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jBienaventurados los tiempos que pyeden leer
en el cieloestrellado el mapa de ?os caminos que le
estdn abiertosy que deben seguir por la luz de las
estrellas! Para ellos todo es nuevo y no obstante
familiar; todo significa aventura y no obstante
todo les pertenece. El mundo es vasto y, no obs-
tante, estd al alcance, pues el fuego que arde en su
alma es de la misma naturaleza que lqs estrellfzs
[...] Ser y destino, aventura y aca'bamle.nt/o, exis-
tencia y esencia, son entonces nociones idénticas.
Pues la cuestion que engendra la epopeya com?
una respuesta creadora de formas se expresa ast:
;Cémo puede la vida devenir esencia?

Georg Lukécs, Teoria de la novela
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I.ns industrias culturales 1y la transformacion
del campo rehngO' procesos y conceptos

'ablo Seman

L Cual e.s'/el papel de las industrias culturales en la vida religiosa de nues-
[ nociedad? §Cémo operan los proyectos editoriales y musicales vinculados
i instituciones religiosas en la conformacion de lo que solemos llamar “campo
rolipioso”? ;Cudl es su significacién para el surgimiento de las creencias
rolipiosas? ;Cudl es su aporte a los procesos de cambio religioso de la Ar-
pentina contemporédnea? En el horizonte dispuesto por estas preguntas se
inneribe la contribucién que realiza este volumen. Una respuesta tentativa
i csos interrogantes, surgida de la lectura y el anélisis del libro, nos dice
(que la presencia de las industrias culturales revela la transformacion del

campo religiosoy, al mismo tiempo, plantea la necesidad de ajustar nuestros
conceptos para captar su situacion actual. Concluiremos que el desarrollo
v las industrias culturales del campo religioso supone una actividad ple-
na de consecuencias para la vida de las iglesias y para nuestra concepcion
e las mismas, y nos permite divisar una nueva fuerza motriz en el campo
religioso y, simultdneamente, el juego de orientaciones que se enfrentan en
cse campo. Esa misma respuesta incluye otro enunciado: si en el campo de lo
(que llamaremos “la tradicién religiosa” las industrias culturales densifican
una experiencia previamente definida, en el de la innovacién Ias industrias
culturales producen creencias e instituciones en las que lo sagrado abarca
nuevas practicas, se afina con los ideales individualistas y favorece mila-
jiros subjetivos. Asi concluiremos que las industrias culturales operan en la
configuracién del campo religioso multiplicando sus agencias, reforzando
lradiciones, pero, también, favoreciendo la emergencia de creencias que se
distancian de la tradicién cristiana en general y fauorecen consensos trans-
versales sobre los supuestos de la Nueva Era.!

I. Siguiendo lo propuesto por Maria Julia Carozzi (1999: 19-38) entiendo por “espiritualidad
(e la Nueva Era” o Nueva Era un conjunto de expresiones que pueden estar organizadas como
institucién religiosa, cultural, terapéutica, de trabajo corporal, como cuerpo de saberes que se
expresan en productos editoriales, doctrinas que combinan las expectativas de transformacién




|
|
|
1

Pablo Seman

En lo que sigue trataré de justificar esta lectura. Pero antes que nada,
en un lenguaje casi coloquial, integrando el protocolo con las cuestiones
sustantivas, quiero expresar mi agradecimiento al editor y a los autores que
decidieron solicitarme este prélogo, por la consideracién y por la oportunidad
de didlogo tan profundo que ha creado. En este mismo sentido y yendo direc-
tamente al valor que posee este volumen y permite articular el argumento
que voy a desarrollar, es necesario subrayar que esta investigacion obedece a
un esfuerzo de largo aliento, colectivoy sistemdtico. La magnitud de sus datos
y andlisis es la que permite la interpretacién que desarrollaré. Los autores
intentaron observar e interpretar las mismas dimensiones y procesos en
diversos escenarios y elaboraron sus escritos en didlogo con el editor y entre
ellos mismos; en este sentido, cristaliza una dindmica de trabajo sélida y
productiva. Es que el alcance de una investigacién realizada en estas con-
diciones supera con holgura las posibilidades de un investigador solitario,
por més productivo que sea su perfil. Una misma inteleccién aplicada a una
serie més amplia de objetos produce mayor saturacién de los datos, permite
comparaciones y conclusiones de mayor alcance. Una circunstancia asociada
alo anterior es que la continuidad y el incremento de la actividad cientifica
que se han dado en nuestro pais constituyen un proceso que subyace en esta
investigacion, que ha sabido aprovechar tales circunstancias de la mejor
manera posible. Tenemos aqui el resultado del proyecto de investigadores
jévenes que ponen su empefio en un trabajo colectivo para maximizar el
rendimiento de la actividad, creando una escala mas amplia de investigacién
que debe satisfacer, entre otras, las siguientes condiciones: formacién de
becarios jévenes y didlogos con las generaciones de investigadores de tra-
yectoria méas dilatada, redes de interlocucién actualizadas en cuanto a los
problemas de investigacién, enfoque de fenémenos empiricos novedosos. No
es frecuente que estas condiciones se cumplan aunque deberia ser la regla
para obtener lo que la investigacién como empresa colectiva precisa. En este
caso, y con provecho para elaborar la mirada abarcativa que intentaré, las
mencionadas condiciones se cumplen.

En lo que sigue desarrollaré tres cuestiones que hacen a la lectura que
propongo para este volumen. En primer lugar, quisiera destacar el &mbito

conceptual al que nos dirige la expresién “industria cultural”. En segundo

lugar, subrayaré las consecuencias que tiene una decisién central en este
libro: al presentar un concepto relacional de las creencias y enfocar en ese

personal, la premisa de la inmanencia de lo sagrado, los ideales de autonomia y autosuperacién.
Si pudiese sintetizar aun m4s diria que, siguiendo a la misma autora, concibo la espirituali-
dad de la Nueva Era como la integracién de los ideales individualistas contempordneos y las

concepciones inmanentes de lo sagrado junto a diversas tradiciones religiosas y terapéuticas
de las m4s variadas proveniencias histdricas. ,
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contexto la labor de los agentes que dinamizan las industrias culturales
[prndne alas instiﬁliéiones'relilé‘iosas, propone la necesidad de recorl_s_iilgygr
(i on lo religioso en tanto fenomeno social y cudles son las instancias clave
(¢ i conocimiento. Es por ello que afirmamos antes algo que condensa el
wontido de este segundo momento: el desarrollo de las industrias culturales

ol campo religioso supone una actividad plena de consecuencias para la

uida de las organizaciones religiosas y para nuestra concepcion de las mis-
iy nos permite divisar una nueva fuerza motriz en el campo religioso.
Iin tercer lugar, acompafiando una de las conclusiones de la obra, relativa
i lns tensiones propias de la produccién cultural en el campo religioso,
(uiniera ”cmostrar lo que en el inicio he anunciado como resultado .ﬁr.lalz
que las industrias culturales operan en la configuracion del campo religioso
multiplicando sus instancias constitutivas, reforzando tradiciones, pero
lumbicn favoreciendo la emergencia de creencias que se distancian de la

lradicion cristiana en general y favorecen conrsenggs_tmngugrsqlg-?_,§Obt€_.ZOS
upuestos de la Nueva Era.
I (W w e

1)l fin del espiritualismo no es el fin de la religion

(‘ientos o miles de afios de cultura cristiana, sedimentados incluso en las

cnleporias criticas y supuestamente criticas de la ciencia social, nos dejan

on 1n incomoda situacién de tener que aclarar que la disociacién espl’r.-it'u-
enpiritualidad/materia consagrada, entre otros factores, por algunas religio-
nen, no cine convenientemente los fenémenos religiosos. Salvo para algunas
corrientes de altisima teologia catélica o protestante, o para el sentido comfm
lnico —que regurgita tardiamente como categorias de sociologia 1e‘g1jt1ma
Lun relaciones de fuerza de estados del campo ya pasados—, las religiones

110 He ejercen ni sola ni plenamente en el espacio de 1a inmaterialidad. Las

roligiones se danzan, se toman, se respiran, se comen, e i'ncluso (voto a
Afrodita y Mercurio) se hacen sexo y dinero. El espiritualismo al que se
(uicre confinar lo religioso no es més que un subproducto de las tentativas
siempre fracasadas de1a secularizacién malentendida (como una Opereeen
(ue, mds que crear 1as religiones como problema constante de las sociedades,
lns anularia, cosa quenos cansamos de comprobar nggqqgggg@e).

Asi es que el hecho de que en este libro se hable dfe industrias culturales
y religién no debe llevar a un malentendido muy p051b1,ef que con esa forma
(e llamar los procesos u objetos se apunte de forma’ critica al h?cho de que
lo religioso y lo mercantil conviven promiscuamen{:e} cuand?‘, teqr}camgnt(e’:
o110 no deberia suceder sino al precio de la degradacién de la esplr{tualldad
entendida como el verdadero y més alto valor de lareligion. Este libro parte

g



la actividad delessujetos-que tienen responsabilidad en Ia puesta en marcha

Pablo Semén

de al menos dos hgchos que obligan a leer el término “industrias culturales”
de una manera diferente.

En primer lugar, es ya un lugar comun de las-ciencias sociales de la re-

}1g16r.1 que ésta no es el reino de lo inmaterial y lo intangible. Las religiones
1mp1%é§ﬁ“€ﬁéfp’ﬁ‘§;’ emocionalidades, afecciones. Los cientistas sociales de la
?ehg‘ién nos escandalizamos cada vez menos de que el dinero circule en las
instituciones religiosas y sea parte de las experiencias que ellas promueven
Ya bemos asumido que eso siempre ha sido asi en la mayor parte de las.,
instituciones religiosas y que la pretensién de disociar dinero y religiéon es
palftg del espiritualismo superado o simplemente reflejo de una ideologia
rghg‘msa y no una categoria “cientifica”. No quiere decir que las iglesias no
sigan, muchas veces, promoviendo esa disociacién. Si quiere decir que los
apahsta}s no podemos dejar de ver c6mo se vinculan todo el tiempo ambas
dimensiones, esté presente o no la pretensién de disociar lo “material” ylo
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~— espiritual”. Toda religién implica intercambios, ofrendas, sacrificios. Que

haya dlpgro 0 maiz en el intercambio habla de la especificidad histérica de
una religién, glgo que origina una agenda de investigacién, no de su mayor
0 menor consistencia ética.

En seggndo lugar, porque{m)gg_ alienta aqui ningin supuesto relativo a
la baja calidad “estética”, “espiritual” o “ideoldgica” de los productos de las
Alnd’ﬁsﬁ"‘lﬁlg«c&{ﬁij@l’eﬁs. Las reliquias tnicas, personales y de primera mano
promueven emociones y vivencias religiosas tan reales y conmovedoras como
libros y canciones fabricados en serie. Referirse a industrias culturales es,

en e‘ste‘ caso, rief'er‘ihrse sin prejuicios al hecho de que el creer se transmite
por referencia a discursos, autorizaciones y objetos que en una sociedad de

masas requieren de su fabricacién masiva, impulsada por la demanda
'de consumidores y de organizaciones que los ponen en circulacién péra
fortalecer su influencia, su membresia y su propio aparato econémico, al

servicio de la reproduccién de la religién que sea.

Productores de la industria cultural religiosa:
las consecuencias de una curiosidad bien llevada

El foco de esta investigacion colectiva es un conjunto de las industrias
culturales vinculadas a las organizaciones y experiencias religiosas. M4s
especificamente, se trata de describir e interpretar el sentido y el impacto de

de esas industrias, es decir, en los productores culturales. ;Quiénes son?

