilo mas bien durkheimiano, la modernidad estd construida sobre
ciertos anhelos utdpicos que, cuando no se ven realizados, dan pasoa
1 igioso en una variedad de manifestaciones, Asi, que «las lineas de
la memona»'* hayan podido perturbarse o romperse no significa que
las sociedades modemnas sean incapaces de repararlas o sustituirlas.
Constantemente se generan nuevos sistemas de significado en mayor
o menor conexion con grupos tradicionales. Los ejemplos que Her-
vieu-Léger extrae del contexto francés incluyen pequefios grupos
wemocionales», agrupamientos etno-religiosos y la campana papal eu-
ropea de reevangelizacion, que involucra en especial a gente joven. Es
facil ver en tales categonias a otras formaciones, como la de los Guar-
dianes de la Promesa.

No es preciso considerar estas observaciones como una nueva fase
de la historia, sino mas bien como el estimulo a una nueva manera de
concebir la modermdad, en que la religion v la cultura se liberan de la
garra de las elites mas antiguas y constituyen nuevas alianzas y modelos
cuya escasa claridad de perfil tal vez sea cronica. Las culturas de posgue-
ma, dice Mike Featherstone®, han sido desmonopolizadas. El férreo con-
trol se ha debilitado y ha dado paso a un abanico de bienes culturales
sextraias». Que los signos floten no quiere decir por fuerza que floten i

) Los compromisos v las actividades religiosas, junto con la cul-
tura en general, mantienen sus conexiones con la economia y la organi-
zacion politicay incluso vuelven a ser objeto de atencion. La fragmenta-
cion cultural v el colapso de las jerarquias simbolicas tienen que ver con
el cambio de valor del poder simbolico y el capital cultural.

MAS ALLA DE LA IGLESIA Y EL ESTADO

_ Laescision del dosel de lo sagrado tuvo consecuencias politicas y ad-
ministrativas, consecuencias cuya expresion mas clara es la separacion de
Wdﬁmdo Se trata de un movimiento plenamente modemng; las

es. organizaciones religiosas adquineron una estructura burocriti-
€2 y pudieron responder al Estado, analogamente burocritico. Sin em-

:: Hel‘\"lcuvl.éger
Mike Featherstone (1995), Undoing Culture, Londres, Sage, pig. 3.
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bargo, a finales del siglo xx era claro que fuera cual fuese la entente que se
hubiera establecido entre la Iglesia y el Estado, habia también otros fac-
tores en accion, Las desigualdades de clases y de estatus del mundo mo-
demo habian ampliado las oportumdades que se presentaban a cual-
quier ideal general de base religiosa para ofrecer condiciones de comuni-
cacion entre desiguales. Asi las cosas, en las condiciones emergentes de
la posmodemidad el poder del Estado y de la Iglesia, en cuanto organi-
zaciones en gran escala, estaba erosionado y circunscrito. Se presentaron
otros tipos de relacion y se dieron otros contlictos,

Tambien se hacen mas borrosas las tronteras a medida que aumenta
la.diferenciacion, de tal modo que hay quienes sostienen que, mis alla
de un punto determinado, comienza a producirse la «desdiferencia-
ciéne. Esto se aprecia con claridad en los contextos de consumo dis
zados, como los aeropuertos, donde tiene lugar todo tipo de actividades,
ademais de la de embarcar en aviones. La proliferacién de distinciones,
por ejemplo en la musica popular, puede producir situaciones en las que
las diferencias resulten menos significativas y en las que las supuestas
contradicciones entre diferentes esferas comiencen a desaparecer. A esta
altura es posible extender a voluntad el reservorio cultural. [lustran esta
tendencias categorias desdiferenciadas como las de «musica del mundo»
y de «fusion». Estos cambios se advierten también en otros contextos de
variada indole: el recurso a los tribunales para dinimir disputas «religio-
sas», la creciente importancia de los problemas «corporales» y las llama-
das «guerras culturales», particularmente vigorosas en Estados Unidos.

Mientras que a comienzos de los tiempos modernos Estados Uni-
dos consideraba la religion como un dosel sagrado que proporcionaba
un medio de comunicacién entre aquellos a los que separaba la geogra-
fia, la raza o la familia (aun cuando las mujeres y los negros tendrian
que seguir esperando hasta que eso se hiciera realidad plena), hoy.no
existe un dosel semejante y-su lugar lo ocupan estrategias de gestid
hoe: Estas tiltimas son perseguidas por los tnibunales y dependen de
una abreviatura de la historia de tipo disneyano. Como sefiala Ri
Fenn: «Una pobre lobotomia cultural ha permitido al Tribunal Supre:
mo inventar la historia, malinterpretar las intenciones de Mad:mn y
crear una serie de ficciones legales que permiten al Estado manejar la
religion y la Iglesia bajo la apariencia de una politica de prescindencia
o neutralidad simbolizada por el “muro de separacién™ entre la Iglesia
y el Estados'®. Los tribunales, a falta de imagen alguna de sociedad to-

i Richard Fenn (1990), <Premodem religion in postmodern world: A lﬂﬂfu‘m
fessor Zylerbergs, Socral Compass, 37:1, pag. 100.




tal, y mucho mads ain de religion trascendente, se limitan a jugar con
los tos a fin de mantener abierto el miximo de opciones de los
implicados en la empresa.

Fenn da algunos ejemplos maravillosos de las incoherencias que de
ello derivan. En un esfuerzo por «acomodar» todas las fes sin promo-
ver ninguna, como lo requiere la Constitucién de Estados Unidos, una
sentencia judicial concluyé que solo se podia permitir la presencia de
un pesebre en Pawtucket, Rhode Island, a condicion de que el Tnbu-
nal Supremo tuviera también simbolos de Moisés y los Diez Manda-
mientos. La exhibicion toda —sin duda disneyana— contenia una
casa de Santa Claus, varas a rayas blancas y rosadas, un arbol de Nawvi-
dad, un payaso, un elefante y un osito de peluche, un estandarte de
Season’s Greetings y el pesebre en cuestion. Si es dificil de discernir la [6-
gica interna de estos elementos, también lo es la del salto posterior del
juez que, para justificar su posicién, menciono la existencia en la Na-
tional Gallery, con sostén gubernamental, de obras maestras que repre-
sentaban el nacimiento de Cristo, la Ultima Cena y la Crucifixién.

Estos juicios amnésicos, observa Fenn, niegan la intencién de los
redactores de la Constitucion norteamericana, que era «permitir que la
religion informara la esfera publica sin amenaza de una divisién provo-
cada por el entusiasmo, la intolerancia o directamente el monopo-
lio»'", El efecto de esta decision y de otras similares es confinarlo-reli-
gioso a lo que se conoce como esfera privada del individuo, la familia
¥ las instituciones de eleccion privada. En palabras de John O’Neill,
esto impide en absoluto que toda nocién de «don, sacrificio o comu-
nidad» informe la esfera publica y deja en su lugar el «consumismo

narcisistar'®. En tltima instancia, concluye Fenn, «en lugar de teoria

critica, lo que en el mejor de los casos ofrece la religion es una cesta de
articulos para consumo del religioso...»"".

ogo proceso, en el que se ignora la histona de fondo en aras

presente eterno, puede tener efectos diferentes en otros paises. En

12 y en Alemania, por ejemplo, las (melo)dramdticas informacio-

nes de los medios de comunicacién acerca de actividades cultuales,

como las de la Rama de los Davidianos en Waco, Texas, o del Templo

S?Iar en Quebec y Suiza, han llevado a la adopcién de medida draco-

nianas contra ciertos grupos religiosos. En Alemania se proscribié a de-

7 Ibid., pag. 103.
1* John O'Neill (1988), «Religion and postmodernism: The Durkheimian bond in
H'ﬂd]mn-{ﬂ?ﬁm Culture and Society, 5:2-3, pag. 501.
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terminados grupos carismiticos y pentecostistas —como el de la Aso-
ciacion para las Actividades del Pleno Evangelio— y en Francia las ac-
tividades de las llamadas sectes son vigiladas por un cuerpo especial del

~hierno creado con ese fin. En verdad, presuntas sectas y otros cultos
inofensivos se han convertido en objetos de pinico moral a conse-
cuencia de abusos o violencias tremendamente reales en casos especi-
ficos de perversion, como el del Templo Solar®”. Es posible leer este pa-
nico como una forma de reaccion a los desarrollos relhglosos posmo-
dernos que tienen lugar tanto al margen de la seculandad establecida
(Europa) como de las iglesias mayoritarias®'.

Cuando se consideran los tipos de lucha politica que tienen lugar
en sociedades avanzadas actuales, queda claro que la terminologia con-
vencional de la Iglesia y del Estado no los describe bien. Por otro lado,
muchas de esas luchas implican sin duda un choque entre puntos de
vista de raiz religiosa y otros ajenos a ella. Las lineas de batalla son ta-
les que desafian la l6gica de la afiliacién politica o confesional, pero la
arena de la contienda es de naturaleza mucho mas publica que la de las
luchas de otro tiempo. Ocupan el centro de la atencion publica preci-
samente a causa de la proliferacién de la cobertura de los medios, lo
que sugiere que se-estan produciendo cambios en la concepcion de «lo
puiblicos. Estas batallas y escaramuzas, ademis, se han librado en un te-
rreno que en general implica tremendas cargas emocionales, como se
advierte en las palabras de James Davison Hunter que dcscnbe!'l_l'ag
aguerras de cultuga» en Estados Unidos como «luchas por la definicion
de Estados Unidos de Aménca-™.

Hunter describe en detalle los importantes choques culturales re-
dmmmmmuahhmmahd&d.dabomydcpmnido_ deh
educacion y sostiene que no se trata de meras diferencias de-opimon,
sino-de =concepciones fundamentalmente distintas acerca de-la ver-
dad, el bien, la obligacién para con los otros, la naturaleza de la co-
munidad, etc.»?, Asi, en Estados Unidos, donde para muchos la

® |, existencia de la organizacién INFORM, con base en Londres, tiene el propdsi-
to de ofrecer informacién y asesoramiento independientes y rigurosos acerca de los nue-
vos movimientos religiosos. Servicio similar on-line ofrece el sitio MFESNUR. i

1 Massimo Introvigne (1999), «Misinformation, religious minorities and religious
pluralisme, ponencia presentada g I:; reu;ic'm de la Organizacién para la Segunidad y la
C racidn en Europa, celebrada el 22 de marzo. :

T}imﬁ Davison Hunter (1991), Cualesere Wars: The Struggle to Defime America, Nueva

York, Basic Books.

5 bid, pig. 49.



identidad nacional es una cuestion particularmente valiosa, este pro-
fundo conflicto cultural se ve como una batalla por la (re)definicion
i6neTambién afecta a muchas vidas individuales. El conflic
to se refiere a la familia en la medida en que toca la reproduccion, ¢l
aborto, la sexualidad, el genero, la educacion de los hijos y la defini-
cion. de la familia. Tiene que ver con lo que ocurre en la educacién
piiblica y en los medios de comunicacion. Puesto que a menudo se
expresa en el campo de los derechos, esun debate juridicoy a menu-
do un debate que otorga responsabilidades de gestion a los tnbuna-
les, Y tiene su.impacto-en la politica, no sélo sobre cudles son los
~que mas rabiosamente pueden- afectar las perspectivas
de los politicos, sino también en |la manera de manipular

las discusiones publicas. ks

Hunter concluye que estas visiones morales opuestas terminan por
sercortes profundos que amenazan con mayor fragmentacion de la
«cultura comtin» de Estados Unidos en la medida en que son asumi-
das por grupos de presion monotematicos y son filtradas por los diver:
sos medios de comunicacion. Cada vez es mas dificil adoptar actitudes
ambivalentes. o mediadoras, porque la logica de las guerras culturales
empuja a-los participantes a inclmarse por un lado o por otro como
si'se tratara-de oposiciones binarias. Precisamente para averiguar ha-
cia qué lado se decantaban las opiniones publicas se realizé mas tar-
de (1995) una investigacion auspiciada por el «Post-Modemity Project»
con el fin de explorar «¢l estado de desunion= de Estados Unidos. Este
estudio muestra que hay en realidad una cantidad de lenguajes mora-
les que compiten entre si en materia politica, junto con un creciente
desinterés por el proceso politico convencional. Por otro lado, la poli-
tica identitaria no es necesariamente dominante en el conjunto de la
poblacién, salvo en lo que respecta a una significativa minoria. Sin em-
bargo, vale la pena notar que esa minoria es predominantemente negra
y, desde el punto de vista religioso, liberal*.

No carece de interés que uno de los focos de las guerras culturales
sea el cuerpe. Mientras que en otra. época la implicacion religiosa se
asociaba.a los.llamados vicios del bas, como el tabaco.y ¢l alcohal, lo

el prmer plano del debate es el cuerpo. ya en relacion con
langenieria genética, el aborto o la pornografia, ya en relacion con los
derechos de-gays v lesbianas. Aunque es verdad que las divisiones so-

H James D:vison Hunter (1996), The Swate of Disunion (the Postmodemity Progect),
vy, VA, In Media Res Educanonal Foundation.
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bre estos temas son mas acusadas en Estados Unidos, también son sig-
nificativas en otros paises”.

Este paso a primer plano del cuerpo tiene diversos motivos, algu-
nos de los cuales se relacionan nuevamente con el legado cristiano de
miuchas culturas occidentales. Desde el punto de vista tecnolégico,
cada vez es mas factible intervenir en el cuerpo y alterarlo, y esto coin-
cide con el énfasis del consumidor en la construccion del cuerpo ideal
y la sensacion de que poco es lo que se puede hacer en lo que atafie a
influencias externas sobre el cuerpo. La identidad personal, pues, se
asocia intimamente al cuerpo, cuyo relieve aumenta cuando cualquier
cuestion con ¢l relacionada —de los preservativos a la clonacion— se
convierte en tema de controversia. La.modernidad otorgaba-un lugar
preferente a la mente, sobre todo en cuanto medio de control y-regu-
lacién del cuerpo, pero en el mundo posmodemno el cuerpo se-ha con-
vertido por si mismo en. territorio de consumo, de. controversia.y. de
conflicto. En los tiempos modernos, la teologia catdlica y la protestan-
te pusieron diferente énfasis en el cuerpo, lo que ha tenido como con-
secuencia la produccion de tensiones permanentes entre disciplina y
deseo, tensiones que sélo hoy comienzan a resolverse .

En los contextos posmodemos, las conexiones de la politica corporal
con la esfera religiosa no apuntan s6lo a cuestiones de legitimidad y de
identidad, sino también a otros campos hoy menos destacados. Si el re-
troceso del dosel sagrado redujo las opciones religiosas de operacién en la
llamada esfera publica, no es pequena ironia que los problemas de la es-
fera «privadax, a la que se suponian confinadas ciertas actividades religio-
sas, se hayan hecho politicamente volitiles en la medida en que las distin-
ciones modernas se disuelven. Esta ironia, sin embargo, tiene mds senti-
do si volvemos a las distinciones basicas de Castells entre la red y el yo.

LA RED Y EL YO

Lo que sostiene Castells es que, en el mundo cada vez mis domy-
nado por los flujos de poder, nqueza ¢ informacion de la sociedad red,
los modos. de resistencia se retinen en tomo al «poder de la identidads.

5 Vease John H. Simpson (1994), «The structure of attitudes towards body issues in
the American and Canadian populations: An elementary analysis=, en Ted G-l‘!ﬂl ¥
Martha A. Chandler (eds.), Abortion Politics in the United States amd Camada: Stteedres im Pu-

blic Opimion, Westpont, CT, Praeger.
¥ Philip Mellor y Christopher Shilling (1997), Re-forming the Body, Londres, Sage.
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Cuando la gente encuentra en la vida cotidiana que pm:lgr y erpt:ricn-
cia se separan, trata de hallar nuevas maneras de ejercer influencia en
sus respectivas situaciones. Para Castells, las iglesias principales, otrora
ligadas a las «identidades de legitimacion», se ven hoy privadas de su
dindmica y comprometidas por asociaciones residuales con el Estado
o con el mercado?. Pero come las identidades de legitimacién estan

i tra-en juego lo que ¢l llama identidades de resistencia, en
parte COMmO reaccion a las identidades cuya coercién y control se sufrio
en otro tiempo. En el campo religioso, Castells concibe los fundamen-
talismos como-identidades de resistencia. En parte, dice este autor, se
constituyen para compensar la disolucion de las antiguas identidades
compartidas, ¥ en parte para contrarrestar |as nuevas exigencias y obh-
gaciones-que impone la sociedad red: Ademis de las identidades de re-
sistencia hay otras identidades comunales, estructuradas en torno a
proyectos que tienden positivamente a engendrar nuevas realidades so-
ciales. Castells no tiene nada que decir acerca de la manera en que la fe
y la solidaridad podrian contribuir a ellas. Mas adelante veremos que en
el presente la actividad religiosa se relaciona tanto con movimientos que
miran hacia atris como con otros que miran hacia adelante.

Es importante observar que para Castells también hay en esto un
giro cultural que representa un cambio cualitativo en la expeniencia
humana. Si en un tiempo la vida humana era una lucha por la supervi-
vencia que se libraba contra las fuerzas de la naturaleza, a la que en los
tiempos modernos la cultura «domé» cada vez mas, enla erade la in-
formacion —o, sugiero, la posmodemnidad— la vida humana se expe-
rimenta cada vez mas como dominio de la cultura. Esta es la razon
por-la cual; dice Castells, «la-informacién es el ingrediente clave de
nuestra organizacion social v la razon por la cual los flujos de mensa-
jes e imigenes entre redes constituyen la trama basica de nuestra es-
tructura socialy®®. Ahora bien, es probable que Castells tenga razon
en observar la desaparicion de la organizacion religiosa convencio-
nal, pero es posible que, en la totalidad del espectro de la red-y-el-yo, las
actividades religiosas ofrezcan mis resistencia de la que ¢l normal-
mente les atribuye. Las actividades pueden asociarse tanto con la red
como con el yo en diversas permutaciones y, en verdad, hacerse eco
de cambios estructurales significativos en el marco de situaciones
posmodernizantes.

m”z;:lnuel Castells (1997), The Poweer of entity, Oxford y Nueva York, Blackwell,
* Castells (1996), pig. 477.
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Durante ¢l siglo xx el modo dominante de-vida eclesidstica era b
contesion o credo rehigioso. Estas orgamizaciones burocraticas, a veces
vinculadas a grupos del mundo de los negocios o del mundo cultural,
que decian no tener el monopolio de la verdad, sino que trabajaban ¢
el marco de la competencia religiosa, fueron utilizadas por los cient
cos sociales y los encuestadores de opinion como medio para evaluas
el vigor de la religion. Y sirvieron también como onentacién de la
composicion étmnica y la clase soaial. Asi, en Canadi, por ejemplo, era
de esperar que los anglicanos, en general angloparlantes, emitieran un
voto conservador, los miembros de la Iglesia Unida votaran por el
Nuevo Partido Demdcrata, y los catdlicos, a menudo francéfonos, por
el Partido Liberal. Pero al entrar en el siglo xxi, las confesiones religig-
sas ya no mantienen su antigua fuerza; hay gente que cambia de credo
a voluntad, renegando de viejas lealtades y preferencias teoldgicas fa-
miliares, mientras. que otros afirman vinculos confesionales que en
cambio ignoran en la practica, puesto que han dejado de asistir a las
servicios y a las actividades de la iglesia.

Pero estan surgiendo nuevos tipos de conexidn religiosa a pesar de
la decadencia y la desaparicion de las jerarquias tradicionales, Algunos
operan con y a través de continentes antiguos; otros abandonan por
completo estos continentes. En su estudio del evangelismo canadien-
se, por ejemplo, John Stackhouse llega a la conclusion de que esta ten-
dencia cristiana se da mds en el interior de afiliaciones y redes sueltas
que en escenarios identificables especificos. Se la puede encontrar en
el interior de las principales confesiones, pero también en el de grupos
y asociaciones carismdticas de mds reciente data. Pero las viejas catego-
rias, sefiala el autor, no operan ya; hay mentalités que es preferible pen-
sar como «sectarias» 0 seclesiales» a concebir como «sectas» o «iglesi
al modo de Ernst Troeltsch o S. D. Clark. Pero el evangelismo, mis alla
de las estructuras congregacionales locales formales, también existe en
organizaciones paraeclesiales, como las que tienen que ver con las ac-
tividades de campus estudiantiles (Inter-Varsity Christian Fellowship),
instituciones educativas de nivel secundario y terciario (como la Tri-
nity Western University en Columbia Britinica o la St Paul’s Univer-
sity en Ottawa), los medios de comunicacién de masas (como los
Crossroad TV Studios) o los programas globales de ayuda (como
World Vision Canada). i

La busca de algiin antidoto al poder de los flujos bien puede reali-
zarse en formas nostlgicas de religion, pero esta necesidad no adopta
las formas de fundamentalismo. Hay formas tradicionales de religiosi-
dad realmente florecientes, sobre todo en las corrientes mds ncas en
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simbolismo de la Iglesia Ortodoxa, la Catélica y la Anglicana. Al mis-
mo tiempo, a veces se mezclan con ideas e ideales propios de la New
Age, como ocurre en St James’s Church, Piccadilly, en Londres, y en
otros sitios. La Pascua, reducida ya a un mero nito de pnmavera, se
hace cada vez menos distinguible de las celebraciones del Dia de la
Tierra. En otros contextos lo iconico y lo comunal se buscan en esce-
narios no tradicionales, por ejemplo en las reuniones que las iglesias
celebran en bares, en particular, otra vez, en Londres. La gran corrien-
te de renacimiento cultural de la musica y el arte «celtas» puede com-
binarse también con graves interrogantes espirituales, que también se
pueden encontrar en huevas comunidades intencionales.

Una vez mas, hay —como es probable que siempre los haya habi-
do— interesantes contrastes en el mundo de los creyentes en la Biblia
y los seguidores de Jests. El evangelismo parece mis elistico que antes.
Una muestra de ello son los grupos que surgen en el campo y en igle-
sias urbanas y que deploran el universo paralelo creado por las subcul-
turas evangelistas anteriores. A menudo se hace referencia a ellos como
«posevangelistas», tienden a abrazar elementos de la posmodernidad y
a aceptar aspectos de la cultura contemporinea que en otro tiempo
fueron anatema. Dave Tomlinson, por ejemplo, que trabaja en Lon-
dres, aboga por una nueva hermenéutica para la interpretacién biblica,
una espiritualidad renovada, que aprenda de las tradiciones catélica y
ortodoxa y se aparte del absolutismo que segiin ¢l caracteriza algunas
actitudes evangelistas, sobre todo en materia sexual®.

Tomlinson tiene una idea positiva de lo posmodemo, pues lo aso-
¢ia a la dignidad de la emocion y la intuicién, la comunicacion tanto
mediante el simbolo como a través de palabras, la afinidad con el me-
dio ambiente y la sensacion de unidad global. Sospecha de la burocra-
cia y la jerarquia y enfatiza la dimension espiritual de la vida cotidiana.
En las antipodas, esos sentimientos encuentran eco en-Mike-Riddell,
quien también defiende una actitud afirmativa de lo posmodemno’”.
Riddell dice que en medio del mundo de la posmodermdad, que es un
‘mundo.urbane, plural, culturalmente yuxtapuesto, critico de la comu-
nidad; altamente tecnologico e incluso apocaliptico y desesperado, la

Aglesia.tiene.una.oportunidad para comenzar de nueve. Renunciando
ala seguridad del fundamentalismo, Riddell prefiere los riesgos de la
implicacion y el compromiso cultural.

= Dave Tomlinson (1995), The Post Erungelical, Londres, SPCK Triangle.
™ Mike Riddell (1998), 7hreshold of the Future: Reforming the Church i the Post-Chris-
tuam West, Londres, SPCK.

Al mismo tiempo, hay en el evangelismo tendencias relj
que parecen reflejar el mundo de los flujos de poder. La
Creek Community Church de Chicago, con sus 16.000 felie Bl ot
sus 22 millones de délares de superivit en 1995, y la Catedral
Cristal, en California, son megaiglesias de alta tecnologia que, Jo
mismo que Disneylandia, reflejan ciertas tendencias dominmtmﬁf
la cultura norteamericana. Willow Creek ofrece cuatro servicios de
fin de semana para dar cabida a su gran comunidad, més un servicie
a mitad de semana para 6.000 personas. La edad media de los asis-
tentes es de 40 afos, muy por debajo de la edad media de los que
asisten a la iglesia en Estados Unidos, que es de 55 afos. A pesar de
los ataques de sus detractores, que la califican de «religion lghp', la
Willow Creek Association sostiene ahora seminarios para ensefiar a
otras iglesias a venderse. El desafio para todas las organizaciones re-
ligiosas ricas, como veremos, reside en trascender sus escenarios cul-
turales a pesar de su extensa colusién con ellos.

Es muy interesante que fuera de Europa y de Estados Unidos exis-
tan grupos religiosos capaces de reconocer esa colusion y de encontrar
tal vez vias de liberacién mas rdpidas que las de quienes corren el ries-
go de confundir el estilo norteamericano (la american way) con el esti-
lo cristiano. Las megaiglesias coreanas, por ejemplo, algunas de las cua-
les desarrollaron «evangelios de la prosperidad» semejantes a los de
EEUU, respondieron con «arrepentimiento» ante la tendencia econd-
mica a la baja que afect6 las economias asidticas en 1998. Al parecer,
consideraron que la devaluacién de la moneda y el aumento del de-
sempleo eran la seal para realizar un inventario espiritual interior y
para intentar desentenderse de la riqueza competitiva que habia co-
menzado a caracterizar sus actividades.

PEREGRINOS POSMODERNOS

Si-la.modernidad produjo lo que Peter Berger llamé smentes-sin
hogar», es posible que la posmodemidad esté produciendo «corazones
sin hogar-. El talante posmoderno no es meramente cognitivo; sina

' Esta burla tiene ongen en Randolph Williamson, un pastor de Swarthmore, PA,
Véase Katnina Burger (1997), «Willow Creek: The flock that rocks», revista Fordés, 5 de
mayo.

“ Bong Rin Ro (1998), «Bankrupting the prosperity gospels, Christiamity Today, 16
de noviembre, pigs. 5961,

83



también afectivo. La movilidad sobre la cual escribié Berger se ha he-
cho mds acusada ain. De aqui la importancia de estar en contacto y
del tacto. Son muchos los tedricos que han comentado la importancia
que haadquindo el sujeto individual en la estructuracion de la sociedad.
Alain Touraine® y Manuel Castells sugieren que ese sujeto se afirma. a si
mismo-en un mundo en el que la.autodefinicion auténoma se ha hecho
difieik Se buscan nuevas identidades que llamen a la vida, a la libertad
personal y la creatividad y que anhelen, dice Touraine, la emancipacién
respecto de principios trascendentes y de reglas comunitanas.

Es, por supuesto, una repeticion del individualismo expresivo de la
década de 1960, de inspiracion romantica, cuyos resultados se advier-
ten en los noventa. Como dice Charles Taylor, la premisa de esta ten-
dencia cultural general es la idea de que «todo el mundo tiene derecho
a desarrollar su propia forma de vida sobre la base de su sentido de lo
que es importante o valioso»*, No es pues sorprendente, sobre todo
dada la nueva e irdnica contribucion de algunas formas de protestan-
tismo a ese individualismo expresivo, la inmediata observacion de va-
riedades religiosas de esa autoconstruccion posmoderna. Se llega a ver
la espiritualidad como un aspecto del sujeto auténomo en el que, para
decirlo con palabras de Robert Wuthnow, «la expresién religiosa es
cada vez mds producto de biografias individuales»*5,

Se puede remontar el proceso de construccién biogrifica de la iden-
tidad observando las pricticas que se adoptan para dar sentido a la
vida, que es precisamente el enfoque de la obra de Pierre Bourdieu.
Sostiene este autor que los sujetos contemporineos escogen sus sendas
vitales cotidianas o sus spracticas» en el interior de un «habito»*. Las
ﬁmdmﬁm tiempo estructuradas y fluidas, mientras que ¢l

ito.es el conjunto acumulativo de experiencias personales y cultu-
-tales que-acompanan a-cada ser humane. El hibito produce un impac-
to en la manera en que cada uno es percibido —identidad—, pero
también en las pautas de interaccién y en los marcos que orientan los
resultados sociales. Estas sendas vitales son también lo que Raymond
Lemieux llama «rutas de significado», que la gente sigue dia a dia. En

i Alain Touraine (1973), La sociedad postindustrial, Barcelona, Ariel.
Charles Taylor (1991), The Malaise of Modermity, Toronto, Anansi, pag. 14.

* Robert Wuthnow (1989), The Struggle for America’s Soul, Grand Rapids, M, Eerd-
mans, pig. 116,

* Pierre Bourdieu (1997), Razones pricticas. Sobre una teoria de la accidn, Barcelona,

.

Jas practicas cotidianas, los individuos hactpr compatibles su trasfondo

&nico Y su trasfondo religioso, pero }amblcn el mundo mas amplio,

asi como las elecciones y las compulsiones que los han llevado a cada

mm;‘lél;t;n se puede hacer que estas pricticas se hagan visibles? En Es-

tados Unidos, para Nancy Ammerman” es evidente que los creyentes
cristianos utilizan los servicios de una cantidad de u_;ies:asly de_ organi-
zaciones religiosas sin ofrecer necesariamente adhesion primaria a nin-
. Los miembros de una familia que encontrd en su investigacion,
los Penner, pertenecian por credo a la Iglesia Metodista Unida, pero
asistian a sesiones de «Grief Relief» en una iglesia baptista y llevaban a
sus hijos a una institucién escolar de una tercera iglesia. Los actores re-
ligiosos tienden a escoger la construccion de la identidad religiosa de
una manera dinimica a partir de diferentes ofertas de grupos religiosos.
De esta suerte, sostiene Ammerman, no se trata ya de saber quién es re-
ligioso, o de como son los religiosos, sino de «como se materializan en
actos la retérica y las pricticas religiosas y como se situan en diversos
contextos organizativos»*. Si enfocamos las cosas de esta manera, po-
demos esperar lo que desde el punto de vista mnde_mmta se llamaria
contradicciones entre creencia y practica. hwcmlﬂglldehwm
se,.entonces, mas en como la gente constrieye una vida que simplemen-
te en su. sentido. _ . “f )

Es obvio que quienes se consideran sujetos espirituales autonomos
que se valen de modelos peculiares de pricticas para construir su iden-
tidad religiosa no sélo dan ocasién a nuevos interrogantes de analisis
social, sino también de la propia actividad religiosa. En }as organizacio-
nes religiosas convencionales se presta siempre atencion a la transmi-
sion, esto es, a la manera en que se inculcan las crccnclas_pammla;cs,
se ensefian las tradiciones y se inicia en la fe a los extrafios.
Hervieu-Léger™” sostiene que, mientras se.d i h&m
formando lineas.de creencia colectiva en la medida en que, en
mensiones comunal, emocional, ética y cultural, la practica mﬁm
combina una y otra vez de nuevas maneras.

religious vitality», en Lawrence

¥ Nancy Ammerman (1997), «Religious choice and o

A. Young (ed.)., Rational Choice Theory and Religion: Swmmary and Assessment,
y Londres, Routledge.

 Ibid., pig, 205. s . P
it Dmﬁ:&ﬁ,n&m.ugﬂ (1997), «La Transmussion rehigieuse en modernitér, ek
Compass, 44:1.
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: estos procesos, las cuestiones de género ocupan un

i .en los contextos posmodernos. Aspectos muy signifi-
cativos x esto son la creciente feminizacion del clero, las respuestas
masculinas a la feminizacion (ejemplificadas por los Guardianes de la
Promesa) y los movimientos de cristianos gays. En las situaciones mo-
demnas se da cada vez mas el caso de que las mujeres superen en nime-
ro a los hombres en la iglesia, aun cuando los hombres han tendido a

ecer en el poder. En la medida en que las tareas de la iglesia han
ido abandonando el dominio publico a favor del privado, la proximi-
dad de las mujeres al nacimiento y a la muerte ha reforzado su vincu-
lo con la religion. Ademas, la feminizacién general de las profesiones
ha llevado a menudo a buscar la igualdad en términos feministas (en
general liberales).

Las simpatias respecto del feminismo se han visto reforzadas en las
iglesias por la evidente indiferenciacion entre los asistentes a la iglesia
y la poblacion general en matena de violencia familiar*, asi como por
la ansiosa proteccion del patriarcado en algunas comunidades y ense-
flanzas religiosas. Ademis, el desplazamiento de fronteras ha plantea-
do interrogantes acerca del género de Dios (lo que se observa de modo
asombroso en una conferencia realizada en Minneapolis a comienzos
de la década de 1990 sobre una renovada manera de imaginar a Dios)
y acerca de la compatibilidad de nuevas maneras de comprender la se-
xualidad —que incluyan las parejas de gays y de lesbianas— y la ense-
fianza religiosa tradicional cnstiana o de otros credos.

PARA SITUAR LO POSMODERNO

A esta altura vale la pena hacer una pausa para comentar el punto
de vista que se adopta en el anilisis que sigue. Para muchas, sobre todo
iemidad es-amenazadora. En verdad, estas respuestas forman parte de
D que aqui se examina. Esto se comprende perfectamente. Por ejem-
plo, €n su vigésimo aniversario en el Vaticano, el-papa-juan Pablo 11
publicé una enciclica titulada Fides et Ratie, en la que exhortaba a po-
ner fin a la «fatal separacion» de fe y razon. Atacaba a las filosofias del

* Véase, por ejemplo, Nancy Nason-Clark (2000), «The steeple or the shelter? Fa-
mily violence iﬂd church and state relationships in contemporary Canada-, en Dawvid
lf’m y Marguerite Van Die, (eds.), Rethnking Church, State, and Modernity: Canada
h..flmpc:m'th USA, Toronto, University of Toronto Press. .

racionalismo iustrado- del siglo xx, al marxismo . al«nihilisme
: ?GEJS‘:IE. explicaba el arzobispo Zycinski*!, puede verse en
la reduccién de las grandes cuestiones filosoficas a «fe ingenua en los
ovnis, la astrologia y la New Age=, pero también, ¢;D el Papa, en «la ex-
rendida actitud a favor de no asumir compromiso definitivo alguno,
ue todo es fugaz y provisional». ‘
porquta explicaciégrﬁienc su paralelo, por ejemplo, en la obra del ted-
logo social Jehn.Mi quien afirma que, no-obstante lo insidiosa
que fue la «razon seculam de la modemidad, sus electos perniciosos se
ven amplificados aun en la posmodemnidad. Tomando a Nietzsche
como su principal connapartii;; Milbank insiste en que “-:nl-:npe&m&! -
posmoderna es mds drdstica, omnicomprehensiva q ;
demismo»’..Se-funda, contintia argumentando, en esa ontologia de
violencia» —peligrosamente. destructiva— que se-ve €n el poder ubi-
cuo ¢ ineludible, el poder de gestion, de pencia; de puro poder contra
puso.poder. En esto, la propia iglesia puede ser objeto de coopcion,
dice Milbank, para convertirse en una «antiiglesia infernal [que] confi-
ne el cristianismo, como cualquier otra cosa, en el incesante ciclo de
agotamiento y retorno de la violencia»*. Desde este punto dehw:it::
aungue. por.un. instante lo la
lencia -n;ﬁm}a,-en Gltima instancia es.preeiso-rechazarle. Milbank
considera que su-mision consiste en oponerse a lo poaa;ndﬂnomnja
«ontologia-de-paz», que se expresa por encima de todo en la cruz de
Cristo, que rechaza el poder. : : _

Serfa facil multiplicar estos dos ejemplos de actitud negativa res-
pecto del posmodernismo. Muchos son estos puntos de vista, y mu-
chos de ellos, solidos y convincentes. Sin embargo, sugiero que tam-
bién hay otras perspectivas admisibles, pero es preciso dejar claras mis
dudas acerca de estas explicaciones. Es verdad que cada una tiende a
representar con creces su papel intelectual y desdenia las influencias co-
tidianas de los nuevos medios de comunicacién y de consumo. Pero
no son por completo ajenas a la sociologia; estos comentarios se din-

en a las condiciones sociales estructurales. Y también es evidente que
hablan desde un punto de vista explicitamente religioso, pero esto
tampoco invalida su obra, pues en un sentido importante todo pensa-

31 Alessandra Stanley (1998), <Pope’s encyclical
Mail, Toronto, 16 de octubre, Al, 2. .

2 John Milbank (1990), Theology and Socal Theary: Beyand Secwlar Reason, Oxford
(Reino Unido) y Cambridge, MA, Blackwell, pag. 261.

W fhid., pig. 433.

assails decline of faithe, Globe and
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miento tiene alguna suerte de raiz religiosa, reconocida o eludida. Mis
dudas surgen mis bien de dos fuentes. En primer lugar, lo posmoder-
no se relaciona con condiciones sociales v culturales, v eso merece un
analisis en cuanto manera de estructurar las relaciones y de influir en
ellas. Ese anilisis no debe llevarse a cabo de tal manera que pudiera de
él pensarse que se trata de una moda posmodernista. Y esto lleva al se-
gundo punto: en cualquier caso, en lo que se conoce a menudo como
posmodernismo hay tanto actitudes positivas como negativas.

Pauline Rosenau sugiere que se piensen los posmodernismos como
positivos y como negativos al mismo tiempo o, en sus propias pala-
bras, «afirmativos» y al mismo tiempo «escépticos». El prejuicio-popu-
lar-del posmodernismo corresponde a la variedad escéptica. Para éste,
la-era posmoderna es una era de «fragmentacion, de desintegracion, de
carencia de significado, de malestar, de vaguedad o incluso de ausencia
total de parimetros morales y caos social»*. La triste, oscura y apoca-
liptica desesperacion acerca de la modemidad sélo se ve aligerada por
la risa vacia de quienes se han sacudido las ilusiones y van a la deriva
en el juego de las palabras y los significados. Este es el posmodernismo
del que el Papa y muchos otros lideres religiosos tienen tan tenebrosa
opinion. Pero hay otro enfoque,, tal vez mejor conocido en Estados
Unidos que en Europa, el «posmodernismo afirmativos.

A los posmodemistas afirmativos, a pesar de compartir algunas de
las criticas de los escépticos a la modemidad, no «les asusta afirmar op-
ciones éticas, ni realizar elecciones normativas, ni luchar para construir
coaliciones politicas para afrontar un problema especifico»®. En ver-
dad, también se les puede oir sostener que determinadas elecciones de
valor son superiores a otras. Es una propuesta ttil, sobre todo porque
es dificil ver como podria el «posmodemismo escéptico» abnirse cami-
n i Junto con todos los otros escepticismos radicales, es de-

i iato-por su propia logica. En lo relativo a perspectivas
sobre los posmodernos, pues, es posible todo un espectro de posicio-
nes y no hace falta escoger uno u otro de dos tinicos lados. En verdad,
Rosenau sefiala que su esquema no es en absoluto un conjunto de ca.
tegorias mutuamente excluyentes, sino, més bien al contrario, un me-
dio de alertarnos acerca de las variedades de posmodemnismos de que
se puede hoy disponer.

* PaulineMarie Rosenau (1992), Post-modernism and the Social Sciences, Princeton,
NJ, Princeton University Press, pag. 15.
& Ibid,, pig. 16.

ke

Es posible situar, localizar, colocar lo posmoderno. Aunque es cada
vez mas el contexto de la vida contemporanea, no lo abarca todo, ni
se siente por doquier su influencia. En lo que concierne a la dimf.-rjsusln
religiosa, la posmodemnidad contribuye a una mayor fragmentacion l:_;
Jas estructuras institucionales y sistemas intelectuales de creencias, pero

ricticas religiosas de los creyentes y los que estin en la busca retnen
esos fragmentos en formas nuevas. En verdad, esto podcmu:_;s_vc;llu en
las preocupaciones por el cuerpo y por la relacién de lo espintu 1 con
la vida cotidiana, que es evidente no sélo en algunos aspectos del mo-
vimiento de la New Age, sino también en ;l.de_sanullc:-r de la congtru:j
cién de la comunidad o el énfasis de la'rehgmslds!d mds convencion
en la conservacién de la Tierra. No estd claro qué sucederd cuarlldu la
religion, como el resto de la vida,l quede también ella cautiva de la ten-
sién entre la red y el yo. Como siempre, todos los contextos sociales y
culturales ofrecen oportunidades positivas y negativas tanto para la re-
ligion convencional como para la desregulada. El precario Cﬁ]qo
consiste en discernir lo esencial y en sopesar los riesgos del radicalis-
mo. En lo que sigue se exploran mds a fnndo las premoniciones pos-
modernas, pues estudiamos las tecnologias de la comunicacion y la ll]‘t-
formacién y la autoridad, el consumismo y la identidad, el espacio y la
globalizacion, el tiempo y la memonia.



CarituLo 4

Signos de la época

El padre Ray, sacerdote urbano cuya parroquia no tiene feligreses
ni dinero, se levanta por la mafiana, toma un café y se pone un disco
de blues para terminar de despertarse antes de decir misa ante una tni
ca alma: otro sacerdote. Asi empezaba un polémico programa de TV
titulado Nada sagrado, que la ABC lanzé en Estados Unidos en el oto-
fio de 1997. El padre Ray tiene como empleado a Sidney, un adminis-
trador de empresa ateo, y estd asociado a la hermana Maureen, a la que
le disgusta la representacion masculina de Dios. Aconseja dejarse guiar
por la conciencia en cuestiones sobre las que la Iglesia Cat6lica Roma-
na mantiene posiciones inequivocas, como el aborto y la homosexua-
lidad; y no tiene del todo claro hasta donde llega su fe personal.

El programa fue rotundamente condenado como «ultraje» por la
Liga Catdlica (norteamericana) para los Derechos Religiosos y Civiles
y su aparicion intensifico el boicoteo a la Walt Disney Company, pro-
pietaria de la cadena de television ABC. El boicoteo, que empezo a
mediados de los noventa, implicaba hacia 1997 a casi treinta importan-
tes grupos religiosos, incluso Focus on the Family, Morality in Media
y la Jewish Action Alliance. La American Family Association declard
que el programa era «no sélo blasfemo, sino una descripcion insultan-
te del clero catélico y la ensefianza cristiana ortodoxar, e instaba a sus
miembros a que utilizaran sus respectivas listas de sitios wel de empre-
sas publicitarias para quejarse por el soporte que daban al programa'.

| <Zwww afa.net>.
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¢Qué es lo que ocurre aqui? Esta discusion es sin duda un episodio
mis del continuo conflicto entre ciertos grupos religiosos y los medios
de comunicacion. Desde los primeros dias del cine y la fotografia ha
habido acusaciones —de blasfemia, entre otras— contra la presenta-
ci6n de temas y personas vinculados a la religion. Las primeras reglas
de la British Film Censorship prohibian la presentacion de un «Cristo
materialista»’. Pero también, tanto en Estados Unidos como en mu-
chos otros paises, se hizo de los nuevos medios de comunicaciéon un
instrumento primordial de evangelizacion, aunque no exclusivo. Aho-
ra bien, cuando el Estado deja en parte de implicarse directamente en
esas disputas, son las iglesias las que acusan formalmente de blasfemia
a las companias para que los tnbunales decidan.

Sin embargo, el episodio también resulta revelador en otros mu-
chos aspectos. En verdad, este caso pone de relieve varios rasgos clave
de las relaciones entre los medios de comunicacién y la religion en si-
tuaciones posmodernizantes, rasgos que enumero en la primera parte
del capitulo. Este marco més amplio incluye cuestiones relativas al po-
der de los medios de comunicacién en la sociedad red y sobre todo
a su relacion con la autoridad cultural y la construccién de la identi-
dad. Esto conecta estrechamente con la esfera religiosa, en particular
porque las maneras de producir mensajes religiosos dependen cada vez
mds de su adaptacién a los nuevos medios. Asi, el foco de este capitu-
lo lo constituye la comunicacion religiosa, o incluso la religion en cuan-
fo comunicacion.

La relativa decadencia de las organizaciones religiosas convencio-
nales se ha visto acompafiada por el desarrollo de diversos tipos de aso-
Gacion religiosa de tipo «paraeclesial», que expresan el incremento de
individualismo en las actividades y busquedas religiosas contempora-
neasy, al mismo tiempo, lo hacen de manera mis especializada que las
tipicas de las iglesias mds tradicionales. Esto significa que es posible en-

contrar simbolos con significacion religiosa en lo que no es en realidad
m:-unnmple mercado dominado por las practicas de mercantili-
Zacion cultural de las industrias de medios de comunicacion®. Al mis-
mo tiempo, ese mercado es extremadamente desregulado, de modo
«irculan hibremente y la apropiacién de ellos no depen-

-de la autoridad tradicional como de la opcion personal.

! Graham Murdock (1997), «The ree
L nchantement of the world=, en Stewart Hoover
¥ Knut Lundby (eds.), Rethinking Media, Religion, and Culture, Londres, Sage.
Stewart Hoover y Knut Lundby (1997), sIntroduction=, en Hoover y Lundby,

.

