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Lo religioso flotante, eclecticismo y sincretismos*

Francoise Champion

Hoy en dia, el mundo occidental estd mar-
cado sobre todo por el continuo retroceso
de las religiones y por flexibles adhesiones
religiosas. La escena religiosa no esti menos
polarizada por dos tendencias opuestas. La
primera -que se cristaliza en diversos “inte-
grismos”, tomando el término comiin- se
caracteriza por un rechazo de la moderni-
dad, rechazo sobre todo de que la religion
sea “cuestion de opcién”, y por la vigorosa
reafirmacién de la tradicién especifica de
cada religion (una referencia estricta y literal
a la Escritura en el judaismo, el islamismo,
el protestantismo, la autoridad de la Iglesia
en el catolicismo). La segunda tendencia, en
muchos aspectos vinculada con los desarro-
llos contemporineos de la modernidad, en
particular con el retroceso de las ideologias
totalizantes y el desarrollo del individualis-
mo,’ se caracteriza rio sélo por la tolerancia
con respecto a la pluralidad de las visiones
del mundo y de los estilos de vida, sino tam-
bién por composiciones “a la carta”, por “en-
samblajes” -por el “sincretismo”, escucha
uno decir también algunas veces.

Algunos analistas han asociado lo artifi-
cioso que se aplicaba en los paises occiden-
tales con la enorme inventiva religiosa de
tipo sincrético que caracteriza a casi todos
los paises que no son occidentales. Es olvidar
las diferencias de fondo entre unos y otros,
que se deben esencialmente al hecho de que,
fuera de los paises occidentales, las socieda-

* Deseo agradecer a Frédéric Alexandre la
relectura de este texto.

[535]

des fueron mucho mas atormentadas por la
industrializacién y la urbanizacién que por
la laicizacion, la secularizacién y el individua-
lismo.”

I. DE LA DECADENCIA DE LAS RELIGIONES
INSTITUIDAS AL “ENSAMBLAJE”

1] El cambio de los atios setenta. Durante los
anos cincuenta y sobre todo los sesenta, épo-
ca de la modernidad triunfante, se aceleré
la secularizacién de las sociedades occiden-
tales. En Francia, pais de casi monopolio
religioso (los creyentes no catélicos no re-
presentaban entonces en total més del 3%
de la poblacién), la secularizacién de la so-
ciedad coincide, en los hechos, con la pér-
dida de la influencia de la Iglesia catélica.
En los anos de 1960, el modelo familiar y la
moral sexual, su iltimo baluarte indiscutido,
se encuentran en mal estado con la reivin-
dicacién masiva, por lo menos entre la ju-
ventud, de una transformacién de las cos-
tumbres. Paralelamente, prosigue una dismi-
nucién en la prictica: en 1958, 20% de los
de 18-30 anos van a misa todos los domingos;
en 1969, ya no son mis que el 13%; en 1975,
son menos del 10%. En cuanto a la “civiliza-
cién parroquial” por medio de la cual el
religioso estructuraba el conjunto de la vida,
empezando por el tiempo y el espacio, desa-
parece hasta en las regiones rurales mas pro-
fundamente impregnadas de catolicismo.?
Simultdneamente, las iglesias adoptan de
mds en mas modos de organizacién y mane-
ras de pensar “modernos”. Hasta en la Igle-
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sia catdlica, parece haber caducado la época
del rechazo intransigente de la sociedad mo-
derna. De 1962 a 1965 se lleva a cabo el
concilio Vaticano II. Mas alld de las diver-
gentes interpretaciones en cuanto a la am-
plitud de la ruptura que opera con el pasado
~cambio en la Iglesia o cambio de la Iglesia-,
es evidente que hubo un viraje: sobre la lec-
tura del mundo moderno, que ya no se con-
sidera inicamente como malo, sobre la cues-
tién de la libertad religiosa, sobre la concep-
cién de la Iglesia, en lo sucesivo concebida
ante todo como “pueblo de Dios”. Hubo tam-
bién, lo sabemos, la reforma linirgica que
eliminé del ritual sus mds magicos elementos
e intent6 hacerla comprensible para todos.
En el protestantismo, retrocedio la influen-
cia de la teologia barthiana -teologia de la
ruptura con el mundo que transmite una
vision pesimista del hombre- en favor de las
“teologias del mundo” y también de las “teo-
logias de la muerte de Dios™.

Esta tendencia dificil para la seculariza-
cién de la sociedad y la secularizacién de las
Iglesias no impidié que estas ltimas coser-
varan un peso social importante, ademis di-
versificado segiin los paises. En Estados Uni-
dos, la practica religiosa no se desplomé
pues es un testimonio de respetabilidad so-
cial. Pero se desmoronaron las motivaciones
religiosas tradicionales -creencia en el peca-
do, en lo sobrenatural, etc.- y la “tradicién
biblica”, cuya motivacién esencial es la con-
ciencia, y la libertad la liberacién del pecado,
perdié casi todo su vigor. En Francia, el peso
social de la Iglesia catélica sigue siendo sen-
sible en los comportamientos politicos, siem-
pre visibles en la geografia electoral.

Al cambio de los anos 1960-1970, la so-
ciedad estadunidense ve surgir una multitud
de nuevos grupos religiosos. Se multiplican
los ashrams y las comunidades espirituales.
Circulan nombres de guris: Meher Baba,
Maharaj Ji (la Misién de luz divina), Moisés
David (por David Berg, quien constituy6 el
grupo de los Hijos de Dios, transformado
desde entonces en la Familia)... En las calles

de las grandes ciudades, jévenes cantan “Ha-
re Krishna” y otros “Jests”. Para designar a
todos estos grupos, se imponen los términos
genéricos “Nuevos Movimientos Religiosos”
(NMR), aunque estos movimientos no sean
del todo nuevos. Por NMR se incluye tanto a
los grupos realmente nuevos -neocristianos
(por ejemplo, el Movimiento de Jestis), judeo
cristianos (por ejemplo, los Judios para Je-
siis), de inspiracion oriental (por ejemplo,
el rajneeshismo)- como al desarrollo de las
religiones orientales clisicas (las diferentes
formas del hinduismo, del budismo, del su-
fismo...) e indias de las Américas, o también
el de grupos nacidos diez o quince afios an-
tes, pero que se conservaron hasta finales
de los afos sesenta cuantitativamente insig-
nificantes, como la Iglesia de unificacién de
Moon. Se incluyen asimismo en los NMR, por
una parte, grupos pararreligiosos -el térmi-
no es comodo-, como la Meditacién trascen-
dental o Arica, que a menudo es dificil de
distinguir de los grupos del “potencial hu-
mano” que utilizan técnicas de meditacion
o de yoga, y por otra parte grupos que re-
activan diversas pricticas esotéricas o magi-
cas. La heterogeneidad de los grupos es pues
considerable. Pero de entrada hablamos en
singular de “nuevo fermento religioso”, de
“despertar”, de “nueva conciencia religiosa”.

Esta efervescenca religiosa también afec-
té a Europa. Aun si existen especificidades
nacionales, por todas partes se encuentran
los mismos grupos, las mismas practicas, las
mismas creencias. Las diferencias entre pai-
ses dependen mds bien de la amplitud del
fenémeno, menos importante en Europa, so-
bre todo en Francia y en los paises de tradi-
cién catélica, que en Estados Unidos.

Esta efervescencia parecia ir en contra de
la idea de una continua decadencia de la
religién en las sociedades modernas. La sor-
presa fue entonces mucho mas grande por-
que las muy diversas manifestaciones de esta
efervescencia rompian la tendencia anterior
de las religiones al acomodo con las diversas
formas de racionalidad moderna. Se afirma-
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ba sobre todo, en un mismo impulso, la pri-
macia de las relaciones de persona a persona
(contra la tendencia moderna al anonimato
de las organizaciones burocraticas) y la pri-
macia del sentimiento sobre la razén. En
contracorriente del movimiento de raciona-
lizacién de las creencias, siempre tendente
a limitar mds la intervencién de lo sobrena-
tural en lo visible y lo concreto de la vida
cotidiana, los Nuevos Movimientos Religio-
sos llevaban a cabo una “desracionalizacién”
de las creencias. Podemos evocar aqui, por
ejemplo, la creencia renovada en las cura-
ciones milagrosas, en el don de profecia, en
las “salidas” fuera del cuerpo fisico... Este
resurgimiento religioso reabrié el debate so-
bre la secularizacién.

2] Polarizacion de la escena religiosa en torno a
dos tendencias opuestas. Lo que nos interesa
mis directamente aqui es la oposicién entre
dos tipos de movimientos. En fecto, se ins-
taura una nueva “reparticién” religiosa, que
no dejard de afirmarse durante los afios de
1970 y 1980: la oposicién entre, por una par-
te, grupos y corrientes de tendencia integris-
tay fundamentalista y, por la otra, corrientes
en connivencia con el relativismo y el indi-
vidualismo, que marcan cada vez mds a las
sociedades occidentales.

En Estados Unidos, pais en donde se de-
sarrollaron cientos de nuevos grupos, algu-
nos de ellos representaron una brutal reac-
cién tradicionalista. Invocando el combate
sin cuartel entre Cristo y Satdn, desarrollan-
do concepciones apocalipticas segun las cua-
les la época contempordnea senalaria la lle-
gada del Anticristo antes del regreso del
Cristo salvador, los adeptos de los grupos
neocristianos (del tipo Jesus People) reafir-
maron una moral que oponia de manera ab-
soluta el bien al mal. Para ellos, este tltimo
se llama homosexualidad, aborto, “permisi-
vidad”. La Iglesia de la unificacién radicalizé
y amplié el combate entre el bien y el mal a
la esfera politica y atribuyé a Estados Unidos
la mision de salvar al mundo del demonio

comunista. Por el contrario, otros grupos
-en particular la mayor parte de los que se
declaraban de origen oriental-, se inscribie-
ron en el prolongamiento de cierta moder-
nidad, vinculada con el desarrollo del subje-
tivismo y, mas alla del pluralismo, del rela-
tivismo, sobre todo en materia de ética. En
efecto, en estos grupos, la meta designada a
la vida es realizar en si misma la conciencia
espitirual universal; la oposicion entre el
bien y el mal se relativiza en favor de la no-
cién de lo “justo”, que esti en funcién de
las experiencias singulares, de los momentos
de la vida y... de la posicién de cada uno en
el ciclo de los renacimientos.

A lo largo de los afos se afirmé la oposi-
cién de las nuevas corrientes en torno a dos
polos. En Estados Unidos, los nuevos grupos
evangélicos “reaccionarios” se integraron a
las corrientes evangélicas fundamentalistas
mds antiguas. Por el lado de las nuevas co-
rrientes afines a la modernidad, el hecho
fundamental es el desarrollo de un amplio
medio de religiosidades paralelas no institu-
cionalizadas, en el que cada uno puede sacar
de los recursos que constituyen las religiones
indias y orientales la tradicién trascendenta-
lista,* el esoterismo occidental. La corriente
mejor conocida es la del New Age. Con cier-
tas especificidades locales, en todos los pai-
ses occidentales se desarrollaron religiones
paralelas.