Aqui se trata de la actividad y 1as representaciones de agentes que operan

en distintas organizaciones religiosas produciendo artefactos culturales:

Prélogo

editoriales catélicas, evangélicas y judias, un periédico que pretende apoyar
el esfuerzo de todos los evangélicos asumiendo su diversidad, productoras de
bienes culturales que se vinculan a formas alternativas de espiritualidad.
Todos ellos son productores de mercancias culturales con la especificidad
de su vinculo con una organizacién religiosa. Y también son parte de la
serie de objetos de esta investigacién los agentes que hacen incursiones en
el mercado de industrias culturales a través de experiencias musicales o
radiofénicas y tienen diversas relaciones de organicidad con instituciones
evangélicas.

El corte metoholégico es preciso y muchos podrian pensar que por no abar-
car a los receptores de esta actividad resulta parcial o incompleto. Nada mas
lejano a eso: lo que encontramos en todos los casos es el testimonio de una
actividad desconocida y plena de consecuencias para la vida de las iglesias
y para nuestra concepcién de las mismas, aun sin llevar en consideracion la
cuestién de cémo la actividad de los operadores de las industrias culturales
resulta recibida por el piblico. ;En qué sentido decimos que se trata de una
actividad llena de consecuencias para la vida de las iglesias y para nuestra
concepcion de las mismas? La referencia a este plano nos permite discernir
una fuerza motriz diferente en el campo religioscy}/, simultineamente, divisar
el juego de orientaciones que se enfrentan en ese campo.

Para entender el papel que asigna esta obra a los productores culturales
vinculados a instituciones religiosas es indispensable sacar todas las con-
secuencias analiticas y conceptuales que entrafa el concepto de creencias
religiosas que asume. Alli estd una de las claves que no s6lo permiten calibrar
valor del libro sino tambiér(plantear agendas especificas de investigacion,
Este concepto no sélo nos permite justificar la posibilidad de “discernir una
fuerza motriz del campo religioso y divisar el juego de orientaciones que se
enfrentan en ese campo” sino, también, elaborar mas profundamente un
punto crucial de las ciencias sociales de la religién. Me referiré primero a
la cuestién teérica mds profunda y luego la vincularé a la comprension del
papel de los productores culturales en el campo religioso.

La creencia en la teoria social

Tiene un valor clave el hecho de que la introduccién de este libro suponga
que el creer es algo que debe ser interrogado y no naturalizado. La creencia
no es un objeto inmediatamente dado al observador e incluso es un objeto
eclipsado por los abordajes empiricos y sus supuestos. En ese contexto se
apuesta a una “definicién relacional del creer” que remite a los trabajos

i mm i e s

pioneros que realiz6 Emilio de Ipola en nuestro pais (y atin no del todo inte-
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grados a la produccion de las ciencias sociales de la religién en la Argentina).
Es necesario poner una lupa en esa remisi6n, hacer visible la enorme pro-
ductividad que tiene esa eleccion en este libro y en futuras investigaciones
que deben recuperar esa referencia y el conjunto de lecturas de las que se
nutre. ;Qué significa, mas all4 de lo obvio, “una definicién relacional del
creer”? Como veremos, implica poner en suspenso y critica toda una serie

de concepciones guedmos natural e mmedlatamente POT ¥ vahdas

“De Ia mencionada referencia a de Ipola es necesario recuperar una de
sus raices mds importantes para nuestro problema, la que surge de los
analisis de Paul Veyne en Les Grecs ont-ils cru a leurs mythes9 Es que la
problematizacion del creer que se pretendia en Las cosas del creer apuntaba,
alanecesidad de un doble movimiento: entender tanto su caracter histérico
~como su papel conceptualmente fundante de lo social. En ese camino la

~obra del historiador francés era recuperada para plantear un interrogante
siempre actual:

Comment peut-on croire & moitié ou croire a des choses contra-
dictoires? Les enfants croient a la fois que le Pére Noél leur apporte
des jouets par la-.cheminée et que ces jouets y sont placés par leurs
parents: alors, croient-ils vraiment au Pére No&l? Oui, et la foi des
Dorzé n’est pas moins entiére; aux yeux des Ethiopiens, nous dit Dan
Sperber, “le 1éopard est un animal chrétien, qui respecte les jetines de
I’Eglise copte, observance qui, en Ethiopie, est le test principal de la
religion; un Dorzé n’en est pas pour autant moins soucieux de protéger
son bétail le mercredi et le vendredi, jour de jetine, et qu’ils mangent
tous les jours; les léopards sont dangereux tous les jours: il le sait
d’expérience; Ils sont chrétiens: la tradition le lui garantit”.?

Veyne apuntaba a una cuestién decisiva en la vida social de las creencias:

el creer implica la coexisténcia de estatutos de verdad plurales y relativiza-
% bles por los creyentes, El creer, por lo tanto, implica universos de creencias
“que conviven sin estallar serllevadas hasta sus il_lt}l!_las consecuencias.
“TLos programas de verdad que fundan la creencia son parte de un humus
histérico que debe ser analizado en cada caso para remitir a ese campo de

2. “¢Cémo podemos creer o creer a medias en cosas contradictorias? Los nifios creen a la vez
que Santa Claus les trae juguetes por la chimenea y que estos juguetes son colocados por sus
padres; entonces, jde verdad creen en Santa Claus? Si, y la fe de Dorzé no es menos integra;
a los ojos de los etiopes, dice Dan Sperber, «el leopardo es un animal cristiano que respeta los
ayunos de la Iglesia copta, observancia que, en Etiopia, es la prueba principal de la religién.
Sin embargo, Dorzé no est4 menos ansioso por proteger su ganado el miércoles y el viernes, el
dia de ayuno, y que coman todos los dias: se sabe por experiencia que los leopardos todos los
dias son peligrosos. Son cristianos: la tradicién se lo garantiza».”

Prélogo

probabilidades la experiencia constitutivamente plural y contradictoria
de la creencia. ;Por qué esto es tan importante? Las creencjas suelen ser
un objeto escurridizo y mal planteado. Se las indaga esperando encontrar
aceptaciones que se cumplen literalmente (incluso de forma fanatica), y se
encuentra, las mas de las veces, creyentes que se describen como “astutos”,
“incompetentes” o “inconsecuentes” o “liberales” porque “nunca cumplen”
hasta las dltimas consecuencias o “mezclan”. A partir de esas definiciones
las creencias se ojtecen m4s a un juicio normativo implicito que a un anéli-
sis sociolégico: lod creyentes so?f~~ CO 0 de_ nasiado ortodoxos, La sociologia
se reduciria por ese camino a una suspicacia sobre las practicas creyentes
(ue naufragaria en el periodismo de denuncia o en la postulacién de de-

cadencias correlativas a la genérica afirmacién del estallido del mundo en
{rillones de ménadas. El legado de Veyne reconduce el concepto de de creencia
a lo realmente existente yn v no a lo que surg1r1a si las creenciag fuesen enun-
¢ mdmun proceso_de ajuste, compatibilizacisn y / puesta. on
coherencia de acuerdo con las exigencias ¢ de una ciencia. Nadle vive en la
ciencia. Nadie cree como creemos que creen 1os fanaticos. Se cree siempre
un poco, algo, con dudas.

Y eso se debe a que la creencia tiene un elemgnto de lndetermlnacmn
estructurante que depende deTo queﬂesarrollare 0s: es un. espacio de en-
cuentro que puede fracasar entre sujetos y en el tiempo. Es un dispositivo
abierto que se renueva constantemente y nunca de la misma forma. En este
contexto el fundamento de este libro busca de forma explicita una definicién
relacional de la creencia que surge ‘de la necesidad de “desmarcarse de estos
tres habitos de pensamiento: 1) el discurso de la interioridad que aborda el
tema «de adentro hacia afuera», eligiendo exclusivamente | punto de vista
del actor; 2) el sesgo institucionalista que lo explica «de afuera hacia aden-
tro» como resultado del trabajo socializador del grupo y susrepresentantes
calificados, y 3) la forma derivada de la metonimia que toma«la parte por el
todo», a partir de un perfil dominante de creyente que se proyecta sobre
el grupo”, como dice Joaquin Algranti en su capitulo, “Unaforma de escri-
bir el mundo: las editoriales religiosas”. Y esta proposiciéin remite a una
segunda raiz que es necesario reponer para advertir 1a importancia de la pro-
puesta. La necesidad de “desmarcarse de esos tres hébitos de pensamiento”
lleva, en mi lectura, a la critica a los efectos de relﬁcamony parcializacién
impuestos por la tradicién clasica de la sociologia americana, es decir a la
mirada que intenta proseguir el legado que se constituye co voces que van
de Emile Durkheim a Sigmund Freud, tal como lo elabora Michel de Cer-
teau. La sociologia norteamericana, casi el sentido comun establecido de la
disciplina, dejé una triada de conceptos no revisados que s corresponden,
no casualmente, con los hédbitos de pensamiento que propone superar el
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libro en el andlisis de Algranti: actitudes (comportamientos, objeto de la
sociologia, sustanciados en modos o estereotipos de creyente), valores (cul-
| tura, objeto de la antropologia que los reducia a cédigos) y creencias (objeto
de la psicologia y la psicologia social, que eran la expresién subjetiva de la
influencia de la cultura). Objetos separados que pueden ser medidos aisla-
damente, y establecidos como promedio o como enunciado verificable que se
convierte luego en rasero de la conducta creyente y termina descubriendo
siempre que el creyente “no cree”. La critica de estos conceptos exige tener
en cuenta la inconsistencia estructural de las creencias sobre la que nos
advierte Veyne, como ya mencioné, porque debe atender a la pluralidad de
programas de verdad que operan contra una definicién unidimensionalizada
de la creencia que se calma con que el creer es una constante que sélo varia
I de objetos. Suponemos que los demés creen y que hay una sola manera de
creer. Sin embargo, no s de ninguna manera asi. )
| Esa misma critica exige entender la pluralidad de formas del creer a
la luz de su unidad conceptual y su posicién especifica en lo social. Aqui la
referencia es, nuevamente, de Certeau. Desde su punto de vista, que tam-
bién admitia la variabilidad y la “inconsistencia de la creencia”, el creer
es algo anterior a su expresion en el campo religioso. Es coextensivo a la

sociabilidad como una préctica de la diferencia (tanto en el sentido temporal
como en el “interpersonal”). Funciona como un juego en el que el creyente
actua, ofrenda —aun cuando sélo ofrende su palabra—, comunica en nombre
de unas tradiciones que lo habilitan a confiar que ante ese acto habra devo-
lucién e implica, por lo tanto, una espera (primer sentido de la diferencia,
temporal) de un otro (segundo sentido, interpersonal, de la diferencia), que
responderia actualizando esa expectativa o no. Asi, el creer implica creyen-
tes e instituciones y, sobre todo, tradiciones que se invocan porqiie habitan
una historia que es el camino de cruce de miltiples trayectorias subjetivas,
multiples tradiciones y multiples creencias. El creer es comunicacién con
todas las incertidumbres que le asisten al comunicar e insanablemente
procesual, en un desplazamiento sin fin. Por eso la definicién de Michel de
I Certeau es consistente con la de Paul Veyne: la pluralidad contradictoria
del creer en el segundo es el resultado del mecanismo histérico-social del
creer segun el primero.

