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Capitulo 10
EL (REVIVAL» POLITICO DE LO RELIGIOSO

josé Casanova

1

Si Zaratustra descendiera otra vez de la montafia, ¢qué pensaria
del reciente resurgimiento religioso? ;Admitiria que estaba equivoca-
do, que el «Deus abscoditus» habia reaparccido? ¢Esta revitalizacion
significa que la teoria ilustrada de la religion estaba equivocada? En
vista de la importancia de la religion, es necesario replantear esa teo-
ria ilustrada de la religion y preguntarse por el posible papel de la teli-
gién en un proyecto reconstituido de modernidad. Con todo, sobres-
timar ]a importancia de la religién en el mundo moderno puede dar
lugar a dos consecuencias extremas ¢ igualmente insatisfactorias. Un
secularismo no reconstituido, asumiendo que la critica de la religidn
no se ha completado todavia, volveria a postular la critica de la reli-
gién como premisa y primera labor de critica. El otro extremo parece
mds amplio y problemiatico. Un descubrimiento tardio de la capaci-
dad transformadora de la religion conduce a una disolucion de la cri-
tica secular en «critica religiosa». Frente al desinimo por la impoten-
cia de la politica radical para poner en duda el sistema, la religion se
convierte en la tltima esperanza para la trascendencia, la dltima fuen-
fe dé negatividad, la dnica proteccién frente a Ja banalidad secular.
Hay incluso un llamamiento a «retornar a lo sagrado» como solucion
a la crisis contemporinea de la modernidad.

Antes de evaluar este resurgimiento, deberiamos diferenciar los
distintos fenémenos que lo constituyen. Aunque muchos de estos fe-
némenos pueden estar relacionados con transformaciones generales
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de'l sisterfia mundial, las diferencias son mds significativas que las
militudes y podria resultar prematuro intentar comprender toda
ellas en términos de una sola logica sistémica. Tiene poco sentid
preguntarse si la religién tiene «por naturaleza» una capacidad eman
mp.ac-iora. La religion no tiene naturaleza. La religién, o mis bien, la
rc_hgiones tienen historia. Si no nos preguntamos si la economia es’
alienante o emancipadora por naturaleza, sino que mis bien habla-:
mos sle modos econdémicos de produccién o de formaciones socio-
econdmicas, no veo por qué no deberiamos hablar igualmente de mo-
dos histéricos de produccién simbélica o de formaciones religiosas,’
ya sea en el contexto de una sociologia comparativa de las religiones’
no evolutiva (Weber), ya sea en el contexto de una teoria de la evolu-
cién religiosa interna (Bellah), o en el contexto de la evolucién gene-
ral de los sistemas (Parsons, Habermas). Solo dentro de tal contexto
podemos habla significativamente de la capacidad «emancipadoran
de la religion.

Secularizacidn y resurgimiento de la religién

¢Qué se quiere decir en Occidente con el «retorno de Ia religién»?
Algunas personas quieren considerarlo como un retorno de «lo sagra:
do», como una sefial de que ¢l proceso de secularizacion se ha inte-
rrumpido. El problema de tales interpretaciones reside en la ambi:
giiedad del concepto de «wecularizaciony. Efectivamente, este concep:
to no puede ser comprendido independientemente de la teorias gene-
rales de la modernidad.

' La critica materialista de la religion es el otro componente ideold-
gico principal del concepto de secularizacién. Pero una vez mis, es
mis que eso. La afirmacion de Marx de que «el hombze crea la reli-
gion» no €s s6lo «la base de la critica irreligiosan, sino también la pre-
misa fll.mf.iamental de la sociologia de la religion y de la sociologia del
conocimiento. Para estar seguro, Marx sostuvo una versidn extrema
de la tesis c‘;f: la secularizacién. La secularizacién no sélo describe el
proceso capitalista que deshace todo lo que es sélido y profana todo
lo que es sagradon. La secularizacién era considerada también como
un proyecto normativo: «La labor de la historia». Una sociedad racio-
nal ya no reflejard ilusiones, sino la verdadera realidad. La conciencia
mundial de un mundo racional no seguird siendo una falsa concien-

cia religiosa, sino una completamente racional. En un mundo como

 éste, la religion desaparece como ideologia y no es fecesaria nunca
mds como utopia.

Hasta hace muy poco, la mayoria ot las objeciones a la teoria de la
secularizacién se derivaban del caso especial de la religién en Améri-

~ ca. De hecho, apenas se cuestionaban los dos aspectos principales de
11a secularizacion, a saber, a) Ia diferenciacion estructural de las esferas

institucionales, la autonomia de las esferas seculares y la marginacion

- de la esfera religiosa en las sociedades modernas, y b) el desencanto

del mundo y la racionalizacion de las visiones del mundo cientificas y
seculares. Bl cambio de orientaciones «hacia el otro mundo» a orien-
taciones a «este mundon v la transformacién general de una sociedad
wagrada a otra «profana» puede subsumirse bajo estos dos aspectos
principales. Lo que no ha estado claro es hasta qué punto la religiosi-
dad tradicional eclesiasticamente orientada ha declinado, esta decli-
nando y seguird declinando, y si este declive significa el final de la
propia religién o sélo el de una de sus formas historicas.
Basicamente, existen tres porturas bien definidas en el debate
acerca de la secularizacion. La primera postura, representada sobre
todo por Bryan Wilson y Peter Berger, sostiene que el declive de la re-
ligién tradicional y la pérdida de su relevancia social es una concomi-
tancia inevitable del proceso de modernizacion®. Wilson sostiene que
cuanto més estrechamente se involucra la gente en la produccién in-
dustrial, menos religiosos se hacen. Muestra que la gente de la ciudad
es menos religiosa que la del campo, 10s hombres menos religiosos
que la mujeres, hombres y mujeres en edad activa son menos religio-
sos que los muy jévenes y los viejos, las clases directamente conecta-
das con Ja moderna produccion industrial son menos religiosas que
las dedicadas a ocupaciones més tradicionales (artesanos, comercian-
tes, ctc.), los paises mds industrializados son menos religiosos que los
menos industrializados, etc. Del mismo modo, segin Berger, la dife-
renciacion estructural de las sociedades modernas conduce irreme-
diablemente a un pluralismo de normas, valores y visiones del mun-
do que se originan en las distintas esferas auténomas. Este pluralis-
mo, a su vez, al socavar las pretensiones de verdad absoluta de las vi-
siones religiosas del mundo tradicionales acaba por crear «el proble-
ma de la plausibilidad». En aquellas sociedades en las que la iglesia

1 Berger (19673, Wilson (1966).
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oficial pierde su monopolio religioso y tiene que competir con otras

visiones religiosas del mundo, el problema de la plausibilidad se hace
ain més severo. La condicién misma del pluralismo socava la credi-

bilidad de todo, de modo que las visiones del mundo son relativizadas

y privadas de su status dado por sentado. El resultado, para Berger, es
que la religién ya no puede seguir siendo impuesta sino que debe ser
vendida. «La situacién pluralista es, ante todo, una situacidn de mercado.
En ella, las instituciones religiosas se convierten en agencias de co-
mercializacién y las tradiciones religiosas en mercancias de consu-
monZ.

Para poder scbrevivir en el mercado competitivo, las comunida-
des religiosas tienen que convertirse en organizaciones religiosas efi-
cientes, creando asi la necesidad de una racionalizacién burocritica.
Internamente, esto significa [a burocratizacion de la organizacion re-
ligiosa, la expansién de la accién intencional-racional, la prolifera-
cién de papeles burocriticos y la formacién y seleccion de estructuras
de perspnalidad burocritica dentro de la institucién religiosa. Exte-
riormente, la competencia libre y sin trabas se vuelve «irracionaly in-
cluso en términos puramente econdmicos, creando asi la necesidad
de una «cartelizaciény religiosa, es decir, la necesidad de organizar el
mercado religioso mds racionalmente mediante fusiones y acuerdos
mutuos. En tal situacién, la «ecumenicidad» se convierte en un requi-
sito de la racionalizacién del mercado. Es con respecto a sus «clien-
tesw religiosos que la situacién del mercado introduce la dindmica de
la preferencia del consumidor en el proceso mismo de produccién de
las visiones religiosas del mundo. Aunque Berger admite que existe
todavia «una fuerte “lealtad al producto” entre ciertos grupos de “an-
tiguos clientes”», la mercantilizacién de las creencias y las prcticas
religiosas introduce un principio de mutabilidad que es «intrinseca-
mente opuesto al tradicionalismo religioson® La dindmica de la pre-
feténcia del consumidor somete el contenido religioso a la 16gica de
Ja'moda y las instituciones religiosas a la logica de la estratificacion.
Niebuhr ya ha deplorado esta logica como el «mal del sectarismon.
Incapaces de resistir la tentacion burocrdtica de hacer de su propia
conservacién y expansion el objeto principal de su esfuerzo, las igle-
sias abandonan sus pretensiones universalistas y se adaptan a las nece-

2 Berger (1967), p. 138.
3 Berger {(1967), p. 145,
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sidades de sus clientes, convirtiéndose asi en secta, esto es, grupos de
clase y status particularistas. La religion sobrevive, pero sélo al adop-
tar la logica de su sociedad. La propia religion se seculariza.

Al enfatizar la persisterjcia de la religiosidad eclesidstica en los
EE.UU. y al minimizar la secularizacion de la religién, Greeley ha
combatido «el mito de la secularizacion». Es verdad que basa su argu-
mentacidn dnicamente en el caso americano, pero antes que aceptar
la opinién de que América es un caso excepcional, sostiene que si la
mds moderna de las sociedades industriales es también la mds religio-
sa, esto socava la ley de la tendencia hacia la secularizacion. Greeley
no cuestiona la diferenciacion institucional de las esferas seculares ni
¢l dominio de estas esferas en la sociedad moderna. Lo que cuestiona
es la inferencia de que este proceso de secularizacion significa el final
de la religiosidad eclesidstica, el surgimiento del «hombre secular o
la irrelevancia social de la religién. Por el contrario, las estadisticas
acerca del mimero de miembros pertenccientes a cada iglesia en los
EE.UU. no muestran una tendencia decreciente. Muestran mds bien
una clara tendencia a ascender del 20 por ciento en la década de 1880
al 60 por ciento en la década de 1950. La reciente encuesta de opinidn
religiosa del Instituto Gallup también sefiala la persistencia de las
creencias religiosas tradicionales entre todos los americanos. De aqui
Greeley infiere que la secularizacion de la sociedad no implica en ab-
soluto”la secularizacidn de la conciencia. Para Greeley, el hombre
moderno es un «hombre no seculam. El caso americano mostraria
que cuanto mis clara es la diferenciacion de las esferas religiosa y se-
cular, més posibilidades tiene la religién de florecer sin estorbos en su
propia’ esfera. Greeley atribuye la evolucién americana principal-
mente al hecho de que en América nunca hubo una «iglesia oficial»
desde el punto de vista federal. Las iglesias aceptaron una situacién de
pluralismo religioso que implicaba renunciar a sus pretensiones mo-
nopolisticas y convertirse en simples sectas, que atendian las necesi-
dades de sus miembros. Sin embargo, en vez de considerar esta evolu-
¢cién como una sefial de la creciente irrelevancia social de la religion,
Greeley la interpreta como una confirmacién de la relevancia de la
secta para el individuo moderno atomizado. La capacidad para adap-
tarse de las organizaciones religiosas americanas demostraria que pro-
porcionan un significado y un sentido de pertenencia al individuo®.