3] La diseminacién del cristianismo. En los
afnos setenta, aparte de la observacién de los
nuevos movimientos religiosos, algunos sub-
rayaron también la “descomposicion” del
cristianismo en simbolos, actitudes y senti-
mientos religiosos expuestos de hecho a to-
dos los reempleos. Es sobre todo el caso de
Michel de Certeau y de Jean-Marie Dome-
nach, cuyos andlisis desarrollados en Le chris-
tianisme éclaté® se revelaron siempre mds per-
tinentes a lo largo de los anos. Michel de
Certeau subrayaba entonces con mucha pre-
cisién la desinstitucionalizacién del catolicis-
mo, mostrando que el cuestionamiento no
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atafie tanto a Dios como a las iglesias: los
“cristianos sin Iglesia”® dejaron de constituir
un fenémeno marginal para ser el caso co-
muin. El uso que se hace de la Biblia expresa
particularmente bien la desinstitucionaliza-
cion del cristianismo. La lectura de la Biblia
ya no se integra a la experiencia creyente
comin; ya no esti sometida al control de
una comunidad creyente, ain menos se lleva
a cabo bajo la autoridad de un comentario
eclesidstico que, como antano, habria dado
el sentido “verdadero”. La Biblia queda ex-
puesta a todas las interpretaciones y reinter-
pretaciones, cientificas, sociales -por parte
de artistas y publicistas...- o estrictamente
individuales.

Simultineamente, se disemina la cons-
truccién eclesidstica, se “desorbitan” sus di-
versos elementos -dogmas, sentimientos,
simbolos-: “Cada signo sigue un camino pro-
" pio, se deja llevar por la corriente, obedece
a diferentes reempleos, como si las palabras
de una frase se dispersaran en la pégina y
constituyeran otras composiciones de senti-
do”, escribe Michel de Certau. Es decir que
el cristianismo se ha vuelto un fragmento de
la cultura. Pero, al mismo tiempo, la socie-
dad sigue impregnada de marcas cristianas,
mds o menos visibles, mis o menos imposi-
tivas. Lo mismo sucede con el atractivo de
las actividades de tipo pedagdgico, filantré-
pico o militante, que toma el relevo de las
misiones o de los sacerdocios de antano.

IL. RELIGION DIFUSA Y RELIGION A LA CARTA

Lalégica del ensamblaje, mayoritaria hoy en
dia en el campo religioso de los paises occi-
dentales, opera tanto en el seno del cristia-
nismo como en movimientos en los que la
referencia a una tradicion se esfuma detrds
de la biisqueda de la felicidad individual por
medio de lo espiritual. El ensamblaje se lleva
particularmente lejos en las religiosidades
paralelas, hasta el punto en que se habla
algunas veces de sincretismo. En realidad,

se trata mds bien de eclecticismo pues no

hay sintesis sino yuxtaposicién de los dife- .

rentes elementos tomados de las tradiciones
mds heterogéneas.

1] Del lado del cristianismo. a) Un cristianismo
desinstitucionalizado. Las renovaciones que
aparecieron en las Iglesias durante los afos
setenta, cierta nueva visibilidad social del
cristianismo no fueron la seial de que una
parte importante de los cristianos dejaran
de distanciarse con respecto a las Iglesias.
Este distanciamiento se prolongé durante

los decenios de 1970 y 1980. Todos los indi- |

cadores van en el mismo sentido, pero, he-
cho significativo, la disminucién varfa segiin
lo que estd en juego. Continta la caida de
las tasas de prdctica dominical -siempre el
mejor indice de la integracién eclesidstica.
En Francia, entre los jévenes, la practica re-
gular (por lo menos una vez por mes) ya no
es, en 1992, mds que del 2%. En Quebec, de
1975 a 1985, la practica semanal catélica re-
trocedié de 40 a 30% (en 1991 ya no es mas
de 17% entre los jévenes), no rebasando ya
mds que en 3 puntos la practica de los pro-
testantes canadienses. En Bélgica, la practica
semanal (que se situaba en 1990 en alrede-
dor del 20% de la poblacién) continuia, segiin
las regiones, disminuyendo de 0.4 a 1.1 pun-
tos por ano. Simultineamente, las tasas de
adhesion a las principales creencias de los
credos catdlico o protestante también dismi-
nuyeron sensiblemente, en particular las ta-
sas de creencia en la Resurreccién y en un
Dios personal. Y, sobre todo, cayeron con-
siderablemente las tasas de los que respetan
las prescripciones eclesidsticas en materia de
moral sexual y familiar.

Este distanciamiento con respecto a las
instituciones religiosas establecidas no se lle-
vo a cabo a favor del ateismo: las tasas de
personas que se declaran ateas se han con-
servado por todas partes mds o menos esta-

bles y a un nivel bajo (en Francia, pais de .

fuerte tradicién racionalista y laica, esta tasa
no es mis que del 12%).” Se traduce por el

do”.
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aumento de los “sin religion” aunque perdu-
ra toda una serie de creencias, que, sin ser
especificamente cristianas, encuentran for-
zosamente, en los paises occidentales, su ori-
gen en el cristianismo: Dios, el alma, algo
después de la muerte, los milagros... Mis
sorprendente, sobre todo si esto se confir-
mara en otra parte, el hecho de que, para
Bélgica, la “encuesta europea” de 1990 reve-
la que mis de la cuarta parte de las personas
que dicen no pertenecer a ninguna Iglesia
“rezan” o “meditan”, “a veces” o “a menu-
do”. Las Iglesias se desintegran; queda un
cristianismo “difuso”, “implicito”, “cultural”,
“fuera de las Iglesias”. En resumidas cuentas,
el cristianismo se vuelve “flotante”.

Sin embargo, el cristianismo sigue siendo
un elemento mas o menos importante de las
construcciones de identidad: las tasas de de-
claracién de pertenencia a una religion (o
“confesion”) retroceden también mucho me-
nos rapido que las tasas de prictica o de
creencia muy especificamente cristianas; se
mantienen relativamente elevadas (aproxi-
madamente el 70% de los franceses siguen
declarindose catélicos). En Suiza, cuando la
variable “confesion” (protestante o catdlica)
ya no discrimina dos grupos con actitudes y
comportamientos diferenciados, la pobla-
ci6n se sigue identificando con una u otra
de estas confesiones. Pero ya no se trata de
reproducir un tipo de personalidad religiosa
y social, traduciéndose completamente en
ciertas especificidades. Se trata de transmitir
un punto de referencia de identidad a lo
largo de las generaciones: la pertenencia re-
ligiosa constituye un punto de apego histé-
rico y una herencia familiar que debe ser
transmitida. Nos enfrentamos a “identidades
memorias”.®

Los ritos de transicién, como el bautismo
y el matrimonio religioso (sin hablar de las
exequias religiosas que, poniendo en juego
la muerte, constituyen, en realidad, un caso
aparte), estan desde luego en retroceso cons-
tante, pero a un ritmo relativamente lento:
el atractivo que estos ritos conservan todavia

o
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se inscribe en esta misma légica. Estos ritos,
en los que intervienen grupos familiares
constituidos por varias generaciones, permi-
ten inscribir una historia personal a largo
plazo. Una inscripcion asi es valiosa en so-
ciedades de cambio ripido en las que los
vinculos se han vuelto precarios. La voluntad
de preservar una herencia familiar y una
identidad colectiva explica también, en gran
medida, el apego a la ensenanza religiosa en
la escuela, que se observa en muchos paises,
aun cuando se aceleran su secularizacién y su
laicizacion: es el caso de Italia y de Quebec.

Sin embargo, si en lo sucesivo los ritos y
simbolos religiosos son movilizados para la
constitucién de las identidades individuales
y colectivas, esta funcién no debe ser sobres-
timada. Pues lo religioso no crea mis que
parcialmente estas identidades. Esto le asig-
na una funcién altamente especializada: Ia
de tejer algunos lazos entre las generaciones.
En las encuestas que atafien a los dmbitos
valorados por los individuos, la religion se
encuentra muy detrds de la familia, el traba-
jo, los amigos, las distracciones... Ademas,
entre los jovenes, las encuestas mds recientes
muestran, por lo menos para Europa, un
retroceso muy sensible de las declaraciones
de pertenencia confesional y de la practica
de los ritos de transicion.

b] Un cristianismo desajustado y artificioso. Has-
ta hace uno o dos decenios, el universo de
las creencias y de los compromisos cristia-
nos, ya sean catélicos o protestantes, se de-
jaba comprender muy bien segiin un modelo
en circulos concéntricos: de los mds practi-
cantes a los no practicantes y a los ateos
(siendo siempre la prdctica dominical el cri-
terio mas discriminatorio). También se po-
dian ficilmente construir escalas de actitu-
des y de creencias, mostrandose los fieles
mas o menos aculturados al sisterma unifica-
do que les brindaban las Iglesias. Estas esca-
las ya no tienen mds que una pertinencia
parcial, pues hoy en dia nos enfrentamos a
un cristianismo fragmentado.
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Si queremos comprender globalmente el
universo religioso de las poblaciones occi-
dentales, podemos distinguir tres polos: el
de los creyentes, el de los incrédulos, el de,
muy ampliamente mayoritario, los que se ad-
hieren a creencias difusas -cristianas o no-,
flotantes e inciertas. Este ltimo polo no se
caracteriza sobre todo, aun si también es el
caso, por un “menos” de pricticas y de creen-
cias cristianas. Se caracteriza por una parte
por la importancia de las creencias paralelas
(videncia, astrologia, transmisién de pensa-
miento...), por la otra por un modo de creen-
cia que se expresa en términos de “quizd”,
de “épor qué no?”, de “probable/improba-
ble”. También manifiesta a plena luz el ca-
racter ahora polisémico de la mayor parte
de los significantes religiosos: Dios, el alna,
la vida después de la muerte, etc. Asi, “Dios”
ya no remite forzosamente al Dios personal
cristiano, sino asimismo a una “energia” o
“a lo divino en cada ser”. En este polo de
creencias flotantes e inciertas es donde en-
contramos a los cristianos que ya solo se
vinculan con las iglesias a través de los ritos
de transicién, ritos que pueden perdurar tan-
to mejor si la unidad del ritual es compatible
con la diversidad de las vivencias individuales.

El desajuste de los sistemas de creencia
se observa hasta en los cristianos mejor in-
tegrados a las iglesias, puesto que también
ahora son “permeables” a las creencias pa-
ralelas. En Francia, se observa este fenéme-
no desde los anos ochenta.