EL PODER DE LOS MEDIOS DE COMUNICACION

¢Cuil es la influencia que se atribuye a un programa como Nada
para que se tome tan en serio su mensaje? ¢Tiene de verdad la
television poder para modelar las relaciones sociales, la conducta mo-
ral v la creencia? Y, en caso de tenerlo, éde qué manera se ejerce? La
Disney Company, como cualquier otra corporacién en busca de bene-
ficios econdmicos, tiene sin duda un ojo puesto en las tasas de audien-
cia y bien puede considerar que la controversia contribuye a ese fin. La
Iglesia Catélica, por otro lado, piensa con la misma claridad que el
programa tiene potencial como para producir graves perjuicios. Es pro-
bable que la orientacién moral, que estaba ya en un nivel bastante
bajo, se deteriore mds aun debido a esta imagen de sacerdote dubitati-
vo. Cada una de estas posiciones es discutida y podria sostenerse que
la determinacion de lo que de verdad es sagrado corresponderd a la ne-
gociacion sobre esta frontera®,

Aunque sea correcto concebir los medios como proveedores de
mensajes, ya religiosos, ya de cualquier otra naturaleza, con ello limita-
mos nuestra comprensién a una definicién convencional, sustantiva,
de la religion (y, por eso mismo, de los medios de comunicacion). De
esta manera no se toma debidamente en cuenta la negociacion entre
los medios y la audiencia en la produccion de «efectos». La gente cons-
truye significados religiosos a partir de materias primas que suminis-
tran los medios de comunicacion, mediante la recolocacion y la remo-
delacién de los elementos de acuerdo con légicas al mismo tiempo lo-
cales y globales, al mismo tiempo innovadoras y tradicionales. En este
sentido, se puede ver en Nada sagrado un mero elemento mas del pro-
ceso finisecular —en el que Disney Corporation ha tenido un papel
prominente— de proliferacion de imagenes y simbolos en el seno de
todo tipo de medios electrénicos, cuyo consumo adopta una variedad
de formas.

Este es uno de los rasgos definitorios de los tiempos posmodemnos.
Asi considerados, los de television son solo un ejemplo de
la reproduccién y la multiplicacion de datos y simbolos que producen

4 Sobre las negociaciones de la frontera de lo religioso, vease la fascinante exposi-
cién de Richard Fenn (1978), Toward a Theory of Secularization, Storrs, CN, Society for

the Scientific Study of Religion.
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miiltiples-efectos a su paso, La imagen y la realidad se hacen borrosas
sobreproducidos, y su-consecuente superabundancia da lugar a dudas
en los receptores de comunicacion y en los participantes en ella. Si la
nocion moderna de conocimiento producia tranquilidad y predictib-
lidad, esto parece en cambio crear nesgo y aportar la causa mis direc-
ta y evidente de incertidumbre estructural. Los medios estin pues pro-
fundamente implicados en la perturbacién de configuraciones cultura-
les convencionales, lo cual se ha convertido en caracteristica principal
de nuestro tiempo.

Lo importante aqui —y de mencién pricticamente innecesaria por
su obviedad— es que los medios de comunicacion, y al entrar en el si-
glo xx1, los medios electrénicos, actian cada vez mds como contexto
dominante de las pricticas culturales de comunicacion. Asi, en las gue-
mras culturales norteamericanas, por ejemplo, si bien hay batallas acer-
ca de los medios de comunicacién, todas las batallas se libran en terre-
no mediado. Como observa Hunter, esto también ayuda a explicar
que los problemas se polaricen. Dice este autor que el eclipse del terre-
no intermedio no se debe s6lo a que el discurso se dé entre elites, ni
a que los problemas tiendan a estar demasiado cargados, ni tampoco a
la creciente politica de sospecha. La polarizacién, dice Hunter, «se in-
tensifica y se institucionaliza en los medios de comunicacion a través

se produce la-discusion~". Al mismo tiempo, los sound bi-
les® y el atractivo del correo directo tienden a la chatura, con la conse-
cuencia de que, en palabras de Hunter, «se nos deja con un lenguaje y
un razonamiento moral tan extremos como superficialess*.
Sin embargo, el que las pricticas culturales de comunicacion estén
vez mas mediatizadas electronicamente significa algo mas que la
polarizacion del debate publico. En lo que concierne a la comunica-
cién religiosa, el sistema integrado de comunicacién basado en la pro-
duccion electronica debilita el poder simbélico de los remitentes que
piensan poder «usar el sistéma, precisamente porque es preciso reco-
dificar los mensajes para el medio. Al tener que competir con los no-
velones y melodramas que se transmiten por television, asi como con
las lineas de charla y de publicidad comercial en Internet, la actividad

* James Davison Hunter (1991), Cucltsere Wars: The Struggle to Define America, Nueva
'rnfi:. Basic Books, pig. 160 {en cursiva en el onginal).
.Hnnm. pig. 170.
- Sound bite: enunciado muy breve, condensado y efectista que se emite por televi
s1on con distintos fines, por ejemplo en las campanas politicas electorales. (N, del T')
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religiosa electrénicamente mediatizada altgra su caricter. Los sound bi-
4es afectan al campo de atencion y la polarizacion r:xager_ada de las po-
siciones puede limitar la capacidad para tratar los complejos problemas
de la fe y de la vida. En este contexto pueden tener tanto €xito el «te-
Jeevangelista» como el locutor religioso serio o la red fundamentalista
activa, pero todos tendrin que pagar un precio. Cada uno offece un
mensaje entre muchos, de modo que el imperativo de ]a"lc_ompmvl-
dad es basico. El paso final, sugiere Castells, es un pamdq;:po «CONSsu-
mo ostentoso de religion, bajo toda clase de_ nombres genéricos y mar-
cas ... todas las maravillas se encuentran on-line y se las put;de combinar
a placer para producir mundos-imagen au_tocoqstmndosa_.

Y en verdad, hay diversos tipos de evidencia que serg.?lan el papel
de estos datos, esos simbolos e imagenes en la construccion de identi-
dades. Los programas como Nada sagrado intervienen en esto de dos
maneras. En primer lugar, al proporcionar modelos de como las perso-
nas montan identidades religiosas escogiendo elementos «correctos
para ellas», se pasa por encima de la autoridad convencional de la igle-
sia, la mezquita, la sinagoga o el templo, junto con su pflpel en la for-
macién religiosa. En segundo lugar, por simple exhibicion de diversas
opciones religiosas y sociales en la pantalla, este programa, junto con
muchos otros, por supuesto, suministra recursos que es posible cogery
recombinar como snuevos mitos», Vale la pena, pues, examinar no
sélo el retrato de un sacerdote catolico cuyas dudas y Fl,'-’r-“fm se presen-
tan abiertamente —aspecto fundamental de la acusacion de h.ere;i:{—.
sino también las maneras més sutiles en que los medios de comunica-
cién contribuyen a los procesos de construccion de significado y de
identidad. :

Desde todo punto de ﬂ:;;l:::.’slit;t;t Nada sagmda : como lm-unphei
debates sobre los nuevos medi OrMacion y sus practicas asocia-
das.de comunicacién son paradgjicos y ambiguos, Los efectos de di;
chos medios no-son umidireccionales. Aunque en general tienden a
contribuir a la incertidumbre estructural, también pueden-ofrecer mos
dos de reconfigurar el yo y el cuerpo. A pesar de que las disputas pare-
cezcan mera repeticion de viejos debates —-b-lu&tmmm
dad,. derecha contra-izquierda—, Ia autoconstruccion. bien puede
apuntar 4 un rasgo NUEVo, 2 una tensién entre 1o moderno y loposmo-
derno.

— Black-
7 Manuel Castells (1996), The Rise of the Network Society, Oxford y Nueva York | L
well, pig. 375.




En lo que sigue exploramos mis en detalle estos temas, comen-
zando por la cuestion de la religion y la comunicacion y comparando
contextos de comunicacion mds viejos y mis nuevos: la liturgia, los
medios de comunicacién de masas y el ciberespacio. Las paradojas y
las ambigiiedades del surgimiento de un mundo saturado de signos se
abordan en funcién de su pertinencia a la religion. La mmdumgae
estructural, generada por los nuevos medios de comunicacion e infor-
macion, y la busca de nuevos modos de identidad social se tocarin
solo de paso, pues seran objeto de mayor desarrollo en el capitulo si-
guiente.

LA COMUNICACION RELIGIOSA

Una manera muy prometedora de superar las divisiones C!.ISF:Ip]m,a—
rias tradicionales a fin de hacer posible una comprension mas integra-
da de los medios de comunicacién y de lareligion consiste en abordar
ésta como medio de comunicacion. Peter Beyer defiende este entoque
como medio de andlisis sociolégico de la dinamica de la religion.y
considera que la contraposicion inmanencia/trascendencia es la dico-
tomia basica de la religion®. Lo-trascendente —el-dominio allende la
realidad observable— se comunica en términos inmanentes, y sin em-
bargo, para.tratar con lo- inmanente —la realidad observable— es-me-
nester postular lo trascendente como su pareja inevitable. Los simbo-
los sagrados de la religion apuntan al dominio de lo transcenden-
te, mas alld de si mismos, a fin de dar significado al dominio inmanente,
con toda su ambigiiedad, contingencia, mortalidad y sufrimiento. Lo
trascendente estd mas alla del mundo humano inmanente, pero es ac-
cesible gracias a medios de comunicacion especiales.

En lo que sigue deseo atenerme a este enfoque, en parte al menos
para observar las maneras en que cambian los contextos comunicati
vos. Comenzaré examinando los modos tradicionales de comunica-
cién religiosa en la liturgia y pasaré luego a otros medios hasta llegar al
mis reciente de los contextos comunicacionales: el ciberespacio. En
ambos casos, el talante y el método escapan claramente de los hm;tesé,e
los claustros y los ordenadores. Me refiero a los extremos de la liturgia
y el ciberespacio como signos que significan discursos y practicas ca
racteristicos de una cultura. Mientras que la liturgia habla de un domi-

* Peter Beyer (1994), Refigion and Globalization, Londres, Sage, pig. 5.
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nio de autoridad, de continuidad, de comunidad, de totalidad y de fi-
nalidad, el ciberespacio alude a una anarquia exuberante v a lo ins-
tantdneo, lo individualizado, lo fragmentario y lo inconsecuente, Los
medios de comunicacion mis antiguos, entre la liturgia y el ciberes-
pacio, arrancan en la cultura de la imprenta y preparan el camino a
la virtualidad ciberespacial actual. Mi propasito en lo que viene in-
mediatamente a continuacion es explorar las caracteristicas de cada
uno, sin decantarme a favor de uno u otro como contexto preferible
0 Superior.

Buscando un libro en la biblioteca de la Queen's University
cé con Liturgy and Society, de Gabriel Herbert, editado en 1935. Herbert
exploraba la desintegracion de la vida modema, la confusién de la
creencia y el derrumbamiento de las torres de Babel que el idealismo
humano trato de construir. Sin embargo, esperaba que en el simbolis-
mo sagrado de la liturgia sus lectores encontraran «una expresién de
realidad, de las cosas que no se puede uno quitar de encima, de la Ciu-
dad que tiene cimientos y cuyo constructor y Hacedor es Dios»". Apar-
te de la resonancia tan contemporanea de su andlisis cultural con mds
de medio siglo de antigiiedad, llama la atencién que para Herbert la li-
turgia sea un contexto en el que puede expresarse una vida comiin, un
conflicto comin contra el mal y una ayuda en el conflicto. Para evitar
lo que veia como superficialidad en los llamamientos a la conversion
individual o en la defensa racionalista de creencias proposicionales,
vuelve la mirada a la antigua autoridad de la Iglesia.

Hubo una época, por supuesto, en que gran parte de la vida coti-
diana en la Europa medieval encontraba en la expresién linirgica sus
piedras de toque de significado trascendente. Esa antigua autoridad po-
dia solemnizar un matrimonio, dar la bienvenida a un nifio que llega-
ba a este mundo o dignificar el trinsito al otro. Las escasas elecciones
presentes en los tiempos premodernos solian encontrar significado en
el lenguaje simbélico de la liturgia. Las intenciones y las consecuencias
eran muy claras. En el matrimonio, por ejemplo, se realizaba una de-
claracién vinculante de compromiso mutuo —«Si, quiero»— que sélo
la muerte podia disolver. Los asistentes a la ceremonia también partici-
Paban en el matrimonio en la medida en que establecian un pacto para
alimentar la nueva relacién y desalentar a cualquier otro de entrome-
terse en el matrimonio.

* Gabriel Herbert (1935), Liturgy and Soctety: The Function of the Chuerch i the Modern
World, Londres, Faber and Faber, pag. 7.
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Ademis del matrimonio, otros vestigios del pasado litirgico tienen
todavia su sitio en ceremonias actuales. La oracion precede la actividad
de la Camara de los Comunes de Canada, al igual que la de Gran Bre-
tafia, como recordatorio de la seriedad de lo que alli de dice, y en los
tribunales de justicia los juramentos de decir la verdad —toda la ver-
dad y nada mas que la verdad— se toman sobre la Biblia (u otro libro
sagrado). Como observa Richard Fenn, la seriedad de estas palabras, a
menudo promesas, depende en parte del contexto y en parte de la re-
lacién entre hablante y oyente'’. Las palabras siempre pueden ser res-
baladizas, pero lo que les da solidez es la relacion de conhianza mutua
de las partes entre las que se intercambian. Esta confianza, en términos
littirgicos, es la que se da en tltima instancia entre Dios y los seres hu-
manos. En el Paraiso, la espina de la desconfianza se introducia con las
palabras «¢lo ha dicho Dios?». : ‘

En cuanto contexto comunicacional y fuente de simbolismo sagra-
do, la liturgia tiene caracteristicas sociales interesantes. La autoridad es
evidente, en particular por el hecho de que tinicamente algunas perso-
nas tienen autorizaciéon para —y a menudo la orden de— conducir
acontecimientos littirgicos, pero también porque sélo se permiten
ciertos enunciados. (Sin embargo, es interesante que precisamente en
el seno de los nuevos contextos de comunicacion del presente se
haya levantado en algunos paises la voz a favor de la inclusion de las
relaciones homosexuales en la categoria del matrimonio.) Otra carac-
teristica de la liturgia-es la continuidad, que conecta con escenaros
semejantes de hace siglos, o en el caso de la Iglesia Ortodoxa o la ju-
dia, milenios. '

Analogamente, la liturgia presupone la comunidad. En lo funda-
mental es compartida y se retrae decididamente de la opinion personal
y.la practica-privada: Incluso la primera persona —«Creo en Dios...»—
estd pensada para ser dicha al unisono con otras, lo que enfatiza la res-
ponsabilidad de cada creyente en tal afirmacién. La comunidad sugie-
re a su vez la totalidad; la liturgia une a los participantes con lo que
esti mds alld de nosotros y es mayor que nosotros, pero también les re-
cuerda su relacién con el resto de la creacion. Y por tltimo, la liturgia
sefiala la finalidad. Mientras coloca a los creyentes en una tradicion
probada y comprobada, la liturgia tiene también un impulso hacia ade-
lante. El servicio de la comunion cristiana, después de todo, solo tiene

valor <hasta que El llegue».

" Richard Fenn (1982), Liturgies and Trials, Oxford, Blackwell, pig. xiv.

En todos estos respectos, la liturgia apunta mas allé de si misma, a
lo trascendente. Se refiere a la realidad exterior, que, no obstante, afec-
ta nuestra experiencia humana. En la liturgia cristiana se descubre la
palabra encarnada, que comparte la vida humana a fin de que los seres
humanos compartan lo divino. Diariamente, la vida corporal gira en
torno a una realidad mayor a través de las palabras y de la Palabra,
Y puesto que los individuos tienen experiencias reciprocas de su pre-
sencia corporal en relaciones cara a cara, la palabra encarnada se refle-
ja en la vida cotidiana de los participantes.

Pero, como observa acertadamente Kieran Flanagan, «no se puede
decir que las liturgias operen en el centro de la conciencia modema.
Para la mentalidad secular, estos ritos cristianos pertenecen a una era
premoderna, son reliquias de las angustias del pasado que la tecnolo-
gia y la modemidad han aliviado»''. Es probable que, mis que rezar
para que llueva, los contemporineos escuchen el pronéstico del tiem-
po ¥ que, antes que aferrarse con obcecacion a principios preestableci-
dos, presten atencion a las encuestas de opinion. En general, el contex-
to comunicacional en que hoy vivimos es completamente diferente
del que proporciona la liturgia. Alli donde la época anterior estaba do-
minada por la palabra escrita y la imprenta, nuestro tiempo es cada vez
mds un contexto mediatizado electronicamente. Pero {quiere esto de-
cir que toda comunicacion religiosa se marchita en cierto sentido
(como se podria entender que insinia Flanagan)? <O tal vez encontre-
mos una comunicacién religiosa reestructurada o revisada en el seno
mismo de contextos comunicacionales alterados?

PROCESOS FOR TELEEVANGELIZACION

_En la historia cultural del siglo xx ocupa un lugar central el ripi-
do surgimiento de los medios de comunicacién eléctricos primero.y
luego electronicos, que llegan a invadirlo todo, Aunque originariamen-
te el teléfono se presentd como medio de llevar miusica a los hogares,
la noci6n de medios de comunicaciéon de masas comenzé con los
programas radiofénicos y hacia la posguerra se asoci6 cada vez mis a la te-
levision. Aunque a la television se le unieron muchos otros medios, como
los videojuegos, los discos compactos y, recientemente, las comunicacio-
nes basadas en el ordenador, como Intemet, aquélla sigue dominando el

"' Kieran Flanagan (1991), Socology and Liturgy, Londres, Macmillan, pag. 57.




panorama. La television es el medio que se ve durante periodos mas
largos-del dia —solo superados por los de sueno'’— y el mas exten-
dido-en-el- mundo: A comienzos de los ochenta, por ejemplo, Dallas
llegaba a una audiencia global de mas de mil millones de personas.
Este:medio-es, por encima de todo, el que;a juicio de tedricos como
Marshall Mel.uhan: primero-y Neil Postman después, recontigura el
contenido de las comunicaciones.

La television también forma parte de lo que Jirgen Habermas lla-
ma-estera publica, caracteristica. de las sociedades modernas, esfera en
la que se forman las opiniones y se modelan las actitudes. La television
contribuye a enmarcar los modos de interpretacion y respuesta en el
mundo social organizando la expenencia de modos particulares. Sin
embargo, paradéjicamente, hay en esta historia més de lo que Haber-
mas sefiala. Jean Baudrillard sostiene que en realidad los medios de co-
municacion de masas también difuminan las fronteras de la realidad
mediante la creacion de un continuo que va.de la ficcion lisa y llana a
lo supuestamente documental. Hoy en dia, los medios, enormemente
mercantilizados, crean y al mismo tiempo reflejan cultura de manera
continuada, compleja y dialégica.

Las organizaciones religiosas, encabezadas en Estados Unidos por
las iglesias cristianas, no tardaron mucho en utilizar los nuevos medios
de comunicacion durante el siglo xx. A partir de los anos cincuenta y
sesenta, Billy Graham y otros fueron pioneros en el uso de los medios
de comunicacién como instrumento para ampliar el alcance evangeli-
zador de sus actividades, esto es, predicar a publicos mas numerosos.
Hacia los aios noventa, el mismo Billy Graham experiment6 con mu-
cho éxito con emisoras de tipo MTV de conexién por satélite, para al-
canzar a una «Generacion X» posmoderna. Entre un periodo y otro,
surgio en Estados Unidos una industria religiosa, la «iglesia electroni-
car, que, contrariamente a los esfuerzos de Graham, sirvio para que el
centro de gravedad de la comunicacion se desplazara de los bancos de
la iglesia a los sillones del salén hogarefio. A pesar del amplio descré-
dito del que fueron objeto por los escindalos que en los ochenta llega-
ron a ser sinénimo de «evangelistas de maxima audiencia», las iglesias
electronicas siguen prosperando atin hoy, y la idea se ha exportado a
otros mercados religiosos, sobre todo de América Central y del Sur'.

; ® G. 5, Goodhardt, A. 5. C. Ahrenberg v M. A. Collins (1987), The Television Au-
dience, Londres, Gower.

* David Martin (1990), Tongues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin Ameri-

ar, Oxford y Nueva York, Blackwell.
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Como veremos luego, también han diversificad e
dios mds recientes, como Internet. ok pmdmﬁﬁ%}

Los escindalos, naturalmente, ocuparon los titulares de los pe
dicos. Jim y Tammy Bakker, por ejemplo, dieron mucho que hab A
los detractores de la teleevangelizacion cuando, en 1987, su imperio
cayo en desgracia. Habian levantado una «Inspirational Networks
recaudaba tres millones de délares semanales en donaciones, incluidas
las de «socios de por vidas, que recibirian a cambio el derecho a alojar-
se tres noches por afio en su «Disneylandia eclesidsticas'¥, llamada «He-
ritage USA», en Carolina del Sur. Este parque temitico cristiano fue
una expresion visible de la «doctrina de prosperidads que promovie-
ron los Bakker. La perdicion de Jim Bakker fue una breve relacién ex-
traconyugal, pero el percance terminé por sacar a la luz actividades por
las que se lo acusaria de fraude postal, fraude por cable y conspiracién,
por lo que fue inicialmente condenado a cuarenta y cinco afios de car-
cel (luego reducidos a dieciocho y finalmente a ocho, de los que en rea-
lidad cumplié menos de cinco). De aqui el estereotipo de teleevangeli-
zadores codiciosos y falsos, pardsitos de un publico simplén.

Sin embargo, como sostiene con razén Quentin Schultze', los este-
reotipos son muy engafiosos. Detrds de estas historias, dice Schultze, hay
realidades sociales basicas que parecen haber eludido a los periodis-
tas dvidos de escandalo. Los teleevangelizadores constituyen un gru-
po heterogéneo que representa diferentes orientaciones religiosas:
hay unos pocos fundamentalistas reaccionarios, aunque a menudo
son politicamente conservadores; y no todos practican la expresién
extdtica y la curacién divina. Graham, por ejemplo, no es en absolu-
to fundamentalista, tiende a estar politicamente a la izquierda de la
mayoria de los teleevangelizadores mis conocidos y se aleja de lo es-
pectacular y lo sentimental. Schultze muestra que la teleevangeli-
zacion o iglesia electronica tiene una cantidad de caracteristicas co-
munes. Es sostenida por una audiencia, a la manera de la televisién
comercial, de la que es una excrecencia. Se inspira en modelos ante-
riores de predicadores radiofénicos y grandes reuniones religiosas, y
es mantenida por donaciones. No es sorprendente que la teleevange-
lizacion sea conducida por grandes personalidades y estrellas al esti-
lo de Hollywood, que se apoyen en el entretenimiento y sean pr-

" Salem Alaton (1997), «Praise the Lord and pass the hankies=, Globe and Mail, To-
ronto, 4 de enero, D7.

" Quentin Schultze (1991), Televangeliom and American Cidtsere, Grand Rapids, M1,
Baker Book House.
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mordialmente actores. Esta es otra via por la que el medio recodifica
el mensaje.

Otro rasgo que seiala Schultze es la convalidacion experiencial de
la teleevangelizacion. El Suefio Americano, mas que la referencia a cre-
dos y confesiones cristianas convencionales, es su piedra de toque epis-
temolégica popular. Sin embargo, se transmite en el seno de sistemas
tecnolégicos extremadamente sofisticados de Gltima generacién, lo
que desmiente una vez mis el estereotipo de los predicadores televisi-
vos como hombres rurales premodemos. La iglesia electrénica tam-
bién tiene el propésito de expandirse, constantemente, y por eso, para
competir, tiende a diversificarse en programas para satisfacer a la
audiencia o sobre valores familiares. Schultze llega a la conclusion de
que es improbable que los escandalos que sacuden la iglesia electroni-
ca retarden su progreso, ante todo porque, come la propia Disneylan-
dia, el medio es un producto norteamericano que tambien refleja as-
pectos dominantes de la cultura de donde proviene: materialismo, he-
donismo, consumismo y etnocentrismo'®.

La iglesia electronica tiende a promover formas especificas de reli-
giosidad con el empleo de la television como vehiculo. No obstante,
la religion aparece en television con otros disfraces, como en la serie
Nada sagrado con la que se abrié este capitulo. En este caso, emplean-
do el mismo medio, el programa cuestiona la autoridad religiosa here-
dada y al mismo tiempo ofrece modelos de autoidentificacion. Fue so-
bre todo lo primero lo que encendié la ira de los objetores, porque se
exhibe la Iglesia institucional en sus contradicciones y compromisos,
ficticios pero no inverosimiles. Sin embargo, la otra funcién, la de ofre-
cer nuevas posibilidades de autoidentificacién, puede ser un proceso
igualmente poderoso. La television, y en particular los programas

como este que comentamos, con su realismo terrenal, pueden ser una
fuente de plausibilidad, una estructura que dé sostén al yo emergente.

Al mismo tiempo, limitar la discusion del significado social y cul-
tural de los medios de comunicacién de masas —pensando ante todo,
como es obvio, en la television— a sus usos religiosos o a sus represen-
taciones de la religion, seria desconocer algunos de los puntos princi-
pales del analisis de los medios actuales. En ese analisis son basicas las
cuestiones relativas a la desintegracion de la autoridad y la reintegra-
cién —a veces religiosa— del yo a través de la construccion identita-
ria, con independencia del tratamiento —explicito 0 no— que se dé a

 Ihid, pig. 248.
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lo religioso. Los problemas del pluralismo v la posmodernidad
5 . Yy afectan
de manera directa la cuestion de la autoridad, y se los ve ocupar e] v

mer plano, por ejemplo, en la obra del filésofo ital; ianni Varti
mo. Por su parte, las cuestiones de realidad talovlet:t:::':;as l:’ulnpllaz::.'
miento mds provocativo en el andlisi i icacs
ot rl:i . nilisis de los medios de comunicacién
Vattimo sostiene que en el mundo posmodemizante. ‘dos con-
trbuciones decisivas para la quiebra de una unica m-.d:h#l' i
ocaidental, autontana, cristiana y con garantias cientificas. Una es
colapso del colonialismo, y la otra el surgimiento de las tecnologias de
Jacomunicacion y la informacién. Ambas han hecho lo que este autor
llama ssociedad de la comunicacions'". La historiografia modemna, de
a.;:uerdo con Vattimo, dio una nueva version de la historia de los que
tienen el poder, pero el retroceso del imperialismo y del colonialismo
también socava la superioridad intelectual de Occidente y produce ya
«no una sola historia, sino sélo imagenes del pasado proyectadas des-
de diferentes puntos de vista»'%. La posibilidad de oir otras voces se ve
enormemente amplificada por los medios de comunicacién contem-

Vattimo ve en la profusién de lenguas y en la diversidad de dialec-
tos que permiten los medios un nueva Babel emancipadora. E insiste
en que la desorientacion resultante le recuerda a cada persona que su
lengua no es la tinica y promueve en ella un proceso de escucha, de
comprension y de interpretacion entre ella misma y los otros. (iEs evi-
dente que no ha dedicado mucho tiempo a observar a los teleevange-
lizadores!) La multiplicidad de racionalidades locales, de minorias étni-
cas, sexuales, religiosas, culturales y estéticas puede hacerse oir final-
mente por derecho propio. Al no estar ya condenado al silencio por
nuc::_ndad de conformarse con una realidad fija, cada uno descubre su
Propia voz, su propia dignidad. La antigua idea de que a partir del co-
focimiento perfecto producido por la llustracién se desarrollaria la li-

d es un mito pernicioso cuya falsedad sélo se pone de manifiesto

en el seno de la sociedad de la comunicacién.
A.lgohay en la tesis de Vattimo, aun cuando, en su entusiasmo por
]i-dunluuon_ de Ias grandes narraciones de la [lustracion, haya exagera-
do.el potencial liberador de las tecnologias de la comunicacion y.la in-

(1 i o T .
Gianni Vattimo (1992), The Transparent Society, Cambnidge (Reino Unida), Poli
5; Baltimore MD, Johns Hopkins University Press. o A
bid., pig. 3.
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formacion. Pero al ponerlo en relacion con la llustracion, Vattimo trai-
ciona su enfoque intelectual, que finalmente no consigue asentarse
con firmeza en la expenencia cotidiana de los nuevos medios de co-
municacion (y del consumismo, tema del capitulo siguiente). El plura-
lismo cultural posible gracias a las tecnologias de la comumicacion y la
informacion, y en especial a la television, contribuye en realidad a.su
efecto relativista mas general. Una vez mas, probablemente Vattimo
tenga razon acerca del esclarecimiento de las historias de una sola he-
bra en las explicaciones poscoloniales del mundo, pero es probable
que la television, el video y los discos compactos tengan un efecto aun
mas corrosive. Como dice Akbar Ahmed, lo que hoy amenaza al islam
no es tanto Jests como Madonna'®,

El mids controvertido de los analistas de los medios de comunicacion,
aunque también en dertos respectos uno de los mis penetrantes, es el so-
cidlogo parisiense Jean Baudrllards Para él, la realidad-misma es revisada
por los medios de comunicacion. Mientras que en un tempo los intercam-
bios simbélicos se dieron primordialmente cara a cara y mis tarde emplea-
ron los medios impresos, a finales del siglo xx; sostiene Baudrillard, lo-culk
turalmente dominante es la imagen que ofrecen los medios electronicos.
El mundo hiperreal de hoy disuelve las distinciones entre los objetos y sus
representaciones para dejar unicamente simulacros que no se refieren sino
asi.mismos. Aunque esto puede advertirse por excelencia en la publicidad
televisiva, el proceso, segin Baudrillard, es de orden general. Los signos
pierden contacto con las cosas significadas y el significado se desvanece. En
todo caso, insistia Baudnllard en la primera fase de su obra, en este mundo
las masas ya no desean significade; en cambio, buscan espectaculo.

Para Baudnillard, el mundo de los medios de comunicacién es
completamente fragmentario, irénico, interpretado y simulado, lo que
en realidad dista mucho del mundo autontanio de la gran cultura al
que viene a sustituir. Pero este mundo no es meramente un mundo en
el que las audiencias consumen imigenes, sino también el mundo su-
puestamente real en el que se hace dinero y se producen cosas. Como
observa Baudrillard, hoy se pueden hacer millones de délares en el
mercado de valores sin producir nada y sin que ni un solo trabajador
se encuentre con un empleador. Antes analizé el mundo del consumo,
en ¢l que la-utilidad de los bienes y servicios es absorbida en las imdge-
nes y signos a ellos asociades. Mas recientemente ha sostenido que se

** Akbar Ahmed (1992), Islam, Globalization, and Postmodermity, Londres y Nuev
, filam, G ! o, y Nueva
York, Routledge, pig. 260.
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ha alcanzado una fase fractal, en la que el valor circula sin ninguna re-

ferencia a las personas, a las cosas m a ninguna otra logica que la-de sy
io impulso’’. Los intercambios simbélicos en el mundo de perso-

nas-encamadas parecen haber quedado fuera del paisaje.

Se podria sostener que, asi como las instalaciones de trabajo a dis-
tancia (o teletrabajo) permiten a los empleados trabajar sin ir a la ofici-
na, 0 en que la telemdtica permite a los administradores controlar la
produccion sin estar fisicamente presentes, asi también un fenémeno
como la iglesia electronica —que hoy también tiene su version on-
Jine— capacita a los creyentes para participar en actos de culto y devo-
cion religiosa sin asistir al lugar de culto. Pero, {qué implicaciones tie-
ne esto en el sentido humano de lo real? ¢Ha de extenderse a esta esfe-
ra la (gozosa) desorientacion de la que habla Vattimo? La sensacién de
desorientacion, permitaseme repetirlo, no es cognitiva. El mundo hi:

de Baudnllard es un mundo que va mis alla del dominio inte-
lectual de Vattimo y penetra en ¢l dominio sensual de los cuerpos, las
experiencias y las emociones?. Tal vez eso explique en parte la popu-
laridad de la curacién fisica y del toque remoto en el repertorio de los
teleevangelizadores. De todas maneras, estas preguntas no se pueden
abordar por completo sin prestar atencion a las formas mads recientes
de la mediacién electronica, el ciberespacio y la realidad virtual.

LA ASISTENCIA A LA CIBERIGLESIA

La mera idea de «ir a la cibenglesia lleva implicita una ficcién. En
lenguaje informitico, los espacios virtuales de Internet son «visitados» por
sus usuarios a pesar de la ausencia total de geografia y de movimiento en
sentido literal. Es éste un aspecto posmodemo del ciberespacio que se im-
pone a la alta tecnologia modema que lo hace posible y al impulso co-
mercial que le sirve de motor. Si se deja esto de lado, ¢es posible caracte-
rizar sociolégicamente la ciberreligién? Muy poco es lo que se ha hecho
en este campo, aunque, dada la facilidad de la investigacién al me-
nos en los aspectos on-ine mis evidentes del fenémeno, se estd convir
tiendo en un drea de estudio muy frecuentada. En lo que sigue, aunque
también se exploran otros aspectos de las relaciones entre lo pc
y el ciberespacio, el foco particular lo ocupa la conexion

20 . :
Jean Baudrillard (2001), La tramsparencia del mal, B_Ircdﬂlll. Anagrama.
2l Véase Philip Mellor y Chris Shilling (1997), Reforming the Body, Londres, Sage, pig-
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Por un lado, algunos de los llamados cibernautas encuentran a
Dios en ¢l medio mismo: «La gente ve la Red como una nueva metato-
ra de Dios», declara la sociéloga Sherry Turkle. «Dios.es el sistema mis-
mo, distribuido, descentralizado»?. Mis prudente que esta «infomisti
ca» —aunque no demasiado— es la sugerencia de William Gibson se-
gin la cual la Red «tal vez se piense a si misma como Dios. Y tal vez,
a su manera, sea Dios». En una conferencia que pronuncio en 1997 en
el Massachusetts Institute of Technology, Charles Henderson propuso

ue Teilhard de Chardin, con su concepto de «noosferar, dominio si-
tuado mis alld de la biosfera hacia el cual evolucionan los seres huma-
nos, habia predicho ya en los afios treinta la llegada de la espiritualidad
ciberespacial®. Por otro lado, mds cercanos a la sociologia, Lorne
Dawson y Jenna Hennebry preguntan: «No esta la realidad social
“desencarnada” de la vida en el ciberespacio contribuyendo a la
transformacién de la religién en “recurso cultural” de una sociedad

moderna?»**,

En los afios ochenta, giberspace.(‘ciberespacio’) aparece como pala-
bra nueva en la novela de ciencia-ficcion de William Gibson titulada
Neuromancer. Hoy, sciberespacios se usa libremente para referirse a
un mundo mediatizado por las redes informticas, un munde con ac-
ceso directo a un dominio digital de tecnologia de la informacion y la
comunicacién. En una suerte de profecia realizada, la ficcion se hace
realidad (al menos para la minoria que se lo puede permitir). Jean-Fran-
cois Lyotard sostiene que ésta es una clave del surgimiento de una nue-
va realidad social y cultural, y describe la manera en que la informati-
zaci6n lleva a una pérdida de significado. «El conocimiento narrativo
es reemplazado por una pluralidad de juegos de lenguaje, el universa-
lismo por-el localismo»’. Baudrillard también sefiala esta nueva situa-
cion con el argumento de que las nuevas formas de tecnologia y de in-
formacion son fundamentales en el paso de un orden productivo a un
orden reproductivo, en las simulaciones y los modelos constite-
yen el mundo de tal modo que se borra la distincion entre realidad ¢

imagen.

2 Joshua Cooper Ramo (1996), «Finding God on the webw, Time, 16 de diciembre,
44-50.

2 Joan Connell (1998), «Searching for God in cyberspaces, en el sitio web High Tech
and Macumeha: <www.goethe.de/br/sap/macumba/conelsho. htm=.

3 Lome L. Dawson y Jenna Hennebry (1999), «New religions and the Intemet: Re-
cruiting in a new public spaces, Joxrnal of Comiemporary Relgion, 14:1, pag. 31.

= William Gibson (1994), Nearomancer, Nueva York, Ace.

* Mike Featherstone (1991), Postmodernism and Consmer Culture, Londres, Sage, pig- 3+
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El ciberespacio esta habitado tanto por e
el Newromancer de Gibson, «envuelto fr? lg: v:li?;lsi:sbﬁﬁum*mﬁg;
cion... con exclusion de la vida cotidiana») como por ahj‘-::;n;rdi_ﬂ#_'
rias como yo, que simplemente se valen de un medio manuable de
cqmpnlcac16n ripida, barata y de extensién mundial: el correo elec-
tronico o e-mail. En este caos, «ciberespacio» se utiliza como mttafo-
radela comunicacion mediatizada electronicamente, En este contex-
to comunicacional, las personas estin literalmente ausentes unas de
otras en cuanto cuerpos, por literariamente cerca que se encuentren
gracias a las lineas de teléfono, texto de e-mail, imagen de video o im-
pulsc? elecrrénico._l"or tanto, cuando Gibson dice «envuelto en los
medms’de comunicacion», podemos leer varios significados. La gen-
te poclna‘estar absorta en sus compaiieros digitales —como un nifio
con su Nintendo o un aficionado a la informdtica con sus teclados—
pero también seria accesible a los demas, aunque sélo  trawés de estos
medios.

La difuminacién de la frontera entre lo fictico ylo ficticio.no.es
nueva, pero si-lo es el contexto. En cierto sentido, el ciberespacio es tan-
to el hijo como.cl padre de lo posmodema, lo cual complica las cosas.
Un aspecto de ello es la duda que se entreteje con verdades de la Ilus-
tracion que se tienen por presupuestas, tales como la confianza en la
aencia y la tecnologia como promotoras del progreso. Otro aspecto es
que l.u tecnologias de la comunicacion y la informacién contribuyen
por si mismas a apresurar la quiebra de las maneras modemnas conven-
cionales. Newromancer ha sido correctamente descrita como novela
p::ls._modema y resume las dimensiones culturales de los cambios tecno-
logicos que ella misma representa. En este mundo, ni la fluidez ni la fi-
Jeza son norma. Lo que distingue las nuevas tecnologias es mas la ca-
pacidad para flexionar y fundir la realidad que para estructurarla y so-
lidificarla, Cabe distinguir en ellas tres aspectos.

En primer lugar, el ciberespacio es un medio relativamente abierto. En
el ciberespacia, se dice 2 menudo, todo vale {0 casi tode, al menos).
En contraste con un mundo en el que se producen y se tienen en cuen-
ta enunciados autoritarios —como la liturgia, la orden del rey o los
emplazamientos legales—, el ciberespacio no conoce prioridades, no
Iespeta precedentes ni promueve principios. Pero tiene sus limites.
A.diferencia del teléfono, es menos que un portador comun. Algunes
ﬁmaconducms estan blogqueados en el nivel familias(por ejemplo, st
se uu_I:zan sistemas para controlar el acceso de los nifios),a-nivel orga-

‘Rizativo. (en el que los empleados solo tienen permitido el acceso a
Clertos sitios especificos), o a nivel estatal (en el que se regulan los pro-
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veedores). Hay en verdad muchas voces, pero a menudo los mensajes
son una mezcla en la que resulta imposible reconocer una tnica fuen-
te. El medio puede en verdad utilizarse casi para cualquier cosa; pero
no se lo puede «usar» sin mas. El medio también crea nuevos proble-
mas en cada esfera.

Qué ocurre en realidad es un tema muy controvertido. No.se trata
de un chogue entre palabras e imagen, aunque en el proceso la palabra
se ha devaluado. Tampoco es el paso a la sociedad del espectaculo. Si
bien el consumo pasivo constituye una gran parte de la cuestion, el ci-
berespacio estimula mads la participacion interactiva que la television.
En verdad, el ciberespacio ya se usa como contexto comunicacional
para las bodas: hay gente que se casa electronicamente. En su faceta de
realidad virtual, también se puede disponer del cibersexo —como se ve
por ejemplo en la pelicula Lawnmower Man—, sin duda el sexo més se-
guro posible. Una nueva narrativa, una nueva linea histérica para el
sexo se inscribe en el cuerpo. En el ciberespacio, al parecer, la came se
hace palabra, y ésta vive entre nosotros, maleable y dirigida sélo a si
misma. ¢Estamos ante la desencarnacién?

En segundo lugar, la realidad se desliza fuera del foco. Algunos han
afirmado que el ciberespacio de Neuromancer inspiré a quienes desarro-
llaron la realidad virtual (aunque el propio Gibson dice que hay mu-
chos que no aciertan a ver las capas de ironia que su novela contiene).
Sea como fuere, la realidad virtual, la simulacién electrénica de dife-
rér_!it;gmedios,esobjtto-deun uso cada vez mas amplio. La Queen’s

niversity, en la que trabajo, se jacta de tener un laboratorio avanzado
de RV (realidad virtual). Los sujetos de investigacion pueden montar y
conducir una bicicleta, contemplar muchos especticulos y experimen-
tar muchas sensaciones de viaje por paisajes y situaciones completa-
mente diferentes, sin ni siquiera salir del espacio fisico del laboratorio.
Hay expertos que piensan que el proximo paso serd la televirtualidad,
o sea la capacidad de compartir tales medios tridimensionales en una
red de telecomunicaciones, ¢on gran potencionalidad de entreteni-
miento, trabajo y educacién. Afortunadamente, la potencialidad técni-
€a no es el destino social.
esto constituye un desafio a la nocién convencional, comiin
a muchos modernos y a los seguidores de las fes de origen biblico, de
que alli afuera existe un universo tinico e independiente de nuestra per-
cepcion. La realidad no es lo que acostumbraba ser, y ahora 1o sélo las
drogas permiten entrar en la virtualidad, sino también la electrénica,
Lavida misma parece ser un categorfa mds fluida; Stephen Hawking es

el dltimo en suscribir Ia opinién de que los virus del ordenador cons-

- e vida (aunque parasitanias)”. ¢Equivale esto a vida ar-
' gnn;a: 3ice Eaufi .Vn?linﬁaeérim francés de las nuevas te?nolu-
erdadero problema con respecto a la realidad virtual reside en
» es posible la orientacion. Hemos perdido nuestros puntos
8. Pero agrega: «El ironico resultado. de este desarrollo

i es una renovada necesidad de la idea de Dios. Son mu-
w‘;ﬁm hoy su identidad. religiosa...”"

= Por tltimo, pensemos en el yo virtual. Una vez mis, nada es direc-
quue el yo es al mismo tiempo central y fragmentado: Los ci-
bemautas reconocen que, ou-line, la identidad se pone en entredicho.
Uno dice que «nosotros, los que poblamos ciberespacios, experimen-
tamos deliberadamente la fractura de las nociones tradicionales de
identidad al vivir al mismo tiempo como diversas personas en dlfe_mn-
tes vecindades virtuales»*. Es importante observar que también circu-
lan libremente y al mismo tiempo en el espacio los datqs acerca de no-
sotros, a partir de nosotros y para nosotros. Los-yos.virtuales-son en
parte creaciones de las companias de mercadotecnia y los departamen-
tos de gobiemo cuyos retratos de nosotros, compuestos pero parciales;
_pasan-por ser nuestra imagen informatica—la que resulta de la combr
nacion de datos—, que se ird complementando con toda transaccion
remota que realicemos, ya a sabiendas —en el cajero automitico—, ya
sin saberlo, como cuando un control de velocidad por radar nos toma
na fotografia en la carretera. ‘ .
p Al r?l%rs:no tiempo, se cree que el yo ocupa el niicleo del universo
de informacion del ciberespacio, escogiendo, comunicando, contro-
lando= Los jovenes del dmbito electronico se df:s._cubren al mando de
poderosas maquinas para luchar o correr, en la tierra o en el espacio.
He aqui un contraste estimulante con las rutinas privadas de‘s:gmﬁcla-
do de la escuela, la calle o el hogar. Como observa con razon Bgma-
min Woolley, «el dempemqa.mwimdemhdad
virtual es |2 tltima imagen de la autoabsorcion solipsista»*'. El control
de naturaleza divina es concedido a los mortales por el poder de los or
denadores y la gracia de la RV.

7 The Globe and Mail, Toronto, 3 de agosto, AL \ _

% Paul Virilio (1997), «Cyberwar, God, and televisions, en Ar\:?.:ur y Marie-Louise
Kroker (eds.), Dijgital Delirizm, Montreal, New World Perspectives, pig. 45.

2 [hid, pig. 45. _ ; _

o i:f;':::!ER]Icingﬂl-d (1993), «A slice of my life in nm.url community», en Linda
Harasim (ed.), Global Networks, Cambridge, MA, MIT Press, pag. 61.

" Benjamin Woolley (1992), Virtual Worlds, Oxford (ed.), Blackwell, pég. 9.
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Los. yos posmodernos se construyen de maneras diferentes, pero
ias. Para algunos, en especial los jovenes, pero no sélo
para ellos, como veremos, el yo-es-el resultado.de las elecciones del
idor, en lo que influyen enormemente simbolos tales como los
nombres-de marcas y-logos mercantiles de naturaleza disneyana. Para
otros, el yo.es parte de regimenes terapéuticos o una busca de intimi-
dad. Para los cibernautas, el yo se interpreta como las personas. digita-
les desarrolladas en el marco de la comunicacion electronica. En cual-
quier caso, la identidad no es tanto algo dado —como el apellido o
como la imagen de Dios— o adscrito como algo producido, resultado
de un proceso continuado de descubnmiento. La mismidad se con-
vierte en un proyecto posmoderno. Todavia se busca el control de es-
tilo-modeme, pero el significado no esta claro en absoluto.