Pero mucho m4s importante que esto es que para de Certeau el proceso
social del creer es doblemente relevante para la ciencia social. Es isomérfico
de la dindmica de reciprocidad en que Emile Durkheim y Marcel Mauss
discernian el niicleo vivo de lo social. Y al mismo tiempo, en otro registro,
es la estructura misma de la comunicacién. Lo es si la definimos no como
la actualizacién invariable de un cédigo instalado en el inconsciente (y en
los cielos) y capaz de determinar la historia, sino como una pragmiética del
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lenguaje, como una constelacion d_ejnvitaciongs, aceptaciones y devoluciones
on que el sentido y sus estructuras no se eligen pero se construyen en el
nqui y ahora (en la Tierra) y con valor para la historia. La hlsjcorla, desde
ose punto de vista, es comunicacién creada y recreada. Es, justamente,
on la combinacién de 13s perspectivas de Veyne y de Certeau donde halla-
mos una comprension que permite pensar relacionalmente el creer como
un juego de miltiples comunicaciones cruzadas en las que la creencia no
lim.\c nunca las medidas de la simulacién o el fanatismo y en las ; que_',lla_s
realidades creyentes subvierten cualquier posibilidad dfe estereojupac.lon.
listo no implica renunciar a la conceptualizacién o rendirse a la infinitud
del mundo sino entender que la unidad de anélisis del creer es el proceso y
las creencias, los creyentes y las instituciones son momento: En este marco
(que da cuenta de qué es lo que esta en juego en una definicién relacional
del creer, podemos retomar a los productores culturales sobre los que trata
oste libro y examinar la fertilidad de sus hallazgos.

L.os productores de cultura y el creer

Nos preguntabamos lo siguiente: ;En qué gentido decimos que la de .los
productores culturales se trata de una actividad Hena de cogsecue;xcflas
para la vida de las iglesias y para nuestra concepcion de las mismas? ()E'n
qué sentido puede decirse que nos permiten d1scer-n{r una .fuerza mo'tnz
diferente en el campo religioso y permiten también divisar el juego de orien-
taciones que se enfrentan en ese campo? Todo lo d'icho en el punto anterior
nos permite entender las dos afirmaciones que siguen y dan respuesta a
esta pregunta. _

Si tomamos en cuenta que el creer tiene la estructura de la comunica-
cién y del don, es preciso subrayar que los produc?:orefs culturalgs son, sea
cual fuere su posicién en las iglesias, parte del circuito que ahmepta las
tradiciones en funcién de las cuales se autoriza el creer. No. son simples
operadores que “bajan” o pedagogizan el discurso 0ﬁ01al, ni tampoco. se
trata de sujetos que lo paralelicen intencionalmente sino que, en la medida
en que el creer es comunicacién, ellos son una rueda motriz del creer y lo
diversifican, Io dialectizan. Cudn importantes y con qué consecuencias es
algo qué consideraremos mas adelante. Todos los analisis empiricos del
libro nos muestran que entre la iglesia oficial y los productores culturales
hay aunque sea un minimo de diferencia que imphca que el‘los producen
desde otra posicién. Y, ademds, mi propia experiencia de 1r{ve§t1g§(jg{'.9_s_gpe
muchos creyentes asumen antes las verdades de la industria cultural que 1:as
oficiales de la"iglesia (incluso sin ser muy periféricos a su organizacion,
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como el caso de muchos catélicos que reelaboran fuertemente su fe a la luz
de la literatura de autoayuda a través de autores que circulan con alguna
legitimidad en el mundo catélico). Los productores culturales pueden tener
una posicién especificamente diferenciada en la produccién del creer y como
esa produccién no es sin farget ni sin efectos se entiende que los producto-
res culturales no son parte de un organigrama piramidal que los disponga
como mera polea de transmisién. En esta investigacién lo que se ve es que,
incluso en el caso de los que menos autonomia tienen, no dejan de ser un
foco especifico de irradiacién de sentidos sobre la religién. Las realidades
sociales no son mecanismos, pero si lo fueran los productores culturales
deberian ser concebidos como una rueda que gira excéntricamente respecto
de otras ruedas mayores, imponiendo al conjunto del mecanismo algo de su
propia forma de girar.

Por la via de la deduccién teérica se confirma lo que mencionamos como
un hallazgo de la investigacién: la espécifica productividad de los producto-
res culturales. Pero por esa via se puede entender mejor otro hecho. Como
el proceso de la comunicacién es dialégico (en el sentido que lo definimos
antes), la actividad de los productores culturales es necesariamente produc-
tora de un dialogo en el que se toman y se dan contenidos a lil interlocucién
(obviamente son didlogos que dependen también de relaciones de fuerzas
internas, pero el punto es que prescindimos de la posibilidad de una ver-
ticalidad absoluta y permanente). Y esto tanto en el sentido en que va de
los productores culturales al puiblico como en el sentido en que va de las
interpelaciones del “mercado”, la “cultura” y las iglesias a los productores
culturales. Los productores culturales, en el creer definido como comunica-
cién y como don, son, como se dice contemporaneamente, “prosumidores”.?
Vuelcan digerido_al publico como productores lo que los alimenta como
consumidores.| Intervienen lo que les llega y hacen circular. Y en ese sen-
tido se entlende que Ios productores culturales sean productores, siempre,

en algin grado, de sintesis entre su propia nutricién y la que les provee
. su grupo religioso. Asi esta definicién del creer implica estructuralmente

al sincretismo, que es el modo en que se produce cualquier creencia y no,
simplemente, un desvio de una normatividad y pureza que alguna vez hayan

3. Sandra Weber y Claudia Mitchell (2008: 27) proponen retomar el término * ‘prosumidores”
(prosumers) para subrayar que los procesos de producir y consumir r por un lamer
consumido o m(fdelado do por los medios dlgltales s por el otro, estan 1nterre1ac1onados y amenudo

son “simult4necs, En al an4lisis del uso de nuevas tecnologias se verifica mds radicalmente
el caracter productivo del consumo cultural. Creemos que el término puede retroproyectarse
para el conjunto de los consumos culturales que implican no sélo apropiaciones activas sino,
también, la elaboracién de nuevos productos siguiendo y reelaborando las huellas de los
aprendizajes implicados en consumos previos.
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existido. La nocién de sincretismo puede servirnos para iluminar cudnto
no somos tan catélicos como creemos como nacién. Pero debe ser usada con
ln precaucién de no identificar el andlisis con las_categorias de los obispos
y partiendo de que algunas creencias son sincréticas y otras no cuando en
realidad todas lo son.

La cuestién va mas alla de los productores culturales ya que toda la
produccién del creer es sincrética, pero baste con subrayarlo a prpposﬂ;o de
estos sujetos y sus empresas que definimos como ruedas excéntricas de los
mecanismos que producen el creer.

Todo el razonamiento anterior tiene un complemento. Darle lugar a los
productores culturales en la produccién del creer, y por ende en las orga-
nizaciones religiosas, es tensar productivamente la concepcioén de las or-

ganizaciones religiosas. Es otro valor habilitado por la investigacién cuyos
resultados compila este libro. Ella parte de una posibilidad que se confirma
ampliamente. La imaginacién sociolégica se ha condenado muchas veces
a representar las organizaciones religiosas bajo el formato de la piramide
vertical con que el catolicismo se representa a si mismo. Cuando esta imagen
no se confirma surge el recurso a la desinstitucionalizacién de la religién
como si todo aquello que no tuviese el formato catélico imaginario no fuese
institucion. Todo To que hemos dicho nos ayuda a pluralizar y compl(.ajlzar
nuestro repertorio de imégenes posibles de las organizaciones religiosas.
Una conclusién parcial de este movimiento es que el hecho de enf"ocar alos
productores culturales y obtener los resultados que se han ob‘gemdo acerca
de su productividad, sumado al analisis que hicimos (que los ubica como una
de las fuerzas que dinamiza y enriquece el creer), nos e§t§1 propgmendo el
promisorio horizonte de concebir las organizaciones religiosas sin los pre-
juicios que la sociologia adquiri6 en el conocimiento del catolicismos. Para
ser mas claros todavia: el paso que incorpora las industrias culturales al
andlisis del creer despega el andlisis de las ciencias sociales de la mlrada
catdlica, sobre todo de la mirada obispal del catolicismo, porque nos permite
ver a las iglesias degde un punto de vista orgamzaczonal mds amplio que

tiene al catolzczsmoﬁomo cas7 37/ no como parametro

Las tensiones de los productores culturales
y la situacién del campo religioso

Algranti sefiala la existencia de una tensién que atraviesg 12':1 experien-
cia de los agentes que operan en las industrias culturales I:ehglosag. Para
algunos de estos agentes se trata de privilegiar las orientaciones religiosas
y culturales de la organizacién religiosa a la que pertenecen. Operan en
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1?1 gecesidad de ajustarse a una doctrina establecida o a unos pardmetros
limitados parg actualizarla, aunque eso no implique ganancias de ptblico
y mercado para esos productos e incluso conlleve rechazos de aquellos que
s parte de lg organizacién o espacio religioso en que operan, pero no se
sienten a gusto con el hecho de que los libros no hagan més que repetir en
forma y contenido 1o mismo que se ofrece en el culto, por asi decir. Para otros
agentes culturales se trata de incrementar las ganancias y/o los publicos y
por lo tanto de aceptar, dentro de ciertos limites variables y negociables, que
BEl produce cultyra orient4ndose por las exigencias del mercado. Y que para
triunfar e el mercado deben hacerse concesiones que implican desvirtuar
la or@odoma ¥ la tradicién. El libro en su conjunto nos permite acompafiar
esta lnterpr.etacién e incluso presentar un horizonte mas amplio en el que
Gy CPHCIUS1611 se inscribe. Este horizonte mas amplio se conecta con los
objetivos que planteamos al principio: las industrias culturales operan en
la configuracicp de] campo religioso multiplicando sus instancias internas,
r ?f orzando tr. adiciones, pero, también, favoreciendo la emergencia de creen-
Ses gueise distancian de la tradicién cristiana o la renuevan en general
favoreciendo consensos transversales sobre los supuestos de la Nueva Era.
Comencemgg por dos preguntas que retoman la tensién entre tradicién
¥ rr.le.rcado que viven los productores de las industrias culturales del campo
re11g10.s0. aH @Y una misma manera de pertenecer a la tradicién y su expresién
organizativa en lq institucién? ;De qué manera se orientan los productores
culturales por ¥ hacia el mercado? Las respuestas a estas preguntas, que
e lo RS ms hacen saber los capitulos del libro y los resultados de otras
1nvest1ga019nes contemporéneas sobre el campo religioso, llevan a entender
que el func{{’_namiento de las industrias culturales esta ligado tanto a una
_transformaciSy de Tas formas de organizarse como a un cambio de las for-
mas del creer en el campo religioso. Es que lo que mostraremos aqui es que
HECT caqfo Y tradicién, los términos por los que nos hemos preguntado, tienen
variaciones y Significaciones especificas que organizan las constricciones y
los desemperios de Jos productores culturales de una forma particularmente
revelador @ En este contexto podra observarse el peso y el dinamismo de
nuevas articulaciones del creer, de la aparicién de nuevas tradiciones cre-
yentes que esta obra nos permite discernir.
Para demostrarlo quiero exponer "breverliente tres argumentos adicio-
nales que permjten elaborar la tensién tradicién/mercado que afrontan los
agentes culturales del campo religioso. Por un lado, el relativo a la necesidad
de a\{anzart €1l Un camino —que sugiere este volumen— que es el de distanciar
lo e posﬂgle la categoria “organizacién religiosa” de la categoria “organi-
AEICHI, catélica™ g] segundo se relaciona con una observacién que atafie a la
relacién entre e] mercado y las categorias de experiencia religiosa. En tercer
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lupar, en el marco de la conclusién, quisiera referirme a la nocién de campo
roligioso que es precisa para cefiir los fenémenos que aborda este libro.