Todo sucede como si el cristianismo hu-
biera dejado de ser un sistema globalizante
y unificado, que debe a ser tomado a fondo,
para transformarse en un conjunto de “pie-
zas sueltas”, expuesto a las libres composi-
ciones personales, a las adhesiones selectivas
a un numero limitado de creencias, de pric-
ticas, de prescripciones. Este sistema de “re-
ligién a la carta” significa el rechazo de una
institucién reguladora de las pricticas y de
las creencias —el rechazo de una ortodoxia-,
a favor del principio de la soberania indivi-
dual. La imaginacién de los que se declaran
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cristianos es a menudo una “imaginacién
fragmentada”. Como lo comprobé Raymond
Lemieux, esta ultima se compone principal-
mente de cuatro tipos de “elementos”: ele-
mentos cristianos, elementos césmicos (re-
ferencias a la “energia universal”, a las “fuer-
zas cosmicas”, a la "unidad del cosmos”, a
los “extraterrestres”...), elementos de un “vo
sublimado” (“el Ser esencial”, “el divino in-
terior”, “la fuerza del ser psiquico”...), “va-
lores revalorados como el amor, la libertad
y la paz™: “Cada quien organiza su propio
universo de creencias coordinando en él ele-
mentos cristianos y cosmicos, psicoespiritua-
les y morales. Encontraimnos entonces, en una
produccién imaginaria integrada, tanto a la
Providencia como a la fuerza c6smica uni-
versal, la resurreccién como la reencarna-
ci6én, el crecimiento personal ilimitado, el
amor y lu no violencia como hitos de una
bisqueda personal de salvacién [...]. Desde
el punto de vista de una ortodoxia, los mentis
constituidos pueden parecer incoherentes;
desde el punto de vista de los usuarios, son
siempre producciones de coherencia, asi sea
utilitaria y provisoria.™

Una doble légica preside la composicién
de los “mentis”: una légica pragmitica y una
légica de la experiencia afectiva, siendo la
busqueda final siempre el bienestar, el desa-
rrollo personal, la felicidad aqui abajo. Feli-
cidad aqui abajo: se mide la distancia reco-
rrida desde la época, aiin reciente, en que,
si el fiel ordinario esperaba de la religion
primero beneficios hacia abajo, no por ello
el cristianismo se fundamentaba menos en
la oposicién entre el aqui abajo y el mds alla,
este tltimo, lugar condicional de la felicidad
suprema, dotado del valor ltimo. Los mo-
delos de perfeccién religiosa se orientaban
por completo hacia este mas alld: hacia una
felicidad, sin duda, pero fuera de la vida te-
rrestre. Hoy en dia, el cristianismo se hace
también promesa de felicidad aqui abajo,
con una tendencia a considerar a la desdicha
como un escindalo. La experiencia afectiva,
buscada, cada vez mis constituida como cri-
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terio de validacién de las creencias, implica los
sentidos y el cuerpo de una manera, también,
muy diferente a la del pasado, puesto que
se orienta hacia la felicidad, hasta el placer.

2] Religioso flotante y religiosidades paralelas.
Por religiosidades paralelas comprendere-

mos aqui, en el contexto occidental, a todas

las religiones no cristianas, los diversos eso-
terismos y todas las creencias y pricticas pa-
rarreligiosas, antiguas (videncia, por ejem-
plo) o nuevas (meditacién, por ejemplo).

Desde hace unos veinte anos, estas reli-
giosidades paralelas se desarrollaron consi-
derablemente, en gran parte a partir de este
religioso flotante “liberado” por la pérdida
de influencia de las grandes instituciones re-
ligiosas. Se multiplicaron las librerias espe-
cializadas en esoterismo, en religiones orien-
tales, en desarrollo personal y espiritual, y
en lo sucesivo la mayor parte de las grandes
librerias generales incluyen una o varias sec-
ciones en estos ambitos (que ademas tienen
ciertas dificultades para organizar). Cada
dia, hasta en las pequeiias ciudades, se abren
no sélo cursos de yoga, sino también cursos
de tai-chi, de meditacién, de astrologia espi-
ritual, etc., y se anuncian diversas conferen-
cias y seminarios sobre el tarot, la ensefanza
de Bhagavad-Gita, el “despertar del Ser esen-
cial”, la “supervivencia de la conciencia”, el
“descubrimiento del chamdn en si mismo”,
las near death experiences, la “senda iniciatica”,
etc. Buen indicio también de una amplia di-
fusién del esoterismo y de las religiones
orientales en el conjunto de la sociedad, el
hecho que nociones bastante complejas co-
mo las del “ascendente” en astrologia o de
karma empiezan a entrar al vocabulario co-
mun. La creencia en la reencarnacién, que
fundamenta la idea del karma, atafieria por
otra parte al 24% de los franceses (%l% de
los de 18 a 24 aiios).'”

iCudntas personas son oomermdas por
estas religiosidades paralelas? Se da un indi-
ce, para Francia, en una encuesta llevada a
cabo en 1990 por la Cofremca, por cuenta

de las pompas fiinebres, sobre una muestra
de 2 500 personas, representativa de la po-
blacion francesa. El resultado es que esta
religiosidad, por lo menos en forma difusa,
podria corresponder a las personas que la
Cofremca define como “roturadores espiri-
tuales” y que representan el 18% de la po-
blacién francesa. Si juzgamos por algunas
actitudes -sobre todo la que consiste en atri-
buir “una importancia bastante grande a to-
do lo que atafie a la espiritualidad, inde-
pendientemente de la religion”- como por
ciertas précticas (meditacién o concentra-
cion), los “roturadores” -por consiguiente
casi la quinta parte de la poblacion francesa-
parecen corresponder al medio de la religio-
sidad paralela.

Ante laamplitud de estarehgmtdad tam-
bién ante la enorme dificultad de las iglesias
cristianas (a excepcién de sus corrientes in-
tegristas, integralistas o fundamentalistas)
por imponer una ortedoxia, ya no parece
socialmente pertinente la distincién zanjada
entre ortodoxia y heterodoxia. Yano se trata
de una nebulosa de “heterodoxias”, sino de
“religiosidades paralelas”, aunque esta ex-
presién sugiere un universo que no se en-
contraria con el cristianismo, de lo que no
se trata en lo absoluto. Algunos hablan de
“creencias exdticas”.

Estas religiosidades paralelas son suma-
mente heterogéneas, yendo de la masoneria
al monaquismo budista, pasando por la al-
quimia y la literatura de lo extraino y de los
misterios (de las piramides o de la Atanti-
da...), coqueteando poco o mucho con lo
religioso. La manifestacién mds significativa
de las tendencias contemporineas de estas
religiosidades paralelas, que llamaremos
“nebulosa mistico-esotérica”, retne a las
nuevas corrientes de tipo mistico y esotérico
que se desarrollaron a partir de los afios se-
tenta en el contexto del (mal) llamado “re-
torno de lo religioso”.

Esta nebulosa mistico-esotérica es tam-
bién diversificada. Los grupos y las redes
que la componen pueden vincularse con re-
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ligiones: religiones orientales (hinduismo,

budismo) o mds “exéticas” (como el chama-

nismo). Pueden asimismo reactivar diversas

prdcticas esotéricas, en particular el tarot y

la astrologia, o bien corresponder a nuevos

sincretismos psicorreligiosos, como la psico-
logia transpersonal que constituye una espe-
cie de sintesis de la psicologia y de la mistica.

También forma parte de ellas la “Nueva

Edad”, que se manifiesta actualmente sobre

todo en forma de una subcultura que habla

de “meditacién”, de “curacién espiritual”, de
rebirth, de “astrologia transpersonal”, de ta-
rot, etc. Todo esto se mezcla con una reivin-

dicacién que se refiere al mismo tiempo a

un enfoque global, holistico, del hombre y

del mundo, asi como a valores de coopera-

cién, de solidaridad y de paz.

En esta nebulosa mistico esotérica hay
grupos relativamente bien constituidos, con
miembros debidamente identificables, pero
hay, sobre todo, redes mds o menos flojas
que gravitan en torno a asociaciones (tipo
ley de 1901) organizadoras de cursillos, de
conferencias, de seminarios (que se pagan),
y en torno a revistas, librerfas, editoriales.

Esta nebulosa mistico-esotérica tiene siete
caracteristicas fundamentales:!!

-~ La centralidad atribuida a lo “experen-
cial”, con su corolario, la idea de que
“cada quien debe encontrar su senda” en-
tre diversas sendas espirituales, todas
“verdaderas” ya que se superan sus for-
mas “exteriores”, “esclerosadas”, “socia-
les”. “No se trata de creer, sino de expe-
rimentar™ la frase se repite como un
leitmotiv. El rechazo de la creencia en
nombre de la experiencia senala menos
una tendencia gnéstica que diversas in-
fluencias propiamente modernas: indivi-
dualismo, referencia al método experi-
mental de la ciencia, sobre todo. De estas
concepciones que sobrevaloran la expe-
riencia individual procede el rechazo de
cualquier control institucional de las

creencias, de cualquier ortodoxia, de

cualquier idea de verdad unica.
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— El objetivo de los adeptos es la transfor-
macién de si mismo merced a técnicas
psicocorporales o psicoesotéricas: yoga,
meditacién, “bailes sagrados”, interpreta-
cién de las cartas del cielo, etc. Es funda-
mental la idea de la responsabilidad de
cada quien acerca de su perfeccionamien-
to personal y espiritual. Este perfecciona-
miento no es de orden moral; se trata
de una transformacion que implica muy
directamente el sujeto de los afectos al
mismo tiempo que el cuerpo. En términos
weberianos, aqui se trata de la “senda de
la salvacién mistica”. En efecto, al analizar
las sendas de la salvacién que se basan en
un autoperfeccionamiento, Max Weber
distingue, por una parte, la senda ética,
en la que la salvacion se vincula con un
actuar conforme a la voluntad de Dios, y,
por otra parte, la senda mistica, en la que
la salvacion resulta de la realizacién mis-
ma de un cierto estado de ser, obtenido
gracias a un trabajo de transformacién de
lainterioridad misma del sujeto. También
se trata de esto en la nebulosa mistico
esotérica.

— La salvacién enfocada, la esperanza de
una felicidad total, atanie a la vida de aqui
abajo y es esencialmente concebida segiin
criterios dominantes en la sociedad ac-
tual. Por ello implica la salud, puesto que
ésta es el bien mas valioso del individuo
contemporineo, una salud definida en
términos socialmente dominantes: no sé-
lo ausencia de enfermedad, sino también
bienestar general -sin los pequenos ma-
les, como el dolor de espalda, que la so-
cavan-, vitalidad, belleza.