Antes he sugerido que, en contraposicion con el mundo de la litur-
gia, que es un mundo de autoridad, continuidad, comunidad, totali-
dad y finalidad, el ciberespacio ofrece anarquia, instantaneidad, indivi-
dualismo, lo fragmentario o lo inconsecuencial. La dimensién andrqui-
ca se advierte en la ausencia de ley o de gobierno en el ciberespacio. Es
un dominio indefinido, con escasisima regulacién, en el que la autor-
dad es intrinsecamente dudosa. Por alguna razén es tan comin —en
los tableros de anuncios, por ejemplo— la autoria multiple por acre-
centamiento electronico; y también por alguna razon la ausencia de se-
fiales complementarias, como el lenguaje gestual o la inflexion vocal,
ha contribuido a borrar las fronteras convencionales de comunicacion
y, por tanto, a quebrar la jerarquia. En el ciberespacio se tiene una sen-
sacion de ilimitacion, de éxtasis. Se trate 0 no, en términos mas con-
vencionales, de una sensacion ilusoria, lo cierto es que sus devotos la
encuentran deseable.

Pero no sélo la autoridad es cuestionable; también lo son catego-
rias como el tiempo. Es preciso distinguir entre «tiempo real» y la di-

~ mension asincronica en la que los mensajes pasan en uno vy otro sentr-
dov Los usuarios de correo electrénico disfrutan de lo que el medio
ofrece en materia de velocidad y de facilidad de comunicacion. Puesto
que los mensajes se almacenan, poco importa cuindo se conectan los
usuarios al sistema. Hasta que se dispuso de esta posibilidad, la comu-
nicacion instantinea dependia de que ambas partes estuvieran en los
extremos de una linea telefonica o de que una compaiia de television
realizara una transmision y el publico conectara su aparato en el mo-
mento adecuado. La regulacién de la vida por los ritmos de las estacio-
nes y la luz solar dio paso a la coordinacién de la vida mediante hora-
nos y programas. Los medios electrénicos, representados por el cibe-
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io, rompieron la conexion entre tiempo, espacio y comunica-
cion. Pero tienden a producir mis impacto en el espacio que en el
tiempo. El alcance y la flexibilidad resultan favorecidos por encima de
hpcnnantncia"". Esta cuestion general de la religion en el ciberespacio
reviste gran importancia y se relaciona con el problema del tiempo,

se analizara en el capitulo 7. Por otro lado, la cuestion de la comu-
nidad en el ciberespacio es particular y prictica.

A pesar de los grandes debates que se dan sobre la creacion de nue-
yas comunidades en el ciberespacio, la realidad es mas bien mundana.
Uno se siente tentado de preguntarse si el ciberespacio no es otra cosa

mera distraccion de ficil acceso respecto del mundo real™. Asi
como en el uso del automavil prevalece un tipo peculiar de individua-
lismo, hay muchos datos que sugieren que la misma tendencia se da en
el caso de los ordenadores. La mediacion electronica de la comunica-
cién no realza necesariamente la comunidad. En el mejor de los casos,
Internet puede emplearse, al igual que cualquier otro medio pertinen-
te, para agregar otra dimension a las redes comunales ya existentes™.
Puesto que este medio «atenta la presencia al hacer posibles sélo las
conexiones desencarnadas y abstractas entre las personas», dice Hol-
mes «y decae la cantidad de medios que reconocen a la otra persona ...
el compromiso con proyectos cooperativos o colectivos se vuelve uni-
dimensional, o, a lo sumo, autorreferencial»*’.

El ciberespacio, afirman algunos, encierra la promesa de potencia-
lidad educativa, democritica y emancipadora. Ejemplos interesantes
de ello son la idea de universidad de Bntish Telecom y diversos proyec-
tos electronicos municipales, como «Iperbole» en Bolonia. Muches
movimientos sociales utilizan Internet para promover sus posiciones, o
para conectarse con otras personas de ideas anilogas. No es sorprenden-
te que también las iglesias estén comprendiendo la potencialidad del ci
berespacio para explicar sus puntos de vista, hacer proselitismo y conec-
tarse. Tanto las religiones antiguas como las nuevas emplean Intenet
de manera absolutamente convencional para promover y dar publici

2 By una intuicién bsica de Harold Adams Innis (1964), The Bias of Commuication,
Toronto, University of Toronto Press. -

1 Véase, por ejemplo, Kevin Robins (1996), o the Image: Cultsre and Politics in the
Field of Vision, Londres y Nueva York, Routledge, capitulo 4.

% Barry Wellman (ed.) (1999), Networks in a Global Villuge, Boulder, CO, Westview
Press. "
D, Holmes (1997), Virtual Politics: ldentity and Commuonity in Crberspace, Londres.
Sage, pig. 16. Y




dad a sus fines*. En un nivel académico, los s teologi
::];_1 oponum::iades de discutir con penona?lcll?:mmesligsl]::;i:ﬁ;ﬂt:
;. ltz;j;,er[nc:n 53;]1(2[ ;.n la remota geografia canadiense o australiana, sing
Las capacidades que las nuevas tecnologias ponen al descubierto ofte-
cen probablemente tantas oportunidades. para la fragmentacion como
para una interaccion armoniosa: Hasta ahora hay pocos datos a favor de
que ¢l ciberespacio cree un mundo de totalidad orginica, mientras que
hay muchos que sugieren una explosiva multiplicacién de 'mtcmes'?nb
nores y gustos especializados que utilicen este medio. Si el contexto co-
md..[nmismome:en[)is landia, si v
i :‘I;u neylandia, siempre hay una atraccién a la espe-
ra del n a de los medios de comunicacién. Pero también puede ocu-
mir que se desarrollen tendencias contrapuestas. Por un lado, es probable
sqiuc:& mﬁzn apflmendo en la Red hibridos religiosos y teologias idiosincra
e d;n;ﬂs, el conflicto entre grupos diferentes puede producir escara-
<o anas en el ciberespacio. Pero, por otro lado, dado el aumen-
O de la sofisticacion y del coste del uso de la Red, puede que sélo institu-
ciones n-l[g-::!sas y movimientos con dinero reafirmen su presencia”
-~ dl’ara decirlo en pocas palabras, en Internet es posible encontraf tan:
tns fanatismo rabioso como el ecumenismo electronico. En la medi-
n que se trata de un portador comun, actiia como crisol para inter-
cambios a veces expins_w:as en las habitaciones de charla electrénica
ﬁuoﬁ'eoenmui:spmg _para opiniones prohibidas en otros sitios y para con-
o rc:nes _|rt;ctas entre grupos religiosos enfrentados a muerte en-
ey apamcu I_jr I&oblrf: el problema de la conversién de una fe im-
o ‘:su: - accion del Islam fue probablemente el primer sitio
. ;g;l ]sa oteado por un hacker furioso, que dejé un mensaje
= Fa::i]' pﬁt amabal su respun:sablhdad. La Fundacién Americana de
oo oﬁla i:[ e un sitio de anticulto, pero también se vincula con los
e Fdfs' ccllr los nuevos movimientos religiosos. Otros sitios regi-
% eﬁ: ;ncu Vi u!cns excentricos pueden ser menos circunspectos. Uno
g sa a los Testigos de Jehovi de restaurar los mensajes subli-
para ayudar a su causa®. Al mismo tiempo, pinchando en si-

LY "
! 'Ihn. Kenneth Bcd::ltl;,{dl;ws}i‘ -Rchgfun and the Internet: Reflections on research
lmli: i JwMP“. ""‘Uﬂnpku_ ‘ en las reuniones de la Society for the Scienfic Study of
i Kmn:-y{l??_ﬂ. “Religion, cyberspace, and the futures, Futures, 27:7, pag. 773.

mu (sin fecha), «The Internet and new religionss, en <www.

mba/crysiinte. htm:>,
12

ypara

+ < de enlace mas eruditos, los usuarios también pueden explorar las
:dades de la «hiperteologia» relacionando, por ejemplo, textos
.| Coran con textos de la Biblia. Los entusiastas de este enfoque creen
rciona una herramienta decisiva para la comprensién mutua
para distinguir entre las auténticas diferencias de religion y las basa-
en Meros Prejuicios.
~ Los que utilizan los nuevos medios con propdsitos religiosos van
de la iglesia local que abre una pdgina web —paso vital para cualquier
grupo religioso que no desee aparecer desconectado de la presente ge-
neracién— a cualquier excéntrico, charlatin, discutidor o cémico que
aproveche la oportunidad para dar publicidad a su secta disidente. Hay
tales como el de las Starseed Schools of Melchizedek y el llama-
do Aquarian Concepts Community Divine New Order Government
junto a los mucho mis conocidos Wicca, Gaia, Druidismo y Panteis-
mo. La Iglesia de la Vida Universal ofrece ordenacion simplemente
con un doble clic. También se puede visitar la Primera Ciberiglesia del
Dios Cientifico o —tal vez con cierto alivio— asistir a la Iglesia Perfec-
ta Virtual. Sin duda, tal como ocurre con el cibersexo, la participacion
en esta iglesia serd segura, libre de riesgo (se jactan de una vision ani-
mada de Jestis caminando sobre las aguas, aunque de olas mansas). En
la Alpha and Omega Almighty Wind Holy Ghost Fire Church encon-
tramos judios mesianicos, y en la Internet Church un pastor de 17
afos. Y asi sucesivamente.

En un mercado no regulado, en el que proliferan las pricticas de
mercantilizacién cultural, los simbolos sagrados de la comunicacién
religiosa circulan de manera impredecible, con promiscuidad. En la es-
fera piblica en expansion se presentan muchas oportunidades para lo
que un articulo de la revista Time, en sus liricos tramos finales, descri-
bia como la oportunidad de que la gente comun, «que trabaja como
una sola persona, pueda crear en esta World Wide Web que nos une a
todos, cristianos y judios, musulmanes y budistas. Interconectados, se-
remos capaces de encontrar a Dios donde jamés lo habiamos imagina-
dow. Pero, como hemos visto, ¢l ciberespacio no es bajo ningln. con-
cepto una suerte de esfera publica pura como en la teoria habermasia-
na. También es el lugar de lo hiperreal, en donde la realidad misma se
desestabiliza y la autonidad queda en manos de quien pueda cogerla.
Lo mis probable es que la autoridad misma se degrade para ser rex
zadaporhidcnﬁdad,opmhbumdeidmddad,nmenque.dya- I
giamscmnstmyeyﬁomccmténninus magdmd:mamum

Es imposible saber cuil serd el crecimiento de la iglesia electronica,
y ahora de las ciberiglesias. Sin embargo, en ¢l mundo posconfesional

£
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de las redes organizativas de las paraiglesias y de los movimientos relj-
glosos nuevos y cada vez mds abundantes, en que la creencia sin perte:
nencia.es-una-posicion religiosa cada vez mis popular, estas opciones
parecen apenas corresponderse con necesidades y aspiraciones vividas,
De guerdo con alguno_s tedricos, la ingente masa de alternativas dis-
ponibles puede producir efectos divergentes. El ciberreligioso puede
Eﬁ:ﬂ mantener abiertas sus opciones, por supuesto, con implicacién
ada en mve;?os grupos religiosos. Al mismo tiempo, la plétora de
elecciones también puede estimular el desarrollo de opciones religio-
sas verdaderamente diferentes, exclusivas. Esto seria paradéjico, dada
la aparente tendencia del medio a la apertura y la inclusion®. ’
J.a..:;mlﬂnmt:u&lﬂe.que los que «participan» en la iglesia electréni-
_ sean ya creyentes que comparten la vision basica
I_g_m:amasr 1 Esmwpoublequ;&lm dn:'.lfotm de la ciberreligiosidad Mc:
; { : Y si lo que sabemos de
sirve para algo, las conexiones on-line «:-:}r'fl el mundo ::;.gr-b'::t;::éisieita-
les para cualquier continuidad que las ciberiglesias sean capaces de ase-
gurar. Por tanto, hace falta mds investigacion en lo que Castells llama
«mnda.s,-m}?ggca; autncomtruldgs» en el actual «consumo ostentoso
de religion»?!. mo nos recuerdan estas frases, es preciso tener
sente-la-dependencia reciproca de las comunicaciones y el cm':;

e -

’ mpunm se analiza en Dawson y Hennebry, pig. 34. Los teéricos cuya obra es-
timula e !tﬁmnnd? ﬁ;g;ﬁemrf _Icali:‘n dispuestos para la eleccion racional o las
nm : fa:2nli incluido, por ejemplo, el andlisis de Rodney Stark
el R{E@‘Gnmmg-. A Sociologist Reconstders History, Princeton, NJ, F"ri}lncet‘:m

‘Stewart Hoover (1988),
A8 Castells (1996
Blackwell, pig. 375. ;

14

-
Mass Media Religion, Londres v Be 1

. 2 y Beverdy Hills, CA, Sage.
\ The Rise of the Network Socrety, Oxford y Nueva York,

CariTULO 5

La eleccién de un yo en el mercado

Toda una semana del inviemo de 1999 estuvo dominada en Gran
Bretaiia por la noticia de que Glenn Hoddle, el director técnico de fut-
bol de la seleccion inglesa, habia perdido su empleo. No se recuerda
ahora esto porque el fiitbol tenga estatus religioso en Europa, ni por-
que en la controversia estuviera implicado el primer ministro, ni tam-
poco porque los medios de comunicacion estuvieran esa semana par-
ticularmente desprovistos de noticias interesantes. La importancia de
todo ese barullo aparentemente trivial residia en que Hoddle se veia
obligado a abandonar tan elevada ocupacion a causa de una declara-
cion de indole religiosa: «A usted y a mi nos han sido dadas dos ma-
nos y dos piernas y un cerebro medianamente decente. Hay gente que
por alguna razén no ha nacido asi. El karma trabaja desde otra vida.
No tengo nada que ocultar sobre eso. No se trata s6lo de personas con
discapacidades. Lo que siembras es lo que has de cosechar»'. Esto no
es un juicio religioso ordinario. El problema que se percibié en Gran
Bretana fue la ofensa que de esa suerte se infligia a las personas disca-
pacitadas, porque Hoddle parecia sugerir que su condicién era su cul-
pa. Por entonces no se dijo gran cosa acerca de los posibles problemas
que el despido podia acarrear a otros que creyeran en el karma.

Pero <es tan extraordinaria esta declaracion? Afirmar tal cosa equr
vale a asumir implicitamente el principio. de que las creencias religic-

! Cita en The Times, 30 de enero de 1999, reproducida en Globe and M, Toronto,
5 de febrero de 1999, AL
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sas.deben ser coherentes, no tener contradicciones internas y ademis,
tal vez, ser privadas. En el mundo de hoy, esas afirmaciones estan per-
«diendo credibilidad. Los juicios de creencias religiosas mixtas se estin
convirtiendo en lugar comiin. El evidente hinduismo de Hoddle va Ii-
gado al enunciado biblico acerca de cosechar lo que se siembra. En ver-
dad, durante los primeros dias de la tormenta, el primer plano lo ocu-
paron las supuestas renovadas creencias evangelistas de Hoddle. Pero
ecomo cuadraba esto con su consulta a la sanadora de fe de la New Age
Eileen Drewery («esa loca perdida de credulidad», como dijo un perié-
dico?)? La respuesta, segin trascendi, estaba en la superficialidad real
del aparente evangelismo de Hoddle. Entonces, éen qué creia exacta-
mente?
Debido a su posicién destacada, Hoddle habia explicado sus creen-

cias a mas de un entrevistador y de un bidgrafo. Sus tres elementos
principales eran: la admiracién de Cristo y el conocimiento de versicu-
los sueltos de la Biblia; el hinduismo —en particular la reencarna-
cién— y el romanticismo. Este tltimo era el tipo de romanticismo que
pone el énfasis en la autoridad espiritual personal, por encima de las
iglesias, y un sentido del destino que en su caso incluia la creencia de
que seria el director técnico la seleccion inglesa’. Mezclas de este tipo
no son nada insélitas. En Estados Unidos y mds ain en Europa, mu-
chos cristianos liberales combinan su fe con la creencia en la reencar
nacién®, A menudo se piensa que esta mezcla, que ahora incluye tam-

bién el romanticismo, forma parte de la New Age. Con esta perspecti-

va, la emocién y la intuicién suelen superar en valor al intelecto, lo

que disminuye el papel de la coherencia. Y cuando el yo es el punto
de referencia, muy poco es lo que cuentan la autoridad externa o una
comunidad de fe. Como explica Hoddle, «... mi fe en Dios es de nivel
espititual ... una situacién muy personals.

Asi, pues, el error de Hoddle al permitir la publicacién de estas

creencias «muy personales» en un periddico importante le costd el em-
pleo. Pero también puso dé manifiesto la constelaciéon de creencias

n d\ndlrwlﬂidulds (1999), «Verily, he hath lost the plots, Guardian, Londres, 2 de

: hhddeh-neﬂ_unringumdﬂm is he an?», Guardian, Londres, 2 de febrero, pig. 3.
- Vﬁﬂ. por giemplo, M. J. Donahue (1993), «Prevalence and correlates of New Age
0 six Protestant denominationss, fowrmal for the Scientific Study of Religion, 32:2,

pigs. ¥77-84; Tony Walter y Helen Waterhouse (1999), A very private belief: Reincar-

o in contemporary Englands, Sociology of Religion, 60:2, pigs. 187-97,
3 Bunting, pig. 2. - -
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en muchas personas en el mundo globalizado de hoy. La
estra que cada vez hay mas gente que ‘una posi-
giosa completamente con 1al con el despreoc
otros elementos, ya sean de origen feng shui, mistico, as-
sico, shiatsu, reiki, del yoga u otros. Se ha comparado esto con la
de sowvenirs, |a recuperacion de elementos culturales exéticos para
ac el panteén personal o la creacion de cocteles mediante la adi-
cién de bebidas divinas al gusto personal®. Muchos vinculan esto tam:
bién con la cultura de consumo, en la que se desarrolla la actitud de es-
coger de aqui y de alli en el supermercado espiritual. El consumo se ha
yuelto central en la vida social de nuestros dias. Hay en estos tropos
mucho més que mero pintoresquismo. El sentido de identidad de
Hoddle estaba absolutamente unido a su conjgntn,pamcu!ar de creen-
cias, y lo estaba de tal manera que primero oriento su carrera y luego
p .E.Lcay:summno ha terminado por ser un aspecto basico de la vida
_cultural de la sociedades mcnolégmmcﬂtrm“lfﬁmlu -d:il
_siglo xx. El significado se busca como un «evangelio redentor» en
consume’. Y las identidades se forman mediante procesos de consu-
mo selectivo. Como dice Robert Bocock, «l consumo afecta ahora los
modos en que las personas construyen y mantienen un sentido respec-
to de quiénes son, de quiénes desean ser®. Si los nuevos medios de co-
municacién convierten fragmentos de sistemas anteriores en imagenes
y simbolos, los procesos de consumo intervienen en la recur_npnsiuén
de esos fragmentos en un modelo constantemente cambmqtt, que
cada individuo disefia a su medida. Este tipo de proceso también ocu-
rre en la construccion de la identidad religiosa, esto es, en la manera de
dar sentido religioso a la \;Iida uiptiidiana. ordinaria, mundana —o, me-
jor dicho, de llevar una vida religiosa " e
™ %r}]l::r;}ceso es un desafio a 1215 instituciones religiosas en dJsgﬂemg
niveles. Esto puede advertirse —con matizaciones— en un m

‘sostien

i fi i de
& FenGmenos tales como estos se estudiaron en los afios setenta bajo la categoria
-religiénn:i::zn-: véase, por ejemplo, Robert Tn}v‘l:r [_19?-1!. IHom %m
Constable. En los aios noventa, bajo la de «religién implicita»; véase Ed Bailey
(1998), mpict Rligion. Londres, Middlesex Universty Press. En un contexto ggng‘me-
ricano, Wade Clark Roof analiza las espintualidades expeniet nciales ni:t:&{SM m‘ﬁ‘:
is in the details: Reflections on religion’s ]:;I;Et:zptmﬂct in the U
id-1990s», Sociolagy of Religion, 57:2, pigs. - : iad i3
l'md?t La frase p-cntnrg a James B. Twatchell {hlﬂa}. Lead us ;::,ssrm' The Triumph
ican Materialism, Nueva York, Columbia University . 4 4
q‘rf1':"''l.!.Ierthu!r'tﬂlJIUI Bocock (1993), Consumption, Londres y Nueva York, Routledge, pig. x-
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economico en el que se van desmantelando los monopolios c}u]éwags
y religiosos y surge poco a poco un mercado cn._xlmra! desregl:i ado, De
“sta suerte, las viejas instituciones pierden pertinencid y resultan rlgl?a
paces de competir. Los creyentes no dan senales de g:fmcular pérds
de interés en cuestiones que Otrora fueran preocupacion de las institu-
ciones religiosas (en verdad, en muchos paises los indices de mteg:s Ire
ligioso han aumentado), pero tratan de satisfacerlo al margen de 135
viejas instituciones. Se pueden dlscerqlr modelos de cr:]cnnad en tos
que parecen combinarse elementos antiguos con un ramalazo _3 a:; cnir
determinacion en opiniones religiosas. ¢Qué falta hace la autondad de
especialistas religiosos cuando el individuo autonomo puede escoﬁe;
por si mismo? Esos modelos también plantean cuestiones ;cen:a e
tiempo, el espacio, la autoridad y la verdad. Esto se puede observar E‘I:!
las opciones religiosas convencionales ¥ también en la Nrﬁﬁ qt:l
también aqui ofrece un medio para antiguas y nuevas modalidades de
usca religiosa. -
. bEJ mismgcl:- proceso puede contribuir también a la produccion de
otras formas de practica religiosa, en especial los [-:undamental{sn;os_, a
los que se podria concebir como respuestas negativas tanto a 1a esin-
tegracion de la autoridad como a las maneras relativamente autono-
mas de montar las nuevas identidades religiosas. Una cantidad de fac-
tores —la vulnerabilidad a las figuras carismaticas por parte del sujeto
que realiza la eleccion, la sobrecarga de eleccién procedente del ':{{':"?“'_
mismo (con su pérdida de orientacion y puntos de _n:iercnma) y lain
comodidad ante la trivializacion de la eleccion— ofrecen una oportu
nidad para reducir el nimero de nuevas figuras de aqtondad, verdades
absolutas y certezas fijas y confiar en ellas.La mccmdpmlgrc estructu-
ral, engendrada por simbolos y otras voCces flotantes e insti
da en la eleccion aparentemente infinita del consumidor, encuentra uil
antidoto en los fundamentalismos, que pueden terminar por revestit
particular importancia como forma posmoderna de religion. .
Este capitulo se propone explorar dos zonas que en gener se .
tratado por separado. Por un lado, muchos an'-.lhstas de la supuesta "
tuacién posmoderna sostienen que €n ella esmnlocumendo varias ¢
sas. El consumo pasa a ser el centro, democratiza la

que Disneylandia es par
indiferenciado, con lo-que destruye las antiguas fronteras, ¥ desplaza

menos algunos aspectos de la cultura que en ot ti:mpotalw_:z-'

con el trabajo. En particular es posible
hihﬂ-himha:dﬁodcsigmsennégmes,se&agmmteel
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cultura —de 10
\gma— en la medida en que las elecciones
enun abanico de signos circulantes, se hace cada mn:l

«~identidad p;_:mml y cultural, cuya consecuencia es una-produccién
continua y fragmentaria de la autoconstruccion, lo que puede a su ve:
e idontidaderaniliiploroassisies, Comadichiinutiii
situacion emergente puede verse en la paradoja del individuo puritang,
de dia y libertino por la noche? .

Por otro lado, hoy es ya verdad de Perogrullo que laactividad reli-
giosa es cada vez mas cuestion de eleccion personal, o voluntarismae, y
que para muchas personas de las sociedades avanzadas las identidades
religiosas son cada vez mis objeto de combinaciones con el fin de cre-
ar un bricolage de creencias y pricticas. De la sugerencia temprana de
Peter Berger' segan la cual el mundo religioso contempordneo se ase-
meja-a-un supermercado —en-el que los consumidores deciden com-
prar las mercancias adecuadas a cada uno— a las teorias actuales sobre
la eleccién racional de la conducta religiosa'!, muchas sociologias de la
religion piensan que el consumo se ha convertido en clemento bésico.

Asi, Reginald Bibby habla de la «religién como item de consumo» del

que se puede disponer « la carta», al menos en Canadi y en la entra-

da del siglo x01'2. Considera incluso que las dificultades actuales de los

proveedores religiosos son «problemas de produccién, promocion y

distribucions"*. Aunque el modelo econémico no carezca de mérito,

también tiene limitaciones, algunas de las cuales examinaremos breve-
mente mas adelante.

A pesar de que gran parte de la literatura sobre la identidad, cier-
tamente a partir de Max Weber, se ha centrado en la formacion de
las identidades en una época de desencanto religioso, son pocos los
estudiosos de la autoconstruccién posmoderna que examinan los as:
pectos religiosos del proceso. Y a pesar de que los andlisis de la relis
gi6n de consumo coinciden con las exploraciones de lo posmo:
derno, no hay gran cosa en éstas que aporte claridad a aquéllos. Si,
incluso de manera tentativa y programatica, se llevaran ambas inves-
Htigaciones simultineamente, los beneficios recaerian en las dos areas:
da. _de elementos de identidades religiosas forma parte —es
lo.que propongo— de una respuesta mas general para identificar la

" * Daniel Bell (1976), The Cultural Contradiction of Capitalism, Londres, Heinemann.
" Peter L. Berger (1967), The sacred Canopy, Nueva Yark, Anchor-Doubleday.

I Laurence lannacone, «The consequences of religious market structures, Ratioma-
and Society, 3, pags. 156-77; Lawrence Young (ed.) (1997, Rational Choice Theory wed
n: Summary and Assessment, Londres y Nueva York, Routledge.

® Reginald Bibby (1987), Fragmented Gods, Toronto, lrwin.

¥ Reginald Bibby (1993), Unknown Gods, Toronto, Stoddart.

119

i



fragmentacion caracteristica de los tiempos posmodernos, Y las ma-
neras en que las creencias y pricticas se incorporan a los habitos tie-
nen.mucho que ver con la conducta del consumidor, que todo.lo
im

Sin embargo, antes de seguir adelante, se pueden lanzar algunas ad-
vertencias. Analizar los tiempos posmodemnos.en funcion de la inclina-
cidn social y-cultural junto con la creciente importancia central del
consumo no equivale a decir que hemos entrado en una nueva era.
Son éstas, como ya he dicho, premoniciones posmodernas, indicios y he-
raldos de modos de vida que por ahora distan mucho de su pleno de
sarrollo. En verdad, la mera idea de su desarrollo equivale a dar por su-
puesto el resurgimiento de alguna suerte de orden estable, como fue ya
evidente al menos en las explicaciones de la modemnidad, cuando no
en la modemnidad misma. La cultura de consumo, dependiente como
es de signos e imdgenes electrénicamente mediatizados que circulan
sin descanso por el globo, estd en constante transformacién. Mas a se-
mejanza de un salvapantalla que de una pelicula, se modifica siempre
en nuevas configuraciones. Asi, la cultura de consumo, por impreg:
nante e influyente que sea, solo se asemeja de unas pocas maneras dis-
cretas y especificas a los antiguos sistemas de signos o medios de orien-
tacién que se pudieran concebir (aunque equivocadamente) como
ideologias dominantes. _ ki i

En lo que concierne a la construccion de la identidad religiosa, la
nocién de actitudes del consumidor puede provocar cierta inquietud
entre los guardianes y los devotos de lo sagrado, lo que es compren-
sible. Sin embargo, mostraré que sobre esto hay mis de una perspec-
tiva posible. Desde el punto de vista de Berger, por ejemplo, el super-
mercado espiritual prefiguraba una situacion de pluralismo cada vez
mayor, lo que socavaria de manera irreversible formas convenciona-
les de religiosidad centradas en las instituciones y aceleraria la secula-
rizacion. Sin embargo, tal vez las elecciones religiosas de hoy expre-
sen en el 4mbito de la fe una seriedad que no se veia en la vida de quie
nes se involucraban desde la cuna en religiones organizadas. Una vez
mds, que gran parte de la cultura de consumo sea transitoria, efimera
¥.NO tenga consecuencias no significa necesariamente que esas cuali
dades marquen de manera prominente, y menos atn exclusiva, las

des
ﬁ_ i é'ms. religiosas que se adoptan en el proceso de realizacién de.

_individuales autoformadas. Por ejemplo, la evidencia
procedente de Estados Unidos sugiere que algunos de los trinsfugas
que pasan de una confesion a otra lo hacen mis sobre la base de una
eleccién espiritual y moral que por cinico egoismo; el impulso de
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esos desplazamientos es un cambio religioso, y a veces incluso la
conversion', g

#

CONSUMO POSMODERNO

. El consumismo, que es la estructuracion del estilo de vida y-dela
cultura en tomo al consumo, constituye un rasgo decisivo de lo pos-
_modemo. El consumo opera en forma conjunta con los medios de cox
municacion masiva como una de las dos caracteristicas cruciales y
tadoras de la posmodernidad.-ka publicidad por correo; mercadotec-
nia_informatica de mcho, expresa perfectamente este matnmonio.
Pasear y comprar se han convertido en parte importante de la vida par
muchas personas en la sociedades ricas. El consumo del nempo libre
esta desplazando al trabajo como fuente de identidad. .Disneylandia
seune todo esto en un lugar simbolico, resumiendo asi el foco de Ja

idad en el consumo y el yo, el deseo y la eleccion.

El ratén Mickey es uno de los simbolos mundialmente mejor co-
nocidos de la cultura corporativa norteamericana promotora del con-
sumismo. No obstante, el profeta, sacerdote y rey de esa cultura sigue
siendo el imperio Disney. En el dominio de Disney, con su multitud
de parques temdticos tan semejantes entre si, junto con los grandes
centros de compra-como-entretenimiento, el consumidor es soberano.
La variopinta cultura de seductores espectaculos en serie estd disefada
para el deseo, planificada para el placer. «Nacido para comprar» es una
etiqueta de parachoques cuya aparente triviahidad es engafiosa. En
Gran Bretana, la inmensa cadena de supermercados Tesco suministra
el juego de palabras perfecto: «Tesco ergo sum.» Pero {qué hay detris
de estos reflexivos comentarios sobre la cultura contemporinea?
¢{Como ha alcanzado la compra —incluso la compra de comestibles
de disefio— un valor tan prominente?

Otro simbole importante de consumo es McDonald’s, la cima

de la produccion y comercializacion de comida rapida. En McDo-

nald’s vemos que lo moderno y lo posmoderno se superponen en la
persona del consumidor automatizado. McDonald's merece el reco:
nocimiento de haber convertido un restaurante en un sistema-fabnl

" Stephen Wamner (1993), «World in progress toward a new paradigm for the mu,o-
logical study of religion in the United Statess, Amertcan fournal of Sociology, 98:5, pig-
na 1077,
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b son procesados a medida que lo atraviesan a
P 'qu:j?ﬁed;:?m“:alh re]:bastecidm por el otro extremo, como en
imm1%41m:v;icf:n en seric cualquiera. Es la racionalizacion moderna,
q?afda. Pero obsérvese que ahora lo automatizado es el consumi-
illm,.no ya el trabajador. Ademis, los mnsmqﬁm son aummm;lz::
dos en el mundo entero, lo que pone de manifiesto cldasil:;e:t;km.
bal.de la-macdonaldizacién McDonald’s forma parte de la
da compresion de tiempo y espacio que caractenza lo posmodcngl
El ment universal es hipermodemo, como lo es la formacion
empleado global. 1 3 L
ike Featherstone ofrece reflexiones ya clisicas so
com%:i y posmodernismo'*. Distingue uﬂ-perspecuvasdeﬁrc l;mﬂtnu
de consume. En primer lugar, laopinién que se desprende “P;-
sion de la produccion capitalista de mercancias con su ma:m:n:ml
mulacién de cultura material, tanto en bienes en venta como en luga-
res de consumo; sobre todo los grandes centros comerciales (mnEt,t_m
D e i an e
la cultura de consumo. Estd disneyhica m quesl G
i ueden ser vias de seduccion y manipulacién
ﬁi.:?::ﬁg;ﬁ?gﬁ de que echen en falta una vida mejor. ﬂc]lemis.
estos teoricos tienden a interpretar el consumo en funcién de la pro-

si mismo.
i6n v no a verlo como un derecho por | *
G 1 iva se centra en la manera de consumir y en lo

) l‘“in! l x et ¥
utle:t.s:ﬂjos.dke sobre los modos en que los 'mn:l:v_:ciluns crean vinau:
?mo distinciones sociales: En este caso, la sapsfasm?n % ,E] estatus cj;
i de las posibilidades de utilizacion de los bienes e in
smﬂistigﬁz;ems coﬁo:l fin de exhibir y sustentar diferencias entre las
Pcnﬁ’;is'm maner a de COIIW'JI‘I' el consumo es Plﬁm'l NCIOT -
los placeres que produce y a los suefios y deseos que se celebran en-eb
seno.del imaginario cultural de consumo. ¢Por qué consume !adm
éQué obtienen con eso? Estas preguntas ofrecen una m?;al
cabiiz el consumao sin denigrarlo como jaula capitalista ni ecerlo
: de la abundancia. : 4
mmgs;u:ﬁt?ua de consumo es un aspecto importante del posmodet
nismo porque «los grupos sociales tratan de clasificar y ordenar sdu:
cunstancias sociales y emplear bienes culturales como medio -4
marcacion, como comunicadores que establecen fronteras entre algh

decisivas las siguientes preguntas: écémo se da sentido a los simk
de consumo en la vida cotidiana?, ¢cémo construyen los individuos sy
identidad?, écémo montan sus respectivas realidades? Zygmunt Bau-
man va mis alli cuando sostiene que en el consumismo ya es vay
mente visible la circunstancia social posmoderna, Como se dijo antes,
la conducta de consumo es a la vez «el foco cognitivo y moral de |,
vida, el vinculo integrador de la sociedad y el foco de administracign
sistemadtica»!”,

En lo que concieme al primer punto de Bauman, la-vida
pordnea se estructura cada vez mds en tomo al consumo. Se convierte
en una manera de ver el mundo y de responder a sus desafios. Las ha-
bilidades del consumidor son necesarias para sobrevivir en la econo-
mia avanzada de mercado, habilidades que ya se comienza a aplicar en
diferentes esferas. Para el consumidor individual, el consumo es el

scumplimiento. placentero de deberes sociales'®. De modo que en la
cultura de consumo las habilidades para comprar alcanzan gran preemi-
nencia. Son fundamentales para la dependencia del mercado. La gen-
te que conoce las mejores condiciones de compra, la que ha estudiado
- afondo sus catilogos, ésa es verdaderamente sabia en materia de tien-
das. El resultado més amplio es que los consumidores posmodernos
10 5610 estin constantemente «probando» nueva ropa o nuevos perfir
~mes, sino también personalidades renovadas, parejas diferentes. Esta
oyeccion cognitiva y moral de la conducta del consumidor también
ale, al menos en cierta medida, para la estera religiosa.
~ Enscgundo lugar, la conducta-de consumo mantiene cada vez mas
sas unidas, tanto desde el punto de vista cultural como social,
se relaciona directamente con la ya mencionada observacién de
Istone, segun la cual la gente establece fronteras significativas y
Y€ puentes a través del consumo. Desde este punto de vista, la
ccién que deriva de los discos compactos, de los ordenadores o
coches se relaciona con las posibilidades de acceder a ellos, po-
1€s a su vez determinadas en gran medida por factores sociales
iles tales como la posicion socioeconémica, Esto forma parte
Un sistema de rivalidad simbélica en el que los individuos constru-

nas personas y construyen puentes entre otras»’$, Por ORI

o bid, pig, 63,
" Zygmunt Bauman (1992), ntimations of Postmodernity, Londres, Routledge,

i 1 ism, Londres, Slﬁ i . :Itl Dﬂl (1982), <The effects of modernization on religious changes, Dacda-
¥ Mike Featherstone (1991), Consumer Cultre and Postrodern : m] uﬂ“&
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yen su yoa través de la adquisjcién de mercancias que los diferencian
de los demds y buscan aprobacién a través del estilo de vida y de la per-
tenencia simbolica'®. Esto tal vez se vea con mis claridad en las preo-
cupaciones dt; los adolescentes por la imagen y el estilo, el color del
pelo y el piercing, por que se los considere guapos; pero también se ad-
vierte en las preferencias por el yogur sobre el helado de crema, los
Jeeps todoterreno sobre los sedanes familiares y por la asistencia a ;'cq
tales frente a escuchar musica por radio. En la situacion emergente
cada uno encuentra su nicho en la sociedad, sus medios de intf.'gmciér;
social y sus identidades precisamente a través del consumo.,

!?:n tercer l}lgu. la conducta de consumo es el foco de la adminis-
tracion sistematica. La sociedad de consumo necesita consumidores,
La presion proviene de las compaiiias que monopolizan la definicién
de vida buena, de cuiles son nuestras necesidades y como satisfacer-
las. Este proceso funciona con y es reforzado por las compaiiias de
mercadotecma.' que constantemente buscan mas datos para llevarnos
a sus muy precisos nichos de consumo. Los especialistas en mercado-
tecnia emplean codigos abreviados para clasificamos en tipos, como
«mezcla bohemia», «escopetas y camionetass, «piscinas y pan'ols» «J0-
venes influyentes», etc. Saben que no tienen que enviar cupam;s de
yogur y copos de cereales a «escopetas y camionetas», ni gangas de pa-
fiales a los «mezcla bohemias, Las «guias urbanas», a las que se puede
acfcder en Internet, también sirven para canalizar el deseo ¥y reunir
m:tft{i dat]os de consumidores, sugiriendo donde comer después del es-
]:id gl{"_:u 0 al que uno piensa asistir o donde comprar después del par-

Sin embargo, estas presiones no se sienten como opresiones. Son
presiones para que nos rindamos a algo mayor que nosotros y las expe-
rimentamos de manera placentera. Forman parte de la administracién
© de la orquestacién social’!. Como sugiere Pierre Bourdieu, no son
Presiones por coercion, sino sobre todo por seduccién. Pero ilﬂ}" algo

: Bauman, pég. 50.
Esto se analiza en David L i

. " : : yon (1994), The Electronic Eve: The Ruse of Surveillance Se

:4‘,'- C’ﬂﬂbﬂdﬂe {Reino Unido), Polity Press, y en Oscar Gandy (1993), ?rbr Panoptic Srm:
Political Cmﬁm:;gg{mfmmm. Boulder, CO, Westview Press. '

et Tesion sorquestacion social» intento dar a entender el caricter no ¢
Citvo d: : seduccidn del consumidor mediante la mercadotecnia de base d:?i:::
J'Ll’llll‘!: : cunrvc':fcu_ de sujetos-datos tal como la provocan las companias, o a la in-
VErsa, a la creacion £ sujetos por partllzldc €505 sistemas. Veéase David Lyon (2001), Sur
villance Society, Monitoring Everyday Life, Buckingham, Open University Press,

\
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aue no puede ser seducido. Los que Bauman llama consumidores im-
—erfectos o frustrados (que es lo que las compafias y los gobiemos
iensan de ellos) quedan fuera de esta disposicion, de esa ordenacién.
No tienen voluntad o capacidad para consumir y actian como adver-
tencia para todos aquellos cuya vida esta dirigida a asegurar su perte-
nencia a la mayoria consumidora. Como advierte Bauman, «en una so-
ciedad de consumidores, lo que conduce a la degradacién social y al
exilio interior es sobre todo la inadecuacion de la persona como con-
sumidora®.

Asi es la sociedad de consumo posmodema. Sus efectos se dejan
sentir mucho mas alli de la tienda y del mercado, puesto que cada vez
son mas las instituciones —escuelas, hospitales, museos, departamen-
tos gubernamentales, universidades, bibliotecas, etc.— que tratan a
sus usuarios como consumidores, y como tales responden tanto sus
miembros como los usuarios. «¢Venderi?» y «(Puedo comprarlo?» se
han convertido en metiforas comunes en todos los sectores de la
vida, incluida la religion. No hay nada no susceptible de comerciali-
zacion. En los hospitales, los clientes bien asegurados consiguen cama
y ejercen el derecho de elegir meni, medicacién y médicos. Los hos-
pitales, las escuelas e incluso las prisiones hablan ahora de «entrega de
productos y servicios» de promocion, mercadotecnia y competencia.
En las universidades, la excelencia se define cada vez mas en térmi-
nos de éxito, el éxito en términos de competencia y la competencia
en términos de dolares. Los cuestionarios oficiales nos preguntan por
nuestras «preferencias religiosas». Asi como el impacto de la macdonal-
dizacion se siente en todo el mundo y en diversos contextos, asi tam-
bién el impacto de aquello que McDonald's simboliza, el consumis:
mo, afecta todas las dreas de la vida. Como advierte Philip Sampson,
«una vez establecida, esa cultura de consumo no discrimina absoluta-

mente nada y todo se convierte en elemento de consumo, incluso el
significado, la verdad y el conocimiento»?. Las antiguas metarranacio-
nes de la modernidad parecen aburridas en comparacién con los nue-
vos y camnales criterios de imagen, estilo, moda y presentacién. Pero,
una vez sentado que nada queda libre de la influencia del consumis-
mo, es menester preguntarse en qué medida se trata de una influencia

transformadora.

2 Zygmunt Bauman (1998), Work, Consumerism, and the New Poor, Buckingham y Fi-

ladelfia, Open University Press, pg. 38. e
' Philip Sampson (1994), <The rise of postmodemnity=, en Phillip Sampson, Vinay

Samuel v Chris Sugden (eds.), Faith and Modernity, Oxford, Regnum Lynx, pig. 31.
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CONSUMIDORES RELIGIOSOS

Max Weber comentd en una ocasion que una consecuencia del
surgimiento del protestantismo era que la religion se introdujo confia-
da en la arena publica de los asuntos mundanos tras cerrar el monaste-
rio de un portazo. Sin embargo, con el desarrollo de la modernidad,
podria decirse que la religion siguié moviéndose. Hoy se la puede en-
contrar en el mercado, en el gran centro comercial, en la pantalla de te-
levision, en la red electrénica e incluso en Disneylandia. En un capitu-
lo muy sugerente, Mike Featherstone? sostiene que esto es enorme-
mente significativo de la posmodernidad. La religion se expande en
esferas menos visibles que las institucionales y piblicas que ocupaba
en tiempos de Weber. En efecto, hoy tiene su sitio junto a otros haces
de significado de los que se puede disponer en la esfera privada. Alli la
gente es libre de escoger por si misma qué hacer con su tiempo, con
sus hogares, con sus cuerpos y con sus dioses.

¢Qué ocurre con la dimension religiosa en esas condiciones? ¢ Tiende
a reducirse a la persecucion del ocio, tanto en la realidad como en las
secciones de publicidad de los periddicos de los sabados? ¢O es que la
creciente importancia econémica y cultural del tiempo libre significa
que lo religioso se estd reubicando en una esfera igualmente significa-
tiva? ¢Compiten con mis éxito otros haces de significado en el merca-
do libre, reduciendo la participacion de la religién en el mercado?
¢Qué tipos de elementos se ofrecen, y en qué consiste la diferencia
préctica, cuando la religién se encuentra en el seno de la esfera del con-
sumidor? ¢Es pertinente el contexto nacional o regional a la extensién
en que la religibn puede mercantilizarse? Y, por tltimo, éen qué medi-
da elvmemado de consumo estimula el intercambio de creencias y de
précticas, de modo que los elementos de un haz de significado se vier-
tan en otro haz? Todas estas preguntas son importantes, aunque no to-
das pueden abordarse plenamente aqui.

Por supuesto, la privatizacion de la religion es anterior a la socie-
dad de consumo. Fue una respuesta al retiro de la religion institucional
de muchos segmentos de la vida social modema. Las instancias institu-
cionales que nacieron en contextos religiosos —derecho, educacion,
salud, bienestar— terminarian por desvincularse de sus origenes y pro-

* Featherstone (1991), pigs. 112-25.
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su independencia. Hay limites a este proceso; la esfera pablica
nunca ha estado completamente vacia de elementos religiosos, y en
tiempos recientes ha habido religi;_mes depididarg:ntr: publicas®. Ade-
mds, la mera distincion entre publico y privado tiene menos relieve en
los tiempos posmodemnos. En la medida en que la sombra que proyec-
taban las instituciones se encogia, la vida privada —esto es, el ambito
extrainstitucional— se mostraba cada vez mas como el dmbito natural
de la religiosidad. Sin embargo, al mismo tiempo las dreas no institu-
cionales se hicieron més significativas para las relaciones y para la ma-
nera en que funcionan las sociedades en cuanto totalidades. El consu- ,
mismo no ha detenido por cierto el llamado proceso de privatizacién;
mds aun, en ciertos sentidos lo ha acelerado. La busca adquisitiva y el
desarrollo del consumo por si mismo, junto con la pnivatzacion reli-
giosa, suelen verse como fuerzas destructoras de religion. Pero queda
por ver si «privacidad» es el mejor término y cudles son exactamente
sus consecuencias sobre la religiosidad contemporinea.