Organizacién religiosa es diferente de Iglesia Catélica

La proposicién que resume el titulo parece sencilla y obvia. Pero no lo es
ui se consideran algunos usos habituales en el sentido comun y también en
lns ciencias sociales, incluso las aplicadas a los fenémenos religiosos. Ellos
revelan que la distincién entre forma catélica de la organizacién religiosa
y organizacién religiosa tiene dificultades para transformarse plenamente
¢n una guia de los an4lisis del campo religioso. Esa dificultad se manifiesta,
por ejemplo, cuando se clasifica la formacién de los agentes religiosos en
“formal” 0 “informal” (adjudicando esta categoria, puramente negativa, a los
procesos de formacién de curanderos, pastores pentecostales de denomina-
ciones menores que, simplemente, no son como los de un sacerdote catélico).
I'sto implica asumir que las instancias escolares formales, o bien el modelo
seminarial del cristianismo y en especial el catolicismo, son una “forma” y
las otras, 1a transmisién familiar, la transmisién experiencial entre elegidos,
no son “formas”. Pero esto también sucede cuando se intenta comprender
la aparicién de nuevas modalidades de préctica religiosa, muchas de ellas
ligadas al consumo cultural, como “desinstitucionalizacién” de la religién.
La transformacién de la experiencia religiosa y su adecuacién a formatos
pequefios, auténomos y dindmicos no es reconocida como “institucién”
(tanto en su aspecto de verbo, de accién de instituir, como en su aspecto de
sedimento instituido) porque se confunde la establecida institucion catoli-
ca con la forma de cualquier posibilidad de institucionalizacién (y por ello
tenemos una saturacién de diagnésticos relativos a la liquidez, el caracter
“post” 0 a los procesos de “desinstitucionalizacién”] Si ejercemos la distincién
que propone el titulo de este apartado podemos obtener un dato de gran
relevancia para comprender el estado del campo religioso actual y el papel
de los productores culturales: veremos que los grados de autonomia de los
productores culturales son muy variables y que esos grados les permiten
operar de formas muy diversas conrelacién-a-“lo.tradicional”. -

Las religiones evangélicas (el protestantismo, el pentecostalismo y la
multiplicidad de denominaciones religiosas que se asocian a la tradicién
reformada en general) y el catolicismo son religiones de consistencias orga-
nizacionales muy diferentes. Mientras el catolicismo ha nacido en intimidad
con las instituciones centrales del poder (y con las redes sociales que con
més frecuencia lo encarnan), los evangélicos, y en especial el pentecosta-
lismo, han debido hacerse endégenos a la sociedad argentina y salir de una
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situacién periférica para aproximarse al centro todo lo que es posible (la
marginalidad de los evangélicos es tal que son raros los casos de miembros
prominentes de las elites politica, social y econémica que pertenecen a
esta denominacién). En forma paralela y combinada a este rasgo sucede
que esas dos expresiones religiosas comparten la necesidad de resolver el
dilema que las diferencia. Desde el punto de vista institucional, uno de los
problemas centrales del catolicismo, que es fuertemente piramidal, consis-
te en darle lugar a la diversidad (ni tan poca que implosione, ni tanta que
estalle) en una organizacién piramidal fuertemente reglada. En cambio, el
de los evangélicos es casi opuesto. Para ellos es casi imposible, sino impo-
sible, constituir la unidad (ni tanta que ahogue, ni tan poca que debilite).
A la divisién denominacional, sélo superable a través de la constitucién
de términos que son ambiguos comunes denominadores que permiten su
permanente reinterpretacién y las consecuentes divisiones, se suman los
efectos dispersivos de uno de sus nicleos centrales, el sacerdocio universal
que enfatizan los evangélicos y que consagra tanto la autonomia como la
multiplicacién de emprendimientos religiosos de todo tipo en su espacio. El
catolicismo crece o mantiene su grey incorporando subordinadamente uni-
dades de instituciones, personas y cultura bajo su orden. Como resultado de
eso, el catolicismo produce su diversidad, que es bastante, pero también un
orden que la jerarquiza y hace invisibles ciertas d1ferenc1as Las religiones
evangélicas crecen por fisién de sus propias unidades. Con ello los evangé-
licos producen su unidad que es alguna, variable, transitoria, incompleta,
y siempre resultado de esfuerzos conscientes y sistematicos destinados a
revertir los efectos de su matriz dispersiva. Si se mira el campo religioso
m4s all4 de las definiciones cristalizadas, se puede observar entonces que
la oposicién catolicismo/evangélicos se relaciona no sélo con ideologias re-
ligiosas sino con formas diferentes de legitimar y priorizar definiciones de
organizacién y, también, de persona, de préctica religiosa y de sacerdocio.
Esta diversificacién del sentido que tiene la nocién de organizacién
religiosa también se verifica en este libro a través del crecimiento de las
llamadas “expresiones informales” y de diversas organizaciones culturales
que se vinculan al campo religioso. Los casos presentes en estas paginas
captan agudamente esas novedades y su sentido. Por ejemplo, el andlisis
que realiza Marcos Carbonelli sobre el periédico El Puente que ha cumplido,
como vector de didlogo entre grupos, el papel de densii::ador y articulador
de nociones comunes, disputas y construcciones de hegefnonia entre diversos
grupos evangélicos (y también su papel al respecto en la articulacién de los
evangélicos ante el resto de la sociedad). Asimismo, debe contarse con el
papel que cumplen en este sentido las organizaciones musicales evangélicas
en muy diversos, incluso contrapuestos, sentidos. Los trabajos de Mariela
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Mosqueira y Luciana Lago nos muestran ¢6mo aparece un espacio de préac-
licas musicales especificas y diferenciadas, que tienen valor para articular a
los fieles del espacio religioso en el que se inscriben. Y nos muestra también
como ese espacio de practicas musicales que amplia y pluraliza la vida de las
organizaciones religiosas es ademds un espacio para inscribir en el campo
religioso diferencias de comprension de la pertenencia religiosa y conflictos
(que se tramitan en términos estéticos. Pero también debemos incluir aqui
¢l caso de organizaciones como la Fundacién El Arte de Vivir que promueve
una forma de religiosidad a partir de un modo de orgamzacmgyj_ > préctica
(ue pone en el centro una experiencia fisico-moral. En el mismo articulo en
¢l que Nahuel Carrone y Maria Eugenia Fuentes analizan este caso, ponen
(e manifiesto que el mundo de la New Age es radicalmente heterogéneo
en sf mismo. Si se considera, por ejemplo, que al caso anterior, basado en
una oferta especifica, se le contrapone el analisis de Deva’s, que debe ser
concebido como un nodo que intermedia una produccién de cultura masiva
(ue va de productos cosméticos a libros pasando por ediciones de misica
y alternativas terapéuticas. En este tltimo caso puede verse cémo una
organizacién asocia unos supuestos culturales, los de la Nueva Era, y unos
productos comerciales, los que vehiculiza Deva’s para promover religién por
fuera de los marcos institucionales tradicionales.

Pero mucho més resulta pertinente para el andlisis que venimos reali-
zando el recorrido de los sujetos que generan formas de creencia religiosa
n partir de trayectorias que combinan la presencia en medios masivos, la
produccién literaria o algtn tipo de produccién cultural. Es, por ejemplo, el
caso de un escritorcomo Bernardo Stamateas, analizado aqui por Leandro
Rocca. El caso resulta clave porque, mas alld de su origen evangélico, Sta-
mateas activa y disemina una visién de mundo cercana a los supuestos de
la Nueva Era, por fuera de cualquier organizacién religiosa. Su presencia
cataliza una versién de esos supuestos y organiza algo asi como una corriente
de opinién que luego, segin las diversas trayectorias de sus lectores, de-
canta en su insercién en diversas situaciones y organizaciones de practica
o reflexién. Este tipo de realidades nos muestra que existe un punto en que
¢l campo de la literatura masiva, que es cada vez mas un campo de cruce
de medios masivos que incluye a la industria editorial, no sélo es una via
de apoyo al surgimiento de una conciencia religiosa sino, a veces, una via
privilegiada.

Asi, el conjunto de la obra nos presenta nutrida y variada informacién
para responder a las preguntas sobre el significado especifico de la tradi-
cién y su expresion institucional. En algunos casos nos encontramos con
que los productores culturales catélicos permanecen fieles a la tradicién,
ajustdndose a lo que interpretan y muy posiblemente sea el mandato atri-
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buido a la ortodoxia y a las instancias institucionales que la promueven.
Pero en otros casos podemos encontrarnos con que hay grupos evangélicos
que actualizan las m4s antiguas tradiciones en el marco de un proceso en
el que reaccionan contra lo que es dominante en el mundo evangélico: la
actualizacion y la adaptacion del creer a formas contempordneas de auto-
rizarlo. Veamos el siguiente contrapunto. En el caso del citado trabajo de
Marcos Carbonelli sobre el periédico El Puente puede verse una tendencia:
acompafia la evolucién promedio de los evangélicos siguiendo el ritmo de
apertura y estancamiento de las fracciones mas conservadores; asi, apoya
las aperturas del mundo evanggélico, pero identifica las fronteras mas con-
servadoras en puntos clave como el matrimonio igualitario. De este modo,
puede decirse que ese periédico, que no pertenece a ningiin grupo evangélico,
incide sobre el mundo evangélico al menos de dos maneras: 1) al intentar
componer entre las diversas fracciones evangélicas, mueve las posiciones
de todos los grupos, y esto porque 2) ha logrado erigirse en una voz que es
parte del conjunto de las voces que se oyen y debaten en el mundo evangé-
lico. Tenemos asi que unos productores culturales producen creencias sin
pertenecer a ninguna instancia eclesial, operando, c\léffarma_ exclusiva, en
el campo “cultural” evangélico, sin ser “ordenados” o pastores. Si los miem-
bros del perisdico El Puente sjercen su autonomia pero alinedndose con el
sentimiento mayoritario en el mundo evangélico, hay grupos como los que
describe Mariana Esther Espinosa: su analisis de la editorial de los Herma-
nos Libres en la Argentina muestra que éstos ejercen su autonomia dentro
del mundo evangélico para producir bienes culturales que promueven una
enfética identificacién con la “tradicién” en contraste con las tendencias a
la unificacién y la actualizacién conservadora que realiza El Puente.

Todo esto quiere decir que no todas las tradiciones religiosas les imponen
las mismas condiciones de accién a sus productores culturales. El repaso
anticipadodeloscasos que ustedes podran leer en todo su desarrollo muestra
que los productores culturales tienen grados estructuralmente variables de
autonomia segun se trate de tradiciones Yy organizaciones religiosas como la
evangélica o la catélica. Pero incluso podemos encontrarnos €On un caso como
el de Deva’s o de Stamateas. En estos casos tenemos una produccién que
genera institucién religiosa como consecuencia de una orientacién cultural
que los precede. Asi nos encontramos con un hecho: ser fiel a la institucién
no significa siempre lo mismo por que las instituciones, una vez que salimos
de la presuncién de que el catolicismo es el metro patrén de la organizacién
religiosa, revela modelos muy diversos. No es éste el espacio para explorar
y sistematizar todas las dimensiones. Pero si podemos capitalizar para
nuestro andlisis el hecho de que algunas instituciones permiten, de forma
| estructural, mayores grados de autonomia a sus agentes.
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Hemos partido del hecho de que los productores Eul__purales est4n tensa-

T e ’ ro, de la misma manera
dos entre la institucién-tradicién y el mercado. Pero, de la

= CHTETIRCY i uy variables
(que hemos demostrado que la institucion obhga de ma_ne(li'als :Illlel?lcado- s
n repetir la tradicién, también es variable la_)!li}ll_egcla..__er nens Vel.‘emos’
en algunos casos obliga a repetir, en otros permite innovar,

n continuacién.