4 Greeley (1974).
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La secta se convierte en un paradigma del tipo de sociedad interme-
diaria u 6rgano secundario preconizado por Durkheim para salvar al
individuo y a la sociedad moderna de la carencia de significado y la
anomia general. De lo que Greeley no se da cuenta es de que, para
Durkheim, para poder cumplir esta funcién, era esencial que estas so-
ciedades intermediarias «se convirtieran en érgano definido y reco-
nocido de la vida publica, en vez de seguir siendo un grupo privado
permitido legalmente pero politicamente ignoradon®. '
La secta puede ofrecer un refugio al individuo, pero, como la fa-
milia, se trata de un «refugio» marginado y privado «en un mundo
cruels. Como sefiala Berger, este refugio se encuentra expuesto a la
metcantilizacion, la burocratizacién y la racionalizacion —fuerzas
ante las cuales la religivn no puede oponer resistencia—— La secta
puede ser capaz de ir mas alld del egoismo solipsista del yo privado
dando lugar a lazos de solidaridad entre los miembros del grupo. La
cuestion es si estos lazos son lo suficientemente fuertes para crear algo
mas que lo que el propio Greeley denominé una «cuasit
Gemeinschafty y si pueden ir mds alld del «mal del sectarismon de
Niebuhr. Wilson se ha preguntado acertadamente si, en tal situacion;
las comunidades religiosas son algo «miés que asociaciones volunta-
rias de gente que piensa del mismo modo para reconocer semanal-
mente su diposicién intelectual, moral y emocional compartidanS. °
La religion ha sobrevivido en América mucho mds que en otras
sociedades modernas industrializadas al adaptarse completamente ™
su entorno, esto es, mezclindose con la cultura dominante secular y
capitalista.'En este sentido, la religion ha servidq también para legiti-
mar, al menos indirectamente, esta cultura, convirtiéndose durante €l
proceso en un instrumento para su transmisién —especialmente en-
tre nuevos grupos de inmigrantes—. De este modo, el presidente Ei-
senhower podia declara que «no le importaba qué tipos de compro-
misos religiosos se mantuvieran con tal de que cada americano tuvie-
ra #n compromiso religioson?, indicando que el compromiso religoso
se habia convertido en un certificado de lealtad al sistema. Medio si-
glo antes, un viajante de comercio le habia ofrecido a Weber una res-
puesta similar a su observacion acerca de «a ain impresionantemen-

5 Durkheim (1951), p. 37%.
6 Wilson (1975), p. 280,
? Robertson (1979), p. 307.
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te fuerte mentalidad eclesidstica» que habia observado mientras viaja-
ba por América. «Sefiom, comento, «por mi parte todo el mundo pue-
de creer ogno creer segiin guste; pero si he visto que un granjero oa un
hombre dé negocios no pertenece a ninguna iglesia, no le confiaria ni
cincuenta centavos. Por qué habria de pagarme, si no cree en nada?»?.
Weber interpretaba esto como una seiial de que el compromiso reli-
gioso se habia convertido en un certificado de cualificacion moral y
especialmente de moral en los negocios para el individuo. Las sectas
ascéticas que habian servido al principio como agentes histéricos de
la transformacién social, abriéndose paso a través de la ética tradicio-
nalista e institucionalizando un nuevo ethos econémico mds adecua-
do para la racionalizacion capitalista, habfan sucumbido al proceso
mismo de secularizacidn y se habian convertido en la correa de trans-
mision de la por ahora ética secularizada de los negocios. Las sectas
evangélica, revivalista, carismatica, de Pentecostés y otras similares
han desempediado funciones semejantes para las clases bajas,

La religién no desaparece en el mundo moderno; es «transforma-
dan. Esta es la esencia de la tesis «funcionalistan, Ja tercera postura en
el debate de la secularizacién. Basindose en la teorfa funcionalista
- durkheimiana de la religion, Luckmann y Bellah han ofrecido dos
versiones diferentes de la tesis. Si la teoria funcionalista «define» la
religién como la institucidn que crea y recrea el consenso normativo
y el sentimiento de solidaridad que supuestamente mantiene unida a
cualquier sociedad, entonces la religién no puede desaparecer sin’
arrastrar con ella en su caida a esa sociedad. Si la religion estd real-
mente declinando y, sin embargo, la sociedad no se desintegra, hay
dos soluciones para la antinomia funcionalista. O bien se desecha la
definicién funcionalista de la religién como circular o se concluye
que una «nuevay religion ha tenido que surgir inadvertida para reem-
plazar a la antigua. Luckmann la denomina «la Religién Invisibles.
Bellah la llama «Religion Civil». Han sido muchos los que han sefia-
lado el caracter circular de la definicién funcionalista de religion, asi
como lo que Wilson denomina sus «proposiciones dudosas», es decir,
la dificultad de mostrar clatarente cudndo una sociedad se mantie-
nen unida y cudndo se estd desmoronando, de determinar qué consti-
tuye el consenso necesario de los valores y de indicar en qué nivel so-
cial debe operar este consenso de los valores. A pesar de su marco

8 Weber (1958), p. 303.
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funcionalista y,-en el caso de Bellah, a pesar de sus claras alusiones
ideoldgicas, ambas consideraciones ofrecen algunas ideas-inusuales
no solo acerca del destino de la religion en el mundo moderno, sino
también acerca de las antinomias de la modernidad.

Luckmann critica la identificacién ususal entre religién y una de
sus formas institucionales historicas, la iglesia. Este sesgo eclesidstico™
es «ideologicon puesto que acepta sin critica la definicién oficial que
ofrece la institucién de las religiones de la situacidn y conduce a un
interés exclusivo por la religiosidad eclesidsticamente orientada. s,
ademis, contraproducente porque, segiin Luckmann, lleva a desaten-
der «las condiciones bajo las cuales las estructuras “transcendentes”,
super-ordenadas e “integradoras” del significado se objetivan social-
menter’. Segiin Luckmann, la religidén se encuentra alli donde tiene
fugar la auto-produccién y reproduccidn de la sociedad. En las socie-
dades modernas este proceso no tiene lugar en las iglesias. Efectiva-
mente, presenta una vision radical de la tesis de la secularizacién. En
Europa la religion eclesidstica tradicional ha sido «empujada hacia la
periferia de la “vida moderna”, mientras que en América ha sobrevi-
vido y se ha «modernizadon, «al experimentar un proceso de seculari-
zacion interna»'. El andlisis de Luckmann, como el de Berger, se
centra en €| proceso de especializacién institucional y en el papel qué
este proceso desempefia en socavar los valores religiosos oficiales,
que cada vez se vuelven mis irrelevantes. Como consecuencia, la reli-
gién se hace cada vez mis «subjetivan y «privada». Pero si las normas
de las instituciones religiosas tradicionales dejan de servir como cos-
mos superordenado de significado, «icudl es la jerarquia de significa-
cién en las visiones del mundo de las sociedades industriales moder-
nas? ¢Esta jerarquia estd articulada en un cosmos sagrado y, en ese
caso, cudn clara y consistente es esta articulacién®»1i. La respuesta de
Luckmann es que el proceso de diferenciacion y especializacion es-
tructurales conduce a una marcada segmentacién de los distintos do-
minios institucionales, por lo que cada dominio se convierte en una
esfera auténoma gobernada por sus propias normas «funcionalmente
racionales», ajustindose lo mejor posible a los requisitos «funciona-
les» de la institucién particular. Puesto que la existencia social del in-
dividuo se convierte en una serie de interpretaciones inconexas de

? Luckmann (1967), p. 26.

W Luckmann (1967), pp. 26-27.
1 Luckmann (19¢7), p. 91.
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papeles sociales anénimos y especializados, la segmentacion institu-
cional se reproduce en la segmentacién dentro de la conciencia del
individuo. o

La persona en cuanto persona-se hace irrelevante para los domi-
nios funcionalmente racionales que pasan a depender cada vez mds de
interpretaciones de papeles abstractos y reemplazables. El que el indi-
viduo sea capaz de integrar las interpretaciones segmentadas en «un
sisterna de significacion subjetivay 1o es una cuestién relevante para las
instituciones econdmicas. y politicas dominantes -—al menos no
mientras no afecte adversamente a su funcionamiento eficiente—. El
individuo depende de si mismo en sus esfuerzos privados para juntar
los pedazos de un mundo destrozado y construir un todo subjetiva-
mente significativo. Esto es lo que determina la busqueda moderna
de la salvacion. En vez de centrarse, sin embargo, en la influencia que
la Reforma Protestante tuvo en el concepto burgués de libertad o en
el toncepto del yo, Luckmann analiza la manera en que la wexpresion
del yon y la «realizacién del yo» se han convertido en la religion invi-
sible de la modernidad. En este sentido, el analisis de Luckmann
anuncia el surgimiento de «nuevos movimientos religiosos» asi como
analisis posteriores del narcisismo.

Mientras que Berger analizaba la mercantilizacién de la religién
desde la perspectiva de que las organizaciones religiosas estaban sien-
do transformadas en agencias comerciales competitivas, Luckmann
analiza otra cara de este fenémeno desde la perspectiva del consumi-
dor individual. La orientacién del consumidor que caracteriza a la re-
lacién del individuo con Ja cultura también «impregna la relacién del
individuo “auténomo” con el cosmos sagradon'2. Como comprador,
el individuo se encuentra ante un amplio surtido de representaciones
«religiosasn, tanto tradicionales y religiosas como nuevas y seculares,
claboradas, empaquetadas y vendidas por agencias de servicios reli-
giosos especializadas, a partir de'las cuales el individuo construye o
reconstruye —ya sea solo o en unién con otros yos aislados que pien-
san del mismo modo— un sistema privado necesariamente precario
de significados esenciales. Segin Luckmang, la diferencia fundamen-
tal entre la forma social de religién que surge y todas las formas pre-
vias es el hecho de que las instituciones publicas primarias (econo-
mia, politica) «no mantienen el cosmos sagrado; simplemente regu-

12 Luckmann (1967), p. 98.
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fan el marco legal y econdmico dentro del cual tiene lugar la compe-
tencia del mercado del significado “iltimo”» . Ninguna ideologia en
su conjunto puede sobrevivir a la diferenciacién de las esfepas autdno-
mas o 2 lo que Bell ha denominado la «separacién de campos» y la di-
ferenciacion de sus sistemas normativos auténomos.