Desde el punto de vista convencional, la tendencia a los placeres
del presente, el egoismo y la libertad respecto de la obligacién constr-
tuyen un distanciamiento radical de la religion occidental de base cris-
tiana. Los ideales tan caricaturizados de ascetismo, negacion de uno
mismo, limitaciones prefijadas que llevarian a la postergacion del goce,
el ahorro para los malos tiempos y el matrimonio de por vida no tie-
nen sin duda nada que hacer en la cultura de la llamada «generacion
del yo», que «va a su aire» y en la que «todo vale». Da la impresion de
que la ética protestante ha sido integramente reemplazada por la cultu-
ra del consumo, pero la sobreproduccion de signos y la pérdida de re-
ferentes en la cultura contemporinea no carecen de consecuencias. El
CONSUMO ya no gira en tomo a bienes y servicios utiles para satisfacer
necesidades fijas, sino en torno a la construccion de un estilo de vida
expresivo en el que «se estimula a los individuos a adoptar una actitud
no utilitana ante las mercancias y escoger, disponer, adaptar y exhibir
cuidadosamente bienes, ya se trate de los muebles, la casa, el coche, la
ropa, el cuerpo o actividades en el tiempo libres, a fin de producir una
expresion personal unica®.

Algunos, como Daniel Bell”, consideran negativo este cambio, con
el argumento de que a menos que ¢l renacimiento religioso vuelva a

2 José Casanova (2000), Religiones piblicas en el mundo moderno, Madnd, PPC.
2 Featherstone (1991), pdg. 114.
¥ Daniel Bell (1976), pig. 156.

127



llenar el vacio de creencia moderno, se perderi todo sentido de orden

en el cosmos, de humildad y de cuidado del otro. Andlogamente, Ro-

bert Bellah y sus colegas lamentan estas tendencias individualistas, a

las que sélo ven en relacion con «enclaves de modos de vida» de claras

connotaciones de superficialidad y narcisismo mutuo®™. Esta actitud

de disneyficacion se advierte también en el comentario de Paul Heelas

in el cual «en tanto haya un mercado de consumo para alimentar

las Disneylandias espirituales, sobre todo en su forma cultural posmo-

derna, éstas medraran. Al ignorar las limitaciones tradicionales al con-

sumo, no pueden operar como religién. Sin embargo, la compensa-

cién reside en lo que se puede ofrecer en consecuencia: provisiones

para quienes no tienen otro objetivo que la “autocomplacencia narci-

sista™»?’.

Pero, como ya se dijo, en el dominio de la religion hay elecciones

arentemente de consumo que dan sin embargo la impresion de ha-

ber sido adoptadas con gran seriedad y sobriedad. El cambio de confe-

sion en determinado momento, por ejemplo, puede reflejar compro-

miso moral y espiritual. Puede haber un sitio para la ambigiiedad y la

tensién religiosas mis alld de lo que posiblemente estén dispuestos a

tolerar los intelectuales modemistas. Como dice Featherstone, «cuan-

do se define la religion como proveedora del conjunto mis coherente

de respuestas al nicleo de interrogantes existenciales, la decadencia de

la religion debe considerarse necesariamente como una amenaza a la

integracién social y al vinculo social»*. Pero équé sucederia si se for-
mularan otros interrogantes?

Featherstone muestra que a partir del siglo xvin se desarrollé una

esfera cultural independiente en forma paralela al derrocamiento de la

' autoridad religiosa e investiga como funcionan las pricticas culturales

| cotidianas de la gente en el interior de esa esfera. Por ejemplo, en la

| misma medida en que desde revistas y diarios sensacionalistas y espec-

| ticulos de television se alienta la protesta contra los valores tradiciona:

| les 0 su quebrantamiento, hay muchos que insisten efectivamente en

[ la respetabilidad, la limpieza, la buena comida, la ley, el orden y los éxi-

tos individuales. Fl consumo tal vez sea por si mismo menos obligato-

3 Robert Bellah er al. (1985), Habits of the Heart, Berkeley, University of California
FPress, pig. 74.

# Paul Heelas (1994}, «The limits of consumption and the post-modemn religion
of the New Ages, en Russell Keat, Nigel Whiteley y Nicholas Abercrombie (eds.), Th¢
Authority of the Consumer, Londres, Routledge, pig. 112,

% Featherstone, pag. 119.
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o de lo que parece. En cualquier caso, continia Featherstor
erroneo imaginar que hubo alguna vez un acuerdo general ac
Jas creencias basicas. Los predicadores puritanos se preocupaban
complacencia de sus respectivos rebafios y se convirtieron en objetos
de mofa en los camnavales y las ferias populares, al menos a comienzos
de la Edad Modema en Inglaterra. Tal vez las actividades y los simbo-
los alternativos, perversos y transgresores no sean en absoluto innova-
ciones recientes. Quizd sélo hayan cambiado la escala y la snormali-
dad» de la desviacion.

Para Featherstone, un enfoque durkheimiano llevaria a ver lo sagra-
do en muchas capas de la cultura de consumo y la vida posmoderna.
- Si cualquier cosa puede llegar a ser sagrada —algo en lo que Durkheim
~ hacia hincapié—, también podrian serlo las mercancias. Aunque haya

jenes las vean como objetos simplemente utilitanios, tienen una car-
ga simbolica que confiere significado mas alld de su uso o su precio.
Desde este punto de vista, la carga simbdlica de los tejanos Levi o de
Doc Martens, la Super Bowl o la Stanley Cup puede elevar realmen-
te el sentido de lo sagrado. Lo mismo puede ocurrir con acontecimien-
tos muy especiales que irrumpen en las rutinas normales de apropia-
~ ¢idn simbolica. La muerte de la princesa Diana en 1997 y el proceso de
- duelo mundial que la sigui6 bien podrian leerse como un ejemplo de
lo que Durkheim llamo «efervescencia colectivar. Si se limita el reino
de la religion a las iglesias institucionales y a su alcance social, se po-
dria pensar que el consumismo es una fuerza corrosiva. La propuesta
&Fzﬂhﬂﬁtﬁne es antiintuitiva: mas consumo no significa necesaria-
mente menos sagrado; «en la cultura de consumo, lo sagrado es capaz
de sostenerse al margen de la religion organizada»*!,
~ Mientras que para un enfoque durkheimiano lo sagrado podria
darse en la cultura de consumo, queda atin sin responder la pregunta
de como ocurriria tal cosa. La intuicién podria funcionar adecuada-
ente y servirnos de guia de confianza. La propia posicion de Durk-
1 era notablemente ambigua. En su esfuerzo por ser cientifico, no es-
eci6 el requisito de que lo sagrado se refiriera al reino trascendente
fl como lo hace la religion en cuanto comunicacién, como hemos vis-
ben el capitulo anterior. De manera que aunque cierta vida religiosa
a recolocarse perfectamente al margen de las instituciones organi-
5, para que pueda hacerlo es menester redefinirla. Una cosa es de-
SIF que los elementos de consumo o los modos de vida consumistas

M tbid, pig. 126.
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en llegar a ser sagrados, incluso que pueden estar marcados por ti-
pos de devocion que otros solo conceden a la deidad transcendente, y
otra cosa es equiparar la vida de la fe, otrora asociada primanamente 3
las instituciones religiosas, a las actitudes o los afectos «religiosos» que
los consumidores exhiben respecto de sus mercancias.

En la ultima parte del siglo xx se advierte la presencia de un factor
nuevo e importante: la implicacion de una proporcién de la poblacién
mucho mayor que nunca en la produccién y comercializacion de bie-
nes simbdlicos.

Ya sea que se ocupe de los medios de comunicacion de masas, de
las llamadas industrias del conocimiento, de la educacién o de los
campos artisticos, esta parte de la poblacion sigue ampliandose. De
modo que los dominios otrora exclusivos de los intelectuales y las eli-
tes culturales se han visto invadidos, al tiempo que se han populanza-
do las especialidades y han caido las antiguas barreras de clase al con-
sumo cultural. Buenas ilustraciones de lo que se acaba de decir son los
cursos de educacion permanente, la presentacion de las noticias inter-
nacionales como sound bites* y la ciencia y la tecnologia como entrete-
nimiento al estilo EPCOT. En lugar destacado entre los intermediarios
culturales —como llama Bourdieu a los productores de imagenes, in-
formacion y bienes simbolicos— que satisfacen la demanda cada vez
mayor de estas cosas en el seno de las culturas de consumo se cuentan
los empresarios religiosos. Esta gente dinige clubes de venta de libros a
bajo precio, produce especticulos de television, monta paginas en In-
ternet, distribuye musica religiosa, etc. Aunque su universo es a menu-
do un universo paralelo, sus productos —de un suplemento literario
como Books and Culture a Biblias en tiras de comics— compiten facil-
mente con sus contrapartidas seculares.

La posmodemidad prospera en el clima consumista. En ese medio
asume el supuesto de que la vida estética de experiencia y placeres
es la vida buena, que la «naturaleza humana» no existe y que el fin de
la vida es la persecucién incesante de «nuevas experiencias, valores y
vocabularios»*, Los significados ya no son estables. Los signos estin
separados de sus referentes originales y adquieren significado por si
mismos. Pero hay buena razén para el escepticismo ante posiciones
que llevan esto demasiado lejos, como la de Baudrillard, quien piensa
que todo esto desembocard en un tipo de informacién sobrecargada

* Featherstone, pig. 126,
* Véase N. del . de a pig. 94,

en la que solo quedard el flujo de imdgenes. Puede que sea cierto res-

de algunas personas, por supuesto. Pero en la prictica, muchas

en colocar los signos y las imdgenes en sus esquemas de interpre-

tacion propios —preservando la Tierra para nuestros nietos o buscan-

do la realizacion personal sin hacer dafio a los demis— para darles sen-
tido en el seno de sus respectivas historias personales.

De modo que puede ser que mas consumo signifique menos re-
ligion de estilo puritano, pero no merma de lo sagrado al estilo de Durk-
heim. Muy bien pueden los nuevos simbolos que excitan, inspiran o
dan sentido de contacto con el projimo ser realmente mercancias cul-
turales, de facil acceso en el centro comercial, la television o un disco
compacto. Desde este punto de vista, es posible, en cierto sentido, re-
ducir lo sagrado; en otro sentido, recolocarlo; y en un tercero, redefi-
nirlo. Estos procesos tienen enormes implicaciones para la compren-
sion tanto de lo posmoderno como de su relacién con la vida religio-
sa contemporinea. Es posible que las grandes narraciones de la
modemidad o del llamado Occidente cristiano estén decayendo en
ciertos sentidos. Pero ésignifica esto en realidad que ya no se dispone
de narraciones, de histonias, o que lo que queda de ellas no tiene aspec-
tos sagrados? Pienso que no. Se trata mas bien de que las historias de
las que hoy se puede disponer son mucho mas fluidas, maleables y per-
sonalizadas.

Si es asi, la respuesta a la cuestion sobre donde se encontraria la re-
ligion de consumo debe ser necesanamente prudente. Pese a las suge-
rencias que encierran las ideas iniciales de Berger sobre la necesidad de
la religion convencional de autocomercializarse, el supermercado espi-
ritual contiene ahora muchas mercancias, muchas marcas. De esta suer-
te, la busca de algo asi como una explicacion completa debe dingirse a
los puntos de venta religiosos de las pequeiias tiendas de barrio y a los
distribuidores globalizados de correo directo, a la vez que a los produc-
tores mas especializados de orientacién artesanal que trabajan a medi-
da. No solo hay en ello variedad; también es necesario considerar el
fondo historico de los mercados cambiantes.

Siempre una perspectiva historica sirve de saludable leccion a los en-
tusiastas de la supuesta novedad de la situacién contemporinea. Las re-
laciones entre el protestantismo y el teatro popular, por ejemplo, se re-
montan en Gran Bretana por lo menos a la época de S Y

1 Véase Kenneth Richard Jacobsen (1997), «Prophecy, performance, and persua
sion: Sermon art and dramatic art in England 1575-1630, tesis doctoral, Queen’s Uni-
versity, Kangston, Ontario.
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Y no es sorprendente que en Estados Unidos, donde la religion de con-
sumo es mis evidente y mds avanzada que en ningun otro lugar del
mundo, esas relaciones se hayan dado durante mucho tiempo. Como
demuestra el histonador R. Laurence Moore, la religion norteamericana,
y en especial el protestantismo, se desarrollé con una impronta comer-
cial. Pronto aprendi6 a hacer concesiones estratétigas a los desarrollos
culturales, como el uso del drama o las melodias de teatro de variedades.
En verdad, Moore atribuye a los funcionarios religiosos aspectos pione-
ros en la cultura de consumo contemporinea. En Selling God observa
que «la religion, con las diversas formas en que ha entrado en el merca-
do cultural, ha sido mis inventiva de lo que sus detractores imaginaron.
En cuanto influencia independiente, obtuvo algunas victorias importan-
tes. Y en cuanto mercancia, satisfizo a muchos compradores»*.

Moore sostiene que, al no contar con privilegio legal alguno, la re-
ligién norteamericana se vio obligada a competir no solo en el compe-
titivo mercado eclesidstico, sino también en el mercado general de
mercancias culturales, «Lo mismo que los politicos norteamericanos»,
agrega Moore, «la religién realizo una activa e importante contribu-
cion a la vida nacional porque reflejaba el gusto popular y gobernaba
la cobertura de los medios de comunicacién». La tnica duda de
Moore a este respecto —que dista mucho de la trivialidad— es que
con ello la religion pierda su filo critico. ¢Puede haber verdaderos pro-
fetas religiosos «en un pais cuya imagen de si mismo descansa en el
consumo rapido, agradable y exento de culpa»? Aqui esti la ironia:
«Quizi los futuros profetas tengan que aprender las modalidades de
Disneylandia para encontrar audiencia, pero ni siquiera este contacto
popular les permitiria. llegar a muchos norteamericanos que se senti-
rian absolutamente coémodos en una plegaria de desayuno bajo los ge-
nerosos arcos dorados de McDonald's»*.

En Canada, Reginald Bibby describe un movimiento cada vez mas
amplio que va «del compromiso religioso al consumo»”. John Webs:
ter Grant propone que en el paisaje religioso canadiense las actitudes
de consumo empezaron a destacarse a partir de la década de 1950-60°*,
Las iglesias exhiben sus mercancias, compiten en el campo de la publi-

" R Laurence Moore (1994), Selling God: American Religion in the Marketplace of Cul-

tiere, Nueva York, Oxford University Press, pag. 10.
5 Moore, pig, 275.
* [bid, pg, 276,
7 Bibby (1987),
3 * John Webster Grant (1972), Religion in the Canadian Era, Toronto, McGraw-Hill
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cidad y de la mercadotecnia y permiten a los clientes potenciales echar
una ojeada a un despliegue cada vez mas exdtico de posibilidades reli-
giosas, que van desde el bombo publicitario de los sanadores de fe te-

isivos a la nostalgia de los tradicionalistas de la liturgia. Religién a la
carta: asi la denomina Bibby. De acuerdo con sus investigaciones, los
canadienses tienen creencias completamente convencionales acerca de

~ Dios, Jestis y el mas alli, pero exhiben una gran variedad de creencias

sobre estos temas. La referencia real al texto sagrado, la Biblia, y el in-
terés en el conocimiento religioso —a menos que se cuenten la percep-
cién extrasensorial o los hordscopos— o en la plegaria ocupan los l-
timos lugares de la lista. Entre los fragmentos religiosos escogidos que
retne Bibby se encuentra un ama de casa anglicana de New Bruns-
wick: «Creo en Dios, pero no en la divinidad de Jestis.» Un director
cientifico de Alberta dijo: «Creo en Jesucristo, pero tengo dudas acer-
ca de la inmortalidad»**.

~ Del 75 por 100 de la poblacién canadiense que no asiste regular-
mente a los servicios religiosos, el 80 por 100 coincide en que se inspi-
ra selectivamente en creencias y practicas, se identifica con una tradi-
cion religiosa y vuelve a la religion para las ceremonias de iniciacién.
De todo esto concluye Bibby que los canadienses son consumidores
selectivos®’. Muestran gran interés en el misterio, lo sobrenatural, el
sentido de la vida y las ceremonias de iniciacién en la iglesia, conti-
ntian identificindose positivamente con las tradiciones religiosas y hay
memoria religiosa en sus biografias. Pero las organizaciones religiosas
estan fracasando, dice Bibby, debido a su debilidad estructural, falta de
claridad acerca de los fines, incapacidad para identificar mercados po-
tenciales y fallos en la entrega de productos. Por no hablar del juicio
cuasi condenatorio de Moore respecto de la iglesia norteamericana,
que ha dejado de ofrecer critica social. No seria forzado sugerir que
también aqui nos encontramos con la recodificacion del mensaje, esta
vez a favor del contexto de consumo.

Que la religién de consumo haya entrado en Canada un poco des:
pués que en Estados Unidos es un recordatorio de que las diferencias
nacionales y regionales pueden ser muy significativas también aqui.

i claro que en Canada la gente desea lo que las iglesias ofrecen,
Pero no en los términos de compromiso y de participacion que otrora
se daban por supuestos. Como dice Peter Beyer, «la mayoria de los

" Bibby (1987), pig. 82.
0 Bibby (1993), pag. 169,
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consumidores religiosos, con una demanda relativamente modesta de
productos puramente religiosos, consumird de manera ecléctica, tal
vez con gran lealtad a la *‘marca’, pero en la mayoria de los casos sin |3
condicion de miembro de ella y sin el tipo de compromiso que produ-
cia la participacion regular y la incorporacién comunal a un cuerpo or-

izado»*', Pero si la situacion canadiense es diferente de la norteame-
ricana, también lo es la de Gran Bretafia.

En las sociedades europeas, donde la tesis de la secularizacion da
mads sentido a la mutacion de las situaciones religiosas que en Estados
Unidos, también se estin produciendo grandes cambios. Gran Bretana
tiene una larguisima historia de adhesion intima a tradiciones cristia-
nas claramente definibles, muchas de las cuales llevan implicitas com:
plejas relaciones de la Iglesia y el Estado. Pero hoy es evidente la exis-
tencia de una considerable heterogeneidad de creencias y de pricticas.
Grace Davie describe los «dioses ordinarios» de la sociedad britanica
bajo este encabezamiento: «religion comin»*. Es preferible a «religion
privatizadar, pues «religion comun» destaca que la religion se ha con-
vertido en materia de eleccion personal o privada, pero sin olvidar que
«la creencia no se genera a si misma, ni existe en el vacio, sino que tie-
ne forma y contenido —aunque no ortodoxos— modelados tanto por
la cultura circundante como por el creyente individual»*.

~ Davie atribuye gran parte de la mudable naturaleza de la vida reli-
giosa a las condiciones posiblemente posmodernas de Gran Bretaiia,
mientras que no ignora las continuidades de la religion convencional
ia existentes, cuando no florecientes. Comenta esta autora la su-
gerencia de David Harvey en el sentido de que la teologia cristiana
acentua los cambios en los tiempos modernos. En primer lugar, para-
lelamente a la carencia de centro, a la discontinuidad y fragmentacién
culturales encontramos un nuevo reconocimiento de Dios y del Espi-
ritu Santo. Luego, en la misma linea, viene la orientacién de la New Age,
con su inclinacién por la autoseleccion y la autorrealizacién. Todo esto,
dice Davie, es totalmente coherente con la creencia sin pertenencia, pues
«habilita al creyente para seleccionar a voluntad entre los bienes reli-
810505 que se ofrecen y para modelar en una variedad de paquetes esa

! Peter Beyer (1997), «Religious vitality in Canada: The compl i i
, , «Hd | : plementanty of reli-
?:rmst&md secularization prespectivess, Journal for the Scientific Study of Religion,
¥ Grace D"'-C (1994), Refigion in Britain since 1945 Believing wi
A ; wenthout Belonging, Ox-
ford, Blackwell, pig. 199, SR
© Ibid., pig. 76.
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yariedad de estilos de vida y de subculturas»*. Al mismo tiempo, las

reacciones negativas a esta experiencia de fragmentacion también se

':mcucnnm‘l en Gran Bretafia en el desarrollo de la religiosidad conser-
wadora, a veces muy proxima al fundamentalismo™®.
YP

Una conclusion a la que se podria llegar a partir de esto es que la
religion de consumo varia mucho segiin los paises y las regiones. En
Jos ultimos anos ha habido en la sociologia de la religion un importan-
te debate centrado en la cuestion de hasta qué punto el paradigma de
la secularizacion de origen europeo puede adaptarse a Estados Unidos
y a otras situaciones. No hace falta estar completamente de acuerdo
con las teorias, algo reduccionistas, de la eleccién racional, que afir
man que en los paises con muchas iglesias la creencia religiosa y la asis-
tencia a la iglesia son mayores que en los paises con una iglesia domi-
nante de manera monopolistica. Las limitaciones de esas teorias de la
eleccion racional se deben tanto a su énfasis en los aspectos cognitivos
de la fe como a la metifora econoémica en que descansan®. Pero tiene
sentido ver que la combinacion de la pérdida de la institucionalidad esta-
blecida y un mercado abierto para la religion terminaria por diferenciar
diversos niveles de movilizacion religiosa”. No obstante, si bien es po-
sible que esto contribuya a explicar la influencia temprana y omnipre-
sente de las actitudes de consumo en la religién norteamericana, es
probable que en un mundo de consumo globalizante esas tendencias
lleguen a sentirse incluso en contextos que previamente disfrutaran de
cierto aislamiento histonico respecto de ellas.

Sin embargo, en todos los casos tiene sentido pensar en la religion
de hoy mas como recurso cultural que como institucion social. De ahi
las siguientes palabras de Beckford: «Como tal, [la religion] se caracte-
niza por un mayor grado de flexibilidad y de impredictibilidad. Pues la
decadencia de los grandes monopolios religiosos de Occidente se ha
visto acompanada de un esporadico despliegue de religion con una
gran variedad de finalidades. La religion puede combinarse practica-
mente con cualquier otro conjunto de ideas o de valores»*, En los

W Ihid,, pag. 199,

4 El fundamentalismo se comenta mis extensamente en el capitulo 6.

* Véase Nancy Ammerman (1997}, «Religious choice and religious vitalitys, en
Lawrence A. Young (ed.), Rational Choice Theory and Religion; Summary and Assessment,
Mueva York y Londres, Routledge, pdgs. 119-32.

¥ Warner, pig. 1050. J
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tiempos modernos, una de esas finalidades es la construccion de

identidades religiosas, no todas las cuales son reconocibles de inme-

diato como religiosidades convencionales. Como observa Beckford,

i' la desregulacion de la religion es una de las ironias ocultas de la se-
cularnizacion.

De esta suerte, es evidente, no s6lo en Estados Unidos, sino en di-
versos paises europeos, una busca religiosa vaga e incipiente, pero pa-
rece que seria. En Estados Unidos, Wade Clark Roof llama «buscado-

i res» a los actores de este resurgimiento religioso. Como dice este autor,
' smuchos individuos pertenecientes a la generacion del baby-boom que
abandonaron las iglesias y las sinagogas hace unos afos estin ahora
buscando una congregacion. Atraviesan las fronteras religiosas en am-
bos sentidos con toda libertad y muchos de ellos combinan elementos
! de diversas tradiciones para crear sus sistemas de significacién perso-
nal exactamente a su medidas**. Mas recientemente, Robert Wuth-
now ha documentado una transformacion de la vida religiosa: el
paso de su condicién de «morada» a la de «bisquedas. Como resu-
me uno de sus sujetos entrevistados: «No soy religioso, pero soy
- muy espiritual»*.

LA CONSTRUCCION DE IDENTIDADES

Volvamos al argumento acerca de la posmodernidad y la conducta
de consumo a fin de encontrar alguna orientacién que nos permita
pensar en la construccién de identidades religiosas. Ya hemos observa-
do que la busca de nuevos elementos de identidades religiosas es resul-
tado del proceso mas amplio de fragmentacion de la identidad en los
tiempos posmodernos. Esos procesos mis amplios actuaron antafio
muy cerca de su nicleo. Hoy, de alguna manera, el consumidor pare-
ce estar pisando el territorio cultural que en otra época ocupé el traba-
jador. El mundo del trabajo va perdiendo su lugar central de antafio
como marco organizativo de la vida cotidiana, para dar paso al consu-
mismo como forma de organizacién social por derecho propio. El
foco de la interaccién social y del significado cultural se ha desplazado
a la esfera del consumo.

* Wade Clark Roof (1993), A Generation of Seckers: The Sprritwal Journeys of the Baly
Bﬂﬂ: Generutson, Nueva York, Harper Collins, pig. 5. -

* Robert Wuthnow (1998), Afier Heaven: Sprrituality in America since the 19505, Ber-
keley, CA, University of California Press.
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_ Los bienes de consumo y las pautas domésticas de consumo son
shora mucho mis significativos que antafio, cuando estaban mas
marcadas las culturas del trabajo. Como dice Bocock, «es probable
que si a muchos jévenes, por ejemplo, se les pregunta quiénes creen
ser 0 como quisieran vivir, respondan con el estilo de vida de consu-
mo al que aspiran o con el tipo de ocupacion que buscan»*'. Nadie
que tenga hijos adolescentes ignorari la importancia de vestir la ropa
correcta, los piercings, la musica, el equipo de musica, los bienes de-
portivos y otros elementos. La presion de los pares hace que la caren-
cia de esas cosas parezca una verdadera privacién. Pero tal vez los pa-
dres harian bien en controlar sus propias aspiraciones, porque tam-
bién ellos —inosotros!— estan afectados por las mismas culturas de
consumo. Bocock observa con gran perspicacia: «No tener capacidad
de consumo, en sentido posmoderno, se convierte en fuente de pro-
fundo descontento»™.
¢Por qué sucede tal cosa? Por alguna razén el empleo remunerado
ha sufrido cambios radicales durante el periodo de posguerra. Las vie-
jas expectativas se han desmoronado, al menos en Europa y en Estados
Unidos; para la mayoria de la gente el empleo remunerado constituia
un aspecto relativamente seguro de su vida, para el cual se preparaba
con una educacion o un entrenamiento especializados que se manten-
drian sin variacién hasta la jubilacién. La precariedad, la multiplicidad
de carreras, el desempleo y la incorporacién sin precedentes de la mu-
jer a la fuerza de trabajo nos han llevado a ver el trabajo como fuente
de fragmentacién, de inseguridad y de incertidumbre. Los antiguos
guiones, que podian interpretar tanto hombres como mujeres y que se
relacionaban con raices locales o de parentesco, o con una ocupacion
o una carrera profesional de por vida, ya son mucho mis dificiles de
encontrar. Como dice Ray Pahl, «muchas marcas, guiones y narracio-
nes que en el pasado sirvieron como sefiales fronterizas para la cons-
truccion de la identidad han llegado al fin de su vida atil»**. Las mane-
ras religiosas convencionales de dar sentido, aunque Pahl apenas las
mencione, se encuentran entre los guiones descartados.

Saber quiénes somos es bdsico para la condicion humana, y
—agrega Pahl— «si no podemos estar seguros de lo que son nuestra
identidad de género, nuestro trabajo, nuestro modelo de vida, y de

1 Bocock, pag. 109,

i Bocock, pag. 110. _ . ; ]

5% Ray Pahl (1995), After Success: Fin de Siécle Anxtety and ldentity, Cambridge (Reino
Unido), Polity Press, pag. 120.
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de eleccion propia de la sociedades de consumo™, A la forma
final de la identidad Castells le llama «identidad proyectivas. Esta mira
hacia adelante y se refiere a las tendencias inmanentes del presente, en-
tre las cuales indica Castells como portadores tipicos el movimiento
ecologista y el feminista o de libertad sexual.
Al igual que todos los tipos ideales, estos tres pueden resultar enga-
fiosos cuando se llega a la construccion de la identidad religiosa, pero
el esquema de Castells ofrece pistas ttiles, Seria posible observar cual-
quier contexto cultural y encontrar personas cuyo sentido de si mismas
halla la resonancia mds intima en la perspectiva de las organizaciones
tradicionales, como las confesiones mayoritarias. Pero en tiempos pos.
modemos es probable que incluso éstas presenten las marcas de algu-
pio de los otros dos tipos. Tanto las identidades de resistencia —en las
que la gente se siente amenazada por cambios hacia enfoques mis li-
i o mundanos— como las proyectivas —en las que la gente en-
' cuentra maneras de combinar su compromiso de fe con preocupacio-
éticas o de emancipacion— pueden encontrar espacio en las ins-
ones asociadas a las identidades de legitimacion y mas alli de
‘Ademis, como veremos en el capitulo siguiente, asi como las
idades de resistencia no tienen por qué estar necesariamente limi-
‘a fundamentalismos nostilgicos y reaccionarios, asi tampoco
las identidades proyectivas necesariamente cercenadas de las
s mds antiguas de legitimacién. Como observan Castells y
la s;rilcdad ética no estd en absoluto ausente de la actual cons-
On ae y{)_
6mo cuadra todo esto con lo posmoderno? Como ya he dicho,
ichos autores que merecen mi respeto y con quienes cuento no em-
el término «posmodernidad», sino que prefieren hablar de mo-
d «tardia». Sin embargo, puesto que no doy por supuesto que
odernidad haya reemplazado por completo a la modernidad,
e sus andlisis son coherentes con el mio. Ademas, me parece
estudiamos la posmodernidad como formacién sociocultural
0§ evitar esa trivializacion del analisis que caracteriza ciertos tra-
0s de lo posmodemo. Hay en lo posmodemo algo de juego he-
a veces también superficialidad. Pero esto no es todo, y seguir
paso ciertos procesos de construccion de la identidad en los
Fpos posmodernos equivale a tomarse la cuestion en serio.

ero puede ser nuestro actual conjunto de relaciones, es evi-
ﬁgd:fid cstafnns solos a la hora de construir nuestra identidad a
nuestra manera»”. Para Anthony Giddens, «la gdenudad del yo es un
logro reflexivor y una narracion de autoidentidad «proporciona los
medios para dar coherencia a la finitud del arco wt_al. dadas las came
biantes circunstancias externas». El mfoqqc narrativo es vital, y casa
ramente con el resto del presente capitulo. Sin embargo, se nos
ha de perdonar que introduzcamos algn matiz en la descripcion de
Giddens, descripcion que parece apuntar a la reconquista de un senti-
do de control personal por medio de la narracion. Por supuesto que asi
serd para algunos, pero han de ser muy pocos los que puedan dns_frutg
de la confiada sensacion de transitar por la vida creando una hlstona
coherente. La mayoria de las personas experimentan constriccion,
opresion, limitaciones o una simple sensacion de arbm‘aneda}d y capri-
cho sobre su capacidad de forjar libremente un futuro por si mismas.
Manuel Castells sugiere otro enfoque, que proviene de Giddens,
pero toma también en cuenta la sensacién de pasajes mas estrechos y
opciones mds limitadas que tanta gente experimenta en la vida condw:-
na. Propone Castells que la legitimacion de 1dqnudades tiene hoy me:
nos significacion, atenuada como esta la identidad por el flujo global
de poder, informacion e influencia, que ha socavado la importancia so=
cial de las localizaciones y las organizaciones que constituyeran OtrOf
su marco®. Entre éstas se hallaba la religion convencional, organmdif:
Sin embargo, es posible distinguir otros dos tipos de identidad. Ambm;
son modalidades narrativas del establecimiento de ldcntldad'socm'l en
situaciones en que las narraciones sociales parecen estar mas
nuestro control”’. La primera es la identidad de resistencia, que eXpres
sa un desafio a los poderes invisibles —en el espacio de los flujos en &
red global— que estin mds alld del control de las personas en la exise
tencia cotidiana y que sin embargo éstas sienten como factores de
hibicién de oportunidades vitales. Entre los modos de identidad de 1€
sistencia que Castells documenta se destacan las formas de + amett
talismo que tienden a mirar hacia atris y a ser restrictivas. Bauman
también sugiere que los fundamentalismos son una respuesta a

* b, Pdg- 120. . y . . e
% Anthony Giddens (1991), Modernity and Self-identily, Cambridge (Reino )
Polity Press, pag. 215. _ e
g Mmuﬁ%mtlls (1997), The Power of Idennity, Oxford y Nueva York, Black¥

nt Bauman (1997), Postmodernity and its Discontents, Nueva York, New York
5 Pahl, pig. 149.
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Recapitulemos: alli donde en otro tiempo podiamos identificarnos
en funcion de las aldeas o los clanes de donde proveniamos y localizar-
nos en una jerarquia social que descendia del principe o el presidente
hasta el indigente, no hay hoy nada fijo. Los procesos internacionales

tales como la migracién, el comercio y las comunicaciones significan
que nuestra vida local esti conectada con la global, y los signos circy-
lan libremente, produciendo un efecto de desorientacién cultural. En
las sociedades ricas, el dominio de la eleccién se ha abierto tremenda-
mente a la mayoria de la gente, lo que nos da oportunidades sin prece-
dentes de escoger estilos de vida y creencias de un abanico de opcio-
nes. Al mismo tiempo, las antiguas instituciones religiosas, que fueran
una vez los canales del significado, han entrado en decadencia y a me-
nudo no son otra cosa que meros depésitos de conservacién cultural,
Asi las cosas, écomo se forma la identidad y, sobre todo, qué propor-
ciona los recursos de las narraciones individuales para la construccién
de la identidad?

Actualmente las identidades religiosas se reconstruyen para superar
la escis_ién entre el legado de identidades convencionales, con su pro-
greso lineal tradicional, y las diversas y apresuradas experiencias que
tienen lugar bajo el signo de la movilidad®. Més que limitamos a tra-
tar de dar sentido a los residuos de significado que suministran las for-
mas {eligi{!_sas en decadencia, o a los marcadores, mis efimeros, de ten-
dencias religiosas siempre cambiantes, debiéramos esforzarmos por tra-
zar el mapa de las «rutas de significado» reales que los individuos
aprehenden en la vida cotidiana. En referencia a la nocién de Bibby de
una religion a la carta, el socidlogo quebequés Raymond Lemieux ob-
serva que hay que elegir entre alta cocina y macdonaldizacién®. Tanto
aquélla como ésta son concebidas como extremos polares, asi que en-
tre ellas caben sin duda otras posiciones. Los practicantes de la alta co-
cina —los religiosos convencionales— son cada vez mas minoritarios,
al menos en Quebec y en el resto de Canada. La construccién de la
identidad entre la mayoria tiene ahora nuevas sefias distintivas median-
te las cuales los individuos trazan nuevos caminos, sus rutas de signifi-
cado, para dar sentido al mundo. Se trata de una religion difusa e im-
plicita, de una religiosidad subterrinea que determina las acciones sin
cuestionarlas demasiado escrupulosamente.

* D ﬂ“l.iél.]e Hervieu-Léger (1997), «La Transmission religieuse en modernités, Social

. = Raymond Lemieux (1996), «La Religi . |
wm 43:1, pig, ;49‘ ), igion au Canada: Synthése et problématiquess,

~ Laexplicacion ludica posmoderna ofrece una historia enormemen-
= consumista. La imagen popular de lo posmoderno es la imagen de
te que revolotea como mariposas de una tienda en otra y de un
gimbolo en otro, que estd en constante autoconstruccion, que prueba
esta moda, aquel estilo de vida. El resultado es una persona a modo de
astiche, de tal manera que el yo —y la vida misma— se vuelve pasa-
jero, efimero, episidico y aparentemente desprovisto de significado. Es lo
que se podria llamar «yo plastico», flexible, adaptable a infinitas remo-
delaciones de acuerdo con el humor, el capricho, el deseo y la imagy-
nacion. Este yo se siente como pez en el agua en Disneylandia, donde
es posible consumir continuamente placeres y ver personas ataviadas
de tantas maneras distintas. Pero aunque esto describa algunas de las
interacciones con lo disneyano, la mayor parte de ellas son mds com-
plejas. Por una parte, el rapido cambio de persona puede sentirse como
respuesta necesaria a las demandas de flexibilidad en situaciones socia-
les de gran movilidad y asincronia. Por otra parte, es preciso recordar
que rara vez los nifios parecen perder su mismidad s6lo porque se im-
pliquen en juegos de representacion de papeles. :
! Por supuesto que se podria objetar que usar miscaras e intercam-
biar disfraces es un proceso tan antiguo como la humanidad, lo que es
absolutamente cierto. Pero mientras que antes tal cosa se reservaba a
las producciones teatrales —«ila representacién es lo reall—, ahora
todo el mundo se ve arrastrado a ello y es consciente de eso. Incluso
en la década de 1960, la Society for Creative Anachronisms de la cos-
ta oeste, que permitié a la gente representar sus propios personajes me-
dievales (lo que fue calificado con soma como mera «esquizofrenia le-
galizada), buscaba todavia valores fijos como la caballeria.r a la que se
consideraba un gesto contra las «fachadas falsas» que se estilaban en la
sociedad moderna. Hoy en dia, la participacién popular es anunciada
por el hotel de los hermanos Germasian en West Edmonton Mall,
donde se puede desde flirtear con el personaje que se desee, como un
romano vestido con su toga y recostado mientras participa en una co-
mida a ras del suelo, hasta dormir al estilo de Star Trek en una litera del
Enterprise (y, por supuesto, en la mayoria de las cadenas de hoteles se
ofrecen «suites de fantasia» semejantes, aunque menos apreciadas en el
mercado). ! B
No cabe duda de que en algunas religiosidades consumistas es visr
ble el hedonista sagrado moviéndose de iglesia en iglesia, de confesion
en confesion, en busca de experiencias, de nuevos estimulos. En este
escaparate de colores, el yo plastico consume sermones (donde todavia
los hay), nuevas o antiguas formas littirgicas y musica coral o folk sin
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detenerse siquiera lo suficiente como para implicarse seriamente en
inguna de esas cosas. Y asi, en una tendencia cada vez mas de tipo
New Age, se ofrece una gran cantidad de opciones. Hace unos anos es-
tuve en una pension con desayuno de estilo New Age en la que, como
del servicio, me ofrecieron guia espinitual, cristales, asesoramien-
to sobre ley-lines, cocina vegetariana y masajes. Pero también me asegu-
' raron que no estaba obligado a seguir ninguna senda en particular, sal-
| vo la de maximizar la experiencia.
| Pero aun cuando el yo plistico parezca dominar la situacion, tam-
bién se invierte paraddjicamente mucho en el yo. Se sigue buscando
significado y se asigna un gran valor al hecho de ser auténtico y a la ex-
presién de uno mismo. Las virtudes de personalidad ganan en impor-
tancia a las de cardcter®'. La voz interior reviste nueva autoridad preci-
samente en el momento en que se cuestionan de modo cada vez mas
radical otras autoridades, tradicionales. Este proceso resulta evidente
en los enfoques terapéuticos contemporineos, centrados en una «sen-
sacion manipulable de bienestar=®’. Es el reverso del enfoque consu-
mista posmoderno, una narracion interiorizada que persiste a pesar
[ del escaso reconocimiento que se brinda a las metanarraciones publi
cas. Al mismo tiempo, la libertad respecto de esas metanarraciones, in-
| cluidas la verdad y la moralidad, podria ser ocasion de libertad para el
' yo. Y a éste podriamos llamarle el «yo expresivo»*,

Este segundo yo hunde sus raices en un romanticismo mas anti-
guo, pero mds recientemente en la «revolucién expresiva» de los afios
sesenta. En la medida en que los movimientos de los afios sesenta fue-

l ron contraculturales, aflojaron los vinculos con la tradicion y con las
modalidades mecanicas y de produccion masiva de la modernidad. Se
abandonaron tanto la religion convencional como las metanarracio-
nes modemas, pero no necesariamente de modo nihilista. Al contra-
rio, se buscaba el auténtico yo, a menudo en relacion con una nueva
metanarrativa. Una manifestacion de ello seria la terapéutica; otras, la

—

# R, Susman (1979), «Personality and the making of twentieth century cultures, en
J. Higham y P. K. Conkin (eds.), New Directions i Amercan Cultwral History, Baltimore,
MA, Johns Hopkins University Press, pig. 220.

& Philip Rieff (1966), The Triumph of the Therapeutic: Uses of Faith afier Freud, Nueva
York, Harper and Row.

® Este tema s analizado, por ejemplo, en Bemice Martin (1982), A Sociology of Com:
temporary Cultsral Change, Londres, Macrmllan, y en Paul Heelas (1996), «Detradinona:
lization of religion and self: New Age and postmodemity, en Kieran Flanagan y Peter
Jupp (?Wy. Sociology, and Religion, Londres, Macmillan, y Nueva York, St
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conexion entre lo personal y lo politico en ¢l feminismo y entre perso-
nay Plane!:a en los movimientos ecologistas. El yo expresivo, pues,
mantiene cierto sentido de su propia histora, su propia narracion, aun
cuando se encuentre en el mismo medio despojado de tradiciones que
el yo plastico «propiamente» posmodermno.

Un punto de interseccién entre los movimientos posteriores a los
afios sesenta y los movimientos religiosos se encuentra en la identidad
stual. Ironicamente, la modernidad introdujo formas de autobiogra-
fia fla narracion del yo como individuo— que surgieron de la insis-
tencia de la Reforma en el «autorreconocimientor, en lugar del «reco-
nocimiento de la Iglesia»®. Esos textos validaban las identidades parti-
culares a la vez que aseguraban la salvacion. Pero la doble ironia estd
en que, mientras que las narraciones protestantes eran NI
«desencarnadas», la idea de que es posible utilizar una narracion para
el reconocimiento de la identidad se ha ampliado hasta abrazar «otras»
sexualidades, restaurando asi el foco en el cuerpo. Y esto ha tenido su
eco en el seno de las comunidades religiosas. En la Anglican Lambeth
Conference de 1998, un grupo de obispos elabord un documento titu:
lado En busca de la identidad de género, que abogd por la aceptacién cns
tiana de las uniones homosexuales. Como dijo un lider de la Iglesia
australiana: «Este problema simboliza una divisoria de aguas en la vida
de la Iglesia Unificada»®.

Pero los creyentes construyen sus identidades a partir de diversas fuen-
tes, en funcion de la disponibilidad de los simbolos, y tienden a ser capa-
ces de mantener combinaciones de ideas y de creencias que alguna vez s€
tuvieron por dificilmente compatibles. Esto, por supuesto, también es &
racteristico de tendencias culturales mas amplias, en las que el Seﬂ“d" dis
neyzado puede consistir en la «contradiccion» que surge de la creacién de
Nuevas narraciones™. Pero no sélo el sentido disn o. En Canadi. Y
enun frente explicitamente religioso, el final del siglo X fue testigo de 1a
confluencia de antagonistas religiosos tradicionales: protestantes ¥ catoli
€0s. Mientras que otrora, en situaciones locales, la diferencia religiosa po*
dia emplearse como medio de exclusion y de inclusion, las alianzas &
tratégicas contra enemigos externos comunes han arrastrado a estos

.-_______ -
* Philip Mellor y Chris Shilling (1997), Re-Forming the Body: Religion, Commutigi

- @nd Modermity, Londres Beverly Hills, CA, § i
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3315:' 3}13 garet Rodgers (1997), «Same-sex uni:)grfsgl?;hgt debate heats upe, Soutbern Crss,
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a causas compartidas. Puede que esto requiera nuevos vocabu-
larios (por ejemplo el término «catolivangelistas», propio de encuesta:
dores) para abordar conceptualmente el cambio. Ahora bien, esto
puede dar lugar a curiosas coaliciones, tal como la que se da entre fe-
ministas y catolicos romanos, que al mismo tiempo se opone a las tec-
nologias médicas agresivas y alienta los medios més naturales de la an-
ticoncepcion.

A esta altura, un yo se confunde con el otro. La busca de expenen-
cia de la New Age también carga el acento en la vida interior, en la voz
interior. En este caso, la religion es consumida con menos simpleza, es
interiorizada. Es cierto que se ha trasformado, o directamente ignora-
do, la voz de la antigua tradicion o de la revelacion divina, pero se con-
cede rigurosa autoridad a la voz interior. No hace falta mucha imagina-
cién para darse cuenta de que motivos analogos estin presentes en la
religion eclesidstica convencional. Se desvalora la creencia y se pro-
mueve la experiencia. Se minusvalora la doctrina que divide y se mag-
nifica el énfasis unificador en la espiritualidad. La feminizacion de la
direccion de la Iglesia refleja y estimula ciertos aspectos de esto mismo,
proceso que en algunos aspectos puede relacionarse con el paso de la
produccién, de orientacion estereotipicamente masculina, al consu-
mo, de orientacion femenina.

En la New Age propiamente dicha, si cogemos a Shirley MacLaine
como profetisa del movimiento, la religion del yo es basica. «Dios esta
dentro ... todos somos Dios.» En ciertos sentidos, la New Age represen-
ta la liberacion respecto de las instituciones de la modemidad: los que
se adhieren a este movimiento ya no se sienten comodos en ellas. La
realidad interior es la realidad misma. Simultineamente, la New Age ha
sido incorporada al equipo de la institucién clsica de la modernidad:
la gran empresa. Cuando IBM y Pacific Bell dirigen su atencion a las
religiones del yo en busca de ayuda en gestion y mercadotecnia, algo
curioso sucede. «El zen y el arte de hablar por teléfono», «Visualizacion
creativa para explotar los recursos internos» o «Elimina tus limitacio-
nes»: he aqui algunos de los cursos que se ofrecen hoy en el marco de
la tendencia principal de la vida empresarial.