Ivl mercado no es sélo cantidad

: ?
{Qué quiere decir que los productores culturalgs se :I;enta:tzlsngiz(ifﬁ:;
Iin principio, que buscan realizar la mayor cant1f1a :‘ veia ioridad
(Jue apuntan a la ganancia y por lo tanto otorggn 1m1;or an:1 doyentendido
aaquello que la gente quiere leer u oir. Ahora blen, el merc ée L e
como la demanda, més alla de sus heterogeneldadgs puramen_m osicién
cas y su inmensidad, no es amorfo ni acepta cualquier COS? Ic)lor lcorll)stitui 1
justamente porque es una demanda cualificada, segmen al a,la iy
.])()r motivos que se construyen culturalmente y coyfl los cuales e
cultural (sobre todo si apunta a nichos tan queClﬁCOS como fniso (ie sé
no puede relacionarse sin didlogo ni formaciones de. ;ompsll‘;)lta oo
expresan en la propia produccién cultural. En ese sentll do ri S e
que, cuando los productores culturales se orientan al “me e o aaeliets
alguna distancia de las prescripciones ortodoxas de su Olégan o demanda,
sa, no lo hacen aleatoriamente. Se orientan respondlend(’ A e maan i
Ahora bien, jc6mo funciona esa demanda? Esa demanda n]:: p e
formulaciones como sujetos y tiene un modo dominante y SRARGALE b
demanda de una literatura que en las etiquetas aparece dispersa, pe

inada. Entre los Q
los contenidos y en los usos aparece recurrentemente combi Entre ?

v sise atiende
géneros més leidos se encuentran los religiosos y 1a autfa}ll’;(‘i%%ié = yio
a los contenidos se puede ver. ha,sta__déndg_,por ejemp Q?'det oo autZ);'e .
nociones dé superacién personal y positivismo animico dialogan e€n. autores

que han sido best-seller en el tltimo lustro como Ari Paluch, Claudio Mana\@%

Dominguez o el citado Stamateas. Y esa misma Cf)mblngcmn pue(i‘i {))::Z;
varse en las bibliotecas personales: como me ha sido posible compde e
mi investigacién empirica, es altamente probable que el consumo y
tro género sean correlativos. ) . .

’ Eig campo de esa literatura se ha formado en miles de ;pro::;ﬁc&gge;
entre editores, autores y lectores, y hoy tienen a~mp11tu1 1’ esamiento x
patrones de gusto y dinamismo que sirven como sefiales a alnz miento do
nuevos productos. Lo que quiero subrayar con esto es q111e :rsado i
de los productores culturales, cuando se deja llevar por el m )
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deja llevar por una multiplicidad de agentes atomizados que resuelven de
acuerdo con criterios de maximizacién de un mismo placer por el precio
mas barato. Los bienes religiosos no ofrecen placeres tan ficilmente ecua-
cionables unos por otros (quien quiere cruces no necesariamente aceptara
mandalas). La orientacién al mercado que puedan tener los productores
culturales no es, en consecuencia, una orientacién aleatoria o infinitamente
variable. Orientarse al mercado en la produccién cultural es orientarse hacia
algunas demandas prevalentes, hacia algunos significados, contenidos y
formatos privilegiados por los publicos que en lo dnico en que actian como
racionalmente es en el momento de hacer economias, pero que se orientan
antes por preferencias de sentido socialmente construidas. Y si uno retiene
qué es lo que domina en el mercado, podra entender por qué una parte de los
productores culturales de las iglesias, especificamente aquellos que pertene-
cen a tradiciones organizativas menos rigidas, se orienta en la direccién en
que se orienta. En el mercado —de forma transversal a lo que se considera
autoayuda, religién, esoterismo- se presentan de forma recurrente las m4s
variadas operaciones destinadas a que los sujetos tomen conciencia de si,
de sus habitos, de las formas en que deben romper los automatismos de su
actuar y asumir cudles son las fuerzas que los llevan a actuar de maneras

éﬁfo&estrdctivas: la expectativa de transformacién personal, tramitada

“como reflexién sobre el si mismo Y que resulta con el concurso de fuerzas

que no son sélo las propias sino las de “la vida”, “la armonia entre los seres”,

la gravitacién conjunta de las intenciones de las personas, los elementos y
las divinidades inmanentes.

Un caso extremo de esto que decimos podria ser el que trata en este libro
Leandro Rocca. Se trata del caso del Bernardo Stamateas, quien realiza toda
su obra de literatura espiritual no sélo a distancia del consenso de los evan-
gélicos sino también de lo que opinan en la congregacién que él mismo dirige.
Stamateas, que viene de un contexto institucional que favorece la autonomia,
elige orientarse por el mercado (acomodando su produccién a una demanda
que ademds ayuda a reforzar puesto que, mas precisamente, desarrolla una
literatura espiritual que va mucho mas all4 de ofrecer nuevos formatos de
experiencia evangélica a los que yalo son o a los que puedan llegar a serlo).
Stamateas se deja llevar por una serie de teméticas que tienen que ver con
la psicologia, la sexologia y, m4s en general, con doctrinas que llevan a los
sujetos a reflexionar sobre su acontecer, a monitorear sus comportamiento,
a transformarse a si mismos en interacciones con otros sujetos o entidades
que incluyen un nivel espiritual (pero ese nivel espiritual no es exactamente
el de la espiritualidad evangélica, aunque seria una disputa teolégica enor-
me e imposible de resolver la de definir si 1a espiritualidad que propone no
es “de ninguna manera evangélica”). En su funcién de literato, Stamateas
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onpendra un sacerdocio que excede, amplia eincluso red1recc1oinrilesélilaa‘;:(3;)11211
oo pastor evangélico de una comunidad de creyente.s enuna tg Slasap=s
comunidad interpretativa que son sus lectores. Sin dejar <,ie perten: s
jirupo religioso, actda con el maximo grado. d_e autonomia { Eneenui m([))do
ol mercado, pero se aviene a una form(fi:l espiritual que constituy
Wi ominante en ese mercado. 19 '
. .‘\4: ‘Izzfrrll(:f gicho que las industrias culturales inciden en el campo retlé—
iiono fortaleciendo los supuestos de la Nueva Era es porque, Justaznenl as,
liomos tenido en cuenta que hechos como e_l de Stgmateas represe? gfln
{ondencias més presentes en el cruce de industria cultural 31 re 1gt1(;)1 ic,ojsz
porque sus supuestos se imponen incluso a Productores cu}tt:ira frsl :1: g
o vvangélicos. Esto no implica, como ya d.1J1mos, que las 11; us e
inles no dinamicen otros supuestos religiosos, pero hay algo en blq- o
rotroalimentacién Nueva Era-industria cultural Parece insuperable: im-
o esa interseccion se da que la maxima au_tonomla de los ag?ntes selc o
linn con una altisima presencia y realizam‘(’)l‘l de ventas. Y séloenel c ”
o In Nueva Era se da el que una visién religiosa se funda en ma;f"or pa:;‘OS
o on su totalidad en productos de indus;:rig cultural antes que en forma
inntitucionales propios de las iglesias clasicas.
1Dijimos al irﬁcic? de este punto que los D rqgi_gg_t_gx;gs_culturallles_g,}lyégfgﬁré
{enuados entre la tradicién y el mercado. Si agregamos a ellg elresu B
vilo recorrido, nos encontraremos con que esa t’ens%on se enpqugce sum -
(lim hechos. Primero, que “tradicién” es un término. que. u_nphc,av.v.afla. :
non derivadas del grado de autonomia que permlten las diversafs\1 ;g}rvzl_scli_a(\j n
Hopundo, que “mercado” implica variaciones derivadas de la con gIl:O acien
e in oferta de motivos para “creer”. El cuadro que emerge ser;)f:l1 gd e
(ne las orientaciones-por-la t’radicifin o por el II.leI‘C.adO‘ :e §une Sw ;:?cﬂa_
ol prado de autonomia que les permltgn sus propias insti uic-loe * zlfe o
lifica por la afinidad con algunos motivos dominantes en el jueg

v demanda simbélica.

('onclusion

(Juisiera recoger todos los hilos de esta introdu(;cién conJugandolljncé(;z
In revision de la idea de espacio religioso. En gste libro, en quetsg P i
unh interrogacién sobre el papel y la product1v1dad.d.e las indus rllalls c .
inles, esta contenida Urcredefinicién del campo religioso a la que llega
wenpi o lo expuesto, ' h
b Ll:fi?:lfr 1ugar})§9.r_ﬁefor..m_.ylé_lénr}o@éa..de_et@eaezz,de manera ’qqﬁfffz;
rotornando un fundamento cldsico, se torna un continente mas ge
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para con una multiplicidad de roles que van m4s all4 del circuito sacerdote-_
ideologia-fiel (sea cual fuera la religién en cuestién). En la definicién de
creencia que se adopta y en al analisis ¢ritico de las formas en que se par-
cializa el an4lisis de los procesos religiosos en aspectos aislados, toma lugar
la posibilidad de concebir el papel de los productores culturales.

En segundo lugar, porque esta posicién implica la posibilidad de redefinir
los criterios con los que definimos las organizaciones religiosas trascen-
diendo los anélisis que asimilan las formas catélicas a las tinicas formas
posibles de la experiencia religiosa. En ese contexto, y tomando en cuenta lo
que hemos desarrollado en el punto anterior, debe proponerse un esquema
en el que la situacién de los productores culturales es variada y va desde
un minimo de productividad, casi un apéndice de las burocracias sagradas
y consagradas de cada organizacién, hasta un méaximo de productividad
que se da en el caso de los que tienen un mé4ximo de autonomia. Al mismo
tiempo, llama la atencién en este esquema el hecho de que algunos de los
m4s productivos de esos agentes, y muchas veces los mas auténomos, tien-
den a generar proyectos que, m4s alld de su vinculo con una organizacion
religiosa determinada, tienden a reforzar y promover los criterios de la
espiritualidad de la Nueva Era.

En tercer lugar, porque la inclusién de la produccién de las organizacio-
nes culturales ligadas a las diversas organizaciones religiosas permite ver
que la religién no sélo es cuestién de palabra, espiritu y misa y de simple
cura de almas, sino también de sonoridad, bailes, dieta, terapia y modelos
de bienestar que no son sélo “espirituales” y que circulan a través de libros,
recitales, conferencias, formatos digitales para bajar y reproducir misica,
CD. Esto, y la propia inclusién _de las organizaciones culturales dentro de
las organizaciones religiosas/ heterogeneiza el “campo religioso” de una
manera que no se corresponde con el uso tradicionalmente generalizado de
la nocién de campo religios\o. He insistido varias veces en este argumento y
no tengo c6mo no volver a hacerlo: sea cual fuera la mejor forma de concebir
la religién, es indudable que la posibilidad de establecer y crear el ambito
de lo religioso, de definir su contenido, es algo que depende de las formas
en que los hombres practican y simbolizan esa forma de dividir lo social.
De acuerdo con ello, e independientemente de otras relaciones posibles, lo
religioso es un derivado de las practicas simbdlicas, algo que en cierta clave

tedrica puede ser cultira y en otras, hegemonia.