Luckmann puede que haya exagerado la autonomia cuasi-
absoluta que atribuye a la esfera religiosa privada. Asi, Robertson ha
sefialado que la relacién entre el campo privatizado de la religiosidad
individual y el mundo se estd haciendo cada vez mds problematica,
obligando a las agencias publicas a intervenir en la fegulacién y en la
definicién de lo que constituye una auténtica religion, es decir, «reli-
giosidad socialmente aceptable»i*. La autenomia del campo privado
es respetada s6lo mientras no desafie a las esferas dominantes ni pon-
ga en peligro su funcionamiento tranquilo. Ademas, Luckmann tam-
bién muestra que, al menos indirectamente, la santificacién de la «au-

tonomia» subjetiva y el retiro del individuo a la esfera privada tam-

bién esta al servicio de una funcién legitimadora por medio del refor-
zamiento de la autonomia de las instituciones primarias: «Al otorgar
una cualidad sagrada a la subjetividad creciente de la existencia hu-
mana respalda no solo la secularizacion sino también lo que hemos
llamado deshumanizacion de la estructura socialy 5, En este sentido,
estdn relacionadas la «autonomia de las instituciones primariasy, la
«autonomia subjetivay y «la anomia del orden social». Aqui residen
las antinomias y la ambivalencia de la modernidad. Enfrentado con
las instituciones econdmicas y politicas que controlan las interpreta-
ciones de los papeles en sus campos, el individuo recenoce los limites
de su autonomia y limita la bisqueda de la autorrealizacién a la esfera
privada. De este modo, la.conciencia humana, esto es, el «hombre in-
teriom, se libera de la estructura social. Pero esta libertad sin prece-
dentes y el retiro del.individuo a un mundo privado también hace im-
probable que un nuevo cosmos sagrado objetivado pudiera surgir de
este mundo privado y humanizar la estructura social. En este sentido,
para Luckman, el hombre moderno estd condenado a la anomia. Su
andlisis concluye con una nota pesimista: «es improbable que la ten-

¥ Luckmann (1967), p. 104.
4 Robertson (1979), pp. 308-313.
t5 Luckmann (1967}, p. 116.
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dencia que hemos intentando describir sea reversible —incluso si tal
inversién se considerara deseable»'. .
Si la resignacién pesimista de Luckmann encaja-dentro del con-
texto de la tradicién luterana alemana de la doctrina de los dos cam-
pos, un campo de libertad y otro sin libertad, Ia obra de I_Zf.el.iah ha d.e
ser entendida dentro de la tradicion anglosajona mds optimista, purs-
tana y activista del ascetismo, que propugna la transformacion del
mundo de acuerdo con el plan divino. Bellah también toma como su
punto de partida‘el declive de la religién oficial. En su bisqueda de
equivalentes funcionales de las antiguas religiones, Bellab ha encon-
trado dos religiones ¢modernas» diferentes, aunque no sin relacion.
La primera es la religiosidad individual o, mds bien, la religion del yo
auténomo, up concepto similar al de Luckmann, Esta forma 1nd'1v1—
dual de religién sirve para integrar los sistemas de significado priva-
dos. La otra forma de religién, la «religion civily, es una colectiva que
estd al servicio de la integracién social y de la produccién y reproduc-
cion de mitos ¢ identidades colectivos. :
El primer concepto de religion moderna es desarrollado por Be-
llah en el contexto de su teoria de la evolucion religiosa. La premisa
béasica de la teoria es que la «simbolizacion religiosa... tiende a cam-
biar a lo largo del tiempo, al menos en algunos casos, hacia forr_nula—
ciones mis diferenciadas, extensas y, en el sentido de Weber, mds ra-
cionalizadas»'”. En cada etapa surge un sistema simbélico caracteri\?-
tico y, relacionado con él, una concepcidn diferente de la accion reli-

. giosa, del actor religioso, de la organizacion religiosa y del lugar que

ocupa la religién en la sociedad. Ademds, la cvoiuciéq religiosa estd
relacionada con el proceso general de la evolucion soc10cu1tqra1'. Be—
Hah distingue cinco etapas en la evolucién de la religién: primitiva,
arcaica, histérica, moderna temprana y moderna. Mientras que las
tres primeras etapas son conceptualizadas como tipos ideales genera-
les extraidos de diversos casos, a religién moderna temprana es un
tipo ideal historico basado en su forma paradigmatica histérica, Ia
Reforma Protestante. La religién moderna es consecuencia de una ra-
cionalizacién intelectual y una elaboracién autorreflexiva adicionales
de la religion moderna temprana. '

Segiin Bellah, el germen de la religion moderna se encuentra en la

16 Luckmann (1967), p. 117.
17 Bellah (1970), p. 24.
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religion histéric'a (las «eligiones mundiales» de Weber), porque es
aqui donde surge «un concepto claramente estructurado del yo» a par-
tir de la difusion de la identidad de las etapas anteriores. La differentia
specifica de las religiones histéricas es su «dualismon y «transcendenta-,
lismon que se abre camino a través del monismo cosmoldgico de la
religién arcaica. Una especic de rechazo o trascendencia de este
mundo en la direccion del otro mundo determina ahora la busqueda
de la salvacion. El hombre es definido como susceptible de ser salva-
do, haciendo posible por primera vez concebir al hombre como tal.
Al menos en este sentido relativo, todas las religiones son universalis-
tas. La diferenciacién entre organizaciones religiosas, sin embargo,
ulatroduce una nueva distincién dualista entre élites religiosas y se-
glares.

La religion moderna temprana se abre camino a través del dualis-

mo de la religién histérica. La estructuracién jerdrquica de este mun-
do y del otro mundo se desploma y, aunque se mantiene una tensién
entre los dos mundos, la salvacién ya no se seguird encontrando en el
retiro del mundo, sino entre las actividades mundanas, La Reforma
también se abrié paso a través del sisterna catdlico mediatizado de sal-
vacion, declarando el sacerdocio universal y la salvacién universal
(potencialmente) al alcance de todos los creyentes con independencia
de su posicion social o vocacion. Con la desaparicion de las estructu-
ras de mediacion, «el simbolisnio religiose moderno temprano se concen-
tra en la relacién directa entre el individuo y la realidad trascenden-
te... y la accién religiosa se concibe ahora como idéntica al conjunto
de la vida»'®, El énfasis en la fe mds que en actos religiosos particula-
res y la exigencia de integrar el conjunto de la vida en el servicio de
Dios fomenta ¢] proceso de unificacion de la identidad, mientras que
la aceptacion del mundo como el campo en el que probar nuestra vo-
cacion desarrollando el mandate divino cristaliza en un ascetismo
transformador del mundo. «los impulsos religiosos dan lugar a di-
versas estructuras institucionales, volviéndose completamente secu-
lar desde el principio o muy prontor. Sin embargo, el impacto de las.
orientaciones religiosas en Ja sociedad no es directo, sino que estd
«mediatizado por diversas instituciones mundanas en las que han sido
expresadas los valores religiosos»'?. La sociedad, efectivamente, se

18 Bellah (1970), p. 37.
19 Bellah (1970), p. 39.
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hace secular. Pero en una inversién ironica de la tesis de la seculariza-
cién, Bellah, siguiendo a Parsons, entiende 1z diferenciacion estructu-
ral y el desarrollo original de la sociedad moderna en términos casi
deterministas culturales, como la institucionalizacién progresiva de
los valotes religiosos cristianos en todos los subsistemas y esferas de la
vida. 3

En una concepcién semejante, la distincién misma entre religioso
y secular se vuelve irrelevante. La religion moderna fomenta este
proceso ain mas al socavar el tradicional sistema simbélico religioso,
jerarquico y dualista. El retorno al monismo primitivo, no obstante,
es imposible y «un mundo irifinitamente miltiple» viene a sustituir ia
simple estructura doble. En tales condiciones, la religion ya no se
puede fundamentar a si misma metafisicamente y se ve forzada a fun-
darse en la vida ética. El proceso de simbolizacion se vuelve autorre-
flexivo y toda postura fija cuestionable. Como Luckmann, Bellah
también cree que cualquier analisis que se concentre en la religiosi-
dad eclesidstica pasa por alto la verdadera naturaleza de la religion
moderna, puesto que «la simbolizacion de la relacién del hombre con
las condiciones tltimas de su existencia ya no es monopolio de grupos
explicitamente calificados como religiosos»®. Cada individuo tiene
que apropiarse y reinterpretar estos significados altimos. El «misticis-
mo individual» de Troeltsch se convierte en la organizacién de las re-
ligiones del futuro, si no ain del presente —una forma de religiosi-
dad expresada paradigméticamente en la expresién de Payne «Mi
mente es mi iglesia» o en la de Jefferson «Yo soy una secta para mi
mismo»—. Aunque los simbolismos religiosos tradicionales pueden
persistir, cada hombre es responsable en wltima instancia de la elec-
cién de su simbolismo o de la apropiacién personal de los simbolis-
mos tradicionales. En este sentido, la religién moderna sirve para
fundamentar y legitimar la autonomia del yo. Pero mientras que
Luckmanin reconoce que esta autonomia se limitaba a la esfera priva-
da del yo interior, la concepci6n de Bellah del individuo auténomo es
mucho més optimista. «La simbolizacién fundamental del hombre
moderno y su situacidny, escribe Bellah, «es la de un yo dindmico y
multidimensional capaz, dentro de unos limites, de una autotransfor-
macién continua y capaz, una vez mis dentro de unos limites, de re-
hacer el mundo, incluyendo las formas simbélicas mismas con las

20 Bellah (1970), p. 42.
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;
que trata en él, incluso las formas que manifiestan las condiciones
inalterables de su propia existencian?!,

Lo que permite a Bellah tener esa opinidn de la autonomia indivi-
dual es su concepto idealista de las estructuras sociales modernas
como expresion institucionalizada de los valores religiosos. Donde
Luckmann veia esferas auténomas separadas que funcionaban segin
sus propios principios y desprovistas de cualquier principio engloba-
dor o coordinacion superior, Bellah ve multiplicidad de estructuras
funcionalmente integradas en un sistemna significativo. Un sistema se-
mejante, sin embargo, no puede ser integrado simplemente por me-
dio de la suma de «yos dindmicos multidimensionales». Necesita tam-
bién un sistema colectivo de simbolos esenciales para integrar l1a es-
tructura social, Ia cultura y la personalidad en un todo significativo..
Esto es lo que Bellah denomina religion civil. No es preciso tratar,
aqu{ de la concepcidn descaradamente ideoldgica y teoldgica de Be-
llah acerca de la nacién americana, su identidad colectiva y sus prin-
cipios como «La Tierra Prometida» y «El pueblo Elegido», cuya mi-
sion divina y destino evidente es mostrar el camino al resto del mun-
do. El propio Bellah insistia siempre en que la religion civil era un
ideal, que la sociedad americana estaba lejos de haber comprendido
estos principios. Con todo Bellah sostenia que mientras la religion ci-
vil tuviera alguna influencia sobre sus fieles, sus normas siempre po-
drian servir como base para una critica inmanente de la realidad exis-
tente. Pero la Guerra del Vietnam, la revuelta estudiantil, la contra-
cultura, los conflictos raciales y, finalmente, el Watergate, sirvieron
para destruir la ilusidén de que la religidn civil era algo mds que un
velo ideolégico. Fueen este ambiénte de desilusion cuando Bellah es-
cribié The Broken Covenant. «Actualmenten, escribe, «la religién civil
americana es una concha vacia y rota»?,

Detris de la retérica teoldgica podemos encontrar un argumento
desarrollado clara y forzosamente que afirma que el proyecto de mo-
dernidad americana, proyecto que el analisis de Bellah expone a par-
tir del «mito del origen» de América a través de sus transformaciones
hasta el presente, ha fracasado y que es necesario estudiar de nuevo el
pasado, el presente y el futuro americanos a la luz de esto. El anélisis
de Bellah puede ser interpretado como un andlisis autorreflexivo de

2t Bellah (1970), p. 42.
22 Bellah (1970), p. 142,
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la crisis de la modernidad. Su propia concepcién de la modernidad le
hace profundamente consciente de la dialéctica de la racionalizacidon
religiosa. Ademds, como estudioso de la religién comparativa en un
marco histérico, evolutivo y civilizado, Bellah es también consciente
de las dificultades que entrafia reconstruir cualquier tradicién religio-
sa en el mundo moderno. El mismo ha sido un dvido observador par-
ticipante y critico de ello. Sin embargo, a pesar de sus profundas con-
vicciones religiosas, es mucho mds consciente de sus limites que mu-
chos que acaban de descubrir la capacidad de transformacién de la re-
ligién. Antes de analizar este resurgimiento, puede ser 1til describir la
situacion de la religion en el mundo moderno previa a éste. El primer
paso en cualquier andlisis tendria que ser separar los diferentes com-
ponentes del resurgimiento. En términos de la forma, el contenido o
el simbolismo religiosos tendriamos que distinguir cuatro fendmenos
diferentes: a) los nuevos movimientos religiosos; b) las nuevas formas
de religiosidad o'las busquedas privadas seculares de la salvacién; ) la
revitalizacion fundamentalista; y d) la renovacion de las iglesias ofi-
ciales, especialmente del Catolicismo.