Para algunos, los que consideran negativa y destructiva la posmo-
dernidad, con su remocion de antiguos indicadores y su rampante in-
dividualismo, todo esto, naturalmente, carece por completo de interés.
No los atraerd el yo plistico ni el yo expresivo; la narracién personal
ha de subsumirse en algo mayor que el yo. Las pérdidas experimenta-
das galvanizan una busca de nuevos modos generales de organizar la
vida que se dirige al mismo tiempo al vinculo social que se desgasta, @
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la precariedad de la vida como serie constante de elecciones s
ta de puntos mstitucionales establecidos donde aferrarse. T
man, los fundamentalismos son productos de la i

cidos de las contradicciones internas de la vida posmodernas, son la
forma posmoderna en que se revela la insuficiencia humana. Los fun-
damentalismos abarcan la racionalizacién y los desarrollos tecnoldgi
cos de la modermidad, pero sin aceptar su precio. '

Los fundamentalismos sacan a luz las enfermedades de la sociedad
~—como también sugiere Gilles Kepel—**, pero Bauman sostiene que
se trata de enfermedades nuevas: las agonias de la libertad, las eleccio-
nes arriesgadas. El fundamentalismo completa la bisqueda posmoder-
na de orientacion y asesoramiento especializados. Una racionalidad
nueva y autoritaria ofrece certezas de las que los iempos posmodernos
son tan escasos. Curiosamente, de este tipo de oferta también se pue-
de disponer en otros aspectos de la cultura contemporinea. También
en Disneylandia, donde se alienta una «confianza infantil en que uno
tendri todo a mano», es posible hallar alivio a las aporias y angustias
aleatorias de la posmodemidad®.

Por tanto, hay aqui tres posibles rutas de significacién en lo posmo-
derno: el yo plistico, el yo expresivo y el yo subsumido. Son yos que
pueden o no tener una dimension explicitamente religiosa, pero los
dos primeros se relacionan positivamente con las elecciones que ha
arrojado una cultura de consumo tipica de la posmodernidad, mien-
tras que el iltimo se relaciona negativamente con ellas. Las elecciones
de consumo se realizan mediante el uso de las habilidades adquiridas
en el mercado de consumo en general, pero la naturaleza de éstas pue-
de variar desde lo que se toma de una manera superficial, chata, hasta
lo que se toma en serio. La diversion y el fundamentalismo aparecen
como puntos en el continuo de esas elecciones, lo que abre a su vez la
posibilidad de nuevos extremos de opinién y de conducta mucho me-
nos frecuentes en las vanedades modernas de expresion religiosa, por
no hablar de las premodernas.

Que hoy semejante variedad de yos se pueda obtener de un abani-
o de combinaciones posibles no es si mismo nada sorprendente. Re-
fleja una variedad cultural habilitada y alentada sobre todo por nuevos
medios de comunicacién y por la globalizacion. Y la manera en que se

7 Bauman, pig. 183, ;
* Gilles Kepel (1994), The Revenge of God, Cambridge (Reino Unido), Polity Press.
" The Disney Project, pag. 107,
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construyen guarda cada vez mas relacion con las elecciones del consu-
midor, ya sean ludicas, ya senias. El caso de Glenn Hoddle sirve para re-
cordarnos que cuando se realizan dichas opciones, no sélo desvelan las
diversas fuentes de creencia (cristianismo, hinduismo, romanticismo,
etc.), sino que también tienen efectos reales sobre las oportunidades de
vida de individuos y grupos. A menudo, los guardianes tradicionales
de lo sagrado responden a esas situaciones reafirmando las fuentes tra-
dicionales de identidad dada o concedida. Pero en la medida en que se
limitan a esta tictica, no es probable que satisfagan el reto de las actua-
les interpretaciones del yo, algunas de las cuales emanan, después de
todo, de fuentes religiosas convencionales™.

Las rutas de significacion a través de lo posmoderno se caractenizan
por la eleccion del consumidor en la construccion de la identidad. Los
fragmentos utilizados se extraen, entre otros sitios, de los nuevos me-
dios de comunicacién, pero éstos también pueden referirse a histonas
sagradas mas antiguas, Las rutas de significacion y los diversos yos nos
ayudan a comprender los novedosos contextos en cuyo marco se forja
la fe y se explora la espiritualidad en el nuevo milenio. Sin embargo,
seria un error permitir que la expresion «rutas de significacion» sugirie-
ra nada que se asemejara demasiado a las autopistas claramente defini-
das, los ferrocarriles sometidos a horarios precisos y los pasillos aéreos
de la modernidad. Recuérdese que Disneylandia, al mismo tiempo que
una experiencia extraordinariamente reglamentada, es también un lu-
gar de fantasia y de evasion. Y, tal como se vera en los dos capitulos si-
guientes, en la posmodernidad el tiempo y el espacio se contraen y se
expanden, modulan y mutan,

También seria un error imaginar que las rutas de significacion y las
construcciones alternativas del yo que he expuesto agoten las posibili-
dades. No cabe duda de que en el siglo xx1 persistird un gran volumen
de religion convencional, aun cuando es dificil imaginar como podria
evitar por completo la influencia de las tendencias que aqui hemos
descrito. Ademis el propio consumismo posmodemo podria generar
oposicion y no solo conformidad. Despueés de todo, fue precisamente
el exceso de expectativas en el marco de las culturas capitalistas de la
modernidad, orientadas al trabajo, lo que inspird tanto la resistencia de
base religiosa a la explotacion como otras formas de resistencia. Los

™ Sobre esto, véase Linda Woodhead (1999), <Theology and the fragmentation of
the selfs, International Jowrnal of Systematic Theology, 1:1. Woodhead utiliza una tipologia
un poco distinta de la que aqui se presenta, pero su finalidad —distinguir diferentes t-
pos de «yo fragmentador— es muy semejante.
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grupos de consumo estin ya implicados en el cuestionamiento del
consumo irrestricto y no regulado, de modo que no sorprende encon-
trar que precisamente en esta drea estén surgiendo proyectos de identi-
dad inspirados en la espiritualidad. Puede que el liderazgo sea asumido
al margen de los paises occidentales, como lo sugiere el ejemplo de las
iglesias coreanas mencionadas en el capitulo 3, que rechazaban el
«evangelio de la prosperidad».

Como sugiere Bocock, y con razoén, «las criticas de origen religioso
a la ideologia del consumismo pueden ser mds importantes para el fu-
turo del planeta Tierra que las realizadas hasta ahora»". Pero para que
los miembros de los diversos grupos religiosos ofrezcan «onentaciones
de cuidado de la naturaleza» y una «critica de las pautas capitalistas de
consumon, advierte Bocock, tendrin que «desligarse de las rivalidades
de grupos étnicos por el territorio»™. No obstante, es imposible enten-
der el porqué de esta afirmacién si no se analiza antes la globalizacion
contemporinea.

" Bocock, pg. 118.
™ Bocock, pig. 119.




CAPITULO 6

Un espiritu global

tela de un avién que despego y aterrizé en el Aeropuerto Internacio-
nal Lester B. Pearson de Toronto. No se trataba de un acontecimiento
local, autéctono, aislado, sino de una «bendicién» que llegé a Toronto
para partir luego de alli e implicar a paises del mundo entero. John Ar-
nott, pastor de la Vineyard Fellowship (con base en California) del ae-

Ttopuerto, reconoce la contribucion de por lo menos dos intermedia-
rios en la bendicion. En noviembre de 1993, durante una visita a Ar-
mn. rezé por él Claudio Friedzon, ministro de las Asambleas de
Dios. El otro canal de influencia fue Rodney Howard Browne, en Su-
difrica, que habia tenido experiencia del «renacimiento por la risa».
Browne imparti6 la bendicion a Randy Clark en la Rhena Bible
Church, Tulsa, Oklahoma, y Clark, a su vez, fue el predicador invitado
en la Airport Vineyard esa noche decisiva de enero de 1994 en la cual
la bendicién tocé tierra en Toronto.

~ En unos meses, la bendicion no sélo se habia extendido de Toron-
10 a todo el mundo, sino que, dada la visible originalidad de sus carac-
teristicas, también ocupé los titulares de los penédicos, sobre todo en
Gran Bretafia. Es ficil que conductas tan insolitas como las de reir des-
controladamente o caerse al suelo sean pasto del sensacionalismo. Son
noticias de interés para los medios de comunicacién. Aunque en la lis-
ta de visitantes no se destacaban los de origen sudafricano ni argenti-
no, acudi6 gran cantidad de canadienses, nommmﬁyhnﬁnm
junto con muchos asistentes que llegaron de paises asidticos no an-
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gloparlantes, como Japdn. La conexion norteamericana se vio has-
ta cierto punto debilitada cuando el movimiento de Vineyard se des-
gajo del grupo del aeropuerto (hoy conocida como Airport Christian
Fellowship). La bendicion atraviesa las fronteras religiosas, pues impli-
ca a pentecostistas y a anglicanos, aunque alrededor de un tercio de los
visitantes proviene de iglesias independientes y no confesionales'. Pero
también despierta controversia y ha sido acusada de cisma.

La Bendicion de Toronto es un terreno propicio para el estudio de
algunas de las relaciones entre globalizacion —como el cambio de es-
pacio mas significativo de lo posmodemo— y religién. Tiene conexio-
nes manifiestamente globales y da claras muestras de diversidad. Lo
que queda por ver es si esta diversidad se resolverd en nuevas alianzas
o dividiri al movimiento. Plantea cuestiones acerca de clase, etnia y gé-
nero en contextos globalizados, Pero también plantea cuestiones rela-
tivas a los efectos de los medios. ¢A qué se debe la desproporcionada
atraccion que acontecimientos tales como la Bendicion de Toronto
ejercen sobre los medios de comunicacion? ¢éSélo a la naturaleza su-
puestamente extrana de los fenémenos, o también a que, a pesar del
don de lenguas, sea el inglés el lenguaje predominante de interaccién
y a que gire en torno a una ciudad importante de América del Norte?
¢Podria esta variante nordica de la Iglesia Pentecostista distraer la aten-
cién respecto de otras manifestaciones, quizds mas realmente globales,
de la misma tendencia religiosa?

Naturalmente, también se podria recurnir a otros acontecimientos
y procesos religiosos como tema central de este debate. El suicidio ma-
sivo de marzo de 1997 en el culto de la Puerta del Cielo, por ejemplo,
se convirtié instantineamente en noticia mundial en peniédicos, tele-
vision e Internet. En verdad, el acontecimiento local en la zona de San
Diego atrajo mucho mis la atencién sobre el culto que los esfuerzos
evangelistas que realizo la Puerta del Cielo en 1995; entonces la princi-
pal respuesta fue de hostilidad y de escarnio®. ¢éSon acontecimientos
como éste y la Bendicién de Toronto primordialmente locales —los
devotos de la Puerta del Cielo residian en una mansién de Califor-
nia— o globales, en el sentido de que los acontecimientos tienen vida
mundial por si mismos como flujo de informacién? Podria formularse
una pregunta relativa al asunto Rushdie. El novelista indo-britanico

: s Margaret Poloma (1996), «By their fruits... A sociological assessment of the Toron-
10 Blessings, en The Toronto Report, Wiltshire (Reino Unido), Terra Nova Publications.

: Kapica (1997), <Heaven’s Gate th h o ;
(l‘mum.ﬂﬂmfmm e S opee. W e Nouis, ol and Do

Salman Rushdie se convirtio en cause célebre debido a una fatwa que se

nuncié contra él en Irin en la década de los 0“!"?“*“ a causa de su
supuesta falta de respeto al islam en Los versos satdnicos. Acu:lalmentc,
«in duda, el poder de la autoridad religiosa en el mundo estd en desa-
rrollo. Este argumento nos lleva también a preguntamos si el funda-
mentalismo es un fenémeno meramente acc1dr:n§a] de base cristiana o
si por el contrario es un fenomeno de alcance ms g].c,}ba]. e

Cuando imperaba la tesis fuerte de la secularizacién era ficil igno-
rar las actividades religiosas al amparo del supuesto de que no eran otra
cosa que rasgos en decadencia del mu:}do‘ social. Hoy es otra la situa-
cién. Hoy es preciso preguntarse esto: ¢cudl es, desde el punto de vista
sociologico, la mejor manera de abordar estas ubicuas actividades de
palpable indole religiosa? Y sobre todo esto: chay una tendencia a la
religion globalizada en que la homogeneidad y la semejanza crecientes
estén a la orden del dia? {O es que la religion se estd dividiendo en
fragmentos localizados y desprendimientos sectarios? ¢Se estd multipli-
cando la diferencia? De acuerdo con el punto de vista que informa la
presente exposicion, ninguna de estas posiciones es particularmente
til por si misma. Ninguna explica por si sola la Bendicion de Toron-
to, el suicidio de la Puerta del Cielo ni el asunto Rushdie. Lo que ocu-
rre es mas bien que las distinciones locales y la genmhdjad global son
evidentes al mismo tiempo y de modos ml:ercqr_:cctados :

Esta aparente paradoja puede explorarse utilizando el concepto de
aglocalizacién» que propone Roland Robertson para tratar de captar
algo de las complejidades del tema local-global®. El concepto naci6
como técnica empresanial japonesa —dochakuka— para adaptar una
perspectiva global a condiciones locales. Esta micromercadotecnia no
se conforma meramente a las condiciones locales, por supuesto, sino
que contribuye a construir consumidores de mcrcam_‘.j:asS. Hasta se po-
dria decir que la glocalizacién estimula la autocreacion, al desarrollar
estilos y gustos propios. Asi, pues, Disneylandia de Paris se diferencia
de su contrapartida norteamericana —por ejemplo, se sirve vino y
café— y Disneylandia de Tokio busca atraer nueva clientela con ofer-
tas de viajes por el tiempo a periodos anteriores de la histona japone-
sa. Robertson extiende el uso del concepto de glocalizacién a la esfera

' John Utry (1994), Comssming Places, Londres y Nueva York, Routledge, p&ph 152-62.
+ Roland Robertson (1995), «Glocalization: Time-space f;d dl:::ﬁnsngmtr eteroge-
itye, en Mike Featherstone ef al. (eds.), Global Modernities, Lon age. =
i | Sl?lgrc tl'sit:-. véase Arjun Appadurai (1996), Modernity at Large: Cultueriad Diveeensians
of Globalization, Minneapolis, University of Minnesota Press, pig. 42.
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de la cultura, aunque reconoce que la vinculacién de lo econémico
y lo cultural es mds profunda de lo que muchos estin dispuestos 3
admitir.

La glocalizacion tiene también intima relacidn con otro proceso: el
de los cambios culturales de la posmodemnidad. Estos cambios tienen
que ver en parte con una sobreproduccion global de imagenes, dife-
rencias, verdades y objetos que lleva al cuestionamiento de mis reali-
dades culturales convencionales presupuestas. Dada la compresion del
espacio-tiempo, que se analizard mas a fondo en el capitulo 7, la pos-
modernidad también se refiere a una intensificacién de contactos cul-
turales que contribuyen a erosionar viejas fronteras o plantear dudas
sobre las maneras tradicionales de hacer las cosas. Lo importante es
que estos cambios culturales se ligan a la glocalizacién, en la que los
signos, los individuos y las mercancias se desplazan mis libremente y
difuminan las fronteras.

Tampoco es insignificante la importancia que el tema local-global
tiene en distintos tipos de discursos religiosos. Por ejemplo, el interés
de los japoneses por lo universal y lo particular, que hoy se expresa en
la dochakitka, esta profundamente asentado y tiene ya larga vida. Y la
idea que subyace a la famosa visién de «ruedas dentro de ruedas» afia-
didas a una suerte de carro-trono que encontramos en Ezequiel (si-
glo v1 a.C)) es que Dios, aunque universalmente mévil, aparece y ac-
tia localmente. Una vez mis, nos hallamos ante la paradoja que en-
cuentra a Dios en lugares especificos y también por doquier. Vale la
pena observar que lo que se describe, aunque en términos fantésticos,
el carro-trono, es un medio para desplazarse. En lo que sigue se presta
particular atencion al papel de los medios modemos de desplazamien-
to, que ahora no sélo comprenden el transporte, sino también las tec-
nologias de la comunicacion y la informacién (TCI).

A continuacion se establece en primer lugar el marco conceptual
con un anilisis de la glocalizacion, los flujos y los paisajes sagrados. En
segundo lugar, se utilizan los fenémenos de la Bendicién de Toronto
€omo caso particular de estudio en el que es posible desarrollar e ilus-
trar estos tres conceptos. Al hacerlo, por supuesto, se da una vuelta de
tuerca al anilisis de los ejemplos fundamentalmente cristianos de glo-
calizacion, a pesar de la parcial rectificacion que se introduciri en la
cuarta seccion, que versa sobre fundamentalismos asociados a otras
fes. Elﬂﬁltlﬂw‘lug:ar, se consideran algunas implicaciones relativas a un
estudio postenior sabre religion y glocalizacion. Esto vuelve a referirse
a tendencias emergentes y a los desafios —a la vez analiticos y pricti-
©os— que la glocalizacion presenta a la religion.

i ‘I‘
PAISAJES SAGRADOS

:.-'- Hay tres conceptos muy utiles a la hora de desarmlla!' el tema de la
fdisién y el debate global-local. El primero, el de glocalizacion, es un

auténtico pinchazo en las infladas ideas de la globalizacion que solo
yen en ésta un proceso socioecondmico en grandisima escala con im-

icacion de sistemas mundiales, pero que o bien no afecta a la vida co-
tidiana de la gente ordinaria en d&mbitos locales, o bien, en caso de ha-
cerlo, se limita a imponer sobre ella presiones extraias. Sin eml:fargo,
lo local y lo global son mutuamente dependientes. Esto pone en juego
el contexto analitico amplio. W

El segundo concepto, el de flujos, lo usa con eficacia Manuel Cas-
tells® cuando trata de trascender el pensamiento tradicional acerca de
sistemas relativamente fijos y estables —sobre todo de la vida econé-
mica— y hace hincapié en el sentido de fluidez y flujo en el andlisis so-
cial. Las redes empresariales, en las que las relaciones fluyen entre nu-
dos, hacen del lugar particular un sitio menos significativo desde el
punto de vista econémico, pero no desde el social. De esta suerte, los
antiguos centros de decisién pierden autonomia en la red y crean una
disyuncion entre la economia global y las comunidades locales. Arjun
Appadurai’, que también emplea el término «flujos», habla igualmen-
te de wpaisajes» culturales globales. Estos son los bloques con los que
se construyen los emundos imaginados»* que crean grupos sociales de
diverso tipo, desde las corporaciones transnacionales a las vecindades
étnicas. El concepto de flujos nos ayuda a tramz_nder_la idea qlt_r wsocie-
dad» (como Estado-nacion), supuesto foco sociologico analitico (y a
menudo histérico) de los tiempos modemnos. _

El tercer concepto, el de «paisajes sagrados», se usa para validar una
aparente cesura en el conjunto de paisajes de Appadurai (a saber, par-
sajes étnicos, técnicos, financieros, mediaticos e ideolégicos). Aunque
sin desarrollar extensamente el tema, Malcolm Waters observa que las
grandes religiones mundiales, con su monoteismo y sus afirmaciones
universales, han tenido tendencias globalizantes, como se ve en el Im-

# Manuel Castells (1995), La cudad mformacional, Madnd, Alianza; ibid. (1997-1998),
La sociedad red, Madnd, Alianza.

7 Appadurai, passm. - _ e
* Benedict Anderson (1993), fmagined Comtmunities: Reflections of the Origins and Spre-

ad of Nationalis, Londres, Verso.
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perio Otomano y en la cristiandad. Pero en tiempos modemos, proce-
sos tales como el desarrollo del individualismo, la divisién occidental
entre Iglesia y Estado y el confinamiento de la religién al domingo y Iy
iglesia han estimulado nuevas modalidades de actividad religiosa que,
a juicio de Waters, son ecumenistas y fundamentalistas’. A lo que yo
llamo paisajes sagrados [sacred landscapes], Waters prefiere calificar
como sacriscapes [neologismo contractivo que muy forzadamente se
podria verter en castellano «sacrisajes»]. Ambas expresiones se refieren
a lo mismo: flujos de creencias y pricticas religiosas.

El concepto de globalizacién ayuda a distraer la atencién del enfo-
que en el mero globalzsmo. Es ficil comprender que se podria conside-
rar la aldea global de McLuhan como producto de la eclosién de las
tecnologias de la comunicacion y la informacion, pues, en el dia de
hoy, las TCI son sin duda el medio mis significativo de derribo de ba-
rreras a la comunicacién, y por tanto el medio mis eficaz para hacer
del mundo un tnico lugar. Ademis, dado que las compaiias nortea-
mericanas de TCI son las mis importantes del mundo, quedan sélo
poquisimos y muy remotos rincones del globo que ignoren atin hoy a
Disney, McDonald's y la Coca-Cola. No hay duda de que estamos
ante formas de imperialismo econdmico y cultural; es absolutamente
comprensible que se les opongan respuestas negativas, y también que
sean objeto de aspiraciones positivas.

El globalismo resuena a menudo con triunfalismo econémico que
celebra cada nueva franquicia que consigue o cada nuevo punto de ven-
tas que se abre en un pais en el que hasta entonces no habia entrado'”.
Por tanto, es noticia la inauguracion de un McDonald'’s en Moscti tras el
derrumbe del comunismo, la aparicién de hamburguesas al curry o kos-
her en Delhi y Jerusalén, respectivamente, o la discusién de Disney con
China sobre los méritos relativos de Hong Kong o Shanghai para la ins-
talacién de un nuevo parque temitico. EIl mismo lenguaje se oye respec-
to del evangelismo global y la implantacion de la Iglesia. ¢Se trata de ex-
pansionismo econémico apenas velado, o es que las corporaciones han

‘ O una version secular del enfoque evangelista para la llamada
“gente a la que no se ha llegado»? Ninguna de las dos cosas; los diferen-
tes tipos de flujo no tienen por qué tener el mismo patrén. Son disyun-
tivos'!. En una reunion de la World Evangelization Fellowship (WEF)

* Malcolm Waters (1995), Globalization, Londres y Nueva York, Routledge.
 Zygmunt Bauman (1998), Globalization: The Human Comsequences, Cambridge
(Reina Unido), Polity Press, y Nueva York, Columbia University Press.
Appadurai, pig. 37,
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tuvo lugar en Abbotsford, British Columbia, en mayo de 1997, Jun
cer anuncio: «Hemos venido a celebrar la globalizacién de la igle-

gia»'2. Pero équé era exactamente lo que se celebraba? De los informes de
a reunion se desprende claramente que el centro de discusion, por cier-

to abundante, no fue la estela del jet de evangelistas que surcaban el es-

eacio mundial, sino iniciativas locales de interés politico o cultufal.

"~ El globalismo (y la globalizacién) es engaiioso por una cantidad de
razones. La principal es que, como en el teorema del «fin de la histo-
ria» de Fukuyama, predomina una cierta cumplamemc suposicion de
haber alcanzado un punto tnico de culminacién. Esto es curioso a la
Juz de la percepcion de una aceleracion del cambio. '}'Lun cuando las
condiciones globales sean de tensién, como en la grifica descripcion
de Benjamin Barber de «Jihad contra McWorld», la mf!uen{.:tg nortea-
mericana todavia se considera predominante (en ese simbolico «Mc-
World»)". Sin embargo, hay también otro impulso poderoso. El loca-
lismo de la mercadotecnia japonesa, aun cuando lleve consigo muchas
menos imagenes culturales, dirige una cantidad cada vez mayor ’de
estrategias empresariales transnacionales mucho mis alla de Japon.
Y, como observa Mike Featherstone, la «brasilefiizacion» consi-
derarse otra tendencia importante —aunque lamentable—a la m‘{uﬁ—
cacion social y a las ciudades duales de muy ricos y muy pobres'. El
globalismo parece implicar no solo la occ:dcntahzan:lmr_:y la norteame-
ricanizacion, sino también la japonizacion y la brasilefiizacion.

En términos mas familiares, es notorio que ciertos grandes temas
operan a nivel global. Diversos autores han llegado a la cunc!usxén de
que las tendencias actuales despiertan interés en lo que podria pensar-
se al menos como cuestiones cuasi religiosas. El Estado, por ejemplo,
al hacerse cargo de cuestiones relacionadas con la vida —en el orden
interno— y los derechos humanos, identidades nacionales, etc. ‘—mél
orden externo—, enfrenta problemas directamente de humamdgd A
Anthony Giddens va mis lejos atin y conjetura que los valores univer
sales o globales son cada vez mas importantes, sobre todo la supervi-
vencia de la humanidad o del planeta'®. Y Peter Bc].r’e(,’en su estudio
sobre religion y globalizacién, sostiene que una «religion civil global

1 Christran Week (Canadi) (1997), 27 de mayo. .
13 Benjamin Barber (1995), Jthad versus McWorld, Nueva York, '_fim::s Books.
" Mike Featherstone (1995), Undomg Cultwre, Londres, Sage, pig. 9.

13 Veasge, ejemplo, Robertson. : ; : d
1% Am]mnf:x Giddens (1990), The Consequences of Modernity, Cambridge (Reino Unic

do), Polity Press.
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no es sélo posible, sino también probable»!”, y que esto podria sumi-
nistrar el contexto a las culturas locales.

Pero un analisis mas detallado de la globalizacion cultural revela
gran diversidad y diferencia, lo que plantea graves problemas a la cohe-
rencia de cualquier sociedad llamada global. Es discutible que en un
escenario global terminen predominando la integracién normativa
durkheimiana o ciertos valores culturales comunes. La sociedad global,
en caso de existir, se relacionaria con la expansion ripida de las TCl y
su capacidad de condensar tiempo y espacio, junto con la actividad
economica mundial. Pero en situaciones locales, éstas no necesaria-
mente promueven la homogeneidad cultural. En verdad, mas bien pa-
rece darse lo contrario. Como observa Featherstone, la mercadotecnia
glocal, las ciudades duales y el sincretismo cultural sugieren tendencias
en sentido contrario a la singularidad y la homogeneidad'®. En cual-
quier localizacion dada es perfectamente posible defender una oscila-
cién entre influencias locales y globales, o al menos panregionales'.

Al mismo tiempo —y esto destaca otra debilidad de ciertas teorias
de la globalizacion aplicadas a la religion—, no necesanamente en to-
dos los casos, ni mucho menos, se dan los mismos tipos de tendencias
a la glocalizacién. Como seiialan Hexham y Poewe, es importante dis-
tinguir entre una cultura global arraigada en una religion mundial y la
globalizacion de nuevos movimientos religiosos. Como lo ven estos
autores, «una cultura global es una tradicion que viaja por el mundo y
se tifie de color local»®. El cristianismo carismatico, algunas de cuyas
variantes se analizan aqui, tiende a mantenerse fiel a la tradicion mun-
dial a pesar de las adaptaciones locales, mientras que lo que fluye en las
religiones nuevas son fragmentos de tradiciones recombinados en ex:
penencias individuales. La diversidad se evaltia positivamente, al me-
nos hasta que la nueva religion se ha establecido localmente mediante
su injerto en una religién folclérica. Este es el caso, por ejemplo, de la
Iglesia de la Unificacién, llamada a menudo de los moomes, que retine
fragmentos de tradiciones religiosas coreanas, cristianismo, ciencia, fi-

losofias seculares®! y una conciencia global intencional.

7 Peter Beyer (1994), Religion and Globalization, Londres, Sage, pig. 227.
i one, pags. 9-14.
™ Terence Ranger (1993), «The local and the global in Southem African religious

-W}?‘a en Robert W, Hefner (ed.), Comversion to Christianity, Berkeley, CA, University
e Relgions
. am y Karda Poewe (1997), New ones ats Global Cultares, Boulder,
‘€O, Westview Press, pig, 41.
# Eileen Barker (1984), The Making of « Moonie, Oxford, Blackwell, pigs. 74-93.

Pero la naturaleza paraddjicamente etnocéntrica de ciertas teorias
de la globalizacién también presenta otras dificultades. Mientras que
en un tiempo Occidente podia dar por seguro su control hegeménico
de una vastisima zona del globo, ahora ya no es asi. El desplazamien-
to del equilibrio de poder fuera de Occidente permitié que se oyeran
otras voces, como han demostrado la teoria y el anilisis poscolonia-
les2. A medida que las voces de las zonas marginales se hicieron mis
audibles, sus identidades también fueron emergiendo mas mezcladas
de lo que era convencional imaginar. Los negros, por ejemplo, estan al
mismo tiempo dentro y fuera de la cultura occidental, moderna, tanto
en Europa como en América del Norte. Son en parte producto y en
parte negacion de ese proyecto occidental, modemo®. Andlogamente,
los pueblos aborigenes de Canadi o de Australia también estan en el
Estado-nacién modemo, pero no forman parte del mismo. A estas
otras voces, cada vez mas audibles, se las oye hablar un lenguaje de tin-
te religioso, y a veces con mas frecuencia de lo que los cientificos occi-
dentales parecen dispuestos a reconocer.

No estd en absoluto claro que, en cuanto grupos religiosos predo-
minantes en la modernidad occidental, las iglesias cristianas se hayan
adaptado a esta situacion. La teologia de la liberacion expreso en su
apogeo, durante los afios sesenta y setenta del siglo Xx, ciertas angus-
tias cristianas acerca del colonialismo y su rechazo del mismo (a la vez
que fue un fenémeno parcialmente globalizado). Pero las teologias de
la liberacién hundieron en parte sus raices en suelo predominantemen:
te moderno, occidental, y hoy no parecen expresar las aspiraciones o
la distincién cultural de pueblos por ellas mismas afectados en otro
tiempo. Ciertas formas de misoginia, sin duda fustigadas por la critica
antropolégica, suministran notables muestras del entrecruzamiento de
fronteras entre la fe y su ausencia®. Pero lo que hoy se encuentra en
Latinoamérica, Africa y la costa del Pacifico es una gran variedad de ex:
presiones locales, a menudo en formas sincréticas. La fragmentacion
cultural y el «colapso de jerarquias simbélicas»” parecen mas bien ser
el (desorden del dia, sobre todo, aunque no exclusivamente, en lo que

2 Véase también Gianni Vattimo (1988), The End of Modernity, Cambridge {Reino
Unido), Polity Press.

2 Featherstone, pag. 11. _ -

2 Mark Noll (1996), «The challenges of contemporary church history, the dilemmas
of modern history, and missiology to the rescue=, Misiology, 24:1.

3 Featherstone, pag. 13.
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concierne a las religiones. Esto confirma una vez mas los vinculos en-
tre experiencias globales y posmodernas.

Tampoco esta claro que las sociologias y las antropologias de la re-
ligion hayan asimilado las circunstancias de la globalizacion. Todavia
hay mucha produccién escrita que parece dar por supuesto que lo que
ocurre en Occidente, sobre todo en el mundo anglosajon, es de suma
importancia, y que los dilemas clisicos que supuestamente atormen-
tan las formas occidentales de religiosidad vuelven a obsesionar la es-
cena global. De ahi que Malcolm Waters, entre otros, vea una crecien-
te dicotomia entre formas religiosas ecuménicas y fundamentalistas en
los contextos globales, idea no muy distante del dilema bergeriano de
la modernidad entre adaptacién y resistencia®. Las formas religiosas
cristianas de los paises no occidentales suelen tomarse como meros
productos del imperialismo occidental. Sin embargo, alli donde el cris-
tianismo crece mads ripidamente, especialmente en sus formas pente-
costistas (Latinoamérica, Africa y la costa del Pacifico), el crecimiento
es autoctono, y son muchos mas los misioneros que las iglesias locales
envian a otros paises que los que reciben?.

La construccion del orden cultural mas antiguo, modemista, se
funde como rio helado en pnmavera. Los movimientos nuevos rom-
pen los bloques de hielo y dejan flotar libremente los fragmentos re-
sultantes, que en el interior del flujo encuentran disposiciones nue-
vas, pero temporales. En lugar de la clara identificacion de los miem-
bros del Estado-nacién, de propios y ajenos y de jerarquias sociales y
culturales, lo que se da ahora es mucha mas ambivalencia y ambigiie-
dad. Puede haber conexiones y redes, pero son fluidas, no rigidas. Es
mas facil encontrar flujos de influencia, de intereses comunes y de gus-
tos culturales que las categorias sociales o de clase que en otra época ca-
racterizaron los analisis socioléogicos. Estos flujos se relacionan con lo
que Benedict Anderson llama «comunidades imaginadas», en las que
hay un sentido de pertenencia y camaraderia anadido a ciertos simbo-
los significativos para la formacion de una memoria colectiva. Los
flujos de Appadurai implican «etnisajes» (por ejemplo, trabajadores
migrantes, estudiantes, turistas, refugiados), «tecnisajes» (miquinas
de TCI), «financisajes» (datos del mercado de valores, dinero), «me-
disajes» (television, radio, satélites, peniodicos, Intemet), e «ideolisajes»
(ideas politicas). Los tipos de agrupamientos sociales resultantes son

* Waters, passim.
= Véalse Mark Hutchinson (1998), <It’s a small church after alls, Christranity Today,
16 de noviembre, pig. 48.
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descriptos por Michel Maftesoli en The Time of the Tribes®, groa
cuentra sobre todo en las grandes metropolis situaciones sburbujeantes
de valores heterogéneos». _

A la luz de este evidente politeismo, tal vez sorprenda que Appa-
durai no diga nada acerca de los flujos de creencias y pricticas religiosas,
a pesar de estudiar los fundamentalismos. Sin embargo, las relaciones
y los movimientos religiosos también estin adquiriendo cada vez mds
importancia. Gran parte de la teoria de la seculanzacion que se
jo con anterioridad en el siglo xx tomé equivocadamente la desregula-
cién de la religion por decadencia de ésta. Al observar las tasas decre-
cientes de pertenencia y de adhesion, asi como de influencia social de
la religion convencional organizada en los paises industriales de Occi-
dente, esos tedricos supusieron a menudo que la vida religiosa en ge-
neral se estaba contrayendo. Sin embargo, cada vez era mas claro que
la cristiandad se estaba reestructurando. Ese término se adaptaba bien
al menos a la situacion de Estados Unidos. En algunos paises europeos
y en Canada, donde la asistencia a la iglesia habia caido desde la déca-
da de 1960, se podia hablar de «creencia sin pertenencia»”, lo que
apuntaba a un apartamiento respecto de la «estructurar, Sin embargo,
tal vez haya espacio para lo que Daniéle Hervieu-Léger llama «parro-
quias afectivas», esto es, neotribus religiosas que han perdido su cone-
xi6n con el lugar, pero que siguen operando como «comunidad». Una
vez mds vemos que, en su fase posinstitucional, la religion parece ha-
berse vuelto mas bien un recurso cultural que una entidad fija identifi-
cable.

Bastante en el estilo de Beyer, Waters ve una respuesta a las tenden-
cias modemizantes y globalizantes: la emergencia de un ecumenismo
humanistico, la busca de principios unificadores y una cultura religio-
sa comun. Tal vez la teologia planetaria, Gaia y otros movimientos de
este tipo sean respuestas a lo que se acaba de decir, pero en el nivel bi-
sico hay otras respuestas mucho mds probables. En verdad, algunos
bien podrian considerar que el giro ecuménico es otra prueba de la ten-
dencia relativizante del posmodemismo. El universalismo cosmico y
la vaguedad del credo van de la mano. Esos paisajes sagrados parecen
ofrecer atractivas posibilidades, mejor apreciadas en la variedad de
perspectivas de la New Age, no incompatibles con la cultura posmoder-

% Michel Maffesoli (1995), The Time of the Tribes, Londres, Sm'. ]
¥ Grace Davie (1994), Religion m Britan since 1945: Believing without Belomging, Ox-
ford y Nueva York, Blackwell.
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na o metamoderna™., También pueden haberse apropiado de ellas cier

tas organizaciones —IBM, por ejemplo—, con el fin de exhibir apre-
cio a lo espinitual, lo humano o lo natural, dentro del mundo de la
tecnocultura capitalista. Esto se relaciona con otro aspecto de la glo-
balizacién, a saber, la localizacién en la costa del Pacifico, con as-
pectos explicitamente religiosos, de los nudos empresariales de tecno-
logia punta. La torre de IBM en Singapur, por ejemplo, representa
aperturas arquitectonicas que se inspiran en Feng Shui, para que los es-
pinitus puedan atravesarla, mientras que las altisimas torres gemelas de
Petronas, en Kuala Lumpur, se basan en disefios islimicos malasios?!,

Pero los paisajes sagrados contemporineos apenas pueden desafiar
o resistirse a las tendencias posmodemizantes. Contra la desencarna-
cién de la tradicién y la atenuacion (pos)modemna del sistema de signi-
ficacion, el fundamentalismo ofrecce alternativas aparentemente séli-
das. El fundamentalismo también ofrece alivio de las agonias derivadas
de la eleccion a la que obliga la cultura consumista. Esos flujos de pai-
saje sagrado pueden depender de las TCI —para la diseminacién de
voz, imagen o musica o para las cabinas catdlicas de conversacion que
se ven en ciertos grandes centros comerciales— sin avalar necesaria-
mente otros aspectos de la cultura globalizada. El fundamentalismo
puede abrazar esos medios, aunque al precio de negar simultineamen-
te el pluralismo de las culturas actuales. Asi, pues, las tendencias pos-
modernizantes pueden realmente alentar los fundamentalismos.
Cuando no sélo parecen quebrarse las verdades formalmente religio-
sas, sino incluso las certezas que ofrece la modemnidad, algunos senti-
dos de la reorganizacién de «todas las esferas de la vida en funcién de
un conjunto particular de valores absolutos»* se presentan como alter-
nativas muy atractivas.

Sin embargo, los fundamentalismos difieren en tipo v son s6lo un
aspecto de los paisajes globales sagrados. Se puede considerar funda-
mentalismos a los movimientos islimicos y judios conservadores, pero
tienden a ser territorialistas y monopolisticos, tal como, en menor me-
dida, lo es el catolicismo®. Pero el protestantismo (incluidas sus varian-

* Véase David Lyon (1993), «A bit of a circus: Notes on postmodernity and the
New Ages, Religion, 23:2.
" Viase «Building the Biggest-, Saentific American, 277, pig. 6.
¥ Frank Lechner (1992), =Against modemity: Anti-modernism in global perspect-
b A P. Colomy (ed.), The Dynamics of Social Systems, Londres, Sage.
David Martin (1990), Tongues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin Amer:-
cd, Oxford y Nueva York, Blackwell, pag. 293.

res fundamentalistas) parece ganar fuerza donde los monopolios se de-
_culan, como en América Latina. No tiene un eje geografico evi-
fente, sino muchos centros. Es importante diferenciar entre las distin-
formas de protestantismo, porque en los nuevos contextos algunas
florecer mis ficilmente que otras. En Lat ica, pero
ién la costa del Pacifico, crece a gran velocidad el pentecostismo,
que es una variedad evangelista. El pentecostismo latinoamericano, en
ial, puede considerarse un «alejamiento de todo lo perteneciente
al statu quo, especialmente las corrupciones de la arena politica, a"i?m de
crear un espacio en el que la poblacion local pueda regir su propio es-
l,g:técuio»"'. que dificilmente cuadra con el fundamentalismo autori-
{?KEQIE prueba hay de que las actividades religiosas glocalizadas es-
tan ganando importancia? Después de todo, los flujos de ideas religio-
sas no son nada nuevo. El impulso universal de las grandes religiones
depende precisamente de esos flujos. No obstante, los flujos anteriores
ujeron a veces mucha homogeneidad, con la negacién de la diver
sidad local. A pesar de algunos misioneros victorianos que se hicie-
ron famosos por adoptar las costumbres locales, también se exporta-
ron ciertas pautas culturales (que llevaron a mcohcn:'ncnas tales como
obispos mitrados en los matorrales aﬁicaqna?), que mis adelante darian
pabulo a la critica antropologica de la religion como promotora de la
cultura occidental®®. Sin embargo, algunas de estas criticas, notoria-
mente despectivas, ignoran en absoluto importantes evidencias de in-
digenizacion y de los limites de la implicacion imperial o comercial de
la actividad misionera®. La glocalizacion podria llevamos a esperar
que los flujos actuales fueran mucho mis divers}ﬁcadns, con mayor sa-
bor local y, en mayor o menor medida, dependientes de !og fxled:m de
comunicacién y de transporte. No cabe duda de que también en ellos
se encontrarian elementos de sincretismo y de experimentacion, junto
con intentos de contener o canalizar el cambio.

* . ¥ - * - : - ! m
* David Martin (1996), <Religion, secularization and postmodernity: Lessons from
the Latin-American cases, en Pil Repstad (ed.), Religion and Modernity: Modes of Co-exts-
temce, Oxford, Scandinavian University Press. . Of; : o
5 Andrew Walls (1996), The Missionary Movement in Christian History: Studics in the
Transmission of Faith, Nueva York, Orbis Books. : /] kol
< ‘\;é.m. por ejemplo, la critica que ofrece David Bebbington (1998), «Of this train, |
gland is the engine: British Evangelicalism and globalization in the long nineteenth cen
turys, en Mark Hutchinson y Ogbu Kalu (eds), A wm-_wmwl e
Glahalszation, Sidney, Centre for the Study of Australian Christianity, pigs- 2239:11¢




LAS BENDICIONES GLOCALIZADAS DE TORONTO

Siguiendo tendencias posmodernizantes, glocalizadoras, la Bendi-
cion de Toronto admite el examen como flujo, como paisaje sagrado.
No es un fendmeno nacional, si bien el aeropuerto particular que le da
nombre no es insignificante. No cae netamente en categorias antiguas
como las de iglesia, secta o confesién, aunque tampoco se pueda in-
terpretar como nuevo movimiento religioso. Por otro lado, tampoco
es exactamente global. Aunque su influencia ha llegado a muchos pai-
ses, esto no es producto de una politica deliberada (como lo seria la
«mercadotecnia global»), sino efecto indirecto del deseo de «compartir
la bendicion del amor de Dios» con otros desde un nudo internacio-
nal importante de comunicaciones y de transporte. De tal suerte, po-
dria plantearse la siguiente pregunta: ése trata de una bendicién gloca-
lizada?

Los aeropuertos ocupan un lugar prominente en las exposiciones
contemporaneas de la interseccién global posmoderna. Los aeuropuer-
tos, como Disneylandia, ofrecen una profusion de temas tales como si-
mulacién, homogeneidad y diferencia y promesa de tecnologia punta.
Para tomar un ejemplo obvio, los aeropuertos comparten con Disney-
landia las caracteristicas de homogeneidad. A diferencia del mundo de
dobles, siempre los mismos, de Main Street y Mickey Mouse, o del
santuario tecnolégico de EPCOT, el aeropuerto es un sistema autorre-
ferencial, cerrado y brillantemente iluminado de edificios de acero y
cemento. Para coger un vuelo es menester desplazarse por largos corre-
dores rodeados de cristales, atravesar puestos aduaneros y de inmigra-
cién, controles de seguridad, pasar tiendas libres de impuestos y entrar
en el avién por la sala de embarque. Tras varias horas de incomodidad
en un asiento con espacio muy reducido, se emerge a lo que parece
exactamente el mismo lugar: el aeropuerto. ¢Fue real el vuelo? ¢Es real
este espacio sin lugar?

iCudn interesante es, pues, que uno de los fenémenos religiosos
mejor conocidos de la tltima década del siglo xx tenga lugar en un ae-
ropuerto! La sensacion de movimiento y la consecuente difuminacién
de las fronteras —de espacio, tiempo y diferencia— puede verse a tra-
vés del prisma del aeropuerto. Los aeropuertos nunca estin en otro si-
lil:l;ﬁ.mcm estar siempre aqui. Al mismo tiempo, son conductos cul-

En tltimo término, dejan a los pasajeros en contextos recono-
ciblemente diferentes (suponiendo que se vaya mas alld de las tiendas
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alineadas por doquier, los rascacielos, los parques industriales y las ex-

jones surburbanas). Es preciso emplear otra moneda (suponiendo

no se pueda utilizar la tarjeta de crédito para todas las compras) y

hablar otra lengua o dialecto local (suponiendo que el inglés no se
convertido también aqui en lengua franca).

En 1994, un acontecimiento religioso aparentemente nuevo tuvo
Jugar en el drea de almacenamiento del Aeropuerto Internacional de
Pearson, en Toronto. Los titulares de los periddicos llamaron la aten-
cién con historias extrafias, en especial la de la «nisa santa» y las inmen-
sas multitudes —incluidos viajeros internacionales— atraidas rapida-
mente por la escena. La iglesia misma formaba parte entonces de la red
de Vineyard con base en California, y los mencionados titulares apare-
cieron antes en el Reino Unido, comenzando por un relato del Sunday
Telegraph en junio de 1994, Superficialmente, el marco canadiense no pa-
recia mas que incidental en la accién. Sin embargo, hacia finales de 1995,
las iglesias de Vineyard se separaron de Toronto y la rebautizada Toron-
to Airport Christian Fellowship siguié su propio camino sin grandes
conflictos. La Bendicion de Toronto (de aqui en adelante la Bendicién)
se convirtio en una iglesia local autéctona, aunque con conexiones
muy amplias.

Fue significativo que se situara claramente la accion en el marco de
un aeropuerto, que es un gran nudo de enlaces, tanto para los viajes in-
ternacionales por aire como para el transporte terrestre. Como sugiere
John Lovelace, la Bendicion es la «version, en la era del jet, de los
encuentros en campamentos de frontera»”. De muchos paises (mis
de veinticinco durante el primer afio), llegaban visitantes en tropel
(300.000 a mediados de 1996), el 10 por 100 de los cuales eran britani-
cos*. Se dice que en el Reino Unido mas de 4.000 iglesias se vieron
afectadas por la Bendicion de Toronto®. En verdad, se ha sugerido que
en Gran Bretana el contexto canadiense, defimido como «no norteame-
ricano», puede haber dado a la Bendicién una credibilidad que tal vez
no tuvo al sur de la frontera; es probable que el escenario del aeropuer-
to canadiense sea algo mais que meramente incidental respecto de esta
expansion.