“En'ese sentido, este libro produce otro avance: reconduce “lo religioso”
a “lo cultural” y le da voz a un malestar creciente en las ciencias sociales
de la religién.()];}se malestar es la permanente sensacién de inadecuacién
que asiste a las ideas de “religién”, “campo religioso” y “lo religioso”, que
muchas veces aparecen como un'yersgles pero no son mAs que experiencias
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hintoricas indebidamente generalizadas] Esta reconduccion de lo religioso
n nu plano de emergencia en el punto de cruce entre lo social y lo cultural
(y todo lo de politico que tienen esas dimensiones) puede graficarse con el
j11iro que propuso Pierre Bourdieu en torno a su propia obra, dejandonos una
|1 que mantiene su valor dado que el malestar que referimos esté siendo
ruestionado, pero no superado. La nocién de campo religioso ha sido fre-
¢nentemente utilizada y algunos autores entienden que la misma subsume
irilerios analiticos abstractos que deben disociarse de situaciones concretas
on las que fue aplicada; que la nocién de campo religioso no debe confundirse
¢on el caso francés. Entre todas las sugestiones criticas, destacamos que
hi sido el propio Bourdieu quien planteé la necesidad de advertir que los
ronceptos de nivel mas abstracto estaban contaminados de la historicidad
Irincesa —y europea en general—, e incluso de la mirada que ciertos actores
(e esa sociedad podian tener sobre el campo religioso. Asi en “La disolucién
ilo lo religioso”, Bourdieu afirmaba que parte de las definiciones que ins-
piraban el analisis de su texto de 1971 —“Génesis y estructura del campo
religioso” eran definiciones “inconscientemente universalizadas” pero no
oran “aptas sino para un estado histérico del campo”. La nocién de campo
icligioso ha sido frecuentemente utilizada y algunos autores entienden que

ubsume criterios analiticos abstractos que deben disociarse de situaciones
concretas en las que fue aplicada; que la nocién de campo religioso no debe
confundirse con el caso francés. Esto implica entender que la definicién de
lois bienes del campo religioso como de “salvacién”, y su disputa,.como la
(el monopolio de la oferta legitima de los mismos, es definir las cosas con
emasiado centramiento en las definiciones institucionalizadas de la religién
por el catolicismo y el protestantismo (una definicién que implica al ana-
linta como parte tomadora en ese campo). Una forma de escribir el mundo:
Ins editoriales religiosas. En el campo religioso heterogeneizado, lejos de
ocurrir lo que describe Bourdieu en 1971, no compiten tan sélo distintas
lormulas de comprender la eucaristia, de administrar la salvacién. En él
i confrontan concepciones que tienen comq bien religioso a la salvacién,
pero también ha sanidad, la prosperidad, ete. En el campo religioso hete-
rogeneizado compiten el consuelo de la cruz, la promesa de sanacién, las
hisquedas interiores a través de la dieta y los ejercicios respiratorios (o sea,
religiones que afirman la existencia del algo asi como lo espiritual y otras
(jue rechazan esa categoria o, al menos, la forma de dividirla de lo fisico y lo
psicolégico). Actualmente el campo religioso es un campo de disputa en el que
s apuntalan, expresan y refaerzan no solo definiciones de la religién sino,
:mtesfdue nada, nociones de persona y alteracién de las.que las religiones
son un elemento coparticipante. Sélo una mirada que proyecta de forma
descontrolada la modernidad europea versién 1970, o s6lo una mirada que
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tome partido por las definiciones catélicas y protestantes clasicas, podria
reducir el campo religioso a lo “espiritual”, cuando en los campos religiosos
realmente existentes encontramos denominaciones y corrientes que implicita
y explicitamente rechazan las distinciones e incluso los rétulos “espiritu” y
| “cuerpo”. Ala comprensién profunda de un nuevo estado del campo religioso
| este libro contribuye de forma decisiva.

INTRODUCCION

l.as formas sociales de las mercancias religiosas

Joaquin Algranti)

.o mismo, pero bueno

Este es un libro sobre libros y otros objetos culturales que comparten
entre sf el hecho de ser mercancias religiosas. Son productos de consumo
masivo que se distinguen de otros de apariencia similar por las marcas
0 spirituales que portan y los diferencian al inscribirlos en una tradicién

nstema de producciéon imperante y su mecanica d—fuﬁélonamlento “Esjus jus-
(nmente el cardcter mercantil que la industria imprime a todo lo.que toca
¢l que nos lleva a descartar otro tipo de objetos que tematizan lo sagrado
desde modelos alternativos de produccién. Por eso, no es éste un estudio
sobre artesanias singulares ligadas a un oficio tradicional —por ejemplo,
la joyeria, las pinturas, los grabados o estatuas—, ni sobre el trabajo co-
munitario de congregaciones que bajo la regla monéstica de San Benito,
Ora et labora, fabrican dulces o licores para una economia doméstica. Sin
desmerecer el potencial heuristico que ofrecen las cosas sagradas sobre todo
¢n su versién més ristica, elemental, para comprender el problema de la
representacién que supo definir tempranamente Emile Durkheim (1992:
110-117),! las indagaciones del libro transcurren por otros caminos. Los
objetos que nos convocan son la resultante del encuentro entre el proceso de
industrializacién de 1mpronta netamente capitalista y los actores religiosos
(ue ponen en juego formas propias de organizacién y simbolos especificos
en el desarrollo de productos culturales dirigidos hacia la figura ambigua

I. Nos referimos al estudio de las relaciones entre “la representacién y la cosa representada”

(ue emprende Durkheim (1992: 117) en Las formas elementales de la vida religiosa cuando

cxplora las grabaciones de emblemas totémicos sobre distintos tipos de materiales, indagando

en torno al significado, los usos y las funciones que portan para el clan estos objetos sagrados
¢l churinga, el nurtunja y el waninga—.
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del creyente-consumidor. Podemos decir que las cosas del creer dependen,
en mds de un sentido, de las fuerzas sociales que moviliza la industria.

Los materiales que vamos a estudiar habitan los circuitos més o menos
definidos de un nicho del mercado en el que es posible encontrar libros de
todo tipo y género, musica en su variante litiirgica, devocional o recreativa,
prédicas grabadas, peliculas, documentales, objetos de libreria, distintivos,
réplicas de santos y budas, cosmética, accesorios terapéuticos e incluso
ropa ritual o de uso cotidiano. Son espacios comerciales de compra y venta,
es decir, de transacciones regladas, que se distinguen por las marcaciones
espirituales de los bienes ofrecidos. De acuerdo con la intensidad de las
marcas, podemos identificar un producto con una confesién especifica y
saber si se trata de una mercancia de impronta catélica, evangélica, judia
o propia de las grandes religiones de Oriente.

Se trata en definitiva de toda una cultura material de signo religioso que,
seguin c6mo se la mire, parece por momentos que se construye de espaldas a
la sociedad en franca ruptura con sus valores, sus simbolos y posibilidades
de expresién. Este es el caso, por ejemplo, de los materiales que tematizan
desde un discurso de iglesia los modos correctos de vivir, ajustando los
distintos planos de las practicas sociales —el matrimonio, la sexualidad, la
salud, la educacién, el trabajo, el uso del tiempo, la recreacién, el ocio etc.— a
una regla explicita de convivencia que se aparta de las formas seculares. Si
nos corremos de la esfera literaria, es posible reconocer homologias con otros
espacios de produccién cultural, como el mundo social del rock cristiano que
explora Mariela Mosqueira en el presente libro. No obstante, variando el
punto de vista, podemos captar la imagen opuesta de una industria religiosa
que se esfuerza constantemente por aprender y traducir en sus términos las
formas culturales emergentes. Asi lo entiende una consumidora de misica
cristiana a la hora de comparar las similitudes y las diferencias de la oferta
cultural evangélica con la del “mundo”.

[Labanda argentina de power metal cristiano] Boanerges a mi me
encanta porque a mi me gustaba Rata Blanca. Y, como te decia: yo al
principio criticaba un poco que sean iguales... ;no pueden crear otra
cosa? Pero después decia ;c6mo hace alguno que a lo mejor le gustaba
Luis Miguel y no quiere dejar de escuchar Luis Miguel, pero te termina
deprimiendo?... y bueno, hay un Luis Santiago que no es lo mismo,
pero... De los Enanitos Verdes es Puerto Seguro. Mike & Desafiados,
los Redondos, igual la voz, todo. Entonces yo al principio como que los
miraba con una mirada critica v después dije bueno... si te gustaba
tal banda y ahora no la podés escuchar, no porque se te prohiba, pero
te termina haciendo mal; bueno tenés una [bandal cristiana que es lo
mismo, pero bueno... (Alejandra, operadora de radio Gospel)

YAl
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“l.0 mismo, pero bueno” podria ser la férmula, la operacién, que sinte-
(120 un modo —entre otros— a partir del cual las imégenes religiosas y sus
imdustrias se orientan frente a las formas culturales de la sociedad. Es la
arientacién que se propone traducir parte de la oferta existente en términos
wvinpdélicos, siguiendo la cita de Alejandra, aunque seria posible encontrar
vjemplos similares en formatos musicales catélicos (es el caso de El Padre
(‘ounr y los Pecadores), judios (con la banda Atzmus) y alternativos (si
pensamos en Indra Mantras o So What Project). Por ahora, a los fines de
In introduccién, nos basta con sefialar las dos orientaciones que traccionan
intornamente la industria cultural de lo sagrado en direcciones en principio
npuestas, como son las tendencias a romper con las expresiones del “mundo”
o ol impulso a imitarlas, readaptandolas a sus propios objetivos. Si elegi-
mon como subtitulo esta dltima, es porque representa el vector dominante
o nuestra época a la hora de fabricar bienes religiosamente marcados y
¢ todos los articulos que componen el libro son, al menos en un sentido,
viirinciones sobre la légica de “lo mismo, pero bueno” en diferentes produc-
(nres. Cabe destacar que existen matices entre las politicas culturales que
presentamos esquematicamente y no es siempre sencillo distinguirlas de
mnnera tajante. Habiendo hecho las aclaraciones correspondientes, avan-
romos entonces sobre la naturaleza de la investigaciéon que presentamos
un ¢l libro, precisando nuestro objeto de estudio.

I5s importante desilusionar un poco al lector explicitando aquellas zonas
(e el libro no cubre, ni intenta, bajo algin artilugio literario, pretender que
lo hace. No es éste un libro sobre las précticas de consumo de mercancias
ioliriosas que ponen en juego los creyentes —potenciales y efectivos— a la
hora de relacionarse con la cultura material que habilitan sus grupos de
pertenencia. Esta rama de estudio, asociada en principio a la antropologia
inplesa con Mary Douglas y Daniel Miller, que cuenta a su vez con referen-
e latinoamericanos en las academias brasilefias (Belchior de Mesquita,

1007; Pinheiro-Machado, 2007) y argentinas (Rosato y Arribas, 2008), por
nombrar sélo algunos casos, no forma parte de nuestras indagaciones. Por
oo, ¢l modo en que los objetos de cultura —pensemos puntualmente en los
lihros, los DVD, la misica, las imagenes, las estatuillas, las terapias etc.— son
olepidos, comprados, la forma en que se prestan, intercambian, recomiendan
v descartan, representan un drea de estudio en si misma sobre la cual es
imposible para nosotros ofrecer resultados concluyentes, mas alla de algunos
wnalamientos tangenciales que se desprenden de los articulos.

Tampoco se trata de un estudio dedicado a analizar, en primera instancia,
los contenidos precisos de los objetos culturales en cuestién. Esto significaria,
ontre otras cosas, explorar los géneros discursivos de los materiales escritos,
nnalizar las letras y melodias de las canciones, su relacién con la cultura
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popular (Seman y Gallo, 2008), captar la estructura de los simbolos y las
tematicas dominantes de las peliculas, los documentales y los programas
televisivos (Renold, 2011: 79-103) o comprender los principios que fundan la
especificidad terapéutico-religiosa de los bienes de salud ofrecidos (Idoyaga
Molina, 2002; Saizar, 2009; Bordes, 2012). En fin, el estudio del contenido
y su tratamiento suponen trabajar con los significados que condensan los
productos culturales. Los articulos del libro apelan diferencialmente, y
cuando la economia del argumento lo requiera, a este nivel de an4lisis sin
otorgarle un lugar central.

Cabe preguntarse, entonces, cudl es el objeto de un libro sobre mercancias
religiosas que deja de lado las practicas de consumo y subordina el estudio
de las formas simbélicas que se derivan de sus contenidos. La respuesta
es sencilla. Nuestra investigacién hace foco en el pequefio-gran mundo de
los productores de bienes culturales que fabrican mercancias —espiritual-
mente marcadas— para un sector especifico del mercado. Aqui se destaca
fuertemente la industria editorial como un complejo productivo con historia
dentro de las distintas religiones. Por eso, la figura del editor y su equipo
ocupa buena parte de las preguntas de nuestro trabajo. Sin embargo, seran
abordados también otro tipo de productores relacionados, por ejemplo, a la
musica (una banda new metal de impronta jasidica y otra de reggae cristia-
no), los programas de radio evangélicos, los cursos de El Arte de Vivir, los
cuadernillos de capacitacion en bioética catélica, la publicacién de un diario
confesional (El Puente), la oferta cultural de productoras evangélicas y la
figura del autor consagrado que representa Bernardo Stamateas.