Nuevos movimientos religiosos

. El surgimiento de nuevos movimientos religiosos? ha sido espe-
cialmente un fenémeno americano, pero ahora también se estd exten-
diendo a Europa. El surgimiento de nuevas sectas religiosas y las revi-
talizaciones y despertares religiosos han sido continuos en la historia
americana. Lo que resulta novedoso acerca de las sectas y movimien-
tos religiosos que surgieron en la década de los 60 es que recurren a la
juventud, especialmente a sus sectores mds educados y privilegiados, y
sus origenes predominantemente no biblicos. La mayoria de las nue-
vas religiones, como la Healthy-Happy-Holy Organization, el Hare
Krishna, la Divine Light Mission o el Maharai Ji y otras por el estilo,
provienen de Oriente, de distintas variantes de las tradiciones hin-
duista, budista y taoista. Sin embargo, algunas de ellas, como la Iglesia
de Satdn, la Cienciologia, el Pueblo de Jests y el Pueblo del Templo,
puede tener sus rajces en tradiciones reprimidas de satanismo y bruje-
ria, en tradiciones cientificas modernas o en la tradicion cristiana oc-

2> Wallis (1983).
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cidental. Ademads, aunque este es un fendmeno significativamente di-
ferente, también han aparecido, entre grupos oprimidos y minorias
marginadas, versiones nuevas o recuperadas de cultos mesidnicos o
del juicio final, que tienen sus raices en la tradicién milenaria judeo-
cristiana o en cultos nativistas.

Las nuevas religiones mas importantes se originarofi en la contra-
cultura de los sesenta y fueron en muchos aspectos el equivalente de
la Nueva Izquierda y de Ia politica radical. Compartian con las ulti-
mas el rechazo por el mundo capitalista, la critica del poder estableci-
dd v su légica de dominacidn burocritica, racionalizacion instrumen-
tal, unidimensionalidad y mercantilizacién, asi como la critica de las
ideologias burguesas de individualismo posesivo, utilitarianismo,
ambicién y la ética represiva del trabajo. Pero la direccién de este re-.
chazo era enteramente diferente. Al renunciar a cualquier intento de

transformar o incluso enfrentarse al mundo a través de la politica ra-
dical, las nuevas religiones optaron por una huida hacia el misticismo -

del mundo interior bien a través de técnicas de meditacidén importa-
das de Oriente o bien a través de las experiencias individuales altera-
das. La mayoria de las nuevas religiones se desvanecieron en los se-
tenta junto con la contracultura y con la politica radical —y'por la
misma combinacién de razones: la tolerancia represiva del sistema, la
logica del consumismo que las convirtié en modas pasajeras y la pro-
longada crisis econémica—. Como pronto se hizo evidente en los
campus universitarios y en toda la sociedad, los valores de la privaci-
dad civil y familiar-vocacional se reafirmaron en forma ain mds cini-
ca. Algunos de los movimientos, especialmente los més explicita-
mente religiosos y totalitarios, han sobrevivido a la contracultura, de-
sempefiando una funcién de salvacién para aquellos desorientados
por la cultura de la droga o desilusionados por la politica radical.

Pero el impacto de las nuevas religiones en la cultura moderna ha
sido considerable, aunque haya sido ante todo un impacto negativo,
al erosionar incluso més no solo las ideologias burguesas, sino la idea
moderna de progreso y I tradicién occidental en su conjunto. En este
sentido, las nuevas religiones son a la vez sintomas de y una contribus
ci6n mas no solo de la crisis de legitimacion del capitalismo mas desa-

rrollado, sino de la crisis general de la modernidad. Al principio, las
religiones y formas de espiritualidad orientales proporcionaron una

fuente mas radical de negacion que las religiones biblicas, puesto que
las ultimas eran consideradas como parte, en realidad como la fuente
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misma de la tradicién que se rechazaba. La experiencia interior, la ar-
monia con la naturaleza y la relacidn intensa con un gura se convir-
tieron en las expresiones paradigmiticas de la negacidn del éxito ex-
terrfo, la explotatidn de la naturaleza y la organizacién impersonal.
La distincién entre Dios, el yo y la naturaleza, que es esencial en las
tradiciones biblicas y habia servido para fundamentar la «transcen-
dencia», la «autonomian, y la actitud «racionals instrumental hacia la
naturaleza, se hizo difusa a través de las concepciones inmanentistas y
panteistas que enfatiziban la experiencia de Ia iluminacion mistica y
la bisqueda de la union con la naturaleza y el universo intentando su-
perar todos los dualismos sujeto-objeto. Pero en vez de traer consigo
el retorno de lo sagrado y detener el proceso de secularizacidn, las
nuevas religiones han contribuido incluso més a la erosién de las tra-
diciones religiosas occidentales que ahora tenian que competir con el
aumnento del supermercado religioso. La eleccidn del consumidor re-
ligioso individual se ha enriquecido, sin duda, y las ideas espirituales
de Oriente han sido incotporadas a la tradicion religiosa occidental,

pero esto no ha conducido a un reforzamiento nt de la religién ni de
" la tradicién, sino que s6lo ha servido para hacer mds visible e} proble-
ma de 1a plausibilidad para ambas.

Ademis, si la incapacidad de las religiones oficiales para satisfacer
la demanda de significado, pertenencia y experiencia religiosa pro-
funda constituia la base para la acogida favorable de las nuevas reli-
giones, éstas han probado tltimamente también que son incapaces de
satisfacer estas necesidades que ahora, como todas las necesidades de
los consumidores, s6lo contintan expandiéndose con una mayor in-
- satisfaccién. La acogida de la religiosidad oriental en Occidente tam-
bién ha indicado la globalizacién de la cultura que acompafia 2 la in-
ternalizacion del capital. Pero en vez de dar testimonio de la «impor-
tancia universaly de la civilizacidn occidental, sélo muestra 1a natura-
leza particular de todas las civilizaciones. Habra muchos intentos de
construir nuevas mezclas eclécticas de Oriente y Occidente, pero tal
eclecticismo sélo hace mds improbable que un nuevo credo monoliti-
¢o pueda surgir del pantedn religioso moderno, aungue puede haber
~ alpunos intentos autoritarios de imponer la unidad. La Iglesia Unifi-
cada del reverendo Sun Myung Moon es unoc de los ciemplos mas pro-
minentes y paradigmadticos de ese eclecticismo que ha sido capaz de
unificar los elementos mis negativos de Oriente y Occidente.

Las nuevas religiones significan ademas no sélo la pérdida de la
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atraccién de las antiguas religiones y su incapacidad para proporcio-
nar significado incluso para aquellos que buscaban la salvacion reli-
giosa, sino también la crisis de Ia racionalidad occidental, no tanto
desde el punto de vista filoséfico-tedrico, en el que ya se habia hecho
evidente al final del siglo, sino desde el punto de vista de la vida coti-
diana. La teologia cristiana primitiva, esto es, la reflexidn tedrica so-
bre la fe y la prictica cristianas, se desarrollé en una compleja con-
frontacion con la filosofia helenistica, el Gnosticismo, los cultos mis-
téricos y la religion de estado romana. La teologia cristiana encontrd
su propia identidad enfrentindose a cada uno de ellos, aunque a su
vez adoptd algo de todos ellos. Si bien desde el punto de vista de la
historia de las ideas es la confrontacién entre fe y razén ka que se suele
enfatizar, fue 1a confrontacién con sus competidores religiosos lo que
desde una perspectiva socio-histérica fue mds relevante en la forma-
ci6n de la propia identidad de la Cristiandad. La oposicién entre fe y
razén nunca fue absoluta. Desde la filosofia griega, la teologia cristia-
na aprendié la obligacién de justificar intelectualmente su fe y validar
sus afirmaciones por medio del discurso racional, aun cuando este
discurso se hubiera mantenido constantemente distorsionado por
fundamentos dogmaticos y por politicas eclesidsticas inquisitoriales:
Pero frente al caracter inicidtico e inefable de las doctrinas de los cul-
tos mistéricos, la Cristiandad hacia énfasis en el Logos del Verbo he-
cho Carne, Jesucristo. El misterio de la Cruz no tenia nada de secreto
e inefable. Era mds bien un escindalo, la expresion publica y mis ra-
dical de la confrontacién de Jesis con la légica de este mundo. El
misticismo oriental, por el contrario, enfatiza el caricter inefable de

fa experiencia religiosa. El énfasis se pone mis bien en la experiencia_

directa, sin mediacién del pensamiento reflexivo. El abandono de la
conciencia reflexiva y los patrones extremadamente autoritarios de
las sectas orientales que han proliferado en Occidente van de la
mano. Pero las sectas orientales no son las unicas con tendencias au-
toritarias. El pasado autoritario de la religion occidental es bastante
desolador y la tragedia del Pueblo del Templo en Jonestown, una de-
generacién sectaria de la tradicion milenaria occidental, muestra el
poder demoniaco latente en todas las religiones. :
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Nuevas formas de religiosidad individual:
el movimiento del potencial humano

$1 las nuevas religiones expresan sobre todo la busqueda de la co-
munidad y la seguridad y ef abandono de la autonomia individual, las
diversas manifestaciones del denominado «movimiento del potencial
humano» son expresiones mds tipicas de la bisqueda secular moderna
de la salvacién. Aunque en términos de técnicas y doctrinas espiritua-
les, muchos de los grupos suscitadores de la conciencia, conocedores
del cuérpo y de control de la mente que constituyen el movimiento
del potencial humano o la cultura del encuentro tienen muchas seme-
janzas con las nuevas religiones orientales: sus principales diferencias
son organizativas. Mientras que las dltimas son generalmente organi-
zaciones rigidas que suelen exigir la conversion y un compromiso to-
- tal por parte de sus miembros, los primeros son normalmente «cul-
tos», esto es, asociaciones poco firmes de gente con una religiosidad
privada y ecléctica o, a veces, nada mds que agencias de servicios que
comercializan todo tipo de psicoterapias de salvacidn, que combinan
doctrinas psicolégicas con un barniz de ideologia cientifica, ideas es-
pirituales orientales y técnicas de meditacion. Grupos de encuentro
tales como el Entrenamiento de Concienciacion Gestdltica, el Andli-
sis Transaccional, la Meditacién Transcendental, Est, Terapia Pri-
mordial, Psicosintesis, Bioenergética, Control de la Mente Silva y
otras muchas marcas ofrecen técnicas para la salvacion personal y es-
tilo de vida de intensificacion del yo basado en la sacralizacién del yo
narcisista. La autodegradacion puritana ha sido sustituida por la satis-
faccién, de los deseos.