7 Cita en Bruce Hindmarsh (1995), «The “Toronto Blessing” and the Protestant
Evangelical awakening of the eighteenth century compareds, Crux, diciembre, 31:4,
pégs. 5-13.

M Véase Faith and Order Committee (1996), The Toromto Blessing, Londres, Metho-
dist Publishing House.

* Hindmarsh, pig. 4.




La mera accesibilidad, incluso con el valor afadido de la credibili-
dad canadiense, no explica satisfactoriamente ¢l éxito de la Bendicion,
que debe entenderse mis bien en el contexto de una amplia constela-
cion de factores, tanto globales como (pos)modernos, entre los cuales
se hallan los problemas de comunicacion y de consumismo, cada uno
de los cuales pueden evaluar positiva o negativamente los implicados
en la Bendicion o los que con ella simpatizan. Estos problemas tam-
bién estan en constante tension entre si y se los vive de manera distin-
ta en diferentes contextos culturales. Por ejemplo, si se piensa que la
experiencia cansmatica resumida en la Bendicion rompe con nuestras
autoridades y estructuras tradicionales de vida religiosa (¢para estable-
cer un nuevo nicho en el mercado?), el mero uso de las TCI y determi-
nados tipos nuevos de organizacién podrian terminar coercionando el
movimiento e imponiéndole un caracter rutinario, a la manera que se-
fiala el analisis clisico de Max Weber*.

Aungque sin dejarnos deslizar a un reduccionismo de estilo moder-
nista, vale la pena contemplar la Bendicion a la luz de las culturas de
consumo glocalizantes. La desregulacién de la religion convencional
puede verse como parte de una expansion mds general del abanico de
especialistas e intermediarios que ofrecen una variedad de expenencias
religiosas (junto con otras de indole cultural). En las sociedades que se
conocen como desarrolladas, la vida se ha hecho cada vez mas estética
—en musica, arte y preocupacién por el cuerpo— y se estd constante-
mente en busca de nuevos valores, nuevas expeniencias y nuevos mo-
dos de expresion. A pesar de haber sido a menudo objeto de desprecio
o atacado por antirreligioso®!, el hedonismo también podri servir para
fines religiosos. :

La Bendicién depende de las TCI tanto para el contacto como para
el estilo empresanal, se centra tanto en el cuerpo como en las palabras
y estimula visitas al aeropuerto o a los epicentros locales. Un epicentro
importante es la Holy Trinity Church, en Brompton, Londres. Los li-
deres del movimiento han intentado disminuir la importancia de lo es-
pectacular y lo extravagante, sobre todo los ruidos de la granja y de la
selva. Han dado pasos para asegurar a la comunidad cristiana mas
amplia la ortodoxia (la centralidad de Cristo en ella), la efectividad
(vidas cambiantes) e incluso la historicidad (tales manifestaciones tie-

* Veéase la discusion en Poloma.
4! Véase, por ejemplo, William Romanowski (1996), Pop Culture Wars, Downers
Grove, InterVarsity Press.
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antecedentes, desde el siglo 1 a los renacimientos del xvin y el xix)
de la Bendicion*. No obstante, la Bendicion es conocida precisamen-
te por sus aspectos insolitos.

 Las TCI ayudan a expandir el mundo en torno a la Bendicién, In-
teracionalmente, se la puede consultar en su sitio web, que en 1997 es-
tuvo entre el 5 por 100 de los sitios eclesiales mas votados de la red*.
Esto tiene conexiones evidentes con la glocalizacion (los sitios de Inter-
net son clasicos no-lugares globales). Localmente, las TCI son visibles
en la modalidad del culto, que emplea medios electronicos, un maes-
tro de ceremonias y un estilo de muisica nuevo y no convencional (el
sitio web describe a un ejecutante como «delicia de los amantes del
bines»). Aungue esto podria tener efectos homogeneizantes (la distrac-
cion respecto de las tradiciones autdctonas, como, por ejemplo, el cris-
tianismo celta), estd abierto a investigacion empirica,

Seria sorprendente que no hubiera también razones locales para
que el «fuego» se expandiera mds ripidamente en unos escenarios que
en otros, o, de acuerdo con la metifora anterior, para que los flujos se
encauzaran por unos canales y no por otros. Por ejemplo, la Bendicion
puede afectar a ciertos grupos con pocos rasgos evidentes en comun
con la Vineyard Fellowship de estilo californiano, o incluso con el cos-
mopolitismo de la cultura de aeropuerto. En Pensacola, Florida, por
ejemplo, la iglesia hermana se parece mucho mds, de acuerdo con Mar-
garet Poloma, al mds viejo y familiar pentecostismo del Sur, lo que su-
giere que las llamas del fuego pueden arder de manera muy diferente
en distintos lugares, aun cuando la chispa venga siempre de Toronto.
Por la misma razon, naturalmente, Toronto mismo podria considerar-
se como caso especial de pentecostismo. La conexion latinoamericana
nos recuerda que en el sur de América arde un fuego mucho mayor y
mis influyente que en el norte.

La transmision de la Bendicion de boca en boca por los peregrinos
ayuda a la publicidad. Los visitantes regresan a sus respectivos paises de
onigen y hablan de la histona; otros acuden a ver por si mismos. Pero a ve-
ces «peregrino» no es una palabra adecuada. En el ya désico himno de
John Bunyan, el peregrino muestra una determinacion inquebrantable de
cumplir los votos sagrados y de «trabajar noche y dia para ser un peregri-
nos. En el caso de la Bendicion, las cosas pueden ser completamente dis-

) 2 Vease el relato de Guy Chevreau (1994), Catch the Fire, Londres, Marshall-Picke-
nng.
U La direccién es <www.tacf.org/index. htmi>.
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tintas. Su pnmera propuesta puede ser Vamos a vers*, con lo que une la
idea de viaje a la de experimentacion y experiencia —como quien va a
Graceland, hogar de Elvis, o quien regresa Woodstodk tras veinticinco
afios— y no a la busca de un reino de cuya ciudadania emana identidad
y finalidad. Antafio, los modemos se convirtieron en «peregrinos del
mundo interior que todavia trataban de dar sentido a la vida, pero fueron
encontrando cada vez mis dificultades en el camino, pues las personas y
las cosas se volvian cada vez menos solidas®, Hoy, el turista sustituye al
peregrino, mientras el vivir para ¢l momento ha sustituido al progreso. Tal
vez Toronto atraiga tantos turistas como peregrinos™ .

El turismo también conecta con experiencias corporales, cuando la
buena forma fisica —westar listo para ir a donde sea»— viene a ocupar
el lugar de la salud. La inhibicion corporal, tipica de una fase mds as-
cética de desarrollo capitalista, ha dado paso a una intensa concentra:
cién en y preocupacién por el cuerpo en el presente”. Mas que adap-
tarse a un molde, liberarse relativamente de las coerciones corporales
es construir la propia identidad. El cuerpo no es el objeto natural y pre-
supuesto que presentaba el pensamiento modemno. Hoy es mas un ar-
tefacto cultural, un escenario para el drama*. La Bendicion, al parecer,
tiene sobre esto una posicion especifica que se aparta del foco protes-
tante convencional en la «palabra» (pero que no necesariamente nie:
ga). El cuerpo se cae, se contorsiona, se sacude, emite ruidos y es usa-
do como extravagante demostracion de la experiencia religiosa desre:
gulada. Aqui, la experiencia no verbal da plausibilidad al mensaje. Al
mismo tiempo, reaparece la regulacion; se presta atencion a asegurar
que solo receptores autorizados amortigiien las caidas corporales y
solo consejeros aprobados oren con los conturbados, lo que a menu-
do acompafian con toques corporales.

Otra caracteristica de la Bendicion la relaciona con el debate sobre
la globalizacion: diversidad y division (sobrevenida). Los lideres expre:
san la esperanza de que las diferencias confesionales podrian estar su-
mergidas, dado que la «religion oficial» ha sido trascendida por el «re-

4 Véace The Toromto Blessing (nota 38, supra.

4 Bauman.

4 Véanse también los andlisis que aparecen en lan Reader y Tony Walter (eds)
(1993), Pilgrimage in Popular Culture, Londres, Macmillan. La redaccion de ese capitulo es
anterior a mi hallazgo de Martyn Percy (1998), «The morphology of pilgrimage in the
Toronto Blessing», Religion, 28, pigs. 281-8.

47 Véase Mellor y Shilling, pasiin.

% Philip Sampson (1996), «Die Reprisentation des Korpers», Kunstforum Internatio-
nal, Bd. 132, pigs. 94-111.
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nacimiento» y que se presenta al mundo un unjdﬁﬁmwl
aqui ¢l suefio de una actividad espiritual globﬁa??‘:un la Bmm
como su primer fruto. Sin embargo, a lo largo de esta visién debe ob-
servarse que la recepcion de la Bendicién en diferentes contEobis
sido muy variada. En verdad, lejos de un apacible ecumenismo oy
gente, en el Reino Unido los titulares de la prensa religiosa han estado
dominados por la «division» del movimiento. También en las discusio-
nes enllntcmet se han formulado interrogantes acerca de la legitimidad
teologica, los antecedentes historicos y los andlogos no cristianos de la
Bendicién. Entre éstos, se ha dicho que la Bendicion se hace eco de las
antiguas pricticas de energia oculta del kundalini.

Por tanto, la Bendicién podria considerarse un canal para los flujos
de practicas y, en menor medida, de ideas religiosas, en el marco de los
procesos de glocalizacién de finales del siglo xx. Este paisaje sagrado
desvela las influencias de las culturas posmodemizantes, con su centro
en el especticulo, la ausencia de inhibicion corporal, una estética varia-
day cop@emporz’mca, el uso extensivo de las TCI y el estimulo al turis-
mo espiritual. A las congregaciones locales afectadas por la Bendicién
no se las desalienta para que sigan siendo locales, pero se supone su
contacto continuado con el «viruss, Aunque también hay pruebas de
control —tanto externo como intemno—y de deseos expresos de orto-
doxia, todo esto tiene muy poco que Ver con los vinculos de las igle-
sias convencionales. Hasta la historia misma que se reclama como an-
tgcedente es la historia de lo insélito, de lo extraordinario, no la histo-
ria de la preservacién intacta y prodigiosa de la tradicién sagrada.

FLUIR CONJUNTAMENTE

~ Elcasode la Bendicién de Toronto es ttil para explorar las dimen-
siones de los paisajes sagrados contemporineos que las circunstancias
globales de hoy han hecho posibles. Este flujo particular de practicas
religiosas con sus creencias asociadas, pero quiza menos significativas,
difumina las fronteras nacionales con el uso de los medios derivados
de las TCI y del tunismo espiritual. Vemos aqui ciertas tendencias a la
cooperacion supraconfesional y a la formacién de facciones locales.
Para saber como funciona la Bendicién en la prictica serian menester
nuevos estudios sobre la recepcion que ésta ha tenido en sitios particu-

* Hindmarsh, pig. 6.
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lares. Pero es probable que los filtros culturales que analiza David Mar-
tin™ respecto de los companeros locales de la seculanizacion operen de
manera semejante en los procesos de glocalizacion. Estos afectarian
tendencias a la homogeneidad o a la diversidad en escenarios locales
dados.

Mis que ver las relaciones sociales de la religion desde un punto de
vista convencional meramente como caracteristicas estructurales fijas,
o incluso flexibles, como las que proporciona el lenguaje de las confe-
siones o del Estado-nacién, sugiero que lo que hoy esta ocurriendo se
entiende mejor a la nueva luz de conceptos como los de flujo y de fil-
tro. Margaret Poloma, por ejemplo, sugiere que desde la escision del
movimiento de Vineyard, el canal estadounidense, parcialmente blo-
queado, ofreci6 nuevas oportunidades para un enfoque evangelista no
estadounidense’’. Si separamos la Bendicion de la sede principal de los
grupos evangelistas, pero sin dejar de mantener las conexiones y los ca-
nales globales, es posible un nuevo tipo de renovacion cristiana. Esta
desregulacién, que permite que la Iglesia fluya para derramarse mas
all4 de las veneradas fronteras del Estado-nacion y de la estructura de
la Iglesia, nos habla al menos de relocalizacion, no de mera decaden-
cia de la religion en el mundo posmoderno.

Al mismo tiempo, en estas circunstancias cambiantes pueden muy
bien darse desafios a la practica religiosa, cuando no la efectiva re-regu-
lacién. Cuando los obispos anglicanos del llamado Tercer Mundo —
sobre todo de paises africanos— plantean la cuestion de la aceptacion
de gays y lesbianas como sacerdotes de la Iglesia Episcopal de Estados
Unidos, no sélo parece desplazarse el centro de gravedad de la fuerza
numeérica, sino también el de la moral. Sin embargo, para que no se
vea en esto una simple forma de reaccion, estin llegando del mismo
sector —tanto en términos geogrificos como teolégicos— voces a fa-
vor de la liberacién. En la conferencia de la WEF en Abbotsford, Co-
lumbia Britinica, quien con més energia abogé por que se permitiera
a las mujeres el ejercicio del ministerio cristiano fue una keniata, Judy
Mbugua, y David Kima, de Paptia Nueva Guinea, quien llamé a la ac-
cion social y politica creible y compasiva de los evangelistas. ¢Qué era
esto sino militar no sélo contra la norteamericanizacion, sino también
contra la brasilefiizacién antes mencionada? Estos flujos, una vez

* David Martin (1978), A General Theory of Secularization, Oxford y Nueva York,
Blackwell.

' Margaret Poloma (1996), «The spirit and the bride: The Toronto Blessing and
church structure, Evangelical Studies Bulletin, 13:4, inviemno, pags. 15,
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mas lposiblesb_gmcias]a los canales de comunicacién contemp:
senalan cambios en las corrientes de influencia cuyo significado toda.
via no se puede percibir con claridad. g -
Por otro lado, hay fenémenos que ya son suficientemente claros,
Por ejemplo, que los cientificos sociales subestiman el poder del
tecostismo. Esto es verdad en América Latina, porque pocos pmtu‘:ﬂ-
tistas ocupan cargos universitarios y porque el movimiento de Pente-
costés ppede verse como una amenaza a la hegemonia catélica. ¥ es
verdad fuera de América Latina porque la mayor parte de la literatura
descriptiva estd escrita en castellano o en portugués. Pero es préctica-
mente indudable que, a partir de la década de 1980, la Iglesia de Pen-
tecostés se ha constituido en una fuerza con la que hay que contar’?,
Mientras que los protestantes suman el 10 por 100 de la poblacién
latinoamericana, o sea unos 45 millones de personas, dos tercios de
ellos pertenecen a la Iglesia de Pentecostés. Brasil tiene el segundo gru-
po evangelista del mundo en magnitud, después de Estados Unidos.
En Brasil y Chile, las tasas de crecimiento aumentan. Por ejemplo, en
el Gran Rio de Janeiro, la cantidad de lugares de culto protestante su-
pera la de iglesias catélicas y en los distritos mas pobres la tasa crece
casi a razon de siete a uno.

Todo esto incrementa el interés de los comentarios de Feather-
stone sobre la brasilefiizacion. Pues aunque es inevitable asociar el evan-
gelismo a las clases medias norteamericanas y, hasta cierto punto, a la
corriente politica de la Nueva Derecha, en América Latina, v sobre
todo en Brasil, se la ha bautizado como la «opcién de los pobress. Si
b’lfﬂ el movimiento Pentecostista brasilefio comenzé como importa-
cién de Estados Unidos, es preciso recordar que comprende en su seno
el tipo de «religiosidad primaria» negra y exuberante de Azusa Street,
que se globalizo ripidamente a través de las redes internacionales de re-
ligion antisistema. Asi, es cierto que la Iglesia Pentecostista llegé de Esta-
dos Unidos, pero de sus sustratos inferiores. Freston sostiene que esto
contribuye a explicar la rapida expansién del pentecostismo en el Ter
cer Mundo®; es una «globalizacién desde abajos. Nada hay aqui de abs-
tracto Cristo cosmico teolégico, ni de biisqueda de enfoques éticos co-

) 2 lx:_s da?us utilizados en esta seccidon han sido extraidos de Paul Freston (1997);
'l:\'a!!gehc—.ah.sm and globalization: General observations and some Latin American di-
mensions=, en Mark Hutchinson y Ogbu Kalu (eds.), A Global Faith: Exsays on Evangelr-
calom and Gfﬂ_ﬁdh'mmm. Sidney, Centre for the Study of Australian Chrisl-:i.inl'.ty.

* Imposible traducir el juego de palabras de Tiwo-Thirds Warld, que significa a la vez
“Tercer Mundo' y ‘Dos Tercios del Mundo'’. Pero vale la pena mencionarlo, (N, de T.)
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munes del medio, sino una forma primaria, terrenal, de potenciacion
practica sobre la base de la conversion. Como dice Martin, se trata de
un «protestantismo autoctono basado en las esperanzas de los pobres
latinoamericanos»"".

Hoy en dia se presentan nuevas oportunidades para la compren-
sion del desarrollo de paisajes sagrados glocales. Por un lado, hay en el
marco de la historia y la sociologia de la religion otros muchos estudios
sobre pricticas reales y formas de conectarse, asi como estudios mas
convencionales de indole confesional, parroquial o biografica que ca-
racterizan el interés contemporaneo por lo sagrado. Por otro lado, lo
que podria denominarse giro cultural en la sociologia ha sacado a la
luz la proliferacion general de flujos y de paisajes que a menudo se
analiza en un lenguaje con marcado tufo religioso. Este ha (re)abier
to discusiones acerca de la autonomia relativa de la esfera cultural,
discusiones esclarecedoras para la sociologia de los paisajes sagrados
en particular. La obra de Featherstone es en esto especialmente perti-
nente. Evita tanto el peligro de los enfoques economicistas de la cul-
tura global que sélo ven en ésta el efecto de la produccion capitalis
ta o de la exportacién occidental, como el peligro de los enfoques
posmodernos que reivindican la autonomia de la cultura, comosi la
economia no tuviera nada que ver con Disney, Coca-Cola o, en este
caso, Billy Graham.

En una formulacién temprana del argumento de la globalizacién,
Robertson sugirié que en ese contexto podia ubicarse diversos fenome-
nos significativos: las tensiones crecientes entre Iglesia y Estado, el sur-
gimiento de nuevos movimientos religiosos y la expansion del funda-
mentalismo™. Robertson sugirid que la liberacion respecto de la vida
en «sociedad» que proprocionaba la globalizacién engendra preocupa-
ciones acerca del orden del mundo, pero también acerca de la identi-

dad y la mismidad humana. Como resultado de esto, predice Robert-
son un conflicto creciente en un eje de «religion civil» en el cual movi-
mientos como la fundamentalista Nueva Derecha norteamericana
tratan de imponer su vision del mundo como religion civil de Estados
Unidos. Estos intereses, sobre todo cuando se los ve en tension con los
problemas de la «religién civil mundial» —por ejemplo, la superviven-
cia del planeta—, conducirian, pensaba este autor, a nuevas interaccio-
nes de religion y politica en ambas direcciones.

% Martin (1990), pig. 5.
* Véase también Roland Robertson (1998), International Sociology, 13:1.
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FUNDAMENTALISMOS GLOBALES

Robertson fue y es una buena orientacié i
anos ochenta han aparecido muchos estudi:;; E:Zd :xa“]'l;id:]adozldg los
miento de los fundamentalismos globalizados. La maneman e
In:_)f. entiende depende en parte de la vision que se tenga ;: igurc:l:
cion de la modemnidad con la globalizacién. Si se entiende la globali-
zac;c;:; como producto de la modemidad (como la entiende Gid-
ens™, por ejemplo), la expansion de ésta puede leerse como am
a I'os sistemas sociales tradicionales. En Irin, para tomar el mum
mds a menudo se analiza, la llegada de la modernidad engendra re
ciones fundamentalistas. Pero si se invierte la relacién y se considcr:li
mpc!en'lndad como consecuencia de la globalidad creciente, a la que el
cristianismo protestante contribuyd y sigue ccmu-ibu:,rcnéa Iaq:cu:
cion resulta mds compleja. Después de todo, fue Irin uno de los pri-
n:ftms I_slmos daonde se echo lena al fuego de la revision de la semﬂznng-
::n :;;1}{‘“; ;ﬁ;]:f un pais que se hace al mismo tiempo més modemo y
Los fundamentalismos representan uno de lo : is i
resantes y desconcertantes del mundo globalizaririﬂ:ioenll:ﬁ::gsd::ﬁ
dad. Se los ha empujado al primer plano de los acontecimientos interna-
cionales en un momento en que muchos observadores culturales occi-
dentales unagymban que el papel de la religion en los acontecimientos
mundiales seria menos, no mds prominente. Esto significa, entre otras
cosas, que la interpretacién de los fundamentalismos suele ser sorda ala
resonancia religiosa, cuando precisamente su aspecto religioso es decisi-
vo para la aprehension de lo que sucede. Los fundamentalismos son una
xpugsta de absolutos y de inmovilismos a un mundo de relatividad y
: !:]ulp&, pero su visibilidad y sus modos de movilizaciéon dependen de
I:ﬁ ujos, tanto de personas como de dinero y de ideas. Y una vez que
pfl]ﬂl:rm «fundamentalismo» se convirtié en moneda corriente contem-
porinea, su uso llegd a incluir tanto grupos no religiosos como religio-
s0s —-}os evfmgehstas, por ejemplo— que a menudo se esfuerzan por to-
mar distancia respecto del fundamentalismo.
Zygmunt Bauman sostiene que «las tendencias neotribales y funda-
mentalistas, que reflejan y articulan la experiencia de la gente en el ex-

* Giddens, passim,
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tremo receptor de la globalizacién, son hijas tan legitimas de la globa-
lizacién como la tan proclamada “hibridacién” de ... la cultura y de la
cima globalizada»*. Teme este autor las consecuencias de la segrega-
cién y la interrupcién de las comunicaciones que actualmente se dan
entre estos dos grupos, a saber, las «elites extraterritoriales» y el «wresto
localizado=. Mis especificamente, Manuel Castells entiende los funda-
mentalismos como medios para construir «identidades de resistencia»
ante la disolucion globalizada de identidades leginmadoras. Sus temo-
res se expresan en términos mas severos: «Los fundamentalismos repre-
sentardn el desafio mas atrevido, més intransigente, a la dominacién
unilateral del capitalismo global de la informacién. Su acceso poten-
cial a las armas de exterminacion masiva proyecta una sombra gigan-
tesca sobre las perspectivas optimistas de la Era de la Informacion»”,

A pesar de que estos temores no sean injustificados, también po-
nen de relieve algunas de las dificultades de clasificacion que son ac-
tualmente motivo de turbacién en este terreno. Sin embargo, no hay
duda de que una causa del abierto desafio del fundamentalismo es
la amenaza al territorio religioso tradicional. Como dice Appadurai, «la
desternitorializacién, ya sea de hindues, sijs, palestinos o ucranianos, es
ahora el corazén mismo de una variedad de fundamentalismos globales,
incluso el islimico y el hindi»*. Ejemplo de ello es el asesinato en 1998
del editor de Vancouver Tara Singh Hayer, lider de una comunidad sij
canadiense moderada. Aunque en el momento de escribir estas lineas
todavia no hay nombres de sospechosos, es bien sabido que los funda-
mentalistas sijs indios, con Bhai Ranjit Singh a la cabeza, desprecian a
los moderados, que, a su juicio, han desafiado los hukam-namas (‘edic-
tos') oficiales que, entre otras cosas, prescriben que los sijs deben co-
mer la comida comunitaria —/langar— sobre el suelo. Los sijs de la Co-
lumbia Britinica usan mesas v sillas. Los sijs indios se encuentran bajo
la presién de los grupos islimicos e hindies dominantes (de los que
deriva el sijismo) para que mantengan su identidad, cuando sélo llegan
al 2 por 100 de la poblacién de India. Como observa Appadurai (lo
que puede aplicarse perfectamente al caso canadiense), el «problema

de la reproduccién cultural de los hindes en el extranjero ha termina-
do por ligarse a la politica intena del fundamentalismo hindi»*".

* Bauman, pig. 3

51 Manuel Casttli‘s (1998), End of Millenninm, Oxford y Nueva York, Blackwell,

pdg. 355.
* Appadurai, pig. 38,
¥ [bid,, pig. 38.
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Si el movimiento de personas es I i
sarrollo de _lns fundamentalismos, tamlllng:ct: La:h::glo r
genes y dF ideas. Los «medisajes» no sélo amenazan las
sienten victimas antes que beneficiarias de la globalizaci
TCI también sirven a los movimientos fundamentalistas ¢
trumentos para la creacién de vinculos vitales para la organi
analizar el fundamentalismo cristiano y el isldmico lclls ™
una y otra vez lo d?‘cndientes que son de los vinculos de fa et
gia mas avanzada®. Esta ilumina los flujos entre «vecindades virtuajese
¥ «vecindades vividas» que hacen posible la movilizacién de ideas, opi
niones, ::!mem y vinculos sociales. Cita el caso de | destruccién dejlolﬁ
bri Masjid en Ayodhya, India, por extremistas hindies en diciembre
de 1992. El uso de ordenador, fax y redes electrénicas afines «cred
pidos lazos de debate e intercambio de informacién entre perso .
teresadas y residentes en Estados Unidos, Canada, Ingiaterr]: y d;:frsl:;
regiones de India»*!. Las didsporas se modifican en la medida en
cstégs t:!ntadas de nuevas formas de mediacién electronica. 0

_ As1 como es erréneo pensar que la globalizacid i
midad homogénea en las cultur:?s, asi tgallnznlzniv:élf-la Sso:rr%r:j; cenurfm
los pmductgs_espcciﬁcm de la globalizacién, como los ﬁmd[fmmt:‘]ui:—
mos, son basicamente similares. Puede que tengan caracteristicas co-
munes, como la de apoyarse en la autoridad de textos sagrados,
son un punto de referencia trascendente. También crean &onterasqef
tre los depdentm ¥ los de fuera. En una interesante inversién de |a ric-
tica comiin en el estudio de la religion, Gilles Kepel® utiliza el casg del

damentalismo islimico como paradigma de otros fundamentalis-
mos. Este autor ve en la base religiosa de un orden social construido

e abajo una a{temaﬁva a la construccién de la identidad en un

;l:lét:dolcuym significados modemos, impuestos desde arriba, no han
_ sansfactqnoa_ﬁyng ue esto produce penetrantes intuiciones en el

'damentgj%smo islimico, es un error imaginar que el mismo analisis
Sqa_aUMmgngmcnte productivo si se lo aplica a fundamentalismos
Shstianos, judios o hindies*, como lo es creer que las herramientas
analiticas de base cristiana funcionan correctamente aplicadas al andli-

=
: Punto que tambien subraya Appadurai,
. g!:;radurai. pdg. 196,
. Gilles Kepel (1994), T?Jc-’iﬂ“ﬂf?ﬁrﬁnn’:?}rﬂrm Christiansey
#r:rs the ;fa;f:w World, Cambridge, Polity Press, s A
E aniele Merview-Léger (1991), recensidn de La Revanche de diew, d Kepel
chives e Sctences Sociales de Religion, abriljunio, pigs. 2634, s ep-i
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cil apartar de un plumazo las creencias mismas. Contra Gidden
puedelsnstlgqer que t:a mayoria de los fundamentalismos son relig;
y que la religion, si bien no privilegia la razén, no es pnsiul it
cialmente irracional. Giddens acierta en asociar religig: :r fe, pero ;ﬂi
ver en ésta «una suerte de salto emocional a la creencias®®, Los ﬁ£
mentalismos merecen que se los diferencie mis cuidadosamente sobre
todo para que el tipo de didlogo cosmopolita que Giddens Pélm
tenga buen fin. La cancatura de fundamentalismo, por definicién, n‘u-
contribuye en nada a este didlogo. '
A mi se me ocurre que reconocer la realidad de las creencias fun-
damentales, aceptar razones alternativas para la fe y explorar las ca-

tienen acceso a armas de destruccion masiva, por ejemplo). Otros auto- racteristicas comunes y las d:‘ﬁ‘-‘m"das es una via con muchas mds
res se permiten categorizaciones que rozan peligrosamente las dicotomias probabilidades de hacer efectivo el didlogo cosmopolita. Por muchas
simplistas o las sugerencias de que «el renacimiento del tribalismo» expli- otras cosas que esto signifique, ya en las Naciones Unidas, ya en cual-
ca lo que esti sucediendo en este cambio de siglo. Jibad versus McWorld, quier otro sitio, sugicre al menos una: que no se puede, sin riesgos,
de Benjamin Barber, se acerca mucho a esta trampa, lo mismo que The dqjar_lfl religion fuera de escena. He aqui el corazén mismo de la des-
Clash of Ciuilizations and the Remalking of World Order, de Samuel Hunting: cripcién que Charles Taylor ofrece de la «politica de reconocimien-
ton®. Estas ideas se han incorporado a las declaraciones oficiales, como tor, en virtud de la cual se concede respeto fundado y «presuncién de
las del secretario general de la ONU, Kofi Annan, en el sentido de que valor» a las creencias y prdcticas de los otros®”. Analogamente, el cri-
la religion es una «identidad excluyente» y una «fuerza de fragmenta- tico literario poscolonial Satya Mohanty sostiene que debemos com-
cién» que es preciso «enfrentar y contener» para que no destruya «la paz parar los desacuerdos reales antes que inclinarmnos por la «débil» posi-
y el progreso»®. Pero lo que en realidad sucede es la movilizacion cons- cion «pluralista» y homogeneizante segin la cual, de alguna manera,
ciente de diferencias culturales en persecucion de fines politicos. Esto todas las culturas y todas las creencias son igualmente valiosas™. Pue-
implica la construccion de la identidad de muchas maneras diferentes de que haya ﬁ‘{"?mc’_‘t“]“ms que tengan algo mds que ofrecer que
Zen oposicion a los Estados nacion— que dependen de las TCly delas una vaga sensacion de incomodidad o insatisfaccién respecto del glo-
migraciones. Como coexistir con estas diferencias reales es un tema cru: balismo posmoderno. Como sefiala Joel Carpenter en relacién con el
cial de la politica posmodemna. caso del fundamentalismo cristiano en Estados Unidos, sea cual fue-
En consecuencia, los fundamentalismos, cuya reciente expansion re el destino de sus sectarismos o de sus legalismos, es posible que su
es resultado de situaciones globales, posmodernas, constituyen una di legado mas dl_l!'ﬂdﬂm consista en deseo de responsabilidad moral y
mension religiosa inevitable de la vida politica y cultural contempord: en una sensacion de direccién cultural”,
nea. Es cierto, como nos lo recuerda Giddens, que gran parte de lo que
ha dado en llamarse fundamentalismo tiene que ver con la manera en
que se defiende o se afirma la verdad de las creencias”. Pero no es fa-

sis del islam o de otros grupos. De haber ofrecido Kepel el mismo tipo
de fondo genealégico al estudio de otros grupos religiosos, su analisis
se habria enriquecido. Y también habria evitado algunas conclusiones
engafiosas, al menos en lo que respecta a los fundamentalistas «salva-
dores de América.

Demasiado a menudo se realizan afirmaciones insostenibles acerca
de uno u otro fundamentalismo. Appadurai sefiala que el primordialis-
mo puede conducir a la convergencia de violencia étnica y tradicion re-
ligiosa®. Esti claro que, a partir de sus descripciones, los temores de
Giddens o de Castells acerca de las tendencias violentas se refieren mas a
los fundamentalismos no americanos, no cristianos (pues pocos de éstos

™" Giddens, conferencia 3, pig. 5.
j * Charles Taylor (1992), Mudticultsralism and the Politics of Recognition, Princeton, NJ,

Phrl:::tun Unviersity Press, pags. 70-3. '
ey Satya Mohanty (1995), «Colonial legacies, multicultural futures: Relativism, ob-
Iectivaty, and the challenge of otherness=, Publications of the Modern Languages Associsiion
of America, 110:1, pigs. 113. '

! Joel Carpenter (1998), Reveve Us Again: The Reawakening of American Fundamenta-
lism, Nueva York y Oxford, Oxford University Press.

" Appadural, pag. 140,

# Samuel Huntington (1996), The Clash of Civilizations and the Remaking of World Or-
der, Nueva York, Simon and Schuster.

* Naciones Unidas, Nueva York, 15 de septiembre de 1997,

“ Anthony Giddens (1999), «Globalizations, The Reith Lectures of the BBC, radiado
en a;:lli, y también m{hnpﬂmwsbb:.cu.ukfhifcng!iswmtldwcnwmd:__?gfwceﬁﬁcﬂ'
tured.htm >
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LUGARES Y ESPACIOS

A escala mundial, la importancia de la cuestion de religion-y-poli-
tica, lejos de disminuir, aumenta. Adopta miles de formas, aunque es
posible discemir ciertos modelos. Ya hemos visto que las circunstan-
cias globales tienen implicaciones en la seculanizacion. Como ya se
ha dicho, en las tltimas dos o tres décadas el conservadurismo religio-
s0 ha aparecido en diversos lugares, pero con diferente dindmica en
funcién de la forma religiosa respectiva. En Ameérica Latina, los anti-
guos monopolios en disputa —el catélico y el ilustrado— han perdido
poder. Esto ha permitido la expansion del protestantismo, entre otras
cosas, en ¢l dominio cultural. Alli donde en otros iempos el puritanis-
mo ofrecia un concepto de vocacién que contribuyé a producir el ca-
pitalismo y la burocracia, y el pietismo un concepto de vocacién que
llevé a las misiones, ahora el movimiento pentecostista ofrece una nue-
va clase de vocacion por el sostén mutuo, la curacion y el perfecciona-
miento, que se expresa en el relato y la cancion, en la biografia y la mi-

ion. Es ms ficil de exportar y lo suficientemente adaptable como
para adoptar formas autoctonas, aunque hasta ahora sus consecuencias
politicas no sean claras. Lo que parece indiscutible es que en la medi-
da en que la vida misma se politiza, la religion y el poder vuelven a
unirse y los poderes politicos tendrin cada vez mds en cuenta el factor
religioso™.

Anilogamente, vemos tendencias glocalizadoras en la cuestion de
un yo cada vez mas central, hoy liberado de las colectividades sociales
tradicionales. La construccion de identidades en relacion con agrupa-
mientos sociales mas fluidos parece ser un fenémeno mundial, al me-
nos alli donde la cultura de consumo se ha impuesto con firmeza. Esto
se aprecia en el movimiento de la New Age, por ejemplo. En el capitu-
lo anterior hemos visto que las ideas religiosas cristianas, hindues y ro-
ménticas podrian coexistir en el pensamiento de figuras influidas por
la New Age, como el desafortunado Glenn Hoddle. Hervieu-Léger”™
también analiza esto como la autonomia creciente de sujetos creyentes

” Roland Robertson (1989), «Globalization, politics, and religions, en James Beck-
ford y Thomas Luckmann (eds.), The Changing Face of Religion, Londres y Beverly Hills,

Sage,
™ Daniéle Hervieu-Léger (1997), <La Transmission religieuse en modemité», Social

Compass, 44:1.
176

-

dentro de la modemidad tardia, liberados como lo estin de las com-
pulsiones tradicionales de la religion regulada, y abiertos al abanico
cosmopolita de influencias. Esta autora llama la atencién sobre el fend-
meno emergente de la construccion de identidades religiosas en tomo
a un bricolage de creencias, junto con nuevas formas de sociabilidad re:
ligiosa.

El bricolage se encuentra en ciertos grupos religiosos de Africa, La-
tinoameérica y los paises del Pacifico, asi como en América del Norte y
Europa. En Corea se combinan a veces las actividades deportivas con
tormas cristianas de religion. En diversos contextos del pentecostismo
se advierte la presencia del individualismo expresivo™ de modernidad
tardia o posmoderno. Por supuesto, el bricolage puede revestir aspectos
étnicos. Mientras que los pentecostistas de las Asambleas Bolivianas de
Dios se escinden de la confesién norteamericana, hay en Africa Ocei-
dental grupos semejantes conocidos por promover el matrimonio inte-
rétnico”. Es posible que en otros grupos religiosos surjan otras pautas.
Los musulmanes jévenes de Canadd, por ejemplo, se identifican cada
vez mas a menudo con una wmma (‘comunidad religiosa’) global antes
que con grupos étnicos o nacionales, aun cuando las identidades de
sus progenitores correspondan a estos tipos™.

Que se trata de fenémenos glocales es algo que dejan claro una
cantidad de estudios. El uso de la misica contemporinea y de las TCI
en los grupos cristianos no sélo puede encontrarse en el movimiento
de la Bendicion de Toronto, los festivales cristianos de Disneylandia y
los parques temiticos del Atlintico Norte, sino también en algunos
paises asiaticos y latinoamericanos. David Martin observa que el anti-
guo monopolio catdlico ha dado paso a un «vivaz pluralismo y a una
gigantesca variedad de opciones» en un «mercado abiertos”. También
aqui es visible el bricolage; la gente se desplaza ficilmente entre ¢l mun-
do de la tecnologia avanzada y el de las «sanaciones, los exorcismos y
las intervenciones providenciales». De la misma manera, en estos con-
textos posmodemizantes es dable encontrar entre los creyentes pautas
de conducta onentadas al consumo y el uso del iempo libre, pero tam-
bién pautas de control v de restriccion que los contienen. Como dice
Martin, las culturas anteriores todavia desempefian un gran papel en la

™ Martin (1996).

™ Freston,

™ Al Zaidi (1998), International Sociological Association, Montreal,
7 Marun (1998).

177



determinacion de resultados locales. El mercado se superpone a depg.
sitos culturales.

Todo esto nos devuelve a lo local. Con harta frecuencia, los teér.
cos de la globalizacién no consiguen mantener los pies en tierra. En
verdad, cierta teoria de la globalizacion es patentemente elitista, ya en
su respeto reverencial a los supuestos dictados de una economia glo-
bal, ya en su insistencia en pautas de consumo, de viaje y de turismo,
lo cual da por supuestos un nivel de vida y un deseo de viajar, por no
hablar de la posesion de un visado. Sin embargo, gran parte del despla-
zamiento de personas en el mundo de hoy tiene como protagonistas a
trabajadores migrantes y a refugiados: el Otro ajeno y marginado. Asi
como fueron a menudo elitistas las teorias de la secularizacién, al
adoptar, por ejemplo, formas de racionalidad abstracta que probable-
mente trascendian apenas el circulo de los académicos (sélo varones)
3;1: las exponian, asi también pueden las teorias de la globalizacién

una enganosa impresion elitista.

Por tltimo, los flujos religiosos y los paisajes sagrados tienen origen
en cierto lugar o ciertos lugares, o al menos conectan con ellos. Y por
lejos que viajen, siempre son objeto de experiencia en localizaciones
particulares en las que vive la gente. Asi, la globalizacién, como obser-
va John Urry, «se asocia a la dindmica de la relocalizacion»™, Por leja-
nas que sean las carismaticas neotribus o incluso la comunidad (religio-
sa) virtual en Internet, siempre es menester estudiar cuidadosamente
las manifestaciones locales y localmente arraigadas de la vida religiosa,
incluso como parte del nexo local-global en las condiciones del cam-
bio cultural posmodemo o moderno tardio. Resulta ilustrativa aqui la
obra de Nancy Ammerman sobre congregaciones locales™.

Si las condiciones locales y las pautas culturales siguen filtrando los
flujos globales, y si, como es cada vez mis el caso, los grupos locales

ién son conscientes de los efectos de los acontecimientos lejanos,

la resistencia y la receptividad son procesos reflexivos. La hegemonia
cultural de los medios de comunicacién norteamericanos, por ejem-
plo, no es absorbida pasivamente por doquier, como tampoco lo es la
ia religiosa. Brasil tiene la segunda empresa cristiana de tele-

vision mundial por tamaiio, después de Estados Unidos. Lo que empe-

26 como sustitucion de importaciones ofrece ahora redes i

tes. Las TCI que ofician de intermedianas entre, por un lado, lo pos-
modemo y lo global y, por otro lado, los grupos culturales politeistas
también pueden lubricar las «ruedas dentro de ruedas» portadoras del
Dios cristiano universal-local. _ _

En un estudio cristiano (menonita) dc‘escenanor;. urbanos fran-
c6fonos de Paris, Montreal y Argel, Frédéric de Coninck demu'esm
una profunda comprension del consumo y el estilo contemporineo,
asi como de la brasilefiizacion global, aunque sin emplear este término
técnico. También relaciona esto con un anilisis de grupos religiosos
que exhiben la clisica preocupacién cristiana por los margm;dm. lmf
sin techo, los sin Estado, como «buena nuevar encarnada®, Es asi
como aqui, en el escenario de una socn_edad desarrul]afia. encontramos
un eco de la globalizacién desde abajo que caractenza los vibrantes
nuevos movimientos religiosos en contextos pertenecientes al Tercer
Mundo®. Este trabajo, contextualizado y localmente adecuado, puede
contribuir no sélo a la persistencia, sino también a la radicalizacion de

los paisajes sagrados contemporineos.

: John Urry (1994), Comsiming Maces, Londres y Nueva York, Routledge. % Frédéric de Coninck (1996), La Ville: Notre Territoire, nos appartenanées, m&.
Nancy Amm:_nmq (1996), Congregation and Community, New Brunswick, NJ, v Clairitre. jor
ey o * Véase N, del T. de la pég. 169.
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CariTuLo 7

La concentracion del tiempo

~ En otro tiempo, la entrada en Toronto, pausada y majestuosa, ter-
a en la Union Station, ese maravilloso monumento a la era del
arril, con su revestimiento de marmol. Al mirar por la ventanilla,
; alld del Royal York Hotel, se veia el perfil de la ciudad dominado
torres y agujas de iglesias. Entre ellas, se sabia, estaban los talleres,
mercados v los hogares de la vida cotidiana.
Hoy, cuando se sobrevuela la ciudad antes de aterrizar en el Aero-
puerto Internacional de Pearson, lo tinico que se ve es la imponente
Tower, el estadio de Skydome y brillantes edificios de vidrio, ace-
cemento. Mis alld, apretados en tomo a interminables perimetros
hanos, se reconocen los centros de misterioso nombre dedicados

transportes y las comunicaciones. El ritmo mis lento de la ciudad
a se reflejaba en la arquitectura y la planificacién de las calles, cone-
nes fisicas no «centradas» en la compra y las relaciones cara a cara.
Hoy en dia, la arquitectura de altos edificios de vidrio refleja a sus pro-
s observadores al tiempo que mantiene conexiones casi instantd-
neas con cualquier lugar del globo para el intercambio de informacién
financiera, entretenimiento y tecnociencia.

En tierra, lo mismo en Toronto que en muchas otras ciudades, los
debates giran hoy alrededor de la forma que habri de darse a la ciud:
en el futuro. Un aspecto clave de esto es la manera en que la ciudad pue
de reforzar su atractivo como iman de las actividades de ocio o recrea:
cion, El Skydome, estadio de béisbol, se levanta junto a zonas de com-




-

pras, estaciones de transporte publico, la imponente torre de comunica-
ciones y el corazén del mundo de los negocios de Toronto. No lejos de
alli se encuentran el Centro de la Ciencia y los museos mas importantes,
En lo concerniente al deporte, Wayne Gretsky, el campedn de hockey ya
retirado, da su nombre al restaurante y a la cadena de instalaciones
deportivas Wayne Gretsky’s Iceland'. Y en los museos, a tono con la
filosofia de que aprender es divertido, tiene lugar la «eduversion,
Cuantas mas manipulaciones, mis simulaciones y mas exhibiciones
espectaculares, tanto mejor. En los planes para la ciudad hay una cosa
indudable: la velocidad es condicién sine gua non. Comunicacion ins-
tantinea, comida ripida, trinsito veloz. No sélo estin cambiando los
tiempos, sino que el tiempo mismo se ha transformado.

Vemos aqui la disneyzacion del espacio urbano, y a veces su dis-
neyficacién. Lo que durante décadas ocurrié en Main Street y en la
World Showcase de Disneylandia se ve ahora en toda la ciudad. La
meta es recrear el pasado como nostalgia y sentimiento, y un sentido
de futuro con el optimismo de la Tierra del Mafiana. Main Street USA
simboliza una pequena ciudad norteamericana al comienzo del siglo xx,
con su cdlida y difusa evocacion de los sentimientos de aquellos dias y
la minimizacién de las divisiones y los conflictos sociales. Yendo del
pasado al futuro, el EPCOT Center deja el porvenir en las benevolen-
tes manos de la tecnociencia, con lo que asegura al mundo que el ma-
fiana tiene en reserva el progreso predecible a una vida mejor?. En
cuanto al presente, Disenylandia lo promueve como momento de
eleccion y de oportunidad. Mis en particular, la celebracion del pasa-
do y el futuro converge en el presente, que es el momento para consu-
mir”. El tiempo se concentra en el presente.

No es s6lo que el antiguo rompecabezas de la temporalidad huma-
na se vea reducido a historia, sino que la propia historia ha sido reci-
clada como nostalgia. No solo se ha marchitado la esperanza en predic-
ciones sobre inclinaciones y tendencias, sino que hoy las propias pre-
dicciones son simuladas y se las puede experimentar de manera virtual.
No es s6lo que las relaciones sociales han quedado desarraigadas de la
Il:-‘ldlmﬁl}. sino que ahora ni siquiera se benefician de los marcos de
vida sustitutiva que la modernidad anuncié. La advertencia nietzscheana

! Véase John Hannigan (1998), Fantasy City: Pleasire and Profit in the Postmodern Me-
tropolis, Londres y Nueva York, Routledge, pig. 143.

mt 136, Bryman (1995), Disney and bis Worlds, Londres v Nueva York, Routledge,

* M. Billig, segiin referencia en Bryman, pég. 136.
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de que en el futuro hemos de vivir sin el consuelo de los horizontes ya
no es estimulo para el compromiso politico activo, ni tan siquiera para
la mera compensacion de las condiciones presentes que €l rechazabat.
Hoy todos los horizontes estin en venta, su valor es el del mercado y
el tinico deber que queda es consumirlos.