— Estos grupos tienen una concepcion mo-
nista del mundo que se expresa principal-
mente por el rechazo de postulado dua-
lista de las religiones abrahimicas: la
separacién de lo humano y de lo divino,
la separacion de un mundo natural de un
mundo sobrenatural. Esta toma de posi-

cién, clasica en las corrientes misticas y

esotéricas, a menudo sostuvo una protes-
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ta “retrogresiva” contra la sociedad mo-
derna. En la nebulosa mistico-esotérica
que se formé en los anos setenta, la pro-
testa holista tiene que ver con separacio-
nes vinculadas con el desarrollo de la mo-
dernidad: por ejemplo, con la distancia
cada vez mas marcada entre el hombre y
la naturaleza, con el proceso de fragmen-
tacién de los conocimientos, al que se
opone una nueva alianza ciencia-religion,
etc. Péro la protesta se refiere asimismo
a todas las separaciones que la moderni-
dad no lograria eliminar bastante, sobre
todo las divisiones nacionales, religiosas.
En este sentido, estos grupos consideran
que hay una convergencia fundamental
entre todas las religiones, y la paz mun-
dial, la idea de una “conciencia [)l‘dllf‘r:l-
ria” son, para ellos, temdticas centrales.
Se trata pues de una critica de algunas de
las insuficiencias de la modernidad mads
que de una nostalgia del pasado.

Un optimismo certero, aun si se trata de
un optimismo medido: optimismo en
cuanto a las posibilidades del hombre de
desarrollarse -pues es de naturaleza divi-
na-, optimismo en cuanto al estado y a
la evoluciéon del mundo. Si el mundo ac-
tual se concibe desde muchos puntos de
vista negativamente (los problemas eco-
légicos, la miseria espiritual, etc.), se sub-
rayan también sus aspectos positivos, en
primer lugar larenovacién del interés por
la espiritualidad.

Una ética de amor, suficiente para asegu-
rar un comportamiento de parte a parte
éticamente justo ya que el amor no sélo
es una regla de comportamiento sino una
verdadera “apertura de corazon”. El origen
del mal no es el pecado, sino la ignorancia
y sobre todo el miedo, el miedo a los
demads y a si mismo, el miedo a descubrir-
se de naturaleza verdaderamente divina.
Un juego de carisma, en la medida en que
la nebulosa mistico-esotérica estd forma-
da por grupos de afinidades constituidas
en torno a lideres personalmente elegi-

dos y reconocidos por sus cualidades y su

itinerario ejemplar.

Si estas caracterfsticas'? dibujan una figu-
ra religiosa desde luego lejana del cristianis-
mo, ésta corresponde en realidad a la radi-
calizacién de las tendencias que se observan
€n numerosos cristianos.

El conjunto que constituye la nebulosa
mistico-esotérica es heterogéneo, cruzado
por tensiones y oposiciones. La principal dis-
crepancia tiene que ver con la importancia,
més o menos fuerte, mas o menos exuberan-
te, de las experiencias y de las situaciones
“no ordinarias” (en término comun: “irra-
cionales”). Tomando un ejemplo limite, no
hay gran cosa en comtin entre, por una par-
te, la persona avida de regresiones a sus vidas
anteriores, adepta a los “cristales” y gran lec-
tora de relatos de “viajes astrales” y, por la
otra, un adepto al zen, que se consagra a
una prictica austera y analizada, con un mi-
nimo de ritos, ante todo instrumentos de
disciplina y de medida del tiempo.

Otra linea de diferenciaciéon pone en jue-
go la cuestién de lo “experencial” y del au-
toperfeccionamiento. El adepto mistico-eso-
térico no se limita a vivir ciertas experien-
cias, se compromete en un trabajo de auto-
perfeccionamiento voluntario. Pero este tra-
bajo puede ser mds o menos central, teniendo
prelacién el interés por experiencias extra-
ordinarias no voluntarias -visiones, viden-
cia, comunicaciones con espiritus. El atrac-
tivo del channelling, en el que la persona que
pretende un simple canal (channel) de una
comunicacién con diversos espiritus o “en-
tidades”, da testimonio de ello, como lo hace
también, en forma diferente, el impacto de
Gitta Mallasz y de su Respuesta del Angel."®

Un tercer punto de discrepancia se refie-
re al valor atribuido por una parte al respeto
de las tradiciones instituidas, por otra al en-
samblaje individual. Rechazando cualquier
control institucional de las creencias y de las
précticas en nombre sélo de la experiencia
individual, los adeptos a la nebulosa mistico-
esotérica se inscriben necesariamente en
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una légica del ensamblaje. Pero, al mismo
tiempo, las creencias son siempre legitimi-
zadas en referencia con un pasado fundador,
con una o “la” tradicién. Tras esta doble
tendencia que descubrimos en todos los
adeptos hay actitudes diferentes. Por el lado
de las religiones orientales, se valoriza el
anclaje en una tradicién de peso, con trans-
mision mediatizada por un “maestro” garan-
te de la tradicion. Sucede algo totalmente
diferente para otros numerosos adeptos que
no quieren inscribirse en una tradicién pre-
cisa y que picotean como quieren en las tra-
diciones instituidas. En estas tendencias en
las que se valora explicitamente lo artificio-
s0, sobre todo en la Nueva Era, es donde
mads se afirman diversas alianzas -religion-
psicologia o religion-ciencia.

Una cuarta linea de tensién se refiere a
Ia articulacion de lo psicolégico y lo espiri-
tual. Hay verdaderos sincretismos psicolo-
gia-religion o psicologia-esoterismo, en el
sentido de nuevas composiciones verdadera-
mente integradas. El mejor ejemplo es pro-
bablemente la psicologia transpersonal.
Viendo una terapéutica en la realizacién de
estados de conciencia no ordinarios, misti-
cos o “transpersonales”, la psicologia trans-
personal se apega a la comprensién de estos
estados de conciencia de las condiciones psi-
coldgicas que los obstaculizan. Sus mas ilus-
tres representantes son Tart, Maslow, Grof,
Weill. Al lado de este tipo de sincretismos,
los procedimientos mantienen la distincién
de los géneros, ya sea que el adepto estime
que el desarrollo espiritual es suficiente para
la realizacion de su equilibrio psiquico y de
su bienestar, o que, por el contrario, estime
eventualmente necesario, para asegurar un
desarrollo espiritual mds “verdadero”, un
“trabajo” propiamente psicolégico. Pero sin
duda la practica mas frecuente responde a
un eclecticismo en que se encuentran yuxta-
puestas técnicas tomadas tanto de las reli-
giones (técnicas de meditacién, yoga, tran-
ces, caminar sobre el fuego, etc.) y del eso-
terismo como de la psicologia. Esta intrin-
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cacién de los desarrollos psicolégico y espi-
ritual tiene su légica: la de lo divino inma-
nente, presente en todos los hombres. Ade-
mas, es lo que explica la imposibilidad de
establecer una frontera clara entre la nebu-
losa mistico-esotérica y numerosos cursillos
del desarrollo de la personalidad que se ba-
san también en la idea de un trasfondo del
hombre de naturaleza divina. Es asimismo
lo que explica la facilidad con la que nume-
rosos adeptos “se deslizan” de un procedi-
miento mas propiamente espiritual a uno
mas propiamente psicolégico, o viceversa.
La tensién entre magia y espiritualismo
humanista remite, a su vez, a la oposicién
entre actitudes y practicas regidas por una
parte por una voluntad de poder, de mani-
pulacion de fuerzas extraordinarias con vis-
tas a metas muy concretas, por otra parte
por una aspiracién al renunciamiento de los
deseos de omnipotencia o de satisfacciones
inmediatas, en favor de simbolizaciones so-
bre el sentido de la vida y de concepciones
éticas. Las pricticas de tipo magico son todas
las del manejo de la “fuerza”, de las “vibra-
ciones”, de la “energia” que poseerian cris-
tales, piramides, grandes drboles, etc. Son
también las pricticas que ponen en juego
espiritus, “entidades” extraordinarias, o tam-
bién las practicas que se basan en la creencia
en las similitudes, en las correspondencias
entre seres, elementos, empiricamente inde-
pendientes los unos de los otros. De manera
general, las pricticas mdgicas permitirian la
activacién de poderosas fuerzas ocultas. En
este sentido, pueden ser diversas “fuerzas
mentales” utilizadas para una intervencion
sobre el exterior, pero también para la per-
sona misma, por ejemplo energias para la
autocuraciéon. A menudo es dificil para el
observador saber si estas energias ocultas
son energias psiquicas, concebidas en e! mar-
co de una psicologia “clasica”, o manifesta-
ciones de una realidad “no ordinaria”. La
distincion es tanto menos clara porque las
condiciones de eficacia de las practicas ma-
gicas no dependen aqui de reglas de com-
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portamiento, sino de una vivencia interior.
Lo que se afirma es mas bien un espiritua-
lismo humanista cuando, tomando formula-
ciones que circulan en la nebulosa mistico-
esotérica, el adepto aspira menos a los “sub-
productos [de poder] de la iluminacién” que
aun cierto “desprendimiento del ego”. Con-
cretamente, esto significa un interés por las
reflexiones y los testimonios propiamente
religiosos y también, de mds en mas, una
voluntad de accién caritativa. Sin embargo,
la distincién entre magia y espiritualismo hu-
manista no corresponde a una separacién
zanjada de sistemas de creencias y de actitu-
des. Mds bien es una tensién que opera en
el interior mismo de cada adepto.

Por qltimo, dexiste la esperanza de una
nueva era? Esta esperanza fue el origen de
la constitucién del movimiento de la Nueva
Edad, en el que se espera (y se predice) el
advenimiento de la “era de Acuario”. Pero,
en lo sucesivo, el New Age corresponde ante
todo a una subcultura del bienestar y del
desarrollo personal y espiritual por medios
diferentes de los que ofrecen la medicina
cldsica y la religion cristiana. Sin embargo,
queda ain alguna huella de esperanza de
tiempos nuevos. La inversion en el desarro-
llo de si mismo se concibe ademas bajo esta
perspectiva (por lo menos si se consideran
los discursos), pues estos nuevos tiempos co-
rresponderian a un “cambio de conciencia”.
Otras personas en la nebulosa mistico-esoté-
rica, sobre todo las mas influidas por las re-
ligiones orientales, “trabajan” sobre si mis-
mas sin esperar una nueva edad. En resu-
men, la espera de nuevas épocas parece hoy
en dia menor. Aun si se pretende que “es
cambidndose a si mismo como se cambia al
mundo”, el momento es indudablemente de
preocupacién de si mismo aqui y ahora.

III. LAS NUEVAS RELIGIOSIDADES MISTICO-
ESOTERICAS: UNA DESCOMPOSICION DE
LO RELIGIOSO

1] Antecedentes histéricos. Composicién origi-

nal vinculada con la coyuntura histérica de
los afios setenta, la nebulosa mistico-esotéri-
ca no carece sin embargo de ascendencias
en la historia religiosa occidental. Podemos
asi inscribirla en la tradicién mesiano-mile-
narista estructurante de la imaginacién oc-
cidental, relacionandola mas particularmen-
te con la filiacién joaquinista,'* en la que la
espera de Cristo se transformé en espera de
una “edad del Espiritu” (la tercera edad des-
pués de la del Padre y del Hijo). Podemos
ver también en ello cierta posteridad de la
mistica cristiana: menos de la tradicién do-
minante -una senda de unién con Dios-
que de corrientes marcadas por la tradi-
cion platonica (relevada por Plotino),
basada en la idea de una no dualidad on-
tolégica (en este sentido el maestro Eckart
es una referencia apreciada). Mas clara-
mente, las nuevas religiosidades mistico-eso-
téricas se inscriben en la filiacién de la mis-
tica especulativa que se declara partidaria
del hermetismo, de la kdbala, de Jacob
Boehme, de san Martin.