Mientras que las nuevas religiones no compartian la estrategia de
confrontacion politica de la Nueva Izquierda ni su proyecto de cam-
bio estructural, su estrategia de abandono de la sociedad para estable-
cer enclaves sociales y culturales distintos, entendidos a menudo
como anticipaciones ejemplares de la sociedad futura, podia todavia
dar testimonio del poder de negacién de la religidn. La nueva religion
del narcisismo hace de cada persona un Dios para s mismo y reduce
el tamafio de la alianza religiosa al de un simple creyente. Pero aun
cuando se trata de una bisqueda subjetiva de subjetividad que refleja
la pérdida de subjetividad y la difusidn del yo generado por la racio-
nalizacion capitalista, cada individuo todavia necesita el reflejo de la
imagen de otros individuos para confirmar su fe en la verdad de su
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propio yo. Cualquier referencia trascendente que vaya mis alld del
yo, hacia Dios, la solidaridad humana, la responsabilidad publica, 1
moralidad civica o incluso las obligaciones personales reciprocas
ticnde a desaparecer, Que pueda surgir alguna filosofia pablica, por
no decir el retorno de lo sagrado, esto es absurdo. ‘

A estas formas de religiosidad psicolégica tenemos que afiadir las
regresiones a formas primitivas y arcaicas de religiosidad, tales como
la astrologia, el espiritismo, el ocultismo, el satanismo, los cultos a log
QOVNIs y otras por el estilo. Esta regresion da testimonio de Ia desin:
tegracion de la razon en la sociedad racionalmente administrada
Pero es incluso menos improbable que tal regresion pueda conduci
|a reconstitucién de lo sagrado o al re-encanto del mundo. El aband
no del hombre moderno de su autonomia interna a fuerzas misteri
sas psiquicas, naturales o celestiales puede estar correlacionado con
abandono de su autonomia externa a fuerzas sociales igualmente des
conocidas. Pero ni estas fuerzas misteriosas ni la técnicas magicas usa
das para conjurarlas manifiestan la naturaleza seria y absoluta qu
Durkheim atribuia a las cosas sagradas. *

El resurgimiento del fundamentalismo en Occidente

Los nuevos fenémenos religiosos analizados hasta ahora puede
ser la expresion mas tipica de la religiosidad moderna y podemos pre
guntarnos con Durkheim «si no estin destinados a ser la forma preg
minente de la vida religiosa y si no llegard el dia en que no habrd otr
culto que aquel que cada hombre siga libremente en su interion:

Sin embargo, en términos del nimero de miembros y la influencia so

cial, el fundamentalismo y las iglesias oficiales siguen siendo feném
nos religiosos mucho mdés importantes en el mundo moderno. Las r¢
vitalizaciones y los resurgimientos fundamentalistas han sido norm
les en la historia americana, y aunque hay algunas tendencias fund
mentalistas en el Catolicismo y el Judaismo contemporineos, el fur
damentalismo en Occidente sigue siendo un fenémeno predomina
temente protestante. Lipsitz ya ha analizado la naturaleza dela revit

lizacion fundamentalista contemporinea. La cuestion es si. €l

resurgimiento fundamentalista actual podria ser considerado como

H Durkheim (1965), p. 61
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tnanifestacion mas reciente de las revitalizaciones ciclicamente recu-
rtentes, tipicas de la historia religiosa americana, que como en el pa-
sado conducirin a la larga a un realineamiento de religién y sociedad
en una nueva religién oficial, o si, como sostiene Lipsitz, «la relacién
actual entre religion revitalizada y derecha puede en efecto desembo-
car en una préctica social que favorezca més la oposicion a la derecha
que su apoyon?,

Pritchard ha desarrollado un marco analitico para el estudio del
Segundo Gran Despertar (1820-1860) que ella cree dplicable a todas
las revitalizaciones religiosas incluyendo la actual. Divide el Segundo
Despertar en cuatro etapas: «En la Primera Etapa, los cambios socia-
les y econdmicos socavaban la religion oficial, es decir, la religion tal
j como estaba constituida antes del Segundo Gran Despertar. En la
Segunda Etapa, las nuevas perspectivas teoldgicas y practicas religio-
sas, que surgian de los cambios sociales especificos del periodo, co-
menzaban a cuestionar la religién oficial. En la Tercera Etapa, se de-
sarrollaba una multitud de nuevas sectas como respuesta a la nueva
estructura social. En la Cuarta Etapa, el cataclismo religioso culmina-
ba en el desarrollo de una nueva religién oficial que realineaba reli-
gidn y sociedad»?0. Desde la década de 1960 hemos pasado por las tres
primeras etapas. La cuestion es si es probable que llegue a la Cuarta
Etapa y, si es asi, si e fundamentalismo es el candidato mds probable
para desempéfiar esta funcion. 4
" Ahlstrom habla de la década de 1960 como el final de la época
puritana en América —idea anticipada por Tillich—. Segun Tillich,
«el principio protestante se contradice con los principios de organiza-
cidn social surgidos recientemente»?, queriendo decir que la tenden-
¢ia hacia la administracién burocritica y centralizada de la sociedad
socava el principio protestante de la autonomia individual. 5i bien en
1937 Tillich se referia principalmente a la ascension del comunismo
y el fascismo y a las tendencias autozitarias del Estado capitalista, su
andlisis anticipa la erosidn de la ética protestante-burguesa por el in-
tervenionismo estatal, la politica del bienestar, las organizaciones ca-
pitalistas corporativas y la industria de consumo. Como consecuencia
de esta erosidn, la religion oficial comenzo a ser cuestionada en dos

25 Lipsitz (1983), p. 96.
26 Pritchard (1976), p. 299.
- 27 Tillich {1957), p. 222.
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frentes. Desde dentro, surgieron nuevas perspectivas teologicas
~-Teologia de la Secularizacién, Teologia de la Muerte de Dios, ética
secular— que en su prisa por adaptarse a los nuevos cambios socio-
historicos ofrecieron legitimaciones religiosas, falfas de sentido criti-
co, de los procesos seculares como manifestaciones de los designios de
la Divina Providencia o aceptaron la autodestruccion y el final de
toda trascendencia como la culminacion logica y, por lo tanto, legiti-
ma de la racionalizacién intelectual cristiana. Durante este proceso,
la religién perdid su negacién critica. Desde fuera, comenzaron a
proliferar nuevos movimientos religiosos y a competir con las reli-
giones oficiales. Estas nuevas religiones o bien armonizaban mds con
el nuevo ethos requerido por el capitalismo més desarrollado o bien
reafirmaban la fuerza critica de la negacion religiosa pis-g-vis con un
mundo sin sentido ¢ impio.

Este es el contexto dentro del cual debe ser comprendida la reac-
cion fundamentalista protestante. Se trata de una reaccion tradicio-
nalista frente a los ataques internos y externos a la tradicion protes-
tante americana. Pero es un tipo especial de tradicién religiosa el que
defiende. Si se trata de una auténtica defensa de la religién frente a las
fuerzas de la secularizacion, daria al menos testimonio del poder de la
negacién de la religion, de manera no muy distinta a la reaccidn «neo-
ortodoxan de Karl Barth posterior a la Primer Guerra Mundial frente
a la capitulacién de la teologia liberal alemana ante las tendencias se-
culares del mundo moderno. Al enfatizar la transcendencia absoluta
de Dios y la separacion radical entre lo sagrado y lo profano, Barth
estaba condenando Ia tentacién del hombre a usar Ja religion para le-
gitimar sus propias obras seculares. El fundamentalismo hace de esta
tentacién una virtud. Puesto que la premisa del fundamentalismo
americano es la sacralizacién de las instituciones y valores burgueses
particulares que corresponden a la fase liberal del capitalismo, pero
que ya no siguen teniendo una afinidad con el capitalismo mas desa-
rrollado y el Estado de bienestar intervencionista, la agenda funda-
mentalista politica y econémica posee cierta logica en su intento de
corregir los cambios socioestructurales y de realinear la economia y el
Estado con los principios fundamentalistas.

Pero también existen algunas inconsistencias graves. Natural-
mente, ¢l desmantelamiento del Estado intervencionista y el retorno
a Ia fase liberal del capitalismo puede que sean estructuralmente im-
posibles y la retérica fundamentalista sirva solo como pantalla ideo-
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légica para reordenar las prioridades de la intervencion estatal en un
esfuerzo por encontrar una solucién a la crisis fiscal y a la crisis de la
administracion de la crisis. Mas atn, en el modelo fundamentalista
existe una contradiccion entre una economia de mercado libre sin re-
gulacion y una cultura dirigida, entre la exigencia de que el Estado
mantenga sus manos alejadas de la economia y el intento de regular la
moralidad privada por medio de Ia legislacion. Esta es la principal di-
ferencia que existe entre el fundamentalismo contemporineo y otros
despertares fundamentalistas anteriores. Al reconocer su impotencia
para conseguir la conversién de los pecadores a su vision moral y al
ser incapaz de mantener su ventaja monopolistica en el mercado reli-
gioso, el fundamentalismo quiere conquistar el Estado ¢ imponer su
visién al resto de la poblacién. El modelo de sistema social del funda-
mentalismo presupone el mercantilismo en la esfera privada, el libe-
ralismo en la esfera econdmica y la.tecnocracia en la esfera politica.
Es dudoso que esta curiosa combinacion de principios antinémicos
pueda resolver las contradicciones culturales del capitalismo més de-
sarrollado. En vez de indicar el retorno de la religidn, la revitaliza-
cién fundamentalista sigue mostrando el triunfo de la secularizacion
sobre la religidon. No sélo la secularizacion de las técnicas de conver-
sién y la administracion del carisma, tan tipicos del evangelicalismo
electronico, pueden servir come indicio, sino el modo en que los pro-
pios simbolos y los contenidos religiosos han sido secularizados. Ade-
mis, la confusién entre causa y efecto conduce a proponer como re-
medio a la crisis espiritual-moral los mismos principios morales ero-
sionados por el proceso de la racionalizacién capitalista y que ahora
son presentados como la condicién para una nueva racionalizacién
capitalista.

Yo no creo que estemos entrando en la Cuarta Etapa, ni que el
fundamentalismo vaya a convertirse probablemente en la nueva reli-
gi6n oficial capaz de realinear religion y sociedad. No deberiamos su-
bestimar los peligros politicos implicados en el intento fundamenta-
lista de imponer su religidn a la sociedad, creando asi un tipo diferen-
te de realineamiento del previsto pot Pritchard. Pero el intento fraca-
sard probablemente, aunque sélo sea porque, como sefiala Lipsitz,
caalquier intento de reimponer una version fundamentalista de la re-
ligion civil se encontraria con los desafios proféticos de otras versio-
nes de la religién civil proveniente de la misma tradicién biblica.
Esta naturaleza irreductiblemente ambigua de la religion civil, que
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combina tanto una funcién integradora como una funcién transfor-
madora, un elemento conservador y un elemento utépico, ha sido en-
fatizada por Bellah, que ahora propone una nueva version socialista
de la religion civil americana para reparar la alianza rota.

La propuesta de Lipsitz también se ocupa de otros aspectos im-
portantes de la revitalizacion fundamentalista, esto es, la naturaleza
ambigua de la repolitizacién de la religion y la remoralizacién de la
politica que implica. Por una parte, la politizacién de la religién po-
dria contribuir a la repolitizacién de ciertas cuestiones que han sido
excluidas de una esfera publica menguante y desplazadas o bien a la
esfera privada interna (decisiones acerca de los valores) o bien a una
esfera administrativa despolitizada (tecnocracia). Al abrir de nuevo
estas cuestiones al debate publico, Ia repolitizacién de la religion po-
dria contribuir a la repolitizacion de la sociedad civil. Por otra parte,
sin embargo, la repolitizacidn de la religion podria también conducir
a lo contrario. Si esas cuestiones no se abren al debate publico, sino
que mds bien son sometidas a la autoridad de la tradicion, el dogmao
la lectura literal de la Biblia, la politizacion de la religion podria lle-
var a la destruccion de la autonomia tanto de la esfera publica come
de Ia privada. Esta es Ia cuestién central de cualquier discusion acerca
de la capacidad de emancipacion de la religion. No resulta relevante
si una iglesia en concreto toma partido por la izquierda o por la dere
cha en un asunto concreto, sino si permite que el asunto sea hecho
publico, es decir, abierto a la reflexién por medio del discurso racio-
nal. De otro modo, estamos en peligro de usar un doble rasero al aco-
ger favorablemente el compromiso pelitico catélico a favor del desar-
me nuclear, al tiempo que atacamos el compromiso fundamentalista
con la derecha como una injerencia peligrosa en el campo politico
que amenaza la separacién entre Iglesia y Estado.