Sin embargo, hubo una época en que los horizontes temporales
eran para amplias franjas de la poblacion las condiciones mismas de la
existencia humana en cuyo marco se vivia la vida cotidiana. En Euro-
pa y en América del Norte, el calendario de la Iglesia giraba alrededor
del ritmo de las estaciones, mientras la liturgia, con sus repeticiones re-

ares, hacia del tiempo un movimiento entre la creacion y el regreso
de Cristo. Las fiestas y los dias santos reforzaban su modelo, que po-
nia la vida terrenal en relacién con el Dios que era «nuestra ayuda en
el pasado y nuestra esperanza en el provenir-’. En verdad, en Toronto
esas caracteristicas enmarcaron la vida cotidiana hasta entrado el si-
glo xx°. La vida religiosa de hoy, como la de entonces, involucra tan-
to la conciencia de los limites de esos horizontes como la de los mo-
dos de trascenderlos. El ritual cristiano de la Eucaristia expresa bien
esto. Las palabras de Jests unen pasado y futuro con el presente: «Ha-
ced esto en mi memoria hasta que regrese»’. La memona conecta pre-
sente y pasado. La esperanza une presente y futuro.

Pero la modernidad destruyo esos honizontes, que luego fueron re-
cuperados y aparecieron con ropaje modemno. La modernidad despla-
26 al futuro el foco del pasado. El pasado fue degradado, excepto
como canto de alabanza al progreso, que impulsa la atencion hacia el
futuro. A diferencia del equilibrio entre pasado y futuro que se daba a
comienzos de la modemnidad, ésta se decanta a favor del futuro. En
cierto sentido, la posmodernidad completa el trabajo al desmontar in-
cluso los horizontes de sustitucion y entre ellos, sobre todo, la idea de
progreso. Asi, ahora estd descartado incluso el marco, lo que apenas

1 Sobre esto, véase George Grant (1969), Time as History, Toronto, CBC Leaming
Systems, pdg. 44. : .

5 Palabras pertenecientes a un himno cristiano, O God our Help in Ages Past, de lsaac
Watts (1674-1748). Es una pardfrasis del Salma 90. ki

* Véase, por ejemplo, William Westfall (1999), «The Church of England in \vfn‘:t&
rian Canada: An ongoing establishments, ponencia presentada en el congreso «Religion
and Public Lifes, Queen’s University, Kingston, en Marguerite Van Dic (ed.), Relygron
and Public Life, Toronto, University of Toronto Press. e

7 Es una parifrasis personal de los elementos esenciales de la institucién de la Euca-

ristia, tomada de 1 Conntios, capitulo 11.
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deja algo mas que nostalgia alli donde una vez hubo pasado. Pero esto
no tiene lugar en un dominio abstracto de teoria o de especulacion,
sino, como observo George Grant en los afios sesenta, en «lo que para
todos nosotros es presente inmediato», Y contintia: «Cuando conduz-
co en las autopistas que rodean Hamilton y Toronto, entre la prolifera-
cion de fibricas y de casas de apartamentos, establecimientos de inves-
tigacién y supermercados, cuando me instalo en las burocracias en las
que se planifica la educacién para la tecnocracia, es cuando contemplo
la concepcion del tiempo en pleno florecimientox®,

Los mismos espacios urbanos contienen todavia lugares religiosos,
por supuesto. En todas las ciudades del mundo, antiguas o relativa-
mente modernas, se ven todavia venerables edificios de culto. Pero en
Europa y en América del Norte suele ocurrir que sus visitantes mas fie-
les sean tunstas. Las catedrales se encuentran bajo nueva administra-
cion. Estos edificios eclesidsticos son a menudo centinelas simbélicos,
museos que indican el lugar donde se realizaban antiguas pricticas,
pintorescas reliquias de un tiempo definitivamente superado. Incluso
aqui, la memoria ha sucumbido a la nostalgia. Si los peregrinos de ci-
mara fotogrifica en ristre se encuentran con el ritual, la ceremonia o el
servicio religiosos en pleno desarrollo, es preciso perdonarles que pien-
sen, dados la vestimenta y el lenguaje, que se han topado con un mu-
seo vivo en el que un personal estacional reproduce de manera teatral
las costumbres antiguas®. Salvo que Disney lo hace mejor.

¢Afecta la disneyzacion a las condiciones que otrora estimularon
la esperanza y la fe religiosas? En los escenarios urbanos de hoy esas
condiciones parecen estar ausentes u oscurecidas. El contexto social
y cultural posmoderno, en el que se encuentra una proporcion cada
vez mayor de la poblacion, parece reenmarcar tanto el tiempo como
el espacio. Por un lado, corroe conceptos compartidos para la con-
cepcion de la historia y el tiempo'’. Por otro lado, con menos forma-
lidad, pero de modo probablemente mis influyente, descompone las
pricticas cotidianas ms antiguas que contribuyen a mantener unidas
las vidas de las personas. Puesto que estos dos procesos van de la
mano, tal vez debiera considerarse que lo posmoderno no es tanto

* Grant, pig, 9.
* Véase Mike Featherstone (1995), Undormg Cultnre, Londres, Thousand Oaks, CA,
¥ N::om Delhi, Sage, pig. 96.
. Aestos conceptos se los llama ~cronétoposs en la obra de Mijail Bajtin (1981), The
W fwm Austin, TX, University of Texas Press. He seguido libremente su
Significado, aunque sin emplear fa palabra.
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un tiempo de crisis —como lo ven algunos intelectuales— cuanto
una cnisis del tiempo.

El mundo posmodemo de hoy se caracteriza por la tecnologia
avanzada —de ordenadores a clones—, la explosion de medios de co-
municacion electronicos, una cultura de consumo que todo lo imy
na y todo tipo de relaciones globalizadas. El mundo dt:] ciberespacio y
del consumismo vive bajo el signo de la fluidez y de inestabilidad; el
tiempo mismo es flexible. El horizonte temporal, que otrora ofrecia un
contexto —y limitaciones— a la vida social, se trasmut6 primero en
progreso y luego comenzd a evitar directamente la conciencia. El tiem-

ya no es esencial, mientras que el espacio comienza a ocupar el pri-
mer lugar. Junto con el espacio, el tiempo es una de las principales
coordenadas de la existencia social humana, y muchas cosas se trans-
forman mientras el tiempo y el espacio se reconfiguran cambiando ins-
tituciones y pricticas'’. El tiempo, como movimiento hacia el futuro,
esta cediendo terreno al instante y lo simultineo, asi como el espacio,
en cuanto territorio definible, gobernable, estd cediendo terreno a los
flujos y a la virtualidad. Es clara la conexion con Disneylandia. Las ciu-
dades de parques temdticos proporcionan un pasado ficticio, a modo
de placebo, que es nostilgico, selectivamente extraido de la historia
con vistas al consumo, y un futuro plegado a las necesidades del pre-
sente. Pues el futuro, ademis, esta integramente relacionado con los
productos de las corporaciones; es apenas poco mds que un presente
extendido'. | X

Para leer los signos de los tiempos, para captar algunas dimensio-
nes de los cambios masivos que caracterizan nuestra época, es preciso
prestar atencion a estos cambios en la modernidad, asi como a los nue-
vos conceptos de organizacion del tiempo y de las pricticas cotidianas
que en ellos se originan. La exploracion en este tema tal vez produzca
pistas relativas a las perspectivas de nueva conexién de la memoria y de
la esperanza, mis alli de la nostalgia y el optimismo disneyano. Si el
capitulo anterior versaba principalmente sobre lo espacial, con su foco
en lo global y lo local, el presente se refiere ante todo a lo temporal, el
pasado, el presente y el futuro, Es intil aclarar que, dado que los pro-
cesos sociales y las biografias personales existen precisamente en la in-

terseccion de ambos —tiempo y espacio—, la diferencia entre uno y

It Yease Graham Murdock (1993), «Communications and the constitution of mo-
dernity=, Media, Cultsire and Socuety, 15, pags. 521-39.
12 Bryman, pags. 13542,
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otro capitulo no es més que de énfasis. En la experiencia cotidiana, el
tiempo y el espacio se pliegan uno en el otro.

LA COMPRESION DEL TIEMPO

Es un lugar comiin la observacién de que el ntmo de la vida pare-
ce haberse acelerado. Al mismo tiempo, los que tenemos lejos parecen
estar mds cerca cuando podemos entrar en contacto con ellos de ma-
nera instantinea por teléfono o correo electronico, o visitarlos gracias
a los vuelos intercontinentales. Nuestro mundo temporal y nuestro
mundo espacial se han comprimido ripidamente de un modo que a
veces resulta abrumador. Como dice David Harvey: «La experiencia de
la compresién espaciotemporal es desafiante, excitante, estresante y a
veces profundamente turbadora, capaz de provocar, por tanto, una di-
versidad de respuestas sociales, culturales y politicas»'. Esto se debe en
parte a que, aunque el espacio se puede cubrir més ripidamente, la fre-
cuencia y la densidad del mayor volumen de comunicacion «contribu-
yen a disminuir la duracién de la comunicacién y sus efectos. Peter
Beyer, al que pertenece esta observacion, senala también el resultado:
«mayor inmediatez de la otredad y mayor inmediatez del cambio»™4.
Esto tiene inmensas implicaciones para lo religioso.

Por supuesto, el proceso de compresion espaciotemporal es moder-
no y se ha acentuado debido a la ubicuidad del reloj y a los horarios
de los ferrocarriles, las fibricas, las prisiones y las escuelas, que fueron
las hebras con las que se teji6 la trama social de tiempo y espacio’s.
Pero en las actuales condiciones, las viejas categorias de tiempo y es-
pacio, que tan bien parecian servir a la modernidad, tienden a evapo-
rarse. En el caso mis evidente, el del ciberespacio, sélo hay espacios
virtuales, no lugares concretos. Sin embargo, el ciberespacio tiene los
llamados sitios, que son visitados, y muchos otros recordatorios sinté-
ticos del espacio fisico. Y también el tiempo se ha transformado. Las
zonas horarias del mundo tienen apenas mas de un siglo de antigiie-
dad. Cuando se las instaurd, los conceptos de organizacién tuvieron

" David Harvey (1989), The Condition of Posmodernity, Oxford y Nueva York, Black-
well, pag. 240.
A= Peter Beyer (1998), «The city and beyond as dialogue: Negotiating religious authen-
ucity in global societys, Social Compass, 45:1, pig. 68.

B Veéace el excelente tratamiento que da a esto Anthony Giddens (1985), The Natron
State and Violence, Cambridge (Reino Unido), Polity Press.

adaptarse a la posibilidad de comunicacién sin transporte. Con el
invento del telégrafo, ya no fue necesario transportar fisicamente los
mensajes. Hoy, sin embargo, tenemos un confuso abanico de cambios
con los que entendernos.

En el mundo de las comunicaciones electrénicas, por ejemplo, es
preciso distinguir entre el «tiempo real» y las experiencias asincroni-
cas del correo electrénico e Internet. En las dos altimas décadas del
siglo xx, la sensacion de compresion del espacio-tiempo se intensifico
cuando las nuevas tecnologias permitieron a las empresas capitalistas
reestructurar los procesos de produccion, consumo e intercambio. La
produccion se ha vuelto mas flexible, mientras el consumo y el inter-
cambio se hicieron electronicos de multiples maneras, la mas obvia de
los cuales tal vez sea el extendido uso de dinero plastico. Como se jac-
taba uno de los pnmeros esldganes publicitarios de tarjetas de crédito,
«eliminan la espera del deseo». En un nivel personal, tal aceleracion de
encuentros, tanto directa como indirectamente, significa que las rela-
ciones son breves, pero intensas. Como muestra Paul Virilio, la gran
velocidad de las interconexiones se esta convirtiendo en sustituto de la
mis lenta intersubjetividad caracteristica de las relaciones mis tradicio-
nales'®. El nuestro es un mundo rapido.

Todo esto conecta con la emergencia de lo posmodemo. La vida se
siente como volitil y efimera, pues no sélo las modas cambian con im-
presionante rapidez, sino también las modalidades de la vida laboral,
las actividades de ocio, las formas de entretenimiento e incluso las ide-
as politicas y filosoficas. Todo, al parecer, tiene que ser instantineo
—como la fast food— y facil de conseguir, o ahora —al menos para al-
gunas cosas— de reciclar. Cuando todo parece provisional, como han
dicho Georg Simmel y luego en el siglo xx Alvin Toffler, se desarrolla
una actitud de indiferencia junto con la «especializacion miope», vuel-
ta a la imagen de un pasado perdido (de aqui la importancia de los re-
cuerdos, los museos, las ruinas), y la simplificacién excesiva (sea en la
presentacion del yo, sea en la interpretacion de los acontecimien-
tos)»!7. Si algo es disneyano, es precisamente esto. Planes a corto plazo
y ganancias a corto plazo estin a la orden del dia, y la publicidad se
vuelve una industria fundamental para la manipulacién de los gustos y
los deseos, de modo que los signos y las imdgenes resultan tan impor-

16 James Der Derian (1998), The Virilio Reader, Oxford (Reino Unido) y Malden, MA,
Blackwell, pag. 5.
1" Harvey, pig. 286.




tantes como las mercancias propiamente dichas, o mas ain. En yes
dad, asi como las imdgenes se vuelven centrales, asi también ganan j
portancia los servicios de imagenes con sus ofertas de creacion, as
ramiento y disefios personalizados de la imagen adecuada. 8
La copia de todo, de edificios a voces, pone el simulacro en primer
plano y hace cada vez mis dificil la distincién entre el original y Ia re
produccion. Por ejemplo, una exposicion en el Museo de la Civiliza.
cién de Ottawa presenta artefactos del antiguo Egipto, de la época de

Tutankamén. Pero sélo unas pocas piezas son auténticas; muchas otras

se han fabricado para la exposiciéon (con habilidad, sin duda, aunque
la ausencia de vitrinas y de guardias ayuda al visitante a adivinar cug]
es cudl). La antigiiedad simulada es aparentemente tan aceptable como
la auténtica. La disneyficacion exitosa de esos sitios retine pasado y
presente como elementos de consumo. Disminuye pues asi la distan-
cia temporal y sélo quedan horizontes artificiales para enmarcar una
historia'®,

Lo mismo que en Disneylandia, el tiempo se concentra. En la
World Showcase no sdlo se tienen al alcance de la mano los lugares mds
famosos del mundo, sino que sus conexiones temporales son confusas,
El pasado, el presente y el futuro no aparecen en linea, sino como una
mezcla, como un collage. El planificado parque de la «Tierra de la his-
toria» de Disney llevaria esto mis lejos aiin. Recientemente, en una dis-
cusion publica, se afirmé en estos términos la autenticidad de los Esta:
dos Unidos de Disney: «Disney hace siempre cosas de primera clase, y
.. contratarin a los mejores historiadores sin reparar en el dinero que
haga falta .. a fin de crear una apariencia completamente plausible y
completamente creible de la historia de Estados Unidos»'”. Asi, la con-
centracion del tiempo también implica la revision histérica, que es
igualmente una caracteristica disneyficada de las historias en CD-
ROM de Microsoft, aunque en este caso de manera mis sutil, en fun-
cion del pais en el que se va a vender. Aparentemente, dochakuka tiene

1 iones al mismo tiempo temporales y espaciales.

Poco importan los detalles, al parecer. En la «<historia» de Disney,
las simples fechas y lugares son meramente incidentales, Si es posible
generar nostalgia y estimular el turismo, también es posible crear la his-
tona, cortarla a medida y consumirla. Y la disneyficacién puede darse

** Debo esta ilustracion a la obra de un estudiante de posgrado en ueen’s, Lei-
;haﬂn Neilson. i -
David Lowenthal (1996), The Heritage Crusade and the § il of History, Nueva York,
Viking, pig. 167, i i !

cualquier sitio. Por ejemplo, en 1997, unas celebraciones muy elabo-

* Jas conmemoraron el quinto centenario del desembarco norteame-
._ano de Giovanni Caboto en Bona Vista, Terranova. Por qué se diri-

ricd

i a ese sitio la ruta turistica y no, por ejemplo, a alglin paraje de Nueva

ia (con sus lugares de desembarco igualmente plausibles) tiene

relacién con el rigor historico que con las mayores o menores
bilidades de conseguir el apoyo financiero para ese aconteci-
[miento en una u otra provincia. Para gran desgracia de muchos cana-

dienses, Disney acaba de comprar la imagen de «Mountie» de la Real

Policia Montada de Canada. Ain estd por verse qué consecuencias ten-
drd eso tanto para la historia como para el futuro de ese cuerpo®.

~ Disneylandia es expresion y vehiculo de la compresién espacio-
temporal. Uno se encuentra en forma concentrada con el confuso sen-
tido de «implosién» —la aldea global de McLuhan— y algunos de sus
efectos: la experiencia volitil, fragmentada y simulada de la cultura
mercantilizada. Al mismo tiempo, Disenylandia contribuye a crear las
condiciones para llevar esta cultura a todas partes. La disneyzacion es
un canal para la compresion acelerada del espacio-tiempo.

TIEMPO INTEMPORAL

El tiempo del reloj es un ingrediente decisivo de la _:'Emdcnndad
clisica. La vida discurre por el reloj, en el cual la disposicion consecu
tiva de las tareas en un orden determinado mensurable es esencial
cuando se trata de coger un avion, realizar una}la.mada telefonica -
ternacional a una hora socialmente prudente o incluso de ir al merca-
do antes de que cierre. Y para eso no sirve cualquier reloj. Podemos ol
vidarnos sin problema del reloj med_:cval, juguete urbmu que se jacta-
ba de tener sélo una aguja horaria. Hoy son de rigor los relojes
digitales, que nos dicen la th:ll f:; fracciones de segundo y ::: ;:;::::.
dan nuestros cOmpromisos. tiempos px emnos, .
to, el reloj sigue siendo esencial, pero el significado social del tiempo
estd en plena explosion. Se trata, como sostiene Castells, de una trans-
formacion profunda: «Es la mezcla de tiempos lo que creard un univer
so para siempre, que no se expande, Sino que se mantiene; no ciclico,
Sino azaroso, NO TECUrsivo sino incursivo: un tiempo intemporal, que

20 Véase el andlisis de Michael Dawson (1998), The Mosntre: From Dime Novels to Dis-
mey, Toronto, Between the Lines.
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emplea la tecnologia para escapar a los contextos de su existencia y
para apropiarse selectivamente de cualquier valor y en cualquier con-
texto que el etemo presente pueda ofrecers’. Para Castells, «el tiempo
intemporal» es la forma emergente de tiempo social dominante. Y aun-
que Castells no haga hincapié en ello, también debe llamarse la aten-
cion sobre el hecho de que, asi como el tiempo del reloj estaba imbri-
cado en las dimensiones religiosas de la vida social, asi también esta
nueva temporalidad tiene hoy implicaciones en la vida religiosa.

Algunas de las implicaciones religiosas resultan mas claras en la
obra de Giddens, para quien la sociologia del tiempo es bisica para
la comprension de la modernidad. Mientras que en las situaciones pre-
modemas el tiempo y el espacio tenian en el lugar su punto de con-
fluencia, el mundo modemo se caracterizé cada vez mds por su separa-
cion. El espacio se apart6 del lugar, mientras que el tiempo quedd «va-
ciow, y eso facilité la «evacuacion» de las relaciones sociales de sus
localizaciones tradicionales™. En escenarios tradicionales, que a menu-
do son locales, la vida de las personas esti organizada en funcién de un
pasado, un presente y un futuro estables en los que aquélla tiene un
modo coherente de existencia. Su seguridad continuada y su sentido de
lo que se reconoce como conducta apropiada derivan de esto y dan a la
vida un sentido de identidad y de significacion. En esto van implicitas
las ideas, las pricticas y las instituciones explicitamente religiosas®.

La sustitucion de los regimenes y las rutinas racionalizados que tie-
ne lugar en la modernidad, junto con las necesarias pruebas de con-
fianza entre extranos, han hecho poco para compensar la pérdida de
«seguridad ontologica» a medida que el tiempo se vacia. En lo que
Giddens llama condiciones de la modemidad tardia, incluso esos sus-
titutos se desestabilizan. «Lo que estaba destinado a convertirse en
universo social y fisico sometido a un conocimiento y un control
cada vez mis seguro crea en cambio un sistema en el que se entrela-
zan zonas de relativa seguridad con dudas radicales y con inquietan-
tes escenarios de riesgo»”’, Desde su punto de vista, esto explica las
“nuevas formas de sensibilidad religiosa y de esfuerzo espirituals, tan
evidentes hoy en dia, pues muestran en particular por qué los funda-

! Manuel Castells (1996), The Rise of the Network Socety, Oxtord y Nueva York,
Blackwell, pag. 433.
*# Anthony Giddens (1991), Modermity and Self-identity, Cambridge (Reino Unido),
Pﬂgm&iﬁnfmﬂ, CA, Stanford University Press, pigs. 17-18.
. 48,
" Jhid, pig. 207,
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mentalismos tendrian tanto atractivo. Pero, mis en MW
vimientos representan el «regreso de lo reprimido, puesto que se orien-
tan directamente a problemas del sentido moral de la existencia que las
instituciones modernas tienden a disolver por completos. Aunqgu
no completa, es sin duda una sugerente explicacién parcial.

A diferencia de Harvey, quien ve en la acumulacién capitalista la
raiz de la tendencia al tiempo intemporal, Castells atribuye a la cultu-
ra un papel mas independiente, aun cuando ilumina con razén las ma-
neras en que el capital global estd implicado en las nuevas temporali-
dades. Los mercados de capital administrados electronicamente en
todo el mundo crean lo que Castells llama «casino global», en que el
tiempo se convierte en quintaesencia de la fuente de valor. La veloci-
dad de las transacciones es decisiva para su rentabilidad, y a menudo
los ordenadores estin programados para tomar decisiones practica-
mente instantineas, algunas de las cuales han provocado notable ines-
tabilidad en los mercados financieros. La mera idea de «mercados de
futuros», que negocian acerca de desarrollos que ain no se han produ-
cido, muestra hasta qué punto el tiempo se ha comprimido y ha sido
absorbido de nuevas maneras. Estos procesos tienen a su vez conse-
cuencias en la empresa, pues generan la necesidad de nuevas flexibili-
dades en la gestion, programas mds desarrollados de produccion y la
aceleracion de la renovacion de existencias.

En el plano personal, esto constituye una desorientaciéon impor-
tante. Todavia el tiempo de trabajo pagado estructura la vida social de
muchas personas. De esta suerte, en la medida en que hay cambios en
la cantidad de horas trabajadas y su distnibucién en el ciclo del dia, el
mes y la vida, hay también grandes diferencias en las experiencias de la
vida social, tanto en sentido positivo como en sentido negativo. Mien-
tras que la estandarizacién y la armonizacién de tiempos de trabajo es-
tuvieron en su momento a la orden del dia, hoy se da una gigantesca
diversidad entre paises, firmas y tipos de organizacién. La entrada en
gran escala de las mujeres en la fuerza de trabajo, la variable adjudica-
cion de empleos y la flexibilidad de horario conducen a lo que el so-
cidlogo francés Frédéric de Coninck llama «ruptura social», cuando
temporalidades en competencia y contradictorias sacuden y fragmen-
tan las pautas antenores de socialidad®. El desarraigo (déracinement) res-

B [bid., pag. 207. : ;
* Se analiza esto en Frédénc de Coninck (1995), Travail intégré, société éclatée, Paris,
Presses Universitaires de France.
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pecto de las comunidades locales que acompaiié a la Primera Revolu-
cion industrial se ve hoy mis que igualado por un desarraigo tempo-
ral, que socava cada vez mis el sentido de pertenencia que deriva de
contar la misma «historia,

El trabajador flexible aprende a ser prescindible. La expectativa de
un largo entrenamiento para una carrera de por vida ya no tiene fun-
damento. Y, dada la tasa creciente de divorcio en la mayoria de las so-
ciedades desarrolladas, también la expectativa de relaciones de por
vida es dudosa. Lo que prima es mis bien el acuerdo cancelable que
solo tiene vigencia hasta nueva orden. Lo episédico, lo fugaz, lo incier-
to, son caracteristicas de la vida social y cultural en un niimero cada
vez mayor de esferas. Esta situacion tal vez pueda adecuarse de mane-
ra ideal al mundo de las corporaciones transnacionales, para las cuales
la necesidad dominante es una fuerza de trabajo flexible. Pero sus con-
secuencias sociales y personales atin estin por verse. Lo que ya estd cla-
ro es que, en combinacion con una mayor movilidad geografica, la fle-
xibilidad temporal genera la necesidad de pruebas de confianza (como
tanetas de crédito o permisos de conduccién) para compensar el au-
mento incesante de nuestros tratos con extrafios? .

Castells piensa que los ciclos vitales van perdiendo su naturaleza
esencialmente biolégica y que los ritmos sociales de la vida son desorga-
nizados por el tiempo intemporal. Pues no sélo las nuevas tecnologias
afectan a la vida laboral, sino también las tecnologias reproductivas y las
que afectan el arco vital. El momento del nacimiento y el de la muerte es-
tin sometidos al intento de cilculo y de control. Las elecciones y las de-
cisiones existenciales, relativas a las cuestiones mds profundas de la vida y
la muerte, enfrentan a los seres humanos como nunca lo habian hecho
hasta ahora. Castells llama «arritmia social» a sus efectos. Todo ello culmi-
na en la negacion de la muerte, lo que en las sociedades desarrolladas
contemporineas se ha convertido en lugar comtin. La negacién se logra
tanto depositando una fe sin precedentes —y, se podria agregar, sin garan-
tias— en la tecnologia médica, como trivializando la muerte mediante su
repeticion incesante en los medios de comunicacion masiva®,

# Sobre esto, véanse los andlisis de la confianza de Giddens (1991) {creo que Gid-
dﬂ'lll fue el primero en hablar de «pruebas de confianzas): David Lyon (1994), The Elec-
tromic Eye: The Rise of the Surveillance Society, Cambridge (Reino Unido), Polity Press, y
Minneapolis, University of Minnesota Press; Richard Ericson y Kevin Heggarty (1997),
Policing the Risk Society, Toronto, University of Toronto Press.

Fuh’;:w amgmz), Mortality, Immortality and Other Life Strategies, Cambridge,
ony 1996), The Echipse of Eternity: A Sociology of the A ife, Londres,
Macmillan, y Nueva York, St Martin's Press. e
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Ademas de este tema, Castells comenta también otras dos cuestio-
nes: la guerra instantinea, con su «temporalidad i'nc!ucida tr.cnolégica_-
mente»®, y el «tiempo virtual», con sus caracteristicas gemelas Eig_: si-
multaneidad e intemporalidad. La primera, que requiere la participa-
cion de profesionales tecnologicamente sofisticados que dirjan la
guerra desde lejos —como ocurrié tipicamente en la Guerra del Gol-
fo— y la gestion igualmente cuidadosa de noticias para ‘ei'consumo in-
terno, es privilegio de las naciones poderosas y tecnologicamente do-
minantes, La gestion de las noticias, que crea una cultura al mismo
tiempo efimera y eterna, se basa en el «collage temporal [de los nuevos
medios] en el que los géneros no sélo se mezclan, sino que terminan
por ser sincronicos en un horizonte plano, sin comienzo, fin ni se-
cuencia»*’. Son dos aspectos de la perturbacion general del tiempo, en
los que la temporalidad queda despojada de los viejos conceptos de ex-
periencias de tiempo para convertirse en el «tiempo intemporal» del
PTESCI'II'E. - .

El tiempo intemporal, que crea un presente extenso, también tiene
como consecuencia la desaparicion del futuro. Mientras que el mundo
premoderno se caracterizaba por un orden tv:‘mporal completamente
estable, que fue sustituido por el tiempo cuantificado y mercantilizado
de la modernidad, el tiempo acelerado de la posmodernidad prf:;ducc
simultaneidad y un escorzo de futuro. Helga Nowotny lo dice asi: «Un
presente adaptado a la innovacion acelcradadesta empezando a devorar
el futuro. Los problemas que antes se podia postergar para el futuro
reclaman soluciones que aunque no puedan figurar en la agenda has-
ta manana, exigen ser tratadas hoy»"!. Nowotny prevé ciertas nefastas
consecuencias sociales de esto, pues «las interacciones a corto plazo
niegan el tiempo, y cuando se desprecia el tiempo, también amengua
la responsabilidad»", Los contextos de cusd_ado del Otro se contraen
cuando las personas no tienen literalmente tiempo para dedicarse unas
a otras. Amar al projimo, exigencia ética clisica de la tradicién judia y
cristiana, puede resultar mds dificil en los tiempos pgsmndemos. :

Desorganizar el tiempo equivale a generar incertidumbres, a soltar
amarras, a disolver los significados. Aunque Nowotny tiene poco que
ofrecer en este terreno, mas de un autor sefiala maneras en que el -

¥ Castells, pag. 461,

9 Ihid, pig. 462, . )

H H:Igzpﬁuwnrn}' (1994), Time: The Modern and Postmodern Experience; Cambrnidge
{Reino Unido), Polity Press, pag. 11.

2 [hid., pdg. 14.

193



cremento de la fugacidad estimula las busquedas de nuevos amarrade-
ros, de nuevos rumbos. Incluso David Harvey, que asigna a lo cultural
un papel de poca autonomia, reconoce que la compresion del espacio-
tiempo ha coincidido recientemente con renacimientos religiosos, la
blisqueda de autenticidad y de autoridad en politica, un énfasis reno-
vado en el hogar como puerto y en la comunidad local como fuente
de raices y la importancia de las fotografias y la musica para producir
un «sentido del yo que quede al margen de la sobrecarga de cultura y
de moda consumista»*. Castells, al buscar mas alld de la base materia-
lista, encuentra una nueva cultura que instala «suefios individuales y
representaciones colectivas en un paisaje mental sin tiempos*. Para él,
esto se ejemplifica en la musica de la New Age, que con su «espiritualis-
mo electronico» intenta fusionar al individuo biolégico en el todo cos-
molégico, reunir la red y el yo.

EL FIN DE LA HISTORIA

Bien puede ser que las rutinas de la vida cotidiana sean pautadas
solo por breves momentos de tiempo de gran intensidad. Pero sobre la
historia y el futuro todavia se siguen planteando interrogantes en una
escala mayor. Lo que para algunos es un tiempo ludico, sin profundi-
dad, que no toma en serio lo que fue ni lo que vendrd, plantea a otros
nuevas preguntas sobre ¢l fin de la historia. Como observa Krishan Ku-
mar, casi podria decirse que la teoria social ha comenzado con las ide-
as del fin del tiempo, de raiz biblica®. Tanto el Antiguo Testamento
como el Nuevo indican un episodio culminante para el fin de la histo-
na, en la llegada, o segunda llegada, del Mesias. En particular, el pen-
samiento hegeliano y el marxista se basan en la ruptura entre las con-
diciones del presente y las condiciones de un futuro renovado, cuya
inspiracion depende de una versién del milenarismo en que el tiempo
ha dejado de existir.

Apenas puede sorprender que, con la aproximacion del afio 2000,
tanto los acontecimientos politicos como la teorizacion académica
centraran la atencion en el significado del milenio. Las angustias mile-

i1}
Harvey, pig, 292.
H Castells, pig. 463.
* Kni Kumar (1999), «Living at the end: Theories of post-history=, en Gary
erﬁn& Abigail Halcli y Frank Webster (eds.), Theory and Society: Understanding the
Present, Londres, Sage.
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(en 1997) y los ataques con gas sarin en el metro de Tokio (en 1993 y 199,
La llegada del milenio desperté al mismo tiempo sombrias

cias y confiadas afirmaciones. O al menos estos sintomas aparecieron
en coincidencia con el comienzo del siglo xx1. Por otro lado, se tiene
la percepcion de que la historia es volatil, lista para estallar en una ex-
plosion apocaliptica. Los exponentes de la «rabia milenarias® esperan
algo muy explosivo. Su evidencia son actividades tales como los ata-
ques de los Hijos de la Gestapo, Unabomber, el incendio en la sede de
los Branch Dravidians en Waco, los suicidios «cultuales» de los miem-
bros de la Puerta del Cielo, etc. Por otra parte, la versién del fin de la
historia de Francis Fukuyama se asemeja mucho mas a un capricho que
a un estallido. Para él, el colapso del Muro de Berlin y la terminacién
de la Guerra Fria llevan a una era ya sin ideologias en lucha. La llamada
democracia liberal ha triunfado, dice este autor, como «forma final de
gobierno humano»". En adelante, el calculo sin descanso, la resolucién
de problemas y la satisfaccion del consumo terminarin por aburrir a
todos. Fukuyama, por asi decir, no dijo que no pasaria nada mas, sino
mis bien que la historia como arena de conflictos ideolégicos tocaria
asu fin y que la civilizacion occidental ha llevado la democracia capi-
talista liberal a todos. Una vez resueltas lo que Fukuyama llama «gran-
des cuestiones», solo queda la preocupacion por los mejores medios
para cumplir la promesa del paradigma imperante.

La controversia que rodea la tesis de Fukuyama ha sido despropor-
cionada a la entidad técnica de su obra. Pero no hay duda de que so-
naba familiar. Una cantidad de factores exponen sus ideas a grave cues-
tionamiento. Su nocién de democracia liberal no deja practicamente
espacio a la insurgencia masiva —y a menudo sangrienta— del nacio-
nalismo que se advierte en el mundo entero. Ni explica las diversas
creencias que con harta frecuencia se agrupan como valores asidticos
que se han hecho prominentes en Asia del Pacifico. Singapur, Indone-
sia, Malasia y Corea, para mencionar sélo casos particularmente llama-
tivos, dificilmente puedan contarse entre las democracias liberales en
el sentido en que Fukuyama entiende éstas. Y también siguen existien-
do versiones de democracia liberal de orientacién mds izquierdista,
verdaderos retos a la version de libre mercado que abraza Fukuyama.

naristas se ligaron al atentado a la sede del gobiemno de O

* Philip Lamy (1996), Millennrem Rage: Swrorvalists, White Supremacists, and the
Dma!udc_ar Prophecy, Nueva York, Plenum. .
" Francis Fukayama (1992), The End of History and the Last Man, Nueva York. Free
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Y, finalmente, su tesis no explica acontecimientos que podrian i

pir en la historia, como el desastre ecolégico, el genocidio y las migr;

ciones de refugiados.

Llama la atencién que en su tesis del fin de la historia tenga Fuky.
yama tan poco que decir sobre religion. Es extrano dado el papel de
Agustin, por ejemplo, en la formacién al menos de las ideas occiden-
tales de histonia (y de las que Hegel y Marx fueron en parte herederos),

por no mencionar la gigantesca y continuada influencia de la religion
en la historia mundial. Sea 0-no convencional, la religion estard impli-
cada en los cambios que ocurran en el extremo mismo del milenio®.
¢Cémo pudo Fukuyama omitir el anilisis de los fundamentalismos,
por lo menos? Al final del siglo, esos movimientos han revestido una
tremenda importancia politica, si bien a veces exagerada.

Tal vez Fukuyama no analice el reinado de la religién, de la fe y de
los valores por ceguera a las razones que permiten definir también
como posicion de fe el punto de vista occidental que él profesa. Al
igual que la teoria de la seculanzacion, cuando se usa como metanarra-
cion, los supuestos de Fukuyama parecen excluir las consideraciones
religiosas. El suyo es un compromiso de gran alcance con lo que que-
da del proyecto de la Ilustracion, que muchos occidentales como él si-
guen pensando que vale la pena exportar globalmente. Sin embargo,
como observa Baudrillard con cierto regodeo apocaliptico, «lo que
Occidente desea imponer al mundo es ... su falta de valores. Este te-
rrorismo no es resultado del fundamentalismo, sino de una cultura sin
fundamento. Es el [intégrisme] de la vacuidad ...»*.

En El fin de la historia y el siltimo hombre, Fukuyama no parece apre-
hender ni la importancia que los habitos del corazén tienen para la
gente ordinaria, ni las maneras en que su punto de vista deja traslucir
también una direccion (falta de direccién) religiosa. Sin embargo, a
continuacion Fukuyama parece compensar esto al colocar la religion
en lo que él llama La gran desorganizacién®. Su fe en la democracia libe-

¥ Véase Asa Briggs (1996), «The final chapter-, en Asa Briggs v Daniel Snowman
(eds.), Fims de Sidele, New Haven, CT, Yale University Press,

.” Jean Baudrillard (1996), «The West's Serbianization, en Thomas Cushman ¥y
Stejpan Medtrovic (eds.), This Time We Knew: Western Responses to Genocide i Bosnia, Nue-
va York, New York University Press. No he podido comprobar el onginal francés de esta
Cita, pero sospecho que la palabra correcta en este contexto cs micgrisme —en referencia
a formas fundamentalistas de catolicismo— ¥ NO «INtegracionismas.

- Francis Fukuyama (1999), The Grear Disruption: Human Nature and the Reconstita-
tiont of Social Order, Nueva York, Free Press.
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] es tal que subestima los desafios de los fundamentalismos militan-
+es, aunque reconoce que en Occidente, empezandp por Estados Uni-
s, podria reaparecer lo que €l piensa que son variedades mis mode-
s de religion. Dice que se trata de respuestas a un deseo de comu-
d y al «hambre» de tradicion ritual y cultural en un mundo en el
los lazos sociales se han hecho mas transitorios. ‘
= Una vision alternativa a la de Fukuyama es la que considera que el
f'nturo es una olla a presion pasitiva a punto de explotar por lo conflic:
tivo de su contenido. En el capitulo anterior se hizo referencia a las
ideas de Samuel Huntington y Benjamin Barber, cada uno de los cua-
Jes prevé un incremento de tensiones a escala global"!. Huntington ob-
serva que en diferentes paises se encuentran muchas formas de autori-
tarismo, nacionalismo, corporativismo y capttahsn:m de mercado. Pero
insiste en que lo mas significativo son las diferencias Ic!.I'gI.DSES, que en
la actualidad constituyen el medio basico de motivacion y mmvllm
cion. «Las divisiones mas fundamentales de la humanidad en términos
de etnia, religién y civilizacién subsisten y dan lugar a nuevos conflic-
tos»*2. Huntington no lee la evidencia de Fukuyama como desenlace,
sino como decadencia de Occidente. Es, como dice Baudnillard, una
ilusion del fin®'. _ : _ :
Barber opina por su parte que las fuerzas interdependientes de /i-
had'y de McWarld son el refiidero donde se libra hoy la pelea. Es el fu-
turo dividido y en lucha, futuro que también debc_vcrsercn I:? obra de
Castells, Bauman y Robert Kaplan* En ella, las asimetrias basicas del
globo se disponen en un eje que divide entre la «red» y el «yon, «globa-
lidads y «localidad», «riqueza y seguridad» y «pobreza y vn?lc_nua», res-
pectivamente. He aqui, una vez mds, una version apocalr!:mca de los
acontecimientos futuros. Es ademds una versién que acentua los aspec-
tos destructivos del apocalipsis y no los reveladores. Tiene a su favor
un repositorio de realismo mayor Iqur. la vis};fin de Fukuyama, pero di-
ficilmente ofrece esperanza para el tercer milenio.
Es bastante cuﬁl;esﬂ que I:ambas versiones del «futuro» puedan fun-
darse en contextos explicitamente religiosos. Tal vez no resulte tan sor-
prendente si se piensa en la naturaleza bifronte del apocalipsis: el jui-

# Samuel Huntington (1996), The Clash of Civilizations and rkﬂfmﬁmdmm
der. Nueva York, Simon and Schuster; Benjamin Barber (1994), fibad versus McWorld, u
Mueva York, Ballantine Books.

! Huntington, pig. 67.

45 Jean Baudnllard (1997), La diesion del fin, Barcelona, Anagrama.

# Robert Kaplan (1997), The End of the Earth, Londres,




cio y la revelacion. En el capitulo anterior hemos observado el surgi-
miento de una visién ecuménica de armonia religiosa global o al menos
de busca comiin de comprension. Dada la mayoritaria antipatia cristia-
na por el comunismo de Estado que prevalecio en casi toda la Europa
Oniental hasta 1989, no es casual que en certos sitios el apoyo a la eco-
nomia de mercado y la democracia occidental parezca la alternativa na-
tural. No obstante, diversos grupos cristianos han advertido acerca de
esto como «falsa escatologia», y entre esos grupos hay evangelistas y re-
formados, que han declarado que rechazan «el suefio mesianico occr-
dental... el materialismo secular y egoista persigue su crecimiento eco-
ndmico sin tener en cuenta la necesidad de preservar el medio ambien-
te y ayudar al desarrollo de las naciones mas pobres. Se caracteniza por el
individualismo cerrado en si mismo y la niqueza insensible, uno y otra
incompatibles con los valores cristianos, por no hablar de los meramen-
te humanos»*, Esas opiniones casan bien con las de Richard Fenn,
quien argumenta que el impulso religioso tiene un papel importante que
cumplir contra la expansion del fascismo. Es la falta de ritual, insiste este
autor, lo que abre la puerta a regimenes injustos y no democraticos®,
Por otro lado, una fuerte corriente de apocalipticismo presta oido
a ciertos pronunciamientos religiosos sobre el futuro, incluso sobre
destructivos juicios finales. A modo de eco de prondsticos futurologi-
cos, aunque mds de acuerdo con la exégesis biblica especulativa que
con extrapolaciones estadisticas de tendencias, a menudo la interpreta-
cién de los acontecimientos del presente despide un innegable tufillo
nacionalista. Por ejemplo, el best seller de Hal Lindsay titulado Late, Great
Planet Earth juega con aprensiones e ideas milenaristas tales como la
de «gran tribulacién», para producir una sensacion de futuro predecr-
ble y asegurable, siempre que se den las respuestas religiosas correctas.
Como dice un comentarista, «dificilmente [es esto] una escatologia
e sirva como respuesta a la actual crisis de la modernidad y el para-
31:3‘]112 posmodemno en evolucion»¥.
Al parecer, las alternativas posmodernas primanas implican la ne-
gacion del presente y la aceptacion del pasado o bien la negacion del
pasado y la aceptacion del presente. Es probable que la vision utépica

# wEvangelism and Social Responsibility. An Evangelical Commitment», informe
:;‘:n consulta en Grand Rapids, ML, y Exeter (Reino Unido), Patemoster Press, 1982,
367.
* Richard Fenn (1997), The End of the Time, Londres, SPCK.
* Tormod Engelsviken (1994), «Modemity and eschatology, en Philip Sampson
e al. (eds.), Faith and Modermity, Oxford, Regnum Lynx, pig. 172.
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de un futuro norteamericano globalizado no se tenga como aconteci-
miento ain por venir, sino como resultado automitico del presente.
Y tampoco para ella, lo mismo que en el caso de lo apocaliptico, hay es-
pacio en el programa de Disney. Pero los regimenes hartos de informa-
ci6n que favorecen el olvido o que nos tranquilizan diciéndonos que
es posible controlar el riesgo de los acontecimientos todavia por ocu-
rrir son malos proveedores de seguridad ontolégica y de identidad, por
no hablar ya de un sentido de prioridades para hacer frente al futuro.
Las meras nociones de memonia y esperanza —fundamentales en la
mayoria de las perspectivas religiosas— parecen haber perdido relieve
en los tiempos posmodernos.

MEMORIA Y ESPERANZA

Esta es la crisis actual del tiempo. El foco del porvenir, dada la ma-
nera en que las tecnologias de la comunicacion y el consumo contri-
buyen a la construccién del mundo posmoderno, tiene en la perturba-
cion del iempo un problema grave. Puede que el zapeo con el mando
a distancia y la fast food parezcan ejemplos triviales, pero son aspectos
emblemiticos de nuestra época. Aunque la palabra «ciberespacio» su-
giera localizacion o lugar, también se puede perfectamente decir que
Internet no es otra cosa que la dristica reduccion del tiempo necesano
para comumicarse. La instantaneidad nos ha empujado al campo de
gravitacion de un presente permanente. Somos esclavos de lo inmedia-
to, estamos atrapados entre el pasado y el presente®®. Para Paul Virilio,
el fin de la historia es el «limite maximo de velocidad» de la aceleracion
del tiempo. Cita a un sobreviviente del Holocausto, para quien el «rit-
mo frenético» y el «caleidoscopio desconcertante» de la historia favore-
cen «la exaltacién del poder del olvidos**.