Pero la época realmente pertinente cuan-
do se intentan comprender los antecedentes
histéricos de las nuevas religiosidades misti-
co-esotéricas es el siglo XIX. En efecto, es
entonces cuando se invento el esoterismo
moderno, con el ocultismo, bajo el dominio
de Eliphas Lévi y de Papus (incluyendo las
corrientes Rosa-Cruz), el espiritismo de
Allan Kardec y la Sociedad teoséfica de He-
lena Blavatski, que tendra como continuado-
res, ortodoxos o disidentes, a Annie Besant,
Rudolph Steiner, Alice Bailey, Krishnamurti.
Todas estas corrientes, con las personalida-
des que se les vinculan, son ademas bien
conocidas por los adeptos mistico-esotéri-
cos. Al mismo tiempo que son diferentes las
unas de las otras, sus similitudes permiten
establecer un tipo ideal de lo que se puede
llamar “teoespiritualismo™.!” Este ultimo se
caracteriza por:

- un rechazo de dualismo, el que hay entre

ley natural e intervencién sobrenatural y

el que hay entre divino y humano (s6lo
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el espiritismo rechazaba cuestionar el
dualismo humano/divino);

= un optimismo fundamental; se expresa
por ejemplo en la creencia en la reencar-
nacién, que permite a todos los hombres
progresar siempre mas hacia su salvacion;

— la creencia enla responsabilidad del hom-
bre en cuanto a su progreso espiritual y
moral, responsabilidad que pasa princi-
palmente por el estudio de las “ensenan-
zas” ofrecidas por cada uno de los grupos;

- laidea de una convergencia fundamental,
hasta de una identidad, de todas las reli-
giones, de todas las ensenanzas: la creen-
cia en una tradicién universal, “primor-
dial”, “original”. Esta creencia funda-
menta el valor de tolerancia que se pre-
dica con respecto a todas las religiones;

~ laidea de cosas ocultas: un saber original,
un “gobierno mundial”, una “jerarquia es-
piritual”.'®

= la voluntad de fraternidad espiritual;

= una tendencia al sincretismo (o por lo
menos al eclecticisino) entre ocultismo,
espiritismo, sociedad teosdfica (y también
ademas con otras corrientes, como la ma-
soneria); esta tendencia al sincretismo se
mantiene y se acompafa por cierta circu-
lacién de los adeptos entre los diversos
grupos, espiritistas, teosoéficos, ocultistas,
rosacrucianos, masones, etcétera.

— una influencia de las religiones orientales;

— labusqueda de conciliacién entre religién

y ciencia, ciencia que es menos la ciencia
positiva de la época (aunque es el caso en
el espiritismo) de una ciencia diferente,
ciencia oculta por redescubrir;

— una perspectiva mesiano-milenarista;

- una afirmacién del individualismo y de la
emancipacién del pensamiento en el hilo
recto de los principios revolucionarios;

~ una estructuracién en torno a lideres ca-
rismaticos que dan lugar a grupos si no
siempre muy cerrados, por lo menos con
fronteras claras, con miembros debida-
mente identificables.

Entre esta tradicion teoespiritualista asi

modelada y la nebulosa mistico-esotérica, se
imponen a la evidencia las continuidades.
Existen también discontinuidades, hasta rup-
turas. La primera tiene que ver con la cues-
tién de lo oculto. Para la mayor parte de los
adeptos actuales, “esoterismo” ya no signifi-
ca “secreto” sino simplemente conocimien-
tos y practicas “no oficiales”. Los adeptos a la
Nueva Edad ven en la gran discusién de lo
que antes era secreto una de las principales
sefales del advenimiento de una nueva era.

Una segunda diferenca depende de las
modalidades del autoperfeccionamiento a
las que aspiran los adeptos. En las nuevas
religiosidades mistico-esotéricas la transfor-
macién de las personas no pasa por el estu-
dio, por la adquisicién de una “ensefanza”,
sino por un “trabajo” sobre la interioridad
misma del sujeto: un trabajo psicocorporal
que utiliza a menudo metodologias precisas
(“baile sagrado”, rebirth, yoga, meditacion...),
en las que estdn en juego ante todo el sujeto
de los afectos y el cuerpo. Otra linea de frac-
tura depende de la centralidad de todo lo
que toma la nueva religiosidad mistico-eso-
térica de la psicologia: esta Gltima constituye
un polo de referencia fundamental que da
a todas las concepciones un caricter diferen-
te del de la tradicién teoespiritualista puesto
que el principal tipo del sincretismo es el
que asocia diferencias religiosas y psicologia.

Por ultimo, existe una diferencia en las
formas de reagrupamiento. Los grupos
teoespirituralistas, como lo dijimos, son gru-
pos con fronteras bien claras; en la nebulosa
mistico-esotérica marcada por un intenso
afin por la independencia personal, que el
siglo XIX no hacia mds que inaugurar, nos
enfrentamos a grupos sueltos -“redes”- en
los que las pertenencias son por principio
fluidas.

Una ultima diferencia importante depen-
de de la amplitud de la influencia de las re-
ligiones orientales; en la nebulosa mistico-
esotérica es tan fuerte que no se puede ver-
daderamente incluirla en la tradicién del
esoterismo occidental. Alin menos porque
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la influencia de las religiones orientales no
depende sélo del relevo que constituyeron
las corrientes esotéricas. A partir del siglo
XIX, las religiones orientales se difundieron
también por medio de diversas corrientes
intelectuales, romanticas, filosoficas (Scho-
penhauer), literarias. Por ello los transcen-
dentalistas de Nueva Inglaterra, Emerson y
Thoreau en particular, encontraron en los
clasicos de la India, recientemente traduci-
dos, un poderoso apoyo para su propia pro-
pensién al monismo mistico. Recordemos el
famoso pasaje del Walden de Thoreau: “En
la mafiana, sumerjé mi espiritu en la filosofia
prodigiosa y cosmogoénica de la Bhagavad-Gi-
ta, desde cuya composicién han pasado mu-
chos anos de los dioses, y en comparacién
con la cual nuestro mundo moderno y su
literatura parecen bien mezquinos y vulga-
res; y me pregunto si esta filosofia no debe
ser relacionada con un estado anterior de la
existencia, por lo mucho que lo sublime estd
lejos de nuestras concepciones.”

La influencia de Oriente resulta también,
muy directamente, del desarrollo de las re-
ligiones orientales en Occidente. Un impul-
so decisivo a este respecto fue el Parlamento
Mundial de las Religiones, en Chicago en
1893, que, en torno a personalidades que
representaban grandes confesiones de Amé-
rica, Europa y Oriente, reunié a 4 000 per-
sonas. Estaba presente sobre todo el indio
Vivekananda, que inicié una actividad ver-
daderamente misionera, ajena a la tradicion
hindid. Fundé la mision Ramakrishna (por
el nombre de su “maestro”),'” mas conocida
con el nombre de sociedad Vedanta. En este
congreso participaba asimismo el monje zen
japonés Soyen Shaku, quien, por su lado,
inicié un trabajo sistematico con un cierto
numero de estudiantes. La difusién del zen
en Occidente fue, en todo caso, mas lenta
que la del hinduismo.

Las nuevas religiosidades mistico-esotéri-
cas se inscriben en la filiacién de todas las
corrientes religiosas, esotéricas y pararreli-
giosas centradas en la salud. Para Francia,
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también hay que mencionar el movimiento
Planéte, segun el nombre de la revista que,
en los anos de 1960, tuvo éxito hablando de
esoterismo, de yoga, popularizando entre un
publico que a priori no era el suyo a Jung,
Gurdjieff, Henry Miller, los surrealistas, los
autores de la Beat Generation, las espirituali-
dades orientales...

2] “Religion mistica” y “religion popular”. Po-
demos relacionar la religiosidad mistico-eso-
térica contemporanea con dos tipos de reli-
giosidad: el “tipo mistico” (o espiritualismo),
elaborado por Ernst Troeltsch,' y la “reli-
gién popular”, como la caracteriza sobre to-
do Robert Ellwood."

El “tipo mistico” de organizacion religiosa
(que se distingue por una parte la del “tipo
de Iglesia”, y por la otra la del “tipo secta”)
se afirmé progresivamente en el cristianismo
a partir del siglo XVI. No siempre correspon-
de a grupos facilmente reconocibles pues se
trata mds bien de redes, de una especie de
“Iglesia invisible”, situdndose menos fuera
de las grandes instituciones religiosas que
en sus intersticios. Una de sus caracteristicas
fundamentales es un individualismo que po-
ne en juego no la voluntad como en el tipo
secta, sino lo experimentado afectivo intimo.
El tipo mistico insiste en la experiencia reli-
giosa directa, considerada no sélo como una
vivencia que acompaia y sostiene las creen-
cias, sino también como el principio mismo
del acceso a lo divino. Se opone pues a la
objetivacion de la experiencia en actos re-
glamentados, en ritos que valen por si mis-
mos, en mitos o dogmas obligatorios.

El tipo mistico afirma también una ética
de amor que se basta a si misma (no hay
ninguna necesidad de leyes) y proclama el
derecho de cada creyente a “su” verdad: es
pues fundamentalmente tolerante e incluso
tiende hacia el relativismo religioso pues
considera que la verdad religiosa es polimor-
fa y que todas las tradiciones religiosas son
portadoras de eso. Su creencia central es la
existencia de todos los seres finitos en Dios,
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la existencia de la chispa divina en cada uno,
de lo sagrado en el hombre. Si no tiene nin-
guna tendencia a constituir creencias y ritos
que se opongan a los de las Iglesias, se ela-
boré en su seno una teoria general, ahisté-
rica, para dar cuenta de la forma religiosa
que desarrolla. El tipo mistico dio pues lugar
a sistemas auténomos de intelectualizacién
religiosa, que son menos teologias que siste-
mas filoséficos de explicacién del mundo:
tiende a deslizarse de lo religioso hacia la
filosofia de la religién.

Podemos asimismo relacionar la religio-
sidad mistico-esotérica contempordnea con
la “religion popular”, aun si, en muchos as-
pectos, se oponen tipo mistico (que, por lo
menos inicialmente, era sobre todo el de las
capas cultas) y religién popular. Pero, como
lo vimos, la religiosidad mistico-esotérica
contemporinea esti cruzada por diversas
tendencias.