La renovacién de las iglesias oficiales:
el catolicismo

Hasta aqui la argumentacién puede ser interpretada como un in-
tento de negar la capacidad transformadora de la religién. Esta seria
una interpretacion equivocada. Cualquiera que haya estudiado seria-
mente la sociologia de Ia religion de Weber conoce la gran capacidad
de transformacién de la religidn en el pasado. Lo que estd en cuestion
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es si el proceso de secularizacién no ha disminuido esta capacidad
transformadora y si tal transformacidn socio-religiosa es deseable, su-
poniendo que ain sea posible. Puede que sea verdad, como dice Be-
ilah, que «ciertamente necesitamos un nuevo “Gran Despertar” para
salir del malestar cultura] actual», o podemos pensar junto con Bell
que el retorno de lo sagrado podria superar el nihilismo de la cultura
modema.JPcro puesto que el espiritu se mueve siempre que quiere y
por dofde quiere y lo sagrado no se presta a la manipulaciép, sélo
aquellos que creen que los designios ocultos de la Providencia actian

- en la historia o aquellos que sienten un temor reverencial y una fasci-

nacioén hacia el mysterium tremendum tienen derecho a acoger sin reser-
vas tal resurgimiento o tal retorno. Cualquier otra cosa es una irres-
ponsabilidad politica, puesto que no sabemos si la politica religiosa
tendrd consecuencias peligrosas involuntarias. Heilbroner, por ejem-
plo, también ha observado la creciente dificultad de la civilizacion de
los negocios para proporcionar una moral social y sospecha que una
nueva orientacién religiosa puede ser la fuerza principal para la trans-
formacion de esta civilizacion. Cree, sin embargo, que «un alto grado
de autoridad politica serd inevitable» en el futuro y que «la deificacién
del Bstado... parece ser por lo tanto el sustituto mds probable para la
deificacion del materialismo que es {a religién no reconocida de nues-
tra cultura de los negocios»®,

Actualmente, la potencialidad emancipadora de la religién se re-
fiere principalmente a la capacidad de las iglesias oficiales para cues-
tionar los poderes que sean al desarrollo de las teologias de-la libera-
¢ién y al demostrado compromiso moral de los religiosos con la lu-
cha por la justicia, la paz y la libertad en este mundo. Sin pretender fa-
vorecer a una iglesia sobre las otras, he decidido analizar la renova-
cién catélica por varias razones. En primer lugar y sencillamente,
porque resulta que es la iglesia que mejor conozco. En segundo lugar,
porque tltimaméente ha estado mds activa en las luchas politicas por
todo el mundo que cualquier otra iglesia. En dltimo lugar, porque el
Catolicismo tiene una mayor importancia universal que el Judaismo,
la Ortodoxia Oriental o las distintas sectas protestantes no solo por su
mayor expansion global, sino precisamente a causa de sus pretensio-
nes «catdlicasn, esto es, universales. Ninguna otra religion representa
a todas las clases, naciones, continentes y razas como hace el Catoli-

2 Heilbroner (1976), pp. 119-120.
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cismo. Ademds, esta universalidad estd ligada a un concepto que no
solo es tedrico, sino que realmente creyd ser un pueblo concreto y
sustantivo, es decir, una comunidad histérica real con una tradicién
viva. A pesar de la potencialidad universal y la importancia historica
mundial de su mensaje religioso, como religion institucionalizada, el
Judaismo ha sido incapaz de ir mas alld de su identidad tribal. Esto no
significa subestimar la importancia crucial de la defensa judia de su
tradicién particular ni su resistencia a veces heroica frente a las fuerza
estrusturales empefiadas en reducir a los demads a la uniformidad y en
subsumir lo particular bajo o universal. En cuanto al Protestantismo,
estd ligado mucho mis que el Catolicismo a la civilizacién occidental
y a una etapa concreta de esta civilizacion, esto es, la época capitalis-
ta-burguesa. Asi, es menos probable que el Protestantismo pueda de-
sempefiar un papel creativo en cualquier intento de ir mds alld del
proyecto capitalista burgués de modernidad. En la actualidad, natu-
ralmente, también tenemos que ocuparnos del enérgico fermento in-
troducido por la teologia feminista, la mayor expansion de las teolo-
gias politicas y las teologias de la revolucién que han entablado un
didlogo creativo con la teologia de la liberacion latinoamericana y, lo
que es mds importante, la renovacion de las iglesias protestantes en
BEuropa a propésito de su implicacién en el movimiento por la paz,
que les ha llevado a entablar, por primera vez en muchos afios, un
didlogo con la juventud y a reflexionar teolégicamente acerca de pro-
blemas vitales.

De todas formas, es en la confrontacién catolica con la moderm-
dad donde podemos encontrar una nueva sintesis original de la mo-
dernidad y del Evangelio. Efectivamente, la larga resistencia del Ca-
tolicismo a la modernidad y su ambivalencia residual y ambigua hacia
ésta, incluso después de haberla reconocido oficiaimente en el Conci-
lio Vaticano Segundo, es la fuente de la fuerza y la potencialidad del
Catolicismo, pero también la causa de la cautela —al menos para
aquellos que quieren mantener o promover las aportaciones de la
modernidad—. El concilio puso oficialmente punto final a la Con-
trarreforma, la contrarrevolucion y la contramodernidad. En cuanto

tal, el concilio sélo legitimé un proceso de reflexion y prictica teols-
gicas que habia ganado impetu después de la Segunda Guerra Mun-

dial, aunque tenia raices anteriores. El cambio, no obstante, fue re-
pentino y radical. Hasta la década de 1950 el lenguaje usado predomi-

nantemente en los seminarios y universidades catélicos era el de la fi-
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losofia y la-teologia escoldsticas medievales. Diez afios después, nin-
giin sacerdote joven entendia este lenguaje. El lenguaje y la visién me-
tafisica del mundo en que se basaba se derrumbaron, poniendo punto
final al dualismo tipico de la religién «historican. El Catolicismo se
hizo «de este mundo».

Los teélogos e intelectuales catdlicos empezaron 2 buscar nuevos
modos de expresion teoldgica entablando un didlogo original con la
teologia protestante, pero también con filosofias y teorias sociales
modernas. En gran medida, el aggiornamento catolico equivale a un
proceso de protestantificacion, pero no completa ni Gnicamente.
Ciertos elementos del Catolicismo tradicional han sido mantenidos
mientras que otros elementos del Protestantismo no han sido adopta-
dos. El Catolicismo ha teconocido finalmente la legitimidad de la
modernidad y aceptado la autonomia de las esferas seculares. Sin em
bargo no reconoce esta autonomia como absoluta, ni acepta la rele-
gacion'de la rehglon y la moralidad a la esfera privada. Mantiene una
concepei6n organicista de la sociedad que exige que todas sus partes
funcionen en beneficio del bien comin y que estén subordinadas a
principios morales mds elevados. En este sentido, mantiene el princi-
pio de una vida ética comunal. ‘En esto reside la naturaleza politica
del Catolicismo como religidn que, sin embargo, puede funcionar de
dos modos, en una direccién integradora como ideologia conserva-
dora de legitimacién o en una diteccién transformadora cuando se
enfrenta a poderes que considera ilegitimos, esto es, inmorales. His-
téricamente, hemos estado acostumbrados a la funcién conservadora

del Catolicismo. Ultimamente vamos siendo mas conscientes de su

potencialidad transformadora. Incluso en E.E.U.U., donde un Cato-
licistno enormemente protestantiﬁcado e inseguro habia perdido su
voz critica, la ha vuelto a ganar y, quizd bajo influencia del papado ac-
tivista de Karol Wojtila y siguiendo el f:]emplo de otras ;glcsms catdli-
cas, especialmente en Latinoamérica, la jerarquia americana ha co-
menzado a hablar sobre problemas publicos y privados, nacionales e
internacionales. Se trata de un importante acontecimiento puesto que
abre al debate publico problemas que habian estado reservados a la
decision de la conciencia privada o a la discrecion administrativa de
corporaciones publicas cada vez mds privatizadas. Sin embargo, el he-
cho de que sea la jerarquia quien habla también indica los limites de
la capacidad emancipadora del Catolicismo no reformado.

Esta capacidad emancipadora ademds cambiard de uno a otro lu-
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gar dependiendo del tipo de dominacién que motive la emancipacién

y de la postura de la iglesia dentro de la sociedad concreta. Podemo
distinguir por lo menos tres tipos diferentes de sociedades, en térmi
nos de los tipos de emancipacion o liberacién que precisan. En pri
mer lugar estin aquellas sociedades en las que la tarea principal es la
emancipacién de la pobreza causada por la opresién socioecondmica
interna y externa. Muchas sociedades latinoamericanas constituyen
un ejemplo paradigmatico de esto y es en ellas donde la teologia cato-
lica de la liberacién ha surgido con su mayor fuerza. En realidad, las
raices intelectuales de la teologia de la liberacién pueden encontrarse
en ¢l evangelio social protestante y en las teologias politicas. Sin em-
barge, en el marco burgués de las sociedades protestantes estas ideas
no consiguieron enraizar, mientras que han florecido en el substrato
social de Latinoamérica. El aspecto mds significativo de la teologia
latinoamericana de la liberacién es el hecho de que, al contrario de la
teologia politica catdlica europea, no es sélo el producto intelectual
de los tedlogos, sino que realmente es un movimiento social que
abarca tanto a intelectuales como a las comunidades de base, tanto a obis-
pos como a sacerdotes y monjas. En este sentido, es una fuerza social a
tener en cuenta.

El impetu que habia detras del movimiento era similar al que ani-
maba al Concilio Vaticano Segundo y la labor teolégica era funda-
mentalmente la misma: fa de definir la situacion de la Iglesia en el
mundo para formular el sentido del evangelio en la actualidad. En
este esfuerzo, sin embargo, los obispos latinoamericanos, especial-
mente en la Conferencia de Medellin y en declaraciones posteriores,
llegaron a una percepcién del mundo diferente a la desarrollada por
los tedlogos occidentales, que estuvieron identificados durante mudl
cho tiempo con la’cultura burguesa y compartian el optimismo y la
creencia en el progreso de sus sociedades. Los sacerdotes latinoameri-
canos que estudiaban en las universidades europeas y los obispos lati-
noamericanos que tomaron parte en el Concilio Vaticano confronta-
ron las nuevas categorias teoldgicas con la realidad social latinoame-
ricana y llegaron a conclusiones muy distintas a las de sus compafie-
ros europeos. Ellos se enfrentaban a un mundo lleno de pecado (in-
justo) dominado por estructuras perversas {(un sistema de explota-
cidn) que negaban la salvacion (la libertad y el bienestar). El impetu
politico radical fue adquirido al dasse cuenta de que el Catolicismo en
Latinoamérica habia desempefiado desde tiempos coloniales un papel
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ideologico crucial en la legitimacidon politica de estas estructuras
_opresoras. Ll marxismo proporciond tanto las categorias de clase y
anlisis socioecondmico como el modelo de una sociedad futura libe-
rada.. La teologia fue redefinida como wreflexion critica sobre la préc-
tican y esta reflexion condujo al «exigente descubrimiento real del
mundo de los demads: la clase pobre, marginada y explotada de la so-
ciedad»?. Este descubrimiento condujo a la exigencia de un compro-
miso para cambiar el mundo. Parafraseando la tesis 11.* de Marx so-
bre Feuerbach, Gutiérrez sostiene que la reflexion y la critica proféti-
cas no son suficientes, «el sistema social mismo, que crea y justifica
esta situacion, no es realmente cuestionado a menos que se participe
en los esfuerzos para transformarlo radicalmente y fraguar un orden
diferentes™,