Todo esto contribuye a crear un medio inhéspito para la vida reli-
giosa, al menos tal como se la conocia en la modernidad. Si, como sos-
tiene Daniéle Hervieu-Léger™, la religion opera en «comunidades de
memoria», las quiebras de la memoria a través de la amnesia colectiva
¥, por eso mismo, de amnesia selectiva —el enfoque disneyficado de la
historia como collage— representan un desafio de cierta magnitud. En

% Jean Cheseneux (1996), Halrter le temps, Paris, Bayard.
# Paul Vinlio en Der Denan (ed.), pig. 158.
0 Danitle Hervieu-Léger (1993), La Religron powr mémore, Paris, Cerf.
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su obra, la religion se relaciona con una comunidad creyente que tie-
ne una genealogia distintiva. El pasado y el futuro son importantes
la existencia presente de la comunidad, que se mantiene unida
gracias a simbolos, ideas y pricticas sociales compartidas. En las condi-
ciones posmodernas es dificil, por no decir imposible, mantener una
memona viva como fuente de significado para el presente y esperanza
para el futuro. Sin embargo, en las Escrituras judias, por ejemplo, eso
es exactamente lo que ocurre, como muestran los registros mas anti
guos. Los judios de la didspora, exiliados, de la época de Nehemias
reencontraron su esperanza en Dios remontando la memoria colectiva
a las promesas de Abraham y mas alld atin, hasta la Creacién misma.
En el mundo modemo, la memoria y la esperanza estaban clara-
mente separadas. Hoy, la cultura de Disney hace trampas con ambas.
A menudo el sentido de la historia se reduce a herencia mercantiliza-
da, mientras que el futuro estd en manos de la tecnologia sofisticada
del futurismo de EPCOT, idolo de mundos simulados de silicio. Una
vez mads, se encuentra aqui un topos temporal religioso seculanzado
que pone el acento en el cuento de un buen pasado y de un futuro
rosa, pero en el que la dindmica redentora queda exclusivamente en
manos humanas. En Occidente, las comunidades de memoria, entre
las cuales lo religioso es lo mais fuerte y lo mds duradero, han estado
dominadas por la destradicionalizacion y la desinstitucionalizacion.
Los simbolos y los relatos religiosos, como tantas otras cosas en la cul-
tura contemporanea, han quedado sueltos, en libre flotacion, fluidos.
Pero no han desaparecido. Por el contrario, reaparecen como fuentes
culturales. No es de sorprender, pues, que esos sustitutos tiendan al brr-
colage, a una gran heterogeneidad, a la mezcla y fusion de elementos
otrora diferentes. Al parecer, con la religion desregulada todo vale.
Efectivamente, todavia se encuentran pautas de creencia, cierto
sentido de la memoria y una biisqueda de coherencia incluso en situa-
ciones en que las tendencias posmodemas son muy acusadas. En algu-
nas iglesias latinoamericanas, por ejemplo, en las que los compromisos
cnstianos convencionales se mezclan alegremente con el culto realza-
do por medios electrénicos y el modelo posmoderno de pastiche, se
esta produciendo un notable crecimiento (sin sensacién de incon-
gruencia)’, Esto, naturalmente, obliga al menos a los creyentes cristia-

* David Martin {1996), +Religion, seculanization, and postmodemity: Lessons from
the Latin-American case», en Pil Repstad (ed.), Religion and Modernity: Modes of Coexisten-
ae, Onford, Scandinavian University Press.

nos a enfrentar el horrible interrogante, que el mismo Jesis formula,
acerca de hasta qué punto tomaron los creyentes errdneamente en el

ado las meras tradiciones humanas por exigencias de Dios. La «ca-
dena de la memona» (para usar la expresion de Hervieu-Léger) o de la
creencia puede permanecer intacta aun cuando ciertos vinculos con-
yencionales sean sustituidos o eliminados por otros. Pero el proceso
dista mucho de ser automatico o de estar asegurado.

En cualquier caso, esta claro que en las condiciones contempori-
neas la dimension temporal de la vida social resulta problemitica y que
esto tiene importantes consecuencias para el dominio religioso y para
sus pricticas de fe. Lo posmoderno esti marcado por la desaparicion
del tiempo tradicional en la temporalidad cotidiana, ramificaciones de
lo cual se advierten no sélo en la instantaneidad relativamente trivial
de las formas culturales de hoy, sino también en las pautas perturba-
das de socialidad, comenzando por el lugar de trabajo y pasando lue-

a todos los otros campos. La arritmia social y sus aspectos cultura-
les afectan todo lo que es influido por el mundo flexible y fluido de la
posmodemnidad. El interminable presente niega cualquier futuro, salvo
el que proporcionan la mayor tecnologia y el mayor consumo, mien-
tras que al mismo tiempo ofrece incluso el pasado como un objeto
mas de consumo o como foco de anhelo nostilgico (0 ambas cosas).
La disneyficacion de todo el proceso solo sirve para reforzar la pertur-
bacion del tiempo, a pesar de los ecos ficticios y distorsionados de la
historicidad y la esperanza en las narraciones de Disney. Entonces, <en
qué puede fundarse el sentido de continuidad y de compromisos com-
partidos, esencia de esa cadena de la memona y, por tanto, de la espe-
ranza?
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Carfturo 8
El futuro de la fe

«Jesus en Disneylandia» es una metifora de la vida religiosa en
los tiempos posmodernos. Es, por supuesto, una metifora muy cris-
tiana, pues Jestis es mucho menos central en el islam y en el judais-
mo, por no hablar de otras fes religiosas, que en el cristianismo. Y es
también una metifora muy norteamericana, pese a la eficaz globali-
zacion de Disney. Pero la metifora habla de culturas democratizadas
y mercantilizadas que constituyen hoy el contexto en el que la fe tie-
ne que encontrar nuevos puntos de apoyo. Y alude a relaciones cada
vez mas mediatizadas electronicamente, en las que los simbolos y
las imagenes han pasado a ser lo més importante y hacen cada vez
mis estrecha la relacién entre sociedad y cultura. Es un recordatorio
de que las coordenadas basicas de la vida social —tiempo y espa-
cio— se estin reconfigurando desgajadas de sus lineas y formas mo-
dernas para dar lugar a flujos y fragmentos que alterarin radicalmen-
te la vida en el siglo xx1. La metdfora también advierte acerca de un
mundo disneyficado en el que, como dice Baudrillard, «la realidad
misma se convierte en especticulo, en el que lo real se convierte en
parque tematico» y en el que todos nos convertimos en extras cine-
matogrificos en nuestro propio mundo'. Y esto incluye nuestros
mundos religiosos.

! Jean Baudrillard (1996), «Disneyworld Companyw, Paris, Libération.
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No cabe duda de que la religion o, mis bien, la espintualidad, e
ha convertido en un articulo de consumo. Se buscan nuevas ﬁmnt::
de significado que incluyan de manera prominente la figura o al me.
nos el nombre de Jestis. En Canadi, para tomar un ejemplo del terpe
no con el que rmils familiarizado estoy, Jestis se ha convertido en icong
preferido de camisetas y bolsos y aparece en las letras de la musica
y en los libros de mayor venta. Pero también se trata, sin ningm’g
duda, de un Jesis posmodermno. Como comenta el tedlogo Hen
Maier, aunque se busca la relacién personal con Dios, la gente deserjar-
«un Dios ms ficil, mis ripido, sin molestias, que se pueda poner en
el microondas». Para muchos, la cruz sigue siendo un escollo —y siem-
pre lo seri—, pero, a juicio de Maier, Jestis es popular porgue «es ply-
mllsm: acoge a I9s extraios, acoge a las mujeres, estd contra la religion
organizada y a favor de la justicia. Jests viene ataviado con la ropa de

nuestra cultura»?,

En este libro he tratado de explicar algo del trasfondo sociolégico de

las actuales condiciones posmodemnizantes que con tanta rapidez alteran
los paisajes culturales en el mundo entero. La fe fermenta; hierven nue-
vas creencias. Tratar de aprehender algo de las principales tendencias es
decisivo, no sélo desde el punto de vista de los que se aferran a algin
compromiso convencional, sino también desde la perspectiva de quienes
desean participar de manera significativa en la informacion pluralista, me-
diada y globalizante de la era de la informacién a la que me refiero con la
abreviatura «posmodernidad». Este capitulo final cumple tres funciones.
En primer lugar, recuerda los pasos que hemos ido dando a lo largo del
libro. En segundo lugar, sostiene que abordar la vida religiosa en los con-
textos posmodernos nos obliga también a nosotros a reconsiderar como
:rgamh;a el ar;]alms sacu:-jlcigu:nczj En tercer lugar, comenta mis directamen-
¢ ciertas implicaciones del anilisis precedente en lo especi -
cionado con una vida cristiana en Il: actualidad. e

Recuerpo

La secularizacion como metanarracion ha muerto. O mejor dicho,
lau:uc:to las interpretaciones populares de Max Weber, las que igno-
fan las nuevas posibilidades que se ofrecen a politeismos, profetas o ra-

Slephinic Nolen (1 Y, «Giwv
; 5 th "
L s Iql o9 : e them .Icsus but hold
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jonalidades alternativas y que se centran exclusivamente en las pers-
sectivas de la «noche polar de géhda dureza» mientras se cierra la jaula
de acero de la racionalizacion instrumental secular. De la misma mane-
ra en que el final de la eristiandad no sello el destino de la religiosidad
institucional, tampoco la desregulacion de la religion, posterior a la de-
saparicion de la cristiandad, presagia su destino final ni su irrelevancia
social y cultural. La religion garantizada, organizada, especialmente en
sus formas modernas, confesionales, no goza en general de buena sa-
lud en las sociedades occidentales ricas, sobre todo en Europa. En la
medida en que esto es asi, atin tiene sentido sociolégico una modera-
da referencia a la seculanzacion. Dicho esto, hay que tomar nota del
frecuente florecimiento que experimentan en otras regiones del mun-
do formas religiosas afines y equivalentes al cristianismo occidental.
Puede que los principales grupos religiosos convencionales estén pa-
sando malos tiempos, pero atin no ha caido el telon en el escenario de
la fe, la espiritualidad o la busca de trascendencia.

Las dicotomias simples que infestaban los analisis modernos de la
religién ya no funcionan, si es que alguna vez funcionaron. Mientras,
la resistencia a las condiciones de la posmodernizacion puede endure-
cerse en la reaccion fundamentalista, tefiida a veces incluso de violen-
cia; y alli donde es probable que el acomodo a las condiciones actua-
les vacie de sentido las principales religiones del mundo, otras opcio-
nes se abren a los buscadores de hoy en dia. Hay diversas maneras de
promover los recursos culturales de la religiosidad, y ciertos grupos re-
ligiosos ortodoxos se perpetiian a través de la negociacion y la navega-
cién por las mareas y las corrientes inhabituales de la posmodernidad.
Como hemos visto, los grupos y los individuos de clara identidad reli-
giosa se comprometen en un proceso continuado de adaptacién y a la
vez de resistencia respecto de las condiciones contemporineas.

En cuanto a la naturaleza de estas condiciones contempordneas, €s
importante considerarlas como alteraciones estructurales en los modos
de vivir la vida humana en el siglo xx1. He insistido en el caricter has-
ta cierto punto tentativo de estas premoniciones posmodernas. Pero el
auténtico debate sobre la posmodemidad —junto con los relativos a la
«era de la informacién» o la «globalizacion»— gira en tomo a la evi-
dencia de una extendida sensacién de que en nuestros dias se estin
produciendo verdaderos cataclismos sociales. Sin caer en determinis-
mo tecnolégico ni econémico, se puede suponer que el

de la posmodernidad tiene dos factores decisivos: la difusion Z las tec:

nologias de la comunicacién y la informacién y los cmailﬁ W
en el sentido del capitalismo de consumo y el estilo de vida consumis-




ta. La interaccion y la organizacion social adoptan un nuevo modelo
cultural, que, como dice Castells, es «la razon por la cual la informa-
cion se erige en ingrediente clave de nuestra organizacion social y la ra-
z6n por la cual los flujos de mensajes y de imagenes entre redes cons-
tituyen la trama basica de nuestra estructura social»’. Y es también la
razon por la que la eleccion, y no la compulsion, se ha convertido en
un «valor» tan central y, de esta suerte, en un marcador de divisiones
sociales.

Estos factores, por encima de todo, lanzan nuevos desafios y brin-
dan nuevas oportunidades a la religion, la fe y la espintualidad con-
temporineas. La expresion cultural se integra ahora con todos los otros
sistemas electronicos de comunicacion, y eso tiene varias y profundas
consecuencias. El poder simbélico de los remitentes tradicionales de
mensajes se ha debilitado en la medida en que esos mensajes son vul-
nerables a la mezcla, la dilucién y la distorsion. Y a menos que sus re-
mitentes encuentren nuevos medios para recodificar los mensajes, es
probable que queden marginados. Por tanto, las antiguas autoridades
resultan mas cuestionables que antano, lo que también exhibe un in-
cremento del contacto cultural a través de la migracion y el tunsmo. Y en
tanto esas fuentes de significado se oscurecen o el acceso a ellas es me-
nos visible, la identidad se refugia en una posicion sociocultural mas
central. Las identidades se construyen para resistir lo que se siente
como amenaza o bien a modo de proyectos para tratar de superarlo, o
ambas cosas a la vez. Las culturas de consumo afectan las elecciones
que se realizan en los campos de la fe y de la espinitualidad, a menudo
—pero no siempre— con resultados de inherente mutabilidad e ines-
tabilidad. Las condiciones culturales ya existentes también afectan esos
resultados, de modo que tanto la dindmica local como la global de-
sempeiiarin un papel en el alcance del predominio de la identidad de
proyecto o de la identidad de resistencia.

El tiempo y el espacio,.que en la modemnidad parecian mensura-
bles, y por tanto predecibles, y que suministraban la trama misma
de la vida social, también fluyen. La trama social, por tanto, se teje de
otras maneras, con nuevas dimensiones. La compresion del espacio-
tiempo crea una aldea global, pero la aldea esti en todas partes y en
minguna. La gran diversidad de los flujos globales produce una nue-
va fluidez de modelos de interaccion social en el plano internacio-

* Manuel Castells (1996), The Rise of the Network Society, Oxford y Nueva York, Black
well, pig. 477.
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nal, mientras que al mismo tiempo confina a los «locales» a sus «ly-
gares», lo cual tiene efectos positivos y negativos. El tiempo también
implosiona en un presente interminable, que tiene el peligroso po-
tencial de atenuar la memoria y la excluir la esperanza. El mundo de
lo instantaneo y lo inmediato es al mismo tiempo un mundo de rit-
mos drasticamente perturbados. No sélo las estaciones y la sucesién
del dia y la noche han perdido gran parte de su importancia para la
socialidad; hoy también son susceptibles de reprogramacion las di-
visiones artificiales del horario de nueve a cinco y la perspectiva del
ciclo vital que culminaba con la jubilacién a los 65.

En el marco de la modernidad, dadas las estrechas conexiones en-
tre el espiritu modemista y ciertas formas de cristianismo, era posible
elaborar mis directamente los significados religiosos del tiempo y el es-
pacio. Con todo, mientras imperaba la tesis exagerada de la seculariza-
cion, las iglesias no s6lo fracasaron en responder adecuadamente a las
condiciones modernas, sino que a veces lo hicieron incluso con exce-
s0. En su ropaje moderno, burocritico, las iglesias fueron influidas cla-
ramente por el modo dominante de organizacion, a saber, la sociedad
anénima. De esa suerte, el capital doctrinario podria acumularse y
transmitirse, incluso cuando el credo religioso parezca haber perdido
el pulso y el sentido de orientacién. A veces el renacimiento ha llega-
do incluso a las formas eclesidsticas mas moribundas, situacién que ra-
ramente previeron quienes contemplaban el paisaje con los prismiti-
cos de la secularizacion. Del mismo modo, aunque por un tiempo
hubo formas especificas de la organizacién espaciotemporal capaces
de proyectar cierta sombra espiritual, quizi no estaban en los lugares
adecuados para mirar a largo plazo. En palabras del relato de los abo-
rigenes australianos que hemos mencionado en este libro, es posible
que el rio discurra por otro sitio.

Aunque en las situaciones propias de la modernidad abundaran las
consecuencias no intencionales, habia al menos un sentido general de
coherencia entre, por un lado, el espacio creado como apertura al de-
sarrollo o el iempo como arena para la disciplina y la redencién, y, por
otro, las expansiones territoriales o los regimenes organizativos que ca-
raterizaron a los centros de poder de la modemidad. La compresion
posmoderna del espacio-tiempo, por el contrario, es inducida por fuer
zas tecnoldgicas en gran escala que, pese a no ser auténomas, no dan
sefial alguna de conexion causal con la fe agotada —salvo la fe en la
tecnologia— ni con rutinas religiosas. Las formaciones culturales con-
tempordneas existen, pues, al borde mismo de la incertidumbre. Esta
situacion ofrece oportunidades para la recuperacién de las coneepecio-




nes alternativas de espacio y de tiempo, y al mismo tiempo amenaza
con la condena a fractura y fragmentacion continuadas, que niegan a
la existencia cualquier totalidad y armonia. Sin embargo, las recupera-
ciones implicarian la resistencia deliberada, que da primacia al lugar
por encima de los flujos, por ejemplo, o relativiza el iempo en rela-
ci6n con la eternidad.

Por tanto, ¢quiere esto decir que cuando todo esté dicho y he-
cho se verd cumplido el pronéstico de la tesis fuerte de la secular-
zacion? Lo que he escrito aqui gravita pesadamente en contra de esa
conclusion. Incluso en las condiciones modernas se esperaba mu-
cho mis de la tesis fuerte de la secularizacién. Esta tomé errénea-
mente por proceso universal el desacoplamiento de Iglesia y Estado
limitado al ambito europeo. No advirtio que el impacto del urbanis-
mo y la industrializacién variaba de un lugar a otro y que estos pro-
CES0S NO €ran en si mismos sino una fase pasajera del desarrollo ca-
pitalista moderno. A menudo sobrestimé la extension con que, en
la vida cotidiana, la gente piensa en términos estrictamente cientifi-
cos. Y, por supuesto, tendié a suponer que la ciencia, de alguna ma-
nera, es irreligiosa en el nivel de sus suposiciones bdsicas. En otras
palabras, la sociologia que engendré la secularizacién como explica-
cion de alto nivel de la mengua religiosa del mundo moderno tam:
bién tenia sus limites, precisamente en cuanto producto de ese mis-
mo mundo.

Si la seculanzacion como metanarracion es vulnerable a la critica
en su escenario europeo modemo onginario, mucho menos comoda
es sin duda su situacion en el mundo de las tecnologias de la comuni-
cacion y la informacion y el consumismo, cada vez mas posmodemno
y global. Estos rasgos emergentes modifican el paisaje social y cultural
de tal manera que arrojan senas dudas acerca de cualquier desarrollo
meramente lineal que vaya, digamos, de la seculanizacion a la hiperse:
cularizacion. Lo moderno, atn esta presente, por supuesto, con mu-
chas de sus influencias todavia intactas. Pero las contradicciones de la
modemidad son ahora menos evidentes, mientras que se conocen mu*
cho mejor las ambigiiedades de sus efectos sobre la religion. Los rios de
la religion convencional todavia fluyen, pero la religion desregulada se

ha derramado desde hace ya mucho tiempo en un delta de brazos y ca
nales. Constantemente hay nuevas modalidades unidas a la red y nue
vas cormentes globalizadas de actividad religiosa que producen sorpre
sas, desde la globalizacion pentecostista desde abajo a la reaparicion de
las religiones puablicas con poder politico, o a la a veces saludable erup~

cion de fundamentalismos.

-

REFLEXION

El estudio de la religién en los tiempos posmodemnos pide nuevas
tivas, No basta con argumentar a favor de un nuevo paradigma
como alternativa a las agotadas y eurocéntricas teorias de la seculariza-
cion, aun cuando se trate de un primer paso significativo. Ni alcanza
con sugenr que es menester repensar la religion, no en cuanto forma
organizativa, sino como recurso cultural, aunque, una vez mis, se tra-
te de una actitud liberadora y esclarecedora. Es preciso dar el paso si-
guiente, un paso por el cual la sociologia de la religién reconozca mis
ingenua y abiertamente su papel en las situaciones que se propone es-
tudiar. Hay para ello buenas razones filoséficas. Pero me gustaria suge-
rir, en la misma linea que el resto de los andlisis de este libro, que tam-
bién las realidades sociologicas en discusién presentan razones igual-
mente buenas en el mismo sentido. La sociologia, ya sea que explore
la religion o cualquier otra cosa, no puede adoptar la misma actitud
que el espectador inocente o el observador distante de las tendencias
sociales y culturales.

La actitud de distanciamiento clinico entre observador y observado
es un sueno de la Tustracion que se desvanece. No sélo se desvanece
porque una argumentacion filoséfica mis reciente venga a ocupar su lu-

 gar, sino también y sobre todo porque las condiciones mismas de cono-
‘cimiento-produccion estin cambiando. En las condiciones antes expues-
tas, el conocimiento ha experimentado un cambio considerable. En la
era de la informacion, el conocimiento es a la vez materia prima, proce-
50 y producto de produccién. El conocimiento actiia sobre el conoci-
~miento para producir nuevo conocimiento. El conocimiento sociologi-
€0 sirve para informar la propia actividad social, lo que convierte a los
socidlogos —o al menos a los que consiguen hacerse oir— en coautores
del drama del que son también intérpretes y criticos. El conocimiento
sociolégico circula con los otros simbolos e imédgenes de la época y es
utilizado por grupos, organizaciones e individuos en el proceso de auto-
‘Comprension, construccion de identidad y formacién de objetivos.

_ Habria que destacar que este énfasis en el caricter reflexivo de la dis-
Giplina no sefala necesanamente una caida en el relativismo, aun cuan-
do cierta rama del posmodernismo se lo haya permitido o incluso haya
‘&stimulado a ello. Tal como aqui se la entiende, esa reflexividad es cohe-
Tente con el conocimiento relacional (no relativista), con el realismo
afirma la realidad del «individuo» y la «sociedad» y al mismo tiem=




po las conexiones entre uno y otra) y también con la responsabilidad so-
cial (mas que con la indiferencia)’. En la sociologia de la religion esto
quiere decir vanias cosas, incluso tomar conciencia de la manera en que
la sociologia es percibida y utilizada por los grupos relativamente pode-
rosos en el campo de la educacion, los medios de comunicacion y el go-
biemo, pero también por las organizaciones y grupos religiosos, y tratar
de reconocer, en la medida de lo posible, los supuestos y las implicacio-
nes de fe de los tipos de explicacion que esas sociologias proponen.

La sociologia ha pasado muchas décadas tratando de escapar a las

s de un suefio imposible de conocimiento perfecto y todavia no
se ha liberado del todo de sus cadenas. Pero la salida a esa situacion, tal
como yo la veo, es admitir los inconvenientes del empirismo y el posi-
tivismo sin caer en la ciénaga del relativismo. Todo intento de explica-
cién —teoria social— esta infradeterminado por los hechos y, por su
parte, los hechos estin cargados de teoria. El significado de esto, segun
Mary Hesse, es que los supuestos normativos forman parte del proce
so de construccion tedrica’. Estos supuestos integran la teoria, pero es
imposible acceder a ellos por la observacién empirica no por la expli-
cacién metodolégica. En la sociologia de la religion, esos supuestos
pueden incluir las ideas de que la vida social humana es irreductible-
mente religiosa y de que la orientacion a la fe es un aspecto de la ac
cion social y al mismo tiempo estructura esa actividad.

Esto, a su vez, es un argumento mas a favor de que en sociologia
los enfoques afirmativos de lo posmoderno son mas abundantes que
los escépticos. Alli donde el posmodemnismo escéptico postergaria todo
significado, el enfoque que aqui se adopta descansa incluso en la recu-
peracién. Después de todo, algunos de los significados compartidos
forman parte de las condiciones mismas de la existencia humana®. De
acuerdo con la obra de Emmanuel Levinas, el cuidado del Otro se ha
convertido en un tema capital de la ética social contemporinea, ética
en la que se advierte fuerte resonancia de ciertas interpretaciones reli-
giosas basicas’. Pero no todos los significados son compartidos, ni mu-

% Viéase Tim May (1998), «Reflections and reflexivity=, en Tim May y Malcalm Wi-
liams (eds.), Knouing the Social World, Buckingham, Open University Press.

* Mary Hesse (1980), Revolutions and Reconstrictions i the Philasoply of Science, Notre
Dame, IN, Univensity of Notre Dame Press.

5 Scort Lash (1994), en Ulrich Beck, Anthony Giddens y Scott Lash {eds.), Reflexroe
Modernization, Cambridge (Reino Unido), Polity Press, pig. 146.

7 Weéase David Lyon (1997), «Sliding mn all directions: Social hermeneutics from sus-
picion to retrievals, en Roger Lundin (ed.), Disciplining Hermenentics, Grand Rapids, ML
Eerdmans, pigs. 109-13.
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cho menos, y una sociologia de la religion reflexivamente resnermesia
también sintoniza muy bien con esas diferencias, asi como cop
racteristicas comunes de la existencia. En la medida en que la s
gia no haya sucumbido a la lobotomia histérica en virtud de |3 ¢
simultaneidad enerva la esperanza, es efectivamente posible [a bys,
de la transformacion (sobre la base de las caracteristicas comunes) y de
la tolerancia (de la diferencia) como motivos para embarcarse en o]
andlisis sociolégico.

REMODELACION

En los tiempos posmodernos, la vida religiosa no sélo exige que se
la entienda de otra manera, sino también que se la viva de otra mane-
ra. Las pricticas religiosas, que en todo caso son revisadas constante-
mente, pueden ser revisadas de manera mds 0 menos informada. Por
cierto que la sociologia no tiene todas las respuestas, pero esto no debe
interpretarse como llamamiento a los expertos en la matenia a elaborar
respuestas religiosas a la posmodemidad. Por otro lado, la sociologia
ofrece intuiciones capaces de informar de sus compromisos mas pro-
fundos tanto a creyentes como a personas mds reticentes. En este libro
han predominado los ejemplos cristianos por la simple razon de que
he trabajado con culturas profundamente afectadas por el cristianis-
mo. Pero ocurre ademis que mis compromisos de fe son cristianos, de
modo que los lectores sacarin mejor partido a algunas de las implica-
ciones de mi andlisis de la religion en los tiempos posmodemnos si to-
man en cuenta algunas de las situaciones cnstianas que he ofrecido
como ejemplos.

Para continuar con el mismo espiritu de la seccidén anterior hay
que decir que si se quiere estudiar la religion no basta con ir mds alla
de los nuevos paradigmas. La sociologia necesita resituarse en la pos-
modernidad. Esto quiere decir, entre otras cosas, que la sociologia
deeﬁa abrazar la reflexividad sin relativismo, rechazar el modo le-
gislativo —pero no compromisos basicos—, centrarse en la Otredad
—pero buscar caracteristicas comunes— y perseguir fines transfor-
madores adecuados a la disciplina. Pero, ademis de todo esto, a una

ra religiosa de lo que he escrito podrian interesarle ciertas rami-
ficaciones de la fe y la espiritualidad en el siglo xx1. Un tratamiento
completo de esto requeriria otro libro, de modo que los comentarios

Siguientes, sin pretension alguna de abarcarlo todo, se limitarin a la

Sugerencia.
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El cristianismo enfrenta una curiosa combinacién: crisis y moder-
nidad. La modernidad es una formacién sociocultural cuyas grandes
dimensiones afectan al mundo entero y en cuya generacion colaboré
el cristianismo, que luego traté con éxito diverso de evadirse y quedar
a salvo de sus consecuencias no deseadas. La crisis de la modernidad es
un aspecto de las condiciones posmodernas. Durante mucho tiempo,
muchos cristianos intentaron aceptar lo que todavia se podia rescatar
como cristiano del proceso moderno, mientras vacilaban ante los ras-
gos que consideraban hostiles —o al menos indiferentes— a la pricti-
ca cristiana, o bien se oponian abiertamente a ellos. Asi por ejemplo,
durante el siglo xx hubo en Occidente grupos cristianos que desempe-
fiaron un papel destacado en la formacion de Estados del bienestar,

ro también se sintieron cada vez mids incomodos con la extension
del control burocritico que esos aparatos ejercian sobre los pobres.
Para tomar otro ejemplo, algunos encontraron compatible la garantia
cristiana de una «guerra justa» con la defensa de las libertades democri-
ticas, pero se mostraron reacios ante los productos posteriores de la
guerra industrializada que introducia las armas atémicas y la guerra im-
plicita,

Las situaciones nuevas presentan nuevos desafios y también nue-
vas oportunidades, que es lo ocurnié en el momento de apogeo de la
modemidad. Entonces, en Occidente se interpreto el problema como
una crisis poscristiana. Sin embargo, una gran diferencia reside en que
hoy, con el retroceso de la religiosidad institucional, la carga de la elec-
ci6n recae mucho mas directamente en el individuo. Pero el tema cen-
tral de este libro ha sido en parte la ambivalencia de las actuales situa-
ciones. Aunque no he minimizado las auténticas amenazas a la espinitua-
lidad y la accién social cristianas, no se trata de volver a lamentarse de
un pasado perdido, ni de repetir la ya enojosa advertencia sobre la ame-
naza posmodema. Tal como he dicho, el punto de vista de la <amenaza
posmoderna» debe mucho a ciertos temores demasiado filosoficos. Esa
nerviosidad pasa por alto él significado de las actividades de la vida co-
tidiana como arena real de lo social y subestima la capacidad de agen-
tes «religiosos» bien informados —ipor no hablar de Dios!— para re-
conocer las situaciones como lo que son... y distinguir.

Con respecto al significado central de las TCI, el reto es completa-
mente claro. Sélo encontrarin voz los grupos que sean capaces de co-
dificar sus mensajes, sus simbolos, de tal manera que se adapten a los
nuevos medios. Hasta donde se puede llegar en esto conservando la in-
tegridad es un interrogante al que todos los grupos religiosos tienen
que enfrentarse, pero no hay duda de que los grupos que carezcan de
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esa capacidad mediatica verdn por ello mismo limitada su 1id
para comunicarse en el seno del gran movimiento de corrieﬁtﬁgdhn-
rales. Los que, por la razén que fuere, se resistan a esta via y elijan, pq
ejemplo, no ensuciarse con su asociacion a los flujos globaluddi;';-‘
der elitista pueden hallar alivio a una ansiedad potencial implicindose
en los nuevos medios de comunicacion. Pues comprometerse con los
sistemas de comunicacion digitales y electronicos, incluso en el caso
de los grupos fundamentalistas mas intransigentes, es entrar en la Id,
Pero no con tono autoritario, sino COMO UNA voz que compite entre
muchas otras.

Analogo dilema aguarda a todo el que reconozca el significado re-
ligioso de la cultura de consumo posmodema. Como hemos visto en
un capitulo anterior, reconocer la importancia de la competicién reli-
giosa en la vitalidad de los grupos religiosos no implica necesariamen-
te la recomendacion politica de que las iglesias débiles debieran mejo-
rar sus técnicas de mercado o establecer de inmediato sitios de espiri-
tualidad electronica [e-spirituality] en la red. Irénicamente, a esta altura
se hacen evidentes los peligros del consumismo. La eleccién se ha ex-
tendido a la mayoria, pero en un mundo en el que cada vez son me-
nos los recursos para el tipo de elecciones morales y de «sociedad de
riesgo» a las que hoy nos enfrentamos. Sin embargo, eso nos abre a un
nuevo papel de las grupos religiosos: el ofrecimiento de orientacion,
por ejemplo, en las angustiosas elecciones de vida o muerte que el de-
sarrollo ilimitado de la tecnociencia presenta de modo cada vez mds
perentorio, pero para las cuales los recursos morales parecen desespera-

ente escasos.

Por otra parte, en un mundo posmoderno, las elecciones son el
privilegio de los consumidores. Los «consumidores locales, defectuo-
sos», a menudo descartados, tienen muchas menos oportunidades de
elegir. Ademis, las elecciones que se realizan en una cultura de con-
sumo también pueden con gran facilidad hacerse bajo la influencia
de criterios emanados de la propia cultura, lo que por definicion se-
fia no tomar en cuenta lo trascendente. A medida que el consumis-
Mo incremente su importancia, las cosas cambiarin rapidamente,
Pues a los consumidores se les ha ensefiado cuidadosamente a no es-
far nunca satisfechos. Esto milita contra todas las pricticas religiosas

que se inspiran mds en el requerimiento divino que en necesidades o
Capacidades meramente humanas. Y esto agudiza la distincion entre
€l consumo libre de culpa (y gozoso) y el nuevo impulso cultural y

mandato politico de consumir sin limites, que es lo que he dado en

ar consumisme,




Esto plantea ciertos graves interrogantes, que, para decirlo franca-
mente, no parecen haberse abordado con mucha seriedad y que, por
comparacion, producen preocupaciones intelectuales acerca del limite
de lo posmodemo. El desafio del consumismo contiene una dimen-
sion directamente espiritual en conexion con la lnCDn'l.patli?I]ridild cla-
sica de «servir a Dios y a Mammén»*, pero también va implicita en los
mandamientos cristianos bsicos de cuidar la Creacion y de amar al
projimo. Para referimos a esto tiltimo, como también hemos visto, el
incremento de relaciones indirectas en la sociedad de extraiios hace
menos visible al «préjimo». La mera cercania, por supuesto, nunca es-
tuvo en cuestién. Lo que interesa, como han mostrado mas reciente-
mente Derrida, Bauman y otros, es asumir la responsabilidad por el
Otro alli donde se lo encuentre”. Cémo se pone esto en prictica en
una sociedad de extrafios que viven bajo el signo de I:a !‘I‘lD\"lJ.Id.ad es
una pregunta fundamental del presente. Las agencias cristianas todavia
se destacan en el mundo de los sin techo y de la ayuda humanitaria',
pero la mayor parte de las comunidades cristianas atin no han reconeo-
cido plenamente el desafio cotidiano del consumismo. :

La compresién del espacio-tiempo también desafia las pricticas cris:
tianas convencionales. El ejemplo de globalizacion que se usa aqui, lastra-
do de espacio, contiene muchas paradojas para los cristianos. Es muy fi
cil proponer que la globalizacién religiosa desde arriba tiene lugar a par
tir de las cabinas de control de las megaiglesias ricas, con sus premisas
repetidas como esloganes, sus estudios de multimedia, sus cafés Starbucks
y sus librerias con olor a canela y armulladas con almizcle sagrado. La glo-
balizacion religiosa desde abajo, por otro lado, crece como las flores sil
vestres en las grietas del hormigon de las chabolas de Sao Paulo o Mant
la, exuberantes lenguas de fuego que ofrecen sentido y esperanza a lmh
cales aparentemente «sin eleccion posibles, alter ego economico de la clite
de aldeanos globales. No es ficil la coexistencia de estas r?ah-:iades socia:
les contrastantes de vida religiosa como ejemplos de los mismos compro-

misos. Pero en ambos casos se encuentra al menos esta paradoja: que el

alcance del mensaje es global, mientras que sus receptores son locales.

A

* Referencia a la advertencia de Cristo contra el corazon dividido: tratar de servird:
Dios y a Mammén —simbolo personificado de la ganancia meramente material — &

una contradiccion basica. Véase Mateo, 6, 24.

* Veéase, por ejemplo, Zygmunt Bauman (1993), Postmodern Ethics, Oxford y Nueva

York, Blackwell. ) o
10 35 agencias con fuerte implantacion canadiense incluyen Habitat para la
nidad, el Consejo Central Menonita y World Vision.
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Los cristianos se dieron cuenta —a veces con un
de que un desafio decisivo de la modemidad era el que
fender la particularidad contra la razén instrumental
se representaba como una «wverdad» monumental y p;
universal. De aqui que, para aludir nuevamente al ejer
del bienestar, lo que ante todo dio impulso a la accién de
fue la condicion de vulnerabilidad que la maquinaria ec

italismo industrial habia impuesto a los individuos,
yulnerabilidad individual, pero sometida a las burocracias:
bienestar, que inducen a la dependencia, inspird luego ;
cristianos contra la coercion del Estado del bienestar. La pob
supuesto, no desaparecio en los tiempos modemnos, si bien su
leza sufrio ciertas alteraciones y su incidencia se globalizé si !
mente. Pero la posmodernidad tiende también a glorificar la particula:
ridad, hasta el extremo de negar los universales. Las politicas de identi-
dad, que en sus formas liminares pierden todo sentido de lo que podria
ser en verdad una «victimas, ofrecen a este respecto tanto desafios
como nuevas oportunidades. La insistencia cristiana en los universales
g envuelven la particularidad puede caer en saco roto, pero ofrece
una altemativa convincente tanto a la minimizacion moderna de la par-
ticularidad como a las dudas posmodernas acerca de la universalidad.
~ También son ambivalentes las posibilidades que presenta el cam-
- bio en las pautas de tiempo. La tirania del tiempo se vio a menudo
“tomo producto indeseable de la modernidad’, lo que subvirtié la es-
itualidad mediante horarios, programas y rutinas rigidas. Y, aunque
un primer momento pudiera parecer que el presente ilimitado de

d del ocio tecnolégicamente equipada, no esta en absoluto clara
inencia del advenimiento de secuencias mas suaves y ritmos mds
dos. La libertad respecto de regimenes esclavos del reloj, dotados
nuevas flexibilidades de la organizacion del espacio-tiempo, no
a necesariamente que la libertad goce de un ritmo de vida mis
almo. En verdad, puesto que en el capitalismo de consumo se ha in-
ensificado la mercantilizacion del tiempo, es probable la persistencia
e las antiguas tiranias. Otra contribucién positiva que las comuni

885 cristianas pueden realizar hoy es el deliberado aflojamiento de las
dduras a los programas esclavos del iempo y la alternativa de optar

". Véase, por ejemplo, Robert Banks (1983), The Tyranny of Time, Excter, Patemnaster



por ritmos mas calmados antes que por la velocidad del mundo d
nante.

Vale la pena destacar que Castells, que analiza la intempor
contempordnea del tiempo, también advierte movimientos media
bientales como presagio de pautas altemativas de tiempo. Alli de
el tiempo comprimido produce el mundo instantineo, y alli donde

«naturales» y, por tanto, una resistencia al control cada vez mis enaje-
nado del tiempo. La «solidaridad intergeneracional» que deriva de este
enfoque, sostiene Castells, es lo que es porque carga el acento en la
unidad de la especie humana y, por eso mismo, en su continuidad®.
Es evidente que esto casa perfectamente con el giro a las «espiritualida-
des nativas», sobre todo en América del Norte. A pesar de los indiscu-
tibles méritos de este giro, no responde a la pregunta por la exactitud
con que se lo podra traducir en un modo de temporalidad para los
que ya estin implicados, cuando no envueltos, en el mundo de tiem-
po intemporal. Es un desafio al que los creyentes que han sobrevivido
a la modernidad harian bien en enfrentarse.

Ese desafio conecta también con diversos temas de este libro, Para
volver a referimos al motivo cristiano del «cuidado de la Creacidn»,
podria decirse que el mismo ofrece dos oportunidades relacionadas:
una, la de contribuciones distintivas que insisten, por ejemplo, en el des-
tino comun de las personas humanas corporales y el penoso «quejido»'*
del planeta; la otra, la oportunidad de cooperar estratégicamente con
otros desde diferentes tradiciones y espiritualidades religiosas, que atra-
viesan los limites de la diferencia para presentar un frente contra la futi-
lidad del deseo insaciable y la destructividad medioambiental del consu-
mismo en constante crecimiento. Si ese desafio no viene de quienes tie-
nen reconocibles compromisos religiosos, es dificil imaginar dénde
podria originarse. Cuanto mis radical sea el movimiento ecologista, tan-
to mis probable serd la evidencia de las raices religiosas de su vision.

L He tomado el concepta de Scott Lash y lluhn Urnr (1995), Ecomomses nf.';.';gw.i and
Space, Londres, Sage. -

* Manuel Castells (1997), The Power of ldentity, Oxford y Nueva York, Blackwell,
pag. 126, )

" Veéase Romanos, 8, 20-5.
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tiempo discontinuo (como en el ciberespacio) elimina las antiguas se-

cuencias, surge la necesidad interior de salvar el abismo entre la fugaci-
dad y la eternidad. El ecologismo, afirma Castells, ofrece otro concep
to de «tiempo glacial»". Esto supone una relacién a largo plazo entre
los seres humanos y la naturaleza y requiere un regreso a los ritmos

Algo semejante podria decirse de la cambiante sion del
50, otro reto lanzado por los tiempos posmodernos. El cuerpo, lo
'que el tiempo, fue sometido a regimenes precisos de medicién,
tcinlina y regulacion en la modcmidad: Algunos de éstos —como
s regimenes temporales modernos— tenian origen en pricticas inspi-
s en la Biblia, como el deseo de comprender la anatomia humana
mo obra de Dios. Pero ahora el cuerpo es un objeto de consumo y
incesante manipulacién, ya en aras de la imagen correcta, ya de la
sena forma fisica [fitmess]. Hoy son borrosas fronteras que antes eran
as, y no solo entre el cuerpo humano y el cuerpo animal, sino tam-

i entre lo humano y lo mecinico. Como dice Sampson, «el

5 1 15
ha pasado de ser objeto de regulacion cientifica a ser sede de estilo»'.

" Como hemos visto, en mis de una tradicién cristiana se estd redescu-

briendo el cuerpo en el culto, lo que quiere decir dejar al margen la
dicotomia moderna entre experiencia espiritual y represién corporal.
Aqui, una vez mis, las condiciones posmodernas dan lugar a nuevas i
bertades de la misma manera que a nuevos interrogantes, que los cris-
tianos, entre otros, estin obligados a afrontar. “q :

Podria ser que en los primeros momentos fuera mds facil identi-
ficar los renacimientos y las reformas y también mis facil prepararse
para unos y otras. En cualquier caso, lo tinico que he intentado aqui
es proponer ciertas pistas acerca de lo que a mi me parece que son
las ireas decisivas en la consideracion y la accién cristianas. Las con-
diciones posmodernas son por definicion inFstables Y volérrdgs, y
la acelerada globalizacion sélo acentia mds ain esas caracteristicas.
Pero, lejos de obturar las posibilidades de una vida cristiana adecua-
da, estas condiciones abren en realidad la puerta a nuevas variantes,
nuevas combinaciones de accion auténtica y responsa!}lc. La desapa-
ricion de la cristiandad reduce radicalmente las tentaciones de .
y despeja el terreno para volver a contar !a vieja historia, precisamen-
te cuando procesos como la globalizacién religiosa desde abajo son
un recordatorio de que es posible un desarrollo auténtico sin ayuc
de los evangelistas occidentales ni Ea}c_ngu;} mg]es'a. La vieja hlstom.
después de todo, cuenta como las iniciativas mas sagmﬁcai:wge nﬂ
son humanas y que las inversiones irénicas —vida a partir de_
muerte, fuerza en la debilidad, riqueza en la pobreza— son la vctﬂlﬁ
dera materia de la historia.

-

15 Philip Sampson (1994), «The rise of postmodernity», en mwﬁﬁ
Vinay y Chrpris suE (eds.), Faith and Modernity, Oxford, Regnum Lynx, pig. 20.
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Jests ¥ DISNEYLANDIA

«Jestis en Disneylandia» es una metifora, ni mas ni menos que una
metafora. La intencién de la frase es mds sugerir que ofrecer la prome-
sa de una clave definitiva de interpretacion del presente. En la medida
en que la posmodernidad va tomando cuerpo, va reflejando los rasgos
del medio disneyano. Amplia el alcance de determinadas caracteristi-
cas de la modernidad, sobre todo de las TCI y del consumismo, aun-

sin trascender las condiciones modernas que la precedieron. Pero
el medio posmoderno, disneyano, es un medio en el que cada vez mds
gente se encuentra a si misma o se siente de ¢l excluida; en ambos ca-
s0s, para mejor o para peor. Y es también el contexto en el cual la esfe-
ra religiosa se modifica y a veces hasta llega a metamorfosearse.

Los cristianos pueden muy bien encontrarse a si mismos en la abra-
siva relacién con el mundo disneyficado. La creciente colonizacion del
globo por el ratén Mickey y todos sus huéspedes se logra mediante la
tentacion troyana. En la medida en que trivializa la verdad, simplifica
el sufrimiento y nos absorbe en sus realidades simuladas como extras
del especticulo, dificilmente puede esperar no recibir retos. En la me-
dida en que excluye lo eterno o converge con el consumismo como
bien supremo, se hace objeto de critica. Pero al mismo tiempo los cris-
tianos pueden sentirse ambivalentes acerca de los dominios disneyza-
dos. Pues si bien recuerdan el significado de la narracién de historias o
evocan el lugar de la emocién e incluso de la espiritualidad en las so-
ciedades fracturadas y friamente racionalizadas, no hacen mis que
unirse a la protesta contra una modernidad narcisista, enamorada de su
imagen. La tematizacion, la desdiferenciacién, la mercantilizacion y el
trabajo emocional no son necesariamente nocivos. t

Es imposible predecir como encontrari la fe nuevas formas ©
cémo encontraré la espiritualidad nuevos modos de expresion en el
marco de las condiciones posmodernas. No es la predicaion lo que in-
teresa (aunque lo fuera para algunos socidlogos modemistas), sino €
seguimiento de las tendencias, la elaboracién de un mapa de las expe:
riencias cotidianas. La sociologia no puede acudir en rescate de lar
gion, asi como tampoco puede mejorar el mundo. Sin embargo,
res humanos construyen su identidad y canalizan sus suefios con todos
los recursos disponibles para la comprensién de si mismos y la com®
prension social. Hay algunos recursos, como el sentido de la «e
dad en el corazén», las exigencias morales inscritas en la Creacion mis
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maoel t?céndalc del salvador crucificado, a los que nada puede agre-
gar la sociologia. Otros recursos, incluida la revelacién, pueden ser su-
plementanamente ilustrados por el tipo de historias que cuentan los
sociologos. Con esta esperanza he contado la mia.
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