La religion popular da la primacia a las
experiencias objetivas personales, experien-
cias que son aqui “asombrosas”: milagros,
senales, apariciones, suenos, conversiones
subitas... Como corolario, hay, en la religién
popular, una minorizacién de lo escrito, un
rechazo a las sistematizaciones racionales y
unificadas de las experiencias vividas. Ignora
el trabajo de exégesis de los textos a favor
de una apropiacién inmediata.

Mas generalmente, la religién popular ca-
rece de sentido histérico y, en cambio ma-
nifiesta una fuerte sensibilidad a las dimen-
siones césmicas (ahistéricas) de las concep-
ciones religiosas. La transmision se hace de
manera oral en el seno de comunidades lo-
cales o de grupos de pares, en los que los
lideres religiosos siempre deben -aun si son
clérigos- hacer prueba de un carisma perso-
nal que se basa en gran medida en lo que
vivieron personalmente. El chamin, el cu-
randero, son muy apreciados: la cuestiéon de
la curacion, la de la salud son dimensiones
centrales de la religion popular. Si cualquier
religién constituye un complejo magico-reli-
gioso, el polo magico estd particularmente

desarrollado y la religion popular atribuye,
por ejemplo, una gran importancia a los ob-
jetos fetiches y a las imagenes sagradas.

3] Una situacion religiosa inédita. Las diversas
redes de la nebulosa mistico-esotérica no se
manifiestan pues como formas religiosas to-
talmente nuevas.Sin embargo, todo hace
pensar que actualmente en Occidente esta-
mos ante una situacion histérica inédita: una
descomposicién de lo religioso, sin recom-
posicion a la vista. Sin embargo, el tipo mis-
tico y sobre todo la religién popular se man-
tienen vinculados con las instituciones. Se
encuentran limitados el subjetivismo o hasta
el individualisino (para el tipo mistico), la
vaguedad de las fronteras entre la religién
y otros ambitos como la filosofia o la salud,
el pragmatismo (sobre todo en la religion
popular).

Ya no sucede lo mismo en la nueva reli-
giosidad mistico-esotérica, que rompid ama-
rras con las grandes instituciones religiosas.
Se superd un umbral que tiene como efecto
disolver lo sagrado que es el origen mismo
de lo religioso.?” En primer lugar, el indivi-
dualismo exacerbado, el rechazo de cual-
quier autoridad superior a la del individuo,
conlleva una disolucién de lo sagrado. Pue-
de, desde luego, haber uso individual de lo
sagrado, y muy particularmente en nuestra
sociedad en la que la interioridad es un valor
cada vez mas fuerte, lo sagrado debe ser ac-
tualizado, revitalizado por la experiencia
personal intima. Sin embargo, para existir,
debe ser constituido colectivamente. Lleva-
da a su término, la tendencia al ensamblaje
personalizado provoca el final de lo sagrado.

Segundo punto que muestra la descom-
posicién de lo religioso: la casi ausencia en
materia de “administracién ideolégica” de
un modo propio de regulacién. Como sabe-
mos, en la Iglesia catélica, en la que se con-
sagra la institucion religiosa, es la instituciéon
misma, el aparato jerdarquico, la que posee
la legitimidad religiosa. En el protestantis-
mo, en el que hay desacralizacién de la ins-
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titucién y de los clérigos, en realidad es el
teélogo quien tiene la autoridad ideolégica.
Por lo tanto ya casi no hay fronteras entre
ensenanza de la Iglesia e investigacién teo-
légica, investigacién que a menudo puede
emparentarse con la investigacion filosofica,
pero sin asimilarse a ella por completo, pues
obedece a un campo religioso distinto de las
demis esferas de la actividad social. Tampo-
co sucede ya lo mismo en la nebulosa misti-
co-esotérica.

Existen desde luego lideres a quienes, en
el primer momento, se podria calificar de
religiosos: en virtud de su experiencia espi-
ritual constituyeron en torno a ellos una “co-
munidad emocional”. Pero no suelen inscri-
birse en un espacio propiamente religioso,
dotado de sus propias reglas de funciona-
miento y de elaboracién de los valores. En
la mayor parte de los casos, estos lideres son
también terapeutas (remunerados), escrito-
res,”! responsables editoriales,* de asocia-
ciones, conferencistas. En realidad, su acti-
vidad estd ante todo reglamentada por las
reglas del mercado editorial, del de los cur-
sillos, de las conferencias, de las terapias,
etcétera.

Por ultimo, la religién, pero también los
“saberes sagrados”, lo mdgico-religioso po-
nen en juego siempre indisociablemente por
una parte un sistema de significados que
construye un “cosmos sagrado” -ordena el
mundo, le da sentido, al mismo tiempo que
da una identidad a los individuos-y por otra
parte el poder. En nuestras sociedades mo-
dernas, es sobre todo el poder de protestar,
de defender los Derechos del Hombre, de
curar, de triunfar socialmente, de defender
el medio ambiente, de pensar diferentemen-
te a los modos de pensamiento dominantes,
etc. La religién, por las acciones extraordi-
narias de las que es a menudo el marco, tiene
también el poder de dar certezas particular-
mente inquebrantables. Si esta dimensién
del poder es pues siempre fundamental, no
se permanece plenamente en lo religioso
mds que cuando la potencia de los recursos

que se obtienen se mantiene, por lo menos
parcialmente, vinculada con el sistema de
significados en el que se constituyé. Se sale
de lo religioso cuando, mds alld de las rein-
terpretaciones de creencias y de pricticas
religiosas -reinterpretaciones que son siem-
prelareglay en las que el pragmatismo siem-
pre tiene una enorme funcién-, nos enfren-
tamos manifiestamente a reempleos, hasta a
puras instrumentalizaciones estructurales
por medio de una dindmica de parte a parte
profana. Esta es justamente la tendencia do-
minante en la nebulosa mistico-esotérica.

La reactivacién de précticas chamdnicas
durante los “cursillos” o los “talleres” es un
ejemplo particularmente interesante pues
pueden operar diversos tipos de reempleos.
Podemos estar ante un verdadero chamdn
procedente casi directamente de su tierra
india... tras haber circulado un poco en las
redes misticas y New Age de Estados Unidos.
Pero las pricticas y ceremonias chamdnicas,
desconectadas del sistema de significados y
del marco comunitario en los que se llevan
a cabo tradicionalmente, pierden, a pesar de
los discursos sobre la biisqueda de lo sagra-
do, su sentido religioso, y se vuelven simples
practicas mdgicas, con vistas sobre todo a la
adivinacién y a la curacién. Las pricticas
vueltas, en realidad, “simplemente” mdgicas,
y ya no sagradas, ya no responden en verdad
una realidad por completo heterogénea a la
realidad ordinaria. Por ello podemos recu-
rrir a la verificacién, a la legitimacién cien-
tificas. Con el recurso a la ciencia lo magico
tiende hacia lo paracientifico.

Otro uso igual de frecuente de las pric-
ticas chamdnicas es el propiamente terapéu-
tico que las considera pricticas “paralelas”
a las de la medicina y de la psicologia. El
chamdn parece entonces menos un curande-
ro utilizando técnicas magicas que un tera-
peuta de tipo moderno, cuyos pocos clientes
(o pacientes) intentan ademds explicar la efi-
cacia con una légica ante todo psicolégica.
El chamanismo, con su concepcién de un
hombre fundamentalemente vinculado con
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todas las fuerzas de la naturaleza, se presta
atn con facilidad al reempleo ecolégico.

Mis generalmente, son todas las religio-
sidades mistico-esotéricas las que pueden
servir -y sirven- para reorientar un huma-
nismo que se percibe demasiado antropo-
céntrico y que no desea conocer del hombre
mds que su razén. Sus adeptos critican al
humanismo occidental actual que no podria
concebir a la naturaleza, al cosmos, mas que
bajo la perspectiva de su dominacién por el
hombre. Al subrayar que la religién es rele-
gere —“vincular”-, pretenden establecer una
nueva alianza entre el hombre y la naturale-
za. El nuevo humanismo al que aspiran to-
maria también a su cargo las dimensiones
afectivas e imaginarias del hombre.

La nebulosa mistico-esotérica casi no pue-
de por lo tanto ser concebida como una re-
composicién verdaderamente religiosa de
estareligiosidad flotante y difusa que no deja
de desarrollarse por la pérdida de influencia
de las grandes instituciones religiosas. Puede
cristalizarla, pero corresponde, también, a
una descomposicién de lo religioso (o mds
bien de lo mdgico-religioso pues nunca hay
una religion por completo carente de ma-
gia), a favor de lo “simplemente magico” que
tiende hacia lo paracientifico, de lo psicolo-
gico, de un humanismo revisitado.

IV. MAS ALLA DE LAS SOCIEDADES OCCIDENTALES

1] El sincretismo en todos sus estados. No es
posible relacionar la situacion religiosa de
los paises occidentales y la de los que no lo
son mds que con mucha prudencia, muy a
menudo por lo mucho que las similitudes
superficiales ocultan una heterogeneidad
mucho mds fundamental. Y esto aun en los
paises que, como Brasil y los estados de la
zona del Caribe, ven oponerse, en el seno
de sociedades ampliamente dominadas por
el catolicismo, grupos sincréticos y grupos
fundamentalistas de origen protestante.
Pues aqui estos dos tipos de grupos no pro-

ceden de una bipolarizacién de la escena
religiosa entre movimientos que rechazan las
transformaciones mas recientes de la moder-
nidad y movimientos que, por el contrario,
estin mds bien en consonancia con estas
transformaciones. Algunas veces, la situa-
cion llega a ser la inversa de la de los paises
occidentales. Algunos grupos fundamenta-
listas, como el pentecostalismo —movimiento
importado desde una fecha relativamente re-
ciente-, permiten una aculturacién de la mo-
dernidad, en prioridad una formacién de la
responsabilidad personal.*® En cuanto a las
corrientes sincréticas, la mayor parte repre-
sentan una dependencia religiosa tradicio-
nal (la macumba, el vudii...).** En los paises
en donde los fundamentalistas constituyen
un movimiento autéctono, su principal refe-
rencia es la religion tradicional, “tranquila”,
la que impregna la vida cotidiana: es la figura
que encontramos sobre todo en los paises
musulmanes.

Sea lo que sea, los paises no occidentales
no han dejado de ser el punto de partida de
una gran inventiva religiosa, que se traduce
por el surgimiento constante de nuevas re-
ligiones, muy a menudo sincréticas.

a] El ejemplo de Japon. El sincretismo se en-
cuentra en el corazon de la escena religiosa
japonesa. Desde la llegada del budismo a
Japén (siglo vii), hubo interpenetracién con
las creencias autéctonas shintoistas. Por ello,
en Japon, existe una tradicion de sincretismo
tanto “erudita” (las divinidades del culto na-
cional son consideradas avatares de los bu-
das que representan su “estado original”) co-
mo “popular” (hay amalgama entre los budas
y las divinidades shinto, los kami). Este sin-
cretismo ha sido bastante poco criticado por
el repliegue insular y la afirmacién de la su-
perioridad de un shintoismo primitivo libe-
rado de cualquier influencia extranjera (si-
glo XviIX1x). En cuanto a las diversas reno-
vaciones del budismo que intentaban encon-
trar la pureza original de éste, no evitaron
verdaderamente el recurso a ciertas creen-

o~

cias shinte.
cion del b
ticas re
bien al shi
trimonios)

No ham
religiones™
en relacio
industriaks
de los laze
En este ps
técnica,
nuevos &
aproximsa
Para desny
afirma de
“nuevas




Il

i

RELIGIOSO FLOTANTE, ECLECTICISMO Y SINCRETISMOS 551

cias shinto. Sobre un fonde de interpenetra-
cién del budismo y del shintoismo, las pric-
ticas recurren pues alternativamente mads
bien al shinto (para los nacimientos y los ma-
trimonios) o al budismo (para los funerales).