Aunque la teologia de la liberacién tiene una relevancia crucial
para la prictica emancipadora, algunas cuestiones criticas requieren
una reflexién adicional. Una es la acogida no critica del marxismo
como «una ciencia de la historia» que esconde sus funciones ideolégi-
cas. La otra es la tendencia a identificar el Reino de Dios con un mo-
delo socialista concreto del futuro —una tendencia que convierte a la
teologia de la liberacién en una ciencia de la legitimacion que socava
su papel utdpico critico—. Cuando Gutiérrez escribe que como con-
secuencia del «cambio del modo capitalista de produccion al modelo
socialista... el hombre habrd controlado a la naturaleza, creado las
condicidnes para una produccion socializada de la riqueza, acabado
con la adquisicion privada de excesivas riquezas y establecido el so-
cialismon, la teologia de liberacién reproduce la légica economicista y
productivista del materialismo histérico?. Cuando Cardenal escribe:
«Para mi, la experiencia cubana fue realmente una revolucién. Me di
cuenta de que el marxismo era la solucidn, la inica solucién para La-
tinoamética» o «El nuevo hombre cubano es lo mismo que el nuevo
hombre cristiano» o «La iglesia tiene una misién muy importante que
cumplir.actualmente en Latinoamérica, la de proclamar el comunis-
mo» o «El comunismo de Marx es lo mismo que lo que los cristianos
entendemos por el Reino de Dios en la tierra»™, la teologia de la libe-
racién se ha convertido ya en una ideologia de la legitimacién. Esto

2 Gutiérrez (1982}, p. 18.
30 Gutiérrez (1982), p. 29.
31 Gutiéreez (1982), p. 30.
# Catdenal (1978), pp. 27, 31, 56, 57.
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no quiere decir que al adquirir esta legitimacion «cientificar la reli-
gion pierda su capacidad transformadora. Por el contrario esta capa-
cidad se ve aumentada. Pero la religion si pierde ciertamente su trans-
cendencia utépica. Cuando Cardenal, el antiguo ministro de cultura
de Nicaragua, admite que en Cuba no hay libertad de prensa pero
afiade que «la libertad de prensa capitalista no es libertad sino un mo-
nopolio del pensamiento y una manipulaciénn, que «el hc-:ch-o_dc que
no haya elecciones parlamentarias ni presidenciales no significa que
no haya libertad... [puesto que] el sistema parlamentario no es sino
una democracia formal» y que «el poder que tiene Fidel es el poder
del pueblon, no podemos seguir apoyando sin reservas la revolucién

nicaragiiense. La emancipacion y la liberacion siguen residiendo en el

futuro.

Existe un segundo tipo de sociedad en la que la liberacién se pre-
senta a si misma como emancipacién de un estado postdemocritico
autoritario. Los casos de la Espafia de Franco o del Chile de Pinochet
pueden servir de ejemplos. La primera labor de emancipacion en es-
tos casos es la reconstitucion de la sociedad civil. El Catolicismo pue-

de desempenar un papel crucial en esta reconstitucién, especialmente
en aquellos casos, como en Espafia, donde la iglesia desempefo - un |

papel hierocratico como iglesia oficial, o en aquellos casos como 'Po-
lonia, donde la iglesia es una iglesia nacional y el Catolicismo sirve
como una cristalizacién de la identidad nacional colectiva. No se tra-
ta sélo de que las iglesias puedan servir de refugio para el debate pu-
blico, debate que no estd permitido en ottas partes, sino que la Iglesia

misma puede convertirse en la voz oficial de las aspiraciones de una
sociedad sin voz. En el caso de Espafia, por ejemplo, en el que la Igle-
sia ha desempefiado un papel crucial en ¢l establecimiento y legitima-

cién del régimen, la desconexién del régimen de la Iglesia y lasten

siones recurrentes entre ellos sirvieron como factores precipitadores

de la crisis de legitimacién del régimen. Desde mediados de los cin

cuenta en adelante, catdlicos comprometidos figuraban a la vista en

todos los grupos de la oposicién democritica, desde los mondrquico
a la extrema izquierda. Al tiempo que el movimiento conciliar einpe
76 a arraigar en Espafia, las declaraciones oficiales de la jerarquia‘ca
tolica se hicieron cada vez mds criticas con respecto al régimen. Fi
nalmente, la Iglesia reconocié piblicamente su papel pecaminoso e
la Guerra Civil Espafiola, lamentando su fracaso al servicio de la la

hor de reconciliacién nacional y social. Alolargodela transicion de- :
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mocratica la Iglesia desempefié un papel clave y positivo. Aun mas
importante fue probablemente su decisién de no fundar un partido
«catdlicon oficial o apoyar ditectamente a alguno de los partidos de-
mdcrata-¢ristianos, evitando asi la polarizacidn clerical-anticlerical
que habia sido un rasgo constante de la politica espafiola moderna.
Un auténtico deseo de paz religiosa; la constatacion de que la comu-
nidad catélica, incluido ef clero, se habia hecho politicamente plura-
lista y no podria apoyar un partido cristiano monolitico; y el temor a
que un partido patrocinado oficialmente pudiera convertirse en mi-
noritario y asi socavar la pretension de la Iglesia de que el Catolicismo
era la religion de Espafia, todos estos factores contribuyeron a la neu-
tralidad politica de la Iglesia durante la transicion. La politica espa-
fiola se secularizd a pesar del hecho de que, como sefiala Linz, «la aso-
ciacién entre religiosidad y eleccidn politica es mds clara que entre
identificacion subjetiva de clase y preferencia politicas.

La transicién espafiola puede servir para ilustrar el dilema de la
Iglesia Catdlica en la modernizacion de las sociedades catélicas, espe-
cialmente en situaciones de democratizacién politica. Desde Polonia
a Chile, desde Espafia a Filipinas, la Iglesia ha desempefiado un papel
clave de mediacién entre una sociedad civil que resurge y el Estado
autoritario. Al denunciar la violacién de los derechos civiles funda-
mentales al tiempo que propaga un discurso de reconciliacion y paz,
Ia Iglesia se ha creado un nuevo espacio social en el que las diversas
clases e intereses sociales convergen e interactian. Pero en este mis-
mo éxito reside el peligro de que [a Iglesia pueda dudar en dedicarse a
la reconstitucién total de la sociedad civil, sabiendo que en ultima
instancia perderd su espacio social especial. Una vez que la sociedad
civil esté reconstituida, la Iglesia no puede seguir pretendiendo repre-
sentar al pueblo o ser la voz de aquellos que no tienen voz. La voz de
la Iglesia se convierte entonces en sdlo una mds de las muchas voces
de la sociedad civil, teniendo que validar sus afirmaciones por medio
del debate publico racional y representar sus intereses por medio de
reglas procesales democriticas. Enfrentada con este panorama, la
Iglesia puede verse tentada a elegir el papel de mediacién que puede
desempefiar en las situaciones autoritarias. Como muestran los casos
de Polonia y Chile, este papel permite a la Iglesia seleccionar las exi-
gencias procedentes de la sociedad civil. En el caso de Chile, la Iglesia

33 Linz (1980), p. 270.
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tiende a matizar aquellas exigencias de justicia social que puedan con--
llevar la desestabilizacién del orden social. En el caso de Polonia, la
Iglesia tiende a matizar aquellas exigencias de libertades politicas que

ponen en peligro la fbertas ecclesiae conseguida por la Iglesia. La Iglesia

puede desempefiar un papel verdaderamente emancipador sélo si tie-

ne en cuenta y legitima la autonomia total de la sociedad civil y la de
todos los actores politicos, incluso si esto supone que estos actores se

emancipen del papel tutelar de fa Iglesia.

En las sociedades capitalistas mds desarrolladas, el papel que el
Catolicismo podria desempeiiar en la prictica emancipadora es una
vez mis diferente. Si bien la opresién econdmica y politica, especial-
mente entre amplias minorias marginadas, sigue estando muy exten-
dida en algunas de estas sociedades, la principal tarea de la emancipa-
cion adopta una forma diferente. La emancipacion tiene que ser pos-
tulada como la liberacién del hombre de la deshumanizacion de las
estructuras econdmicas y politicas, de la burocratizacién y coloniza-
cién del mundo vital, de la atomizacién y fragmentacion de la vida
social, del egoismo y solipsismo del yo narcisista, del fetichismo de
las mercancias y de la mercantilizacidn de la cultura. La monopoliza-
cion de la vida politica por un estado gobernado por corporaciones
cada vez mas privatizadas que pueden estar penetradas por intereses
corporativistas pero que no tienen que dar cuentas a los procesos de-
moctraticos publicos; la atomizacion y fragmentacion de una sociedad
civil que traduce la busqueda privada de la libertad, de la autodeter-
minacion y la satisfaccidn de las necesidades por parte del individuo a

un sistema antagdnico e insolidario de relaciones impersonales regu-

ladas por la mano invisible de las leyes econémicas o por la autoriza-
cion administrativa de incontables corporaciones publicas; la trans-
valoracién de los valores humanos que supone un sistema cultural
que transforma a los hombres en mercancias, que somete la vida al
trabajo sin sentido y a la acumulacidn de riquezas sin objeto, que con-
vierte a los productores en adoradores idélatras de sus productos, que
erige al dinero en medida de todas las cosas y en el medio de comuni-
cacién e intercambio humanos, y que reduce a la nataraleza, la cultu-

ra y otras cosas a objetos de explotacién, consumo y dominio; el esta-

do andrquico de la naturaleza de un orden internacional en el que po-
dria gobernar bien, en el que un pufiado de naciones privilegiadas
despilfarran los recursos del planeta mientras las demads son incapaces
de satisfacer las necesidades humanas elementales, en que las raisons
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d’état imperialistas justifican la negacion de la autodeterminacioén po-
litica, econdmica y cultural a las naciones cautivas y dependientes, en
que estrategias «demenciales» y una carrera armamentista sin sentido
estin Hevando a todo el mundo a una Armageddn nuclear: estos son
los males de este mundo y los enemigos del alma que se enfrentan al
mensajé cristiano y ponen a prueba su relevancia secular.
Predicando la santidad de la vida, la dignidad de la persona huq
mana, la hermandad de la humanidad, la naturaleza sacramental de£
trabajo, el valor donador de vida espiritual de las tradiciones, los sim
bolos y los rituales, los lazos comunitarios de la sociedad, el caractm]
eclesidstico y del estado y la subordinacién de todo al summwum bonsm,
la Iglesia podria contribuir a la trascendencia de la realida existente,
Naturdlmente, el Catolicismo no es la tinica religiéon que pued&dar
testimonio de estos valores, pero se encuentra en una posicién espe-
cial precisamente a causa de su relacién ambigua con el mundo mo-
derno. La tradicional critica catdlica del capitalismo, el estatismo, el
cientificismo, el materialismo, ¢l individualismo y la anomia moder-
na es ahora mds relevante que nunca y puede desempefiar un papel
critico en cualquier proceso de reflexion individual y colectiva enr el
mundo moderno. Pero la critica catdlica puede ser positiva solo si
significa algo mds que simplemente un rechazo tradicionalista de la
modernidad. Sélo una critica transcendente que afirme valores mo-
dernos tales como el desarrollo econdmico, la demaocracia y el impe-
rio de la justicia, el conocimiento cientifico racional, la busqueda de
la felicidad en este mundo, la autonomia del yo y el plurahsmo de in-
tereses, necesidades y valores, cuestionando al mismo tiempo la i  insti-

. tucionalizacién partlcular histérica y capitalista-burguesa “de”estos

valores, solo tal critica puede desempefiar un papel positivo en un
proyecto reconstruido de modernidad. Pero dadas las tendencias j je-

- rirquicas y autoritarias.de la Iglesia Catolica y el dogmatxsmo ‘de sus

doctrinas, la critica catélica solo puede tener credibilidad si la Iglesia
sd convierte de verdad en una iglesia universal e institucionaliza el
proclamado sacerdomo universal de todos los creyentes, hombres ¥
igual cn la tarea hermeneutlca de interpretar, hacer propias y repro-,
ducir las tradiciones, 51mbolos s y rituales cristianos. El populismo ple- |
biscitario del Papa no puede sustituir a una verdadera part1c1pac1on '
dempcritica en la vida de la Iglesia, ni las proclamas de la jerarquia

pueden rehuir la reflexién piblica racional.;Y menos ain deberia la {
. J
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Iglesia explotar el miedo a la muerte y la inseguridad del individuo en
el mundo modetno, ni sacar provecho irresponsablemente de la crisis,_
general de la modernidad y del desencanto del hombre moderné con
respecto a la fe en el progreso, la ciencia y la razon.