Nuestro interés en la cultura material del universo religioso responde
a una clave especifica: la de los productores y sus industrias. Son ellos, sus
selecciones y apuestas, los que actualizan, por ejemplo, la férmula de “lo
mismo, pero bueno” en su politica de produccién de mercancias, mientras
otros eligen conservar la distancia respecto de las formas culturales de la
sociedad. Avancemos ahora sobre un aspecto central de nuestro estudio
vinculado a los modos complejos de relacién entre el individuo y el grupo
social.

LQué significa creer?

Las mercancias religiosas median, muchas veces, el modo en que las
personas se relacionan con una tradicién o un corpus de creencias. Pensemos
en ejemplos concretos: una madre que le regala un rosario o una medalla de
la Virgen a su hija; un matrimonio que, aunque distanciado del catolicismo,
decide bautizar a sus hijos “por las dudas”, con su consecuentes festejos y
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repalos con motivos espirituales; la persona que recibe de un pastor una
lliblia en miniatura o un libro suyo después del primer culto; la recomen-
dncién, tal vez seguida del préstamo, de un producto de aromaterapia que
\rve para armonizar la energia o la invitacién a escuchar una banda como
cunlquier otra, con la diferencia de que esta redne misica, yoga y medita-
rion, como es el caso de So What Project y se presenta a su vez en una yoga
rmve. Cada uno de estos casos més o menos cotidianos pone en evidencia que,
on Lanto nudos de relaciones, los objetos de cultura vehiculizan formas de
vincularse con lo sagrado a través del consumo. Sin embargo, el problema
de las creencias no es un problema sencillo, dado que se encuentra ligado
i tres formas sostenidas del error o, mejor dicho, de reduccionismos que a
nuestro entender dificultan el modo de abordar el fenémeno. Expliquemos
hrevemente estos aspectos tal vez obvios para el estudioso de la materia,
pero necesarios para introducir los problemas que nos ocupan.

[2] primero de ellos es el discurso sobre la interioridad, es decir, sobre
In vida interna de las creencias donde la fe aparece vinculada exclusiva-
mente a la expresion de lo més intimo de la persona, aquella “verdad més
verdadera” que le otorga sentido y razén de ser a la experiencia del hombre
«n ¢l mundo. Creer o no creer —en sintonia con el discurso que los actores
(icnen sobre si mismos— pasa a ser una cuestion de elecciones individuales.
e ahi que el foco de anélisis priorice el juego de evaluacién, comparacién,
descarte o complementariedad a la hora de pronunciarse por una o varias
olertas espirituales. Es por esto también que la circulacion se transforma en
In metéfora por excelencia del movimiento religioso en la actualidad. Bajo
oula matriz, la creencia es un fenémeno que tiende a darse “de adentro hacia
nluera”; por eso el agente, las personas, con todas sus destrezas, habilidades
y nstucias, poseen un rango privilegiado de explicacién.

En contrapartida, nos encontramos con una segunda forma de reduccio-
nismo que supo ser popular en casi todas las ramas y especialidades de la
nociologia antes de ser desplazada por el denominado “retorno del actor”. Se
(rata del sesgo de fuerte impronta institucionalista que reduce la creencia
i una forma de sujecién o imposicién externa. En este caso, es el peso de la
wociedad a través de sus grupos secundarios y sus instituciones —la familia,
ln escuela, la iglesia, el club de barrio, la universidad, la fabrica, etc.— la
(ue interpela al hombre, le pregunta y le pide explicaciones sobre su fe, le
demanda una definicién y una conducta més o menos ajustada a las reglas.
Il proceso de socializacién —fuertemente ligado a la imagen institucional de
la primera modernidad— tiende a plasmarse en formas del creer donde el
prupo prima sobre el individuo, mientras las motivaciones religiosas y los
esquemas que habilitan refuerzan el lazo con la sociedad y por lo tanto su
reproduccién. La creencia pasa a ser un asunto de especialistas, de profe-
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sionales de lo sagrado que instrumentalizan formas de transmitir su visién
del mundo. Y ésta se comprende de “afuera hacia adentro”, equipariandola
a las razones de institucién.

La tercera y tltima forma de reduccionismo que nos interesa caracteri-
zar es una suerte de prolongacién de los dos casos mencionados. Vistos de
cerca, es posible reconocer que el discurso sobre la interioridad al igual que
el denominado sesgo institucionalista tienden a tomar un perfil muy espe-
cifico de creyente y proyectarlo sobre todo el grupo en cuestién. El primero
se conduce como si todos los fieles se relacionaran de forma distante con
sus espacios de referencia espiritual, negociando sus sentidos, incorporando
sincréticamente otras tradiciones, en un constante probar y circular por dis-
tintos grupos. Por su parte, el segundo reduccionismo resuelve el problema
de la creencia a través de figuras fuertemente institucionalizadas donde se
imponen los perfiles sacerdotales como modelo ejemplar de adhesion capaz
de dar cuenta de todo el fenémeno. En ambos casos, la operacion légica que
llevan adelante las perspectivas mencionadas es una de las formas de la
metonimia, aquella que toma “la parte por el todo”, reduciendo el fenémeno
a una de sus expresiones. Asumir, por ejemplo, que todos los protestantes
se conducen como pastores con la Biblia bajo el brazo o que una persona
que asiste a un curso de El Arte de Vivir rota peregrinamente, combinando
a gusto ofertas espirituales muchas veces antagénicas, implica una sutil
forma de renuncia a pensar los entramados de relaciones sociales que ex-
plican estos fenémenos, asi como las posiciones interdependientes desde
donde se pueden habitar.

Para responder, entonces, la pregunta de este apartado —;qué significa
creer?—, es preciso desmarcarse de estos tres habitos de pensamiento: 1)
el discurso de la interioridad que aborda el tema “desde adentro hacia
afuera”, eligiendo exclusivamente el punto de vista del actor; 2) el sesgo
institucionalista que lo explica “de afuera hacia adentro” como resultado
del trabajo socializador del grupo y sus representantes calificados, y 3) la
forma derivada de la metonimia que toma “la parte por el todo”, a partir de
un perfil dominante de creyente que se proyecta sobre el grupo.

Una definicién relacional, y al mismo tiempo genérica, de las creen-
cias podria partir del siguiente enunciado: en su forn}';, basica, creer es
convalidar la visién de la realidad —con sus acentos y'sus omisiones— de
un grupo desde una posicién especifica. Esta posicién se construye en el
punto de encuentro entre los espacios 0 maneras de habitar que propone,
y en el mismo acto legitima, esa sociedad de personas y el modo en que los
individuos se apropian, recrean y erigen zonas muchas veces sui géneris de
pertenencia, negociando los lugares y por lo tanto los sentidos pautados por
la organizacién. Podemos decir que el mundo interno de las creencias es un
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longuaje que se construye en el proceso singular de apropiacién de normas
y motivos externos. Aqui conviven, si retomamos a Emilio de Ipola (1997:
10-12) y su apropiacién parcial de Régis Debray, las dos légicas formativas
el acto de creer: 1) la légica dominante de la pertenencia, que se asienta
on la conviceién, la confianza acordada y el sentimiento de membresia que
olorga el grupo, y 2) la légica objetiva —pero también subordinada-— de las
iloas, la cual refiere a la adhesién a un sistema de creencias, una ideologia,
mediante la argumentacion, la observancia y el replanteo ciclico de sus
[undamentos y razones. La ubicacién de una persona respecto del grupo

independientemente de si éste es virtual o real—nos habla del modo en que
e relaciona con los enunciados de las creencias. Donde hay asociaciones

pensemos no sélo en una iglesia, sino también en un movimiento social, un
jrupo terapéutico, un equipo deportivo, una familia, un sindicato u oficina,
por nombrar casos variados—, existen definiciones singulares de la realidad
v istintas maneras de habitar ese territorio. Por eso, podemos decir que
creer implica situarse —tal vez en el centro, al costado, a medio camino o
on los margenes— respecto de un entramado de relaciones y su definicién
(uerte de “lo real”. Es posible reconocer diferentes versiones de este abordaje,
propio de una sociologia llamémosle relacional, en una segunda generacién
e autores clasicos como Norbert Elias en la academia alemana, Charles
Wright Mills en la anglosajona y Pierre Bourdieu en Francia. A su vez, la
sociologia de la religién en la Argentina —o al menos una parte de ella—ha
loprado apropiaciones originales y criticas de los grandes lineamientos de
csta corriente, del mismo modo como la academia brasilefa, contribuyendo
i una conceptualizacién emergente de las realidades latinoamericanas. Pero
/lvancemos un poco mas en esta perspectiva.

Cuando decimos que el acto de creer, reducido a su minima expresion,
implica ocupar un espacio de referencia, estamos planteando el problema de
los umbrales; es decir, de las distancias frente a las imagenes dominantes
v los modos histéricos de pertenecer a un entramado de relaciones con sus
reglas, recursos, jerarquias y modelos de autoridad. Sobre la base de una
sorie de estudios comparados que llevamos adelante junto a Damidn Setton,?
podemos plantear tres perfiles de creyentes y una posicién de exterioridad
(ue van a aparecer a lo largo del libro. Partimos del punto de vista de las
organizaciones, o sea, de aquellos que se arrogan la representacién de un

2. Los estudios compartidos estuvieron abocados, en un principio, al anélisis de los modos de
pertenecer dentro de comunidades judias y evangélicas. Posteriormente, en investigaciones
individuales cada uno fue redefiniendo los términos y las aplicaciones de estos conceptos en
campos distintos, como es el caso del andlisis de las dimensiones identitarias y territoriales
del judaismo ortodoxo o la caracterizacién de los pabellones religiosos en el sistema peniten-

ciario bonaerense.
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grupo para definir territorios méviles de pertenencia. Aunque las presenta-
mos de forma abstracta, las categorias constituyen elaboraciones emergentes
y sobre todo empiricas cuyo valor heuristico descansa en la capacidad de
designar de manera “abierta”, “semirrigida”, utilizando la expresién certera
de Ana Teresa Martinez (2007: 276), aspectos sociales que trascienden la
singularidad del caso, pero que sélo logran espesor cuando se los estudia en
un contexto especifico.® O como escribia tiempo atrdas Charles Wright Mills
(2005: 138) en sus andlisis de las filosofias de la ciencia: “Un concepto es
una idea con contenido empirico. Si la idea es demasiado amplia para el
contenido, tiende usted hacia la trampa de la gran teoria; si el contenido se
traga a la idea, tiende usted hacia la afiagaza del empirismo abstracto”. A
sabiendas de los peligros de ambos extremos, es preciso insistir en el caracter
concreto de las nociones que entregamos aqui de manera abstracta.
Vayamos, entonces, acortando distancias en la relacién individuo-grupo,
identificando primero a aquellos que estan directamente por fuera del entra-
mado en cuestién: la denominada posicién de exterioridad. Ella corresponde
a las zonas marginales que representan el limite exterior del grupo y es
definida por sus portavoces como una forma de otredad constitutiva de su
anclaje identitario. Existen, por supuesto, limites més estrictos que otros
dado que esta categoria incluye en sus extremos tanto a las personas indi-
ferentes que no conocen ni les interesa definirse con relacién al grupo, como
a aquellos que, sabiendo de qué se trata, eligen activamente diferenciarse
por la negativa. En cualquier caso, ocupar la posicién marginal frente a las
definiciones catoélicas, evangélicas, judias o alternativas de lo sagrado implica
situarse por fuera de estas religiones y renunciar —sea por apatia, sea por
rechazo— a discutir sus fundamentos. Segin el grupo y el momento del que
se trate, el territorio marginal puede ser visto como un espacio cargado de
amenaza, peligro y asimilacién, o como una zona de conquista y proyec-
cién evangelizadora, repleta de potenciales creyentes. Mientras que en un
sentido literal la evangelizacion nombra el proceso de difusién y conquista
“hacia afuera” que emprenden las religiones de salvacién al proyectarse en
el “mundo”, las interpretaciones sociolégicas nos permiten reconocer a su
vez en este gesto un mecanismo de incorporacion “hacia adentro” de nuevos
significados, practicas y simbolos que les permiten ajustar la relacién del
grupo con la cultura de su época. Si seguimos avanzando en direccién hacia
el centro vacio que las instituciones religiosas pretenden fundar y mantener,
nos encontramos con una nueva posicion de sujeto que habita el territorio