No han dejado de desarrollarse “nuevas
religiones” desde la era Meiji en el siglo XIX,
en relacién con la riapida urbanizacién y la
industrializaciéon que conllevaron la pérdida
de los lazos y de las pricticas comunitarias.
En este pais de la mds avanzada modernidad
técnica, no se cuentan pues menos de 300
nuevos movimientos religiosos,.que retinen
aproximadamente al 50% de la poblacién.
Para designar la nueva florescencia que se
afirma desde los anos setenta, se habla de
“nuevas nuevas religiones”.

Este es el caso del grupo Agonshu, que
hoy en dia cuenta con mas de 300 000 miem-
bros. Es tipico de estos movimientos budis-
tas que, al mismo tiempo que aspiran a re-
cobrar el budismo primitivo, son ante todo
cercanos a la religion popular japonesa. Ca-
da miembro, al llevar a cabo un ritual ante
la copia de una reliquia del buda Shakyamu-
ni, puede “calmar” la colera de sus antepa-
sados (la creencia comiin de los japoneses
pretende que las desdichas de aqui abajo se
deben a la nefasta intervencion de parientes
o de abuelos descontentos por no haber
aprovechado bastante esta vida sobre la tie-
rra y celosos de la felicidad de sus descen-
dientes). La practica de los ritos también per-
mite realizar sus deseos de bienestar en el
momento presente. El Agonshu integra asi-
mismo teorias tomadas de la psicologia oc-
cidental, en este caso el “pensamiento posi-
tivo”, es decir la autosugestion, creencia fun-
damental de la Nueva Edad: supuestamente
todo mejora si la persona logra convencerse
de ello.

b] El ejemplo de Brasil. Asimismo a Brasil se
le conoce bien como tierra de eleccion para
los sincretismos, genéricamente llamados
“afrobrasilenos”, asociando elementos afri-
canos, indios, cristianos, espiritistas. Esta so-

ciedad es politicamente independiente des-
de principios del siglo XIX (1822) pero sigue
moldeada por su pasado de colonia. Brasil
importo el catolicismo pero también todas
las religiones europeas,” sobre todo el espi-
ritisino del francés Allan Kardec, y fue tierra
de recibimiento de las religiones africanas
al ser tierra de deportacién de los esclavos
africanos.

En Brasil se encuentran todas las varian-
tes del sincretismo. En el candomblé tradi-
cional (que en realidad practicamente ha
desaparecido), no se trata de un verdadero
sincretismo (implicando “fusién”, y no sim-
plemente acumulacion, adiciéon de elemen-
tos religiosos de diversos origenes), sino mas
bien de un “sincretismo de mdscara” pues,
para los africanos reunidos en confraterni-
dades, durante mucho tiempo la religién
“blanca” no fue mds que la mdscara de un
culto escondido a los europeos: el culto de los
santos catoélicos disfrazaba el de los orishas
(culto de origen yoruba). Por ello, al dirigirse
a Jesiis, a san Jorge o a san Juan Bautista, se
rezaba en realidad a Oxala, Ogiin (el dios
de la Guerra) o a Shango (el dios del True-
no). El rito esencial del candomblé, el sacri-
ficio sangriento de animales, es el del culto
africano yoruba, como su lengua liturgica,
el nago. Ya no hay ni espiritualizacién ritual,
ni referencias a mandamientos propiamente
éticos, ni concepcion de una salvacién extra-
mundana. Se trata de un culto mégico, con
experiencia emocional de un contacto direc-
to con los espiritus a través de la vivencia
del trance.

Esta forma de candomblé tradicional ya
no existe en realidad. Ahora casi por todas
partes se trata de grupos verdaderamente
sincréticos, que se localizan al lado de sin-
cretismos mas antiguos (macumba sobre
todo). Sin embargo, al mismo tiempo que
desaparecia por completo la religién propia-
mente africana y se ampliaba la base de re-
clutamiento de los grupos mds tradicionales
surgio, en los afos setenta, la reivindicacion
de una autenticidad africana, traduciéndose
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en particular por la afirmacién de filiaciones
con etnias africanas.

La forma de sincretismo mds consumada
es el umbanda, que tiene como principal ba-
se social las capas medias blancas urbanas.
El umbanda se pretende sintesis coherente
de las diversas religiones que se enfrentan
en Brasil, y, por la misma razén, expresién
de la “brasilianidad”. El trance colectivo, fun-
damento del umbanda, toma elementos tan-
to del candomblé, por medio de la experien-
cia de desposesion, como de los cultos in-
dios, a través de la experiencia de incor-
poracién de espiritus de la naturaleza. El
umbanda presenta multiples signos sacra-
mentales catélicos. Pero mucho mds que al
catolicismo, imita al espiritismo. Por lo mis-
mo la comunicacién con los espiritus de los
muertos, practica central del espiritismo. La
sintesis umbandista debe también al espiri-
tismo concepciones caracteristicas de las re-
ligiones éticas de la salvacién: la idea de pro-
greso espiritual (que se opera a través de las
sucesivas reencarnaciones), el imperativo de
la “caridad”, cierta idea de una “razén his-
térica”, de un “proyecto” que preside la evo-
lucién de los espiritus.

c] El ejemplo del Africa negra. En el Africa ne-
gra, el sincretismo no fue realmente el cen-
tro de las investigaciones consagradas a los
nuevos movimientos religiosos, que, hasta
principios de los anos ochenta, fueron temi-
dos sobre todo por la perspectiva de las crisis
coloniales y poscoloniales y de los movimien-
tos de liberacién. Se interesaron pues mds
en los movimientos mesiinicos, movimien-
tos reunidos en torno a una personalidad
carismitica que se declara profeta o mesias
y que anuncia el advenimiento de los nuevos
tiempos.

Estos movimientos suelen caracterizarse
por la lucha contra las practicas de brujeria
y contra los fetiches, y proponen poco o mu-
cho una reforma moral. Asi, a partir del siglo
xvil, el movimiento de Kimpa Vita (“dofia
Beatriz”), quien, africanizando el cristianis-
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mo, anunciaba la restauracién del antiguo
reino de Kongo y una era de riquezas mate-
riales y espirituales.

El mds importante de estos movimientos
mesidnicos es también originario del Congo,
el kimbanguismo. Debe su nombre a su fun-
dador, Simén Kimbangu (1889-1951), y pro-
sigue todo un conjunto de creencias y de
practicas cristianas, mas precisamente bau-
tistas, otorgando asi un importante lugar a
la Biblia. Simén Kimbangu, taumaturgo, ha-
bia designado a su ciudad natal Nkamba co-
mo la “Nueva Jerusalén™ (que pronto se
transformo en un importante centro de pe-
regrinacién). Elevé pues a su pueblo al esta-
tus de “pueblo elegido” y se volvié un martir
tras su detencion, en septiembre de 1921.
Su movimiento adquirié entonces un signi-
ficado politico, volviéndose el “salvador” asi-
mismo un rey que mostraba el camino de la
independencia.

Paralelamente, surgian los temas apoca-
lipticos del kimbanguismo, anunciando la
destruccién del orden colonial blanco y el
advenimiento de un pais liberado, justo, ri-
co. Como para la mayoria de los movimien-
tos mesidnicos africanos, la tradicién religio-
sa autéctona se afirma en el culto a los an-
tepasados, la centralidad de las practicas de
curacién, la experiencia de un contacto di-
recto con Dios (o con los espiritus), a través
de diversas técnicas, en primer lugar el tran-
ce. El kimbanguismo salié de la clandestini-
dad hacia 1957. Cuenta hoy en dia con mis
de 3 millones de miembros, y se ha vuelto
uno de los relevos sobre los cuales el jefe de
estado zairés Moburu fundamenté su poder.

Semejantes movimientos, incontestable-
mente sincréticos, no fueron concebidos du-
rante mucho tiempo en la categoria del sin-
cretismo. Los analistas, sensibles al dinamis-
mo sociopolitico que manifiestan los movi-
mientos mesianicos, tenian tendencia a opo-
nerlos a los “simples sincretismos™.?’

2] De la mundializacién de ciertas tendencias
religiosas. Los intercambios religiosos se mun-
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dializaron: numerosos nuevos movimientos
religiosos que aparecieron durante los afios
setenta tuvieron una extension planetaria. A
menudo, los nuevos movimientos religiosos
orientales que conocemos en Occidente tam-
bién estdn presentes en América del Sur y
en Africa. Encontramos redes New Age, tan
eclécticas como en Occidente, en casi todas
las grandes ciudades del planeta, en particu-
lar en América Latina. El umbanda, no obs-
tante tan especifico de Brasil, se dispersé a
varios pafses occidentales y, desde hace unos
cuatro o cinco anos, a Francia y Suiza.

Primero en continuidad con las culturas
religiosas de los contextos en los que se de-
sarrollan, los nuevos movimientos religiosos
de los paises no occidentales constituyen
también casi siempre una aculturacién a cier-
tos valores occidentales, sobre todo el indi-
vidualismo y el universalismo. Es lo que sub-
raya L. Hourmant en su anilisis de los nue-
vos movimientos religiosos japoneses. La
sociedad japonesa estaba marcada a tal pun-
to por la presién de las relaciones comuni-
tarias sobre el individuo que la palabra ja-
ponesa que designaba la libertad tuvo mu-
cho tiempo una connotacién fuertemente
negativa: la libertad, no era mis que la liber-
tad de hacer a su antojo, por lo tanto una
fuente de desorden, y no la expresién de
una eleccién interior soberana.

Hoy en dia, la modernizacién y la urba-
nizacién de la sociedad hacen inevitable to-
mar a su cargo cierto grado de autonomia
de las elecciones. Un movimiento como la
Soka Gakkai, por ejemplo, pretende contra-
rrestar un comunitarismo considerado exce-
sivo. Este movimiento, como el Agonshu y
muchos otros nuevos movimientos, ofrece
legitimidad a la expresién de deseos perso-
nales afirmando que cada quien debe encon-
trar su senda para realizar el estado-de-buda,
que cada quien debe reforzar la inversion
personal de su creencia y manejar personal-
mente sus objetivos de vida. Desmarcindose
también un poco de la imbricacién tradicio-
nalmente muy estrecha de la religién con la
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cultura nipona, muchos nuevos movimien-
tos religiosos afirman cierta universalidad de
sus concepciones.?®

Un punto comiin a todos los nuevos mo-
vimientos religiosos, occidentales y no occi-
dentales, desde los anos setenta es la impor-
tancia de lo cotidiano, en particular de la
cuestién de la curacién y de la salud. Esta
preocupacién se ha vuelto tanto mas central
puesto que, por todas partes, la cuestién po-
litica, las protestas sociorreligiosas de tipo
utépico y mesidnico, experimentan, por el
contrario, un eclipse marcado.