Las antinomias del retorno de lo sagrado

‘Buena parte del reciente debate sociolégico y teoldgico acerca del
retorno de lo sagrado, la revitalizacion de Dios y la llegada de una
edad postmoderna es problemdtico porque tiende hacia una refuncio-
nalizacién de la religion como solucién a la crisis de legitimacion de
la modernidad o hacia un rechazo fundamentalista de la modernidad
en nombre de los valores més elevados que no estdn sujetos al debate
critico racional. Adn més problemitico es el hecho de que este debate
provenga de intelectuales que sélo hasta hace poco proclamaban «el
final de la ideologian, celebrando el cardcter profundamente'biblico
de la ciudad secular o defendiendo la relevancia critica de la teologia
politica. Bell cuenta con el retorno de lo sagrado para superar las eon-
tradicciones cultarales del capitalismo que derivan de la separacidn
estructural de los campos. La cultura autonoma moderna, sostiene,
ha terminado en un delirio orgidstico y nihilista. Se supone que la re-
ligion debe venir ahora para recoger los pedazos. «¢Habra un retorno
de lo sagrado, el desarrollo de nuevos modos religiosos? No tengo la
menor duda de eston, escribe Bell subiendo asi la que previamente ha-
bia denominado «la escalera de la fe», «que en su visién del futuro no
puede distinguir posibilidades de probabilidades y convierte las ati-
mas en certezasn™. Las distintas fuentes de la certeza de Bell no estin
muy bien fundamentadas. En primer lugar, encontramos el concepto
no sociol6gico subyacente de que la necesidad es la madre de la in-
vencién y que el sin sentido de la cultura moderna motivard necesa-
riamente el retorno de lo sagrado. En segundo lugar, existe la suposi-
cién funcionalista de que tanto Ia religién como la distincion entrg
cosas sagradas y cosas profanas son universales humanos. Finalmen-
te, Bell vuelve a una teoria ahistérica, naturalista y riorse mitica de la
religién y la cultura que simplemente pasa por alto las aportaciones
de la teoria de Weber acerca de la racionalizacién religiosa y nicga la

34 Bell (1977), p. 442.

no destruirla. Su visién de la religion futura parece ser una concep-
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posibilidad de una conceptualizacidn significativa del desarrollo cul-
tural. ¢

Puede que sea cierto, como sefiala Bell, que la cultura es una res-
puesta a las preguntas existenciales recurrentes que tienen sus raices
en la dificil situacién humana, en «el hecho de que el hombre es
“atrojado” al mundon. Pero del hecho de que «las preguntas siempre
sean recurrentes» no se sigue que las mismas respuestas también lo
sean, ni que cualquier respuesta pueda ser plausible en cualquier mo-
mento, ni que lo sagrado vaya, por lo tanto, a retornar. Lo curioso de
la} profecia de Bell es que no se basa en un andlisis de tendencias empi-
ricas. Es consciente, por supuesto, de la multiplicidad de nuevos mo-
vimientos religiosos pero los desecha como «cultoss, sosteniendo que
no son auténticas religiones, sino sélo modas pasajeras que surgen del
fracaso mismo de la auténtica religidn. Bell también es consciente del
hecho.de que las religiones no son creadas por lo que él llama «inge-
nieros del alman, de que, como decia Weber, «la necesidad de los in-
telectuales literarios, académicos o del mundo elegante de los cafés
por incluir los sentimientos religiosos en el inventario de sus fuentes
de impresiones y sensaciones, y entre sus topicos de discusién, nunca
ha dado lugar a una nueva religion... No importa hasta qué punto
pueda, simularse la aparicién de un interés religioso general, ninguna
religién ha surgido como consecuencia de las necesidades de los inte-
lectuales o de su .charla»m. Bell sabe, por los estudios de Weber, que
las nuevas religiones surgen a partir de movimientos profético-
carismaticos que se abren paso a través de los vinculos de la tradicion
oficial. Pero tal panorama plantea algunos problemas. Bell insintia
que tal desafio profético ya no puede seguir siendo viable €n el mun-
do moderno, puesto que no hay una tradicioén, ni nada «que destruir o
echar abajo»¥. Ademds, el propio Bell parece inseguro acerca de tal
desafio profético-carismdtico porque se da cuenta de que una religién
como esa no respetaria la separacién moderna de campos estructura-
les. Un movimiento profético-carismitico no revolucionaria sélo el
campo religioso-cultural, sino también los campos econdmico y poli-
tico. No obstante, Bell quicre salvar la modernidad del sin sentido,

35 Bell (1977), p. 428.
36 Weber (1963), p. 137.
37.Bell (1977), p. 443.
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cién mas manejable y familiar de lo sagrado, una sacralizacion de la
tradicién y los lazos ancestrales, no muy distinta del culto chino a los
antepasados o la religion romana de los /ares. .

En cualquier caso, Ia concepcidn de lo sagrado de Bell no tienc el
caricter del mysterinm tremendun que Otto atribuia a «lo Santo». Bell
identifica lo sagrado con el concepto de «aura» de Benjamin. Pero si el
arte'en la edad de la reproduccién mecdnica se hace «post-aurdticon,
¢no deberiamos esperar lo mismo de la religidn? ¢La religion moder-
na o postmoderna pucde, en la edad de la manipulacién administrati-
va y tecnolégica de los simbolos, los rituales y los significados,_—_s};
otra cosa que post-auritica, esto es, post-sagrada? La experiencia de lo
sagrado presupone un cosmos sagrado colectivo. Pero puede ser re-
construido ese cosmos una ve que ha sido destruido? Lo que Bell lla-
ma «algunos nuevos esfuerzos para recuperar un sentido de lo sagra-
do» no llega a ser todavia una sefial de su retorno. Lo mismo podria
decirse con respecto a los intentos por sacralizar la tradicion. La nos-"
talgia por la tradicion perdida no basta para producir su revitaliza-
cion. Ademds, una vez que el retorno de lo sagrado o la sacralizacién
de la tradicién es postulada en esos términos funcionales-racionales,
como una solucién al agotamiento y la falta de significado de la mo-
dernidad, tenemos derecho a plantear algunas preguntas mds concre-
tas acerca de esta religion sagrada. Al comentar la necesidad hutmana
aparentemente eterna por la utopia, el propio Bell escribié con ante-
rioridad: «La escalera a la Ciudad de Dios no puede seguir siendo una
“escalera de fe”, sino una empirica: una utopia tiene que especificar
dénde queremos ir, cémo llegar allf, los costes de la empresa, y alguna
comprension de y justificacion para la determinacion de guiér va a pa-
gam®, ¢No deberiamos al menos pedir lo mismo de la escalera des-
cendente de Bell a la Ciudad Sagrada?

- Esta argumentacién no implica que una religién moderna tenga
que Ser o pueda ser siempre completamente racional y totalmente
transparente. En efecto, si es cierto que el significado no puede ser
construido administrativamente, quizd también sea cierto que el sig-
nificado no puede ser creado por medio del discurso racional ni por
medio de la accién comunicativa racional. Quizd no sélo la religion
sino que la estructura del mundo vital también puede que tenga irre-
mediablemente un fundamento prerracional. En este sentido, Bell

8 Bell (1977), p. 444.
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tiene razon al asegurar que la concepcion ilustrada de la religion era
errénea. Pero esto no quiere decir que la religién moderna, o al me-
nos su'teologia, no deberia ser critica y autorreflexiva. Otros aspectos
importantes de la critica ilustrada de la religion siguien siendo vili-
dos y sélo una religién que incorpore esta critica como autocritica en
su propia autorreflexion puede ser verdaderamente moderna. La Mo-
dernidad y la Ilustracién también son tradiciones dignas de defender,
aunque no dogmaticamente o sin sentido critico. Cuando la teologia
en su deseo de convertirse en oracidn se vuelve «impaciente con los
cdnones metodolégicos abstractos»® y cuestiona la relevancia y utili-
dad de ]a distincion entre teologia y testimonio, entre la reflexion teé-
rica y la predicacion, entre teoria y préctica, tal teologia ha abandona-
do ya la tradicién moderna del discurso racional, eligiendo en su lu-
gar el discurso de la autenticidad.

La nueva fascinacién carente de sentido critico que estin mos-
trando los tedlogos politicos en los paises capitalistas mds desarrolla-
dos ante las teologias de la liberacién del Tercer Mundo estin perjudi-
candolas y ciertamente transformando el significado original de la
teologia politica moderna. Sélle, por ejemplo, escribe con aprobacion
que «las teologias de la liberacién enfatizan la prictica frente a la teo-
ria, la accion frente a la reflexion, la exégisis popular frente a Ia exége-
sis académica, la lucha politica frente a la contemplacidn solitaria.
También han redefinido los objetivos de la educacién teoldgica. Mu-
chos tedlogos de la liberacidn consideran mejor convertirse en un or-
ganizador militante del dia del juicio que un profesor de teologia de
Harvards#. Desgraciadamente, esto recuerda demasiado el discurso
marxista-leninista. Cuando Schubert Ogden, en.nombre de la refle-
xi6n tedrica critica, critiea la teologia de la liberacién por esta ten-
dencia a obscurecer la distincion entre teologia y testimonio, Sélle re-
plica que «la tesis de Ogden es en efecto un ataque frontal de la dere-
cha a cualquier forma de teologia de la liberacién»*!. No conozco la
identificacion politica de Ogden, pero tal formulacidn sabe demasia-
do a caza de brujas. Cuando los tedlogos occidentales rechazan la teo-
logia protestante moderna por ser «el producto de pensadores varo-
nes blancos y de clase media» y adoptan sin sentido critico las teclo-

 Sslle (1981), p. 4.
40 S5lle (1981), p. 12.
41 Salle (1981), p. 13.
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gias de la liberacion del Tercer Mundo, afadiendo que los «tedlogos
del Primer Mundo deben reconocer Ja perspectiva privilegiada de los
oprimidos»*2, no sélo estin rechazando la teclogia liberal en nombre
de una sociologia del conocimiento reduccionista y vulgar que tam-
bién es producto de pensadores varones, blancos y de clase media,
sino que estin desertando realmente de la tradicién moderna de la
Ilustracién. Este discurso teoldgico, ademds, recuerda demasiado al
tipo de socialismo Narodnik-maoista adoptado por los izquierdistas
occidentales que veian en los movimientos de liberacién del Tercer
Mundo el syjeto historico de la Revolucién. Cox no deberia sorpren-
derse tanto al encontrar «algunas similitudes estructurales inespera-
das» entre el fundamentalismo estadounidense y las comunidades de base
latinoamericanas®., Después de todo, estas similitudes derivan de su
cardcter comun, a veces premoderno y a veces antimoderno. De ma-
nera bastante interesante, los argumentos de Cox para celebrar la
postmodernidad no son muy distintos ni mas vilidos de los que utili-
zaba para adoptar la Ciudad Secular. La historia puede ser un instru-
mento para la gracia, pero ser capaz de percibir siempre la obra de
Dios en los contradictorios «tiempos, actuales» requiere, de hecho,
una lealtad no criticatwy en una fe ciega en el Sefior de la Historia.
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