La presencia de los mismos nuevos movi-
mientos religiosos en todos los paises, occi-
dentales o no, la existencia de preocupacio-
nes comunes a todas las nuevas formas de
religién no significan una similitud de las
situaciones religiosas. El surgimiento de nue-
vos grupos representa un fenémeno de gran
amplitud en los paises que no son occiden-
tales, cuando no constituyen mas que un fe-
némeno minoritario en los pafses occiden-
tales. Aqui, se trata sobre todo de las redes
con fronteras vagas, adaptadas a la bisque-
da, predominante, de composiciones perso-
nalizadas a la carta, que operan, como lo
vimos, con miras a una descomposicién de
lo religioso. Nada parecido en la préctica de
la pluripertenencia, como se encuentra con
frecuencia en Brasil o en Japén, en donde
la multiplicidad de las religiones en compe-
tencia sefnala el cardcter inevitable de lo sa-
grado, al mismo tiempo que ayuda a su re-
vitalizacién.

En las sociedades occidentales, la descom-
posicién de lo religioso es la principal forma
actual del continuo proceso de seculariza-
cién, que se llevé a cabo primero por un
cuestionamiento de la religién y por su “aco-
modo” a las diferentes formas de pensamien-
to que desilusionan al mundo (en particular
el pensamiento cientifico) y a los ideales de
autonomia social y personal. Este proceso
de descomposicién debe relacionarse en for-
ma muy directa con una situacién social apa-
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rentemente paraddjica. Se derrumbé la idea
de verdad, en el sentido de verdad global y
absoluta: en lo sucesivo, los grandes sistemas
ideolégicos que pretendian poseer la verdad
del mundo y del sentido de la historia son
considerados “grandes relatos”, “religiones
seculares”; la idea de que la ciencia podria
acceder, por lo menos en forma asintética,
a la verdad del mundo parece responder al
cientismo mads gastado. Al mismo tiempo, se
observa la certeza, casi consensual, de que
el sentido de la vida es la felicidad privada
y que cada quien debe utilizar todos los me-
dios de los que dispone para acceder a esta
felicidad. Para este fin, la religiéon puede
constituir, de diversas maneras, un recurso
muy util.

¢Es esta situacién ideolégica estructural,
consustancial al proceso de desarrollo de la
modernidad, o bien es coyuntural? Para no-
sotros, la pregunta queda abierta. Es cierto
que desde hace cincuenta afos se sucedieron
diversos acontecimientos que socabaron a
los grandes sistemas ideolégicos que se pre-
tendian basados en la razén y que desarro-
llaban la idea de un progreso natural del
hombre y el ideal de una felicidad colectiva:
la Shoah, el fracaso de las rebeliones estu-
diantiles de entre los afos de 1960 a 1970,
la crisis econémica, la desilusiéon en cuanto
a las ideologias comunistas, la caida del mu-
ro de Berlin y de los regimenes del Este, la
pauperizacién siempre mayor del tercer
mundo...

Sin embargo, no esti dicho que desde un
punto de vista social la idea de verdad global
esté definitivamente condenada en favor de
verdades parciales y relativas. Tampoco esta
dicho que la idea de salvacién colectiva,
constitutiva de la imaginacion occidental, ha-
ya sido definitivamente abandonada. Siguen
siendo posibles reactivaciones de amplitud.
La forma actual del continuo proceso de des-
vanecimiento de las religiones no dejaria de
ser afectada por ello, pero no este desvane-
cimiento mismo, que es un proceso inscrito
a muy largo plazo.

NOTAS

1. Debe ser comprendido aqui y a lo largo
de todo el texto en el sentido de la definicién
dada por Louis Dumont, correspondiente a la
independencia personal y a la preocupacién de
si mismo. Cf. Essais sur 'individualisme, Paris,
Le Seuil, 1983. Véase, en particular, “Geneése
17, “Geneése 2" y “La valeur chez les modernes
et chez les autres”.

2. Aqui, esto no se refiere a los paises de
Europa central y oriental: no sélo la informa-
cién de la que disponemos actualmente, en
1993, es reducida, sino que la situacién es muy
inestable.

3. Y. Lambert, Dieu change en Bretagne, Pa-
ris, Le Cerf, 1985.

4. Trascendentalismo cuyos dos més des-
tacados representantes son Emerson y Tho-
reau.

5. Le Seuil, 1974.

6. Expresién tomada del titulo de la obra
de L. Kolakowski acerca de los espirituales y
los profetas del siglo xvi.

7. Para una buena perspectiva general de
las evoluciones numeradas de las pricticas y
de las creencias en Francia, cf. Y. Lambert. “Le
catholicisme a la croisée des chemins”, en Sortie
des religions. Retour du religieux, Lille, L’Astra-
grale, 1992,

8. Segiin la expresién de D. Hervieu-Léger.
Cf. sobre todo R.-J. Campiche, “La déconfes-
sionnalisation de l'identité religieuse”, Revue
Suisse de Sociologie, nimero Religion et Culture,
1991, num. 3.

9. R. Lemieux, “Le catholicisme québécois:
une question de culture”, Sociologie et Sociétés,
numero Catholicisme et société contemporaine,
1990, nim. 2.

10. Segiin las cifras de la enquesta europea
de 1990; cf. Yves Lambert, “Un paysage reli-
gieux en profonde évolution”, en H. Rifault
(comp.), Les valeurs des frangais, Paris, Odile
Jacob, 1994. Se observara que los que declaran
creer en la reencarnacién y la resurreccion no
las conciben forzosamente contradictorias.

11. Seguin el tipo ideal que se puede esta-
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blecer, pero cuya realidad se aleja siempre poco
o mucho.

12. La creencia en la reencarnacién que en-
contramos en casi todos los adeptos mistico-
esoteristas interviene en la interseccién de va-
rias de estas caracteristicas. Estd de acuerdo
con el objetivo de autoperfeccionamiento y la
idea de responsabilidad personal que se le vin-
cula (la presente vida estd determinada por el
karma que resulta de las acciones cometidas en
las vidas anteriores -concretamente, se trata
de un determinismo de geometria variable- y
cada uno prepara en esta vida su préxima reen-
carnacién), con el optimismo y la creencia en
un progreso, individual y colectivo. En realidad
también es la busqueda de una felicidad terres-
tre definida en términos muy cercanos a los de
la sociedad.

18. Aubier, 1977. Esta Respuesta del Angel
pretende ser la retranscripcién de mensajes
procedentes del mas alla.

14. De Joachim de Fiore, monje del siglo
XIL.

15. Este neologismo queda abierto a discu-
sién: tiene la ventaja de ser neutro y de tomar
el propio término de los actores religiosos de
diversas opiniones (ocultistas, kabalistas, te6-
sofos, masones, espiritistas, etc.) cuando se reu-
nieron durante el Congreso espiritista y espi-
ritualista (1889) y durante el Congreso masé-
nico y espiritualista (1908).

16. Esta idea es por completo ajena al espi-
ritismo: es manifiestamente la razén por la que
a menudo los analistas del esoterismo tienen
dificultades para clasificarla. Légicamente, J.-P.
Laurant, que muestra cuanto es esencial el te-
ma del secreto en el esoterismo como se cons-
tituye en el siglo x1x, no lo incluye en su campo
de investigacién; cf. L esotérisme chrétien au xix
siécle, Lausana, L’Age d’homme, 1992.

17. En Francia, Romain Rolland consagré
una biografia a Ramakrishna y otra a Viveka-
nanda.

18. Die Soziallehren der christlichen Kirchen
und Gruppen (1912), Scientia Verlag, 1921. En
traduccién inglesa: The social teaching of the chris-
tian churches, Gltima reimpresién por la Univer-

sity of Chicago Press, 1976. Cf. también J. Sé-
guy, Christianisme et société. Introduction a la so-
ciologie d’Ernst Troeltsch, Paris, Le Cerf, 1980.

19. "“Modern religion as folk religion”, en
W. Nicholls (comp.), Medernity and Religion,
S.R. supplément, 19, Ontario, 1987.

20. “Sagrado” en el sentido aqui definido
por C. Castoriadis, la institucién como extra-
social, extrahumana, “del Abismo, del Caos,
del Sin-Fondo que la sociedad es ella misma
para ella misma” (y el hombre é mismo para
€l mismo); cf. “Institution de la société et reli-
gion”, Domaines de U’homme. Les carrefours du
labyrinthe, Paris, Le Seuil, t. 2, 1986.

21. Con frecuencia al mismo tiempo tera-
peutas y escritores; es el caso de algunos de los
lideres mds conocidos, como Arnaud Desjar-
dins, Jean-Yves Leloup, Alexandro Jodorowsky
(al mismo tiempo y sobre todo cineasta).

22. Muy a menudo entre los editores espe-
cializados en lo religioso y el esoterismo, pero
no siempre: con Albin Michel, Dervy, La Table
ronde, Le Souffle d’or, Arista, etcétera.

23. En lo sucesivo, en estos paises se puede
observar el pentecostalismo, “hostil a cualquier
sincretismo, iniciar una guerra santa contra los
demonios disimulados en la religion africana
y en el umbanda”; cf. Sanchis “Syncrétisme et
jeu des catégories. A propos du Brésil, du Por-
tugal et du catholicisme”, texto inédito.

24. Para un buen panorama de la diversidad
de los nuevos grupos en el Caribe, cf. L. Hur-
bon “Les nouveaux mouvements religieux dans
la Caraibe”, en L. Hurbon (comp.), Le phéno-
méne religieux dans la Caraibe, Montreal, Ed. du
cipiHca, 1989.

25. El “catecismo positivista” de Auguste
Comte llegé a adquirir una forma verdadera-
mente religiosa, cuyo peso es visible hasta en
la divisa ("Orden y progreso”) que adorna la
bandera brasilena.

26. Segun los términos de Roberto Motta.

27. Se wrata de términos de G. Balandier
cuando opone el ejemplo de los “Fang creado-
res de sincretismo -con el Bwiti y las innova-
ciones religiosas derivadas” al de los “Ba-kon-
go, animadores de movimientos mesidnicos”.
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28. Es justamente el caso de la Soka Gakkai.
Estos desarrollos como los anteriores sobre el
grupo Agonshu fueron tomados de un curso
(inédito) sobre las religiones japonesas de L.
Hourmant.
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