3. Para un mayor desarrollo sobre las condiciones propias de la epistemologia en ciencias
sociales y la tensi6n entre el razonamiento experimental y la interpretacién histérica, reco-
mendamos el estudio que emprende Ana Teresa Martinez (2007: 272-281) sobre las posiciones
de Pierre Bourdieu y Jean-Claude Passeron con respecto a estos temas.
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de la periferia. ;Qué significa ocupar las posiciones periféricas de una orga-
nizacién? Al igual que en el dltimo caso, nos encontramos aqui en la zona
liminal entre el adentro y el afuera sélo que, en contraste con las posiciones
marginales, la periferia representa la frontera del grupo, pero vista desde su
imterior. Su rasgo més distintivo es la negociacién explicita, visible, de las
marcaciones que los profesionales de lo sagrado definen y consagran como
rasgos legitimos de la identidad religiosa: los usos ceremoniales del cuerpo
las formas de vestir, conducirse y relacionarse con los otros—y del carisma,
ln asistencia recomendada, las posturas oficiales en materia de controversias
sexualidad, aborto, fin de la vida, asimilacién, estrés, etc.—, los simbolos
nceptados, su contenido e interpretacién, las articulaciones mas o menos
wugeridas con otros universos de sentidos o las exclusiones de aquellos que
wubvierten los fundamentos del propio. La periferia es el espacio por excelen-
cia desde donde se negocian con mayor libertad y en términos individuales
lns exigencias de institucién. Existen distintas maneras de habitar este
cspacio, con mayor o menor intensidad; vale decir que es posible que un
miembro se ubique en los contornos de una organizacién bajo un discurso
critico y de alto compromiso con los principios en pugna o que directamente
olija una posicién mas distanciada, casi indiferente, donde se relajan las
definiciones institucionales de los especialistas, sin dejar de pertenecer. La
periferia contempla ambos extremos en un continuum de posiciones que
comparten entre si el distanciamiento con los modos de ser y de pensar, con
In estructura de interpelacién, que propone el nicleo duro.
Ahora bien, cuando un creyente logra incorporar, a fuerza de capacitacién
y aprendizaje, un estatus de ascenso que cristaliza a su vez en funciones y
lareas especificas, ya no se trata de un miembro periférico sino de un indi-
viduo que hace suyas las reglas del grupo a través del ejercicio de un cargo
dentro de la burocracia religiosa: estamos hablando entonces de un cuadro
medio. La persona que emerge de esta posicién es aquella que incorpora mas
(iclmente a su campo de experiencia las actitudes organizadas del grupo —“el
otro generalizado”, en palabras de George Mead (1972: 182-193)—. La pauta
peneral de conducta se hace cuerpo, entonces, en un conjunto sistemaético
de gestos, habitos, costumbres de expresién y reacciones particulares que
marcan la presencia del grupo en el individuo a través de los atributos y
las expectativas adheridos al personaje social que se interpreta. Si bien
¢ste mecanismo aparece indefectiblemente en todas las formas del creer,
los cuadros medios marcan un punto de inflexién con respecto a las zonas
marginales y periféricas desde el momento en que su tarea institucional
implica trabajar activamente en la ensefianza, la transmisién, el resguardo
y en parte la actualizacién de las pautas generales de conducta. De esta
manera, ocupar las posiciones intermedias supone el desempefio de una
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funcién que jerarquiza al creyente sobre el resto de los feligreses. Son per-
files semiprofesionalizados en la cura de almas que cumplen con un cargo
diferencial con sus titulos* —y los mecanismos de competencia y seleccién
que los legitiman-—, sus tareas delimitadas, sus referentes hacia arriba que
monitorean sus actuaciones, las personas hacia abajo a las que guian y
sus expectativas razonables de proyeccién interna. Dos de los rasgos mas
distintivos de esta posicién tienen que ver, primero, con el hecho de que,
generalmente, no viven de la religién y para la religién, sino que trabajan de
otra cosa dedicando buena parte del tiempo libre a las cuestiones de iglesia,
pero sin profesionalizarse en ellas. El segundo rasgo apunta al caracter re-
productivo de las tareas que los convocan dado que los cuadros medios suelen
ser eficaces transmisores del corpus de creencias y conductas esperables, es
decir, del canon que refuerza la identidad del grupo. En realidad, la funcién
mediadora implica un doble ejercicio de conocimiento y apego a la ley, por
un lado, y el trabajo creativo de adaptacién de las marcaciones religiosas
a los casos puntuales con sus matices, corrimientos y excepcionalidades,
por otro. Por eso, cuando estos cargos operan como intercesores entre las
figuras maximas de autoridad y la feligresia m4s o menos periférica, se
ponen en juego mecanismos de reproduccién, pero también de adaptacién
de aquellas definiciones fuertes que sostienen las posiciones nucleares.
La zona semiprofesionalizada de los cuadros medios define un territorio
habitado por creyentes que eligen ajustarse a las normas, los modos de ser
y pensar que proponen los referentes del culto.

Estos dltimos, los hacedores de reglas, constituyen la dltima posicién
a la que denominamos coloquialmente con el término de nicleo duro. Nos
encontramos ahora en el centro mismo de la organizacién ocupada por los
representantes oficiales, esto es, aquellas personas dedicadas profesional-
mente a la direccién institucional de un templo, una iglesia, una sinagoga
0 un instituto. Se trata de la ctspide en la estructura organizativa de un
grupo. En didlogo nuevamente con el argumento de Emilio de Ipola (1997:
83-89), podemos decir que aqui se modelan buena parte de los enunciados
“cred6genos”, es decir, los sentidos fuertes, nucleares, que garantizan el
lazo social y la identidad del colectivo, asi como su “coeficiente de ma-
leabilidad” que les permite variar para adaptarse a situaciones diferentes.
La naturaleza relacional de los conceptos implica pensar las categorias

4. Pueden ser, por ejemplo, monjas en formacién en la etapa del aspirantado dentro de la
Iglesia Catélica, lideres de célula, es decir, de un grupo de creyentes en el universo evangé-
lico, sevas en El Arte de Vivir, o estudiantes de la ieshivd (centro de estudios de la Tors y del
Talmud) en el judaismo. Todos ellos comparten entre sf un entrenamiento institucional en las
cosas sagradas que los diferencia del creyente comtin sin pertenecer tampoco a las posiciones
nucleares que ocupan los especialistas.
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(uncionalmente. Por eso las posiciones nucleares tienen un sentido muy
supecifico cuando las ubicamos en un territorio con una escalay un alcsnce
Julimitado. Tomemos un ejemplo: un sacerdote o un pastor pueden ha : itar
ol nucleo duro de sus iglesias pero, transportado/s a entrama'dos sociales
min nmplios —pensemos en una federacién'evangfehca oel Ve}t{crflno—, 1esas
poniciones nucleares pasan a ser intermedias o, 1nch%so, periféricas a ser
runbicadas. Todo depende de donde se fije el centro ¥ éste, en tanto espacio
\iio, se encuentra siempre en proceso de construccién y d,1sputa. .

Volviendo al niicleo duro, es preciso reconocer que sus circulos de socia-
hilidad tienden a ser més restringidos y endogémlf:os que el de las otras
poniciones, desde el momento en que las figuras de hderazgo se const.ruirlen
un purle estableciendo una distancia con las‘ bases, espemalment‘e S} ellas
conntituyen su lugar de procedencia. Las va‘rladas formas dg r‘r}anépu aC}t(:p

e lo sagrado que habilita el carisma requieren como condicién (;‘13 ?OSI i-
lilnd que su depositario sea una persona apartada, en un punto, de (élurTO
ardinario de los acontecimientos.® Esto trae a su vez'el problen'lad e1 a
ropresentacién entre el dirigente y sus sqguldores; la cuﬁ'cun.st:au(;m;l1 eboz

portavoces” que supo estudiar Wright Mills exp}orando el tlgo (21 (;lm T
(ue dirige un sindicato o, antes que él, Robert Mlqhels con %a 1e§.f te ierro
(e In oligarquia”. Ambos planteos apunta_n‘a una 1d§a sencilla e in eresa(ril-
{0 o5 la paradoja que enfrentan los individuos quienes, en el proceso de
oripirse como representantes de sus pares, se ven obhgados a dlstar}matise
(o los espacios de sociabilidad que los 1g‘l.1alab.a, hab1tando nuevos c1rc1i 0s
swlectos de pertenencia con sus propias dindmicas e intereses de grupo. bas

poniciones nucleares son aquellas en las que unos pocos habla}g en nombre

(v muchos e intentan unificar discursivamente'al pgebl? gatohco, evangé-

lico, judio, etc. Lejos de ser simple, esta operacién simbdlica se encuentra

ple esfases y desencuentros.

. I)II‘()ltftlr(ielgs zonasymarginales, periféricas, intermedias y nuclearfes de

pertenencia, se estabiliza una familia de vinculos con estructqras d(e) inter-

pelacién y, por lo tanto, posiciones de sujeto mas o r.r{enos/ d'eﬁn.ldg_sf.‘ cufar
cualquiera de estos ambientes, incluso en su version crltlca., indi etren eo
¢inica, supone algiin grado de convalidacién de le} realidad socialmen /ei t({oms-

(ruida que sostienen sus representantes, a sabiendas de que estos ultimos

I, No es nuestra intencién reducir el carisma a las posiciones nucleargs dgl sacerdocio, Cualﬁ(::
w1 hien sabido que tanto las situaciones como las personas extra_ordmarlas erperge; 1j‘nuc e
virces en los mérgenes y la periferia de las organizaciones, bajo un lengua:]e prg ético g
ronueva la estructura enunciativa del mensaje religioso. Si reton?a.n,los l? idea de carls:lna
il referirnos al nucleo duro, no es para circunscribirla. a esa posici6n, sino para entirzl :;
un aspecto clave del proceso de construccion de la autoridad que se les asigna y, a su vez,

alribuyen los representantes del culto.
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llevan adelante un trabajo social de reajuste y sobre todo de adaptacién de
sus visiones de la realidad en sintonia con los destinatarios de su mensaje.®
Por eso, el territorio de las creencias va por fuera, pero también por dentro de
los actores sociales; las personas son habitadas por los lugares que cotidia-
namente ocupan. ;Qué significa, entonces, creer? Bueno, si hacemos blanco
estrictamente en las relaciones de interdependencia entre el individuo yla
sociedad, creer significa situarse en una posicién que contribuye a fabricar
la realidad especifica —tal vez politica, médica, artistica o académica— del
grupo en cuestién. Las realidades que nos ocupan son realidades religiosas,
y es aqui donde las industrias de lo sagrado y sus mercancias ocupan un
lugar clave.

Dos niveles del territorio

Para introducir el problema de la cultura material de la vida religiosa
—en lo que respecta al menos a la tarea de los productores— fue necesario
complejizar el panorama de las creencias y los modos de pertenecer. De
esta manera, intentamos eludir las formas del reduccionismo que hacen
del fenémeno una cuestién puramente interna del individuo y su fe o, todo
lo contrario, es decir, como el resultado de fuerzas de sujecién externas re-
lativas a instituciones socializadoras. También nos interesa desmarcarnos
de las lecturas que construyen un perfil o biografia ejemplar de creyente
como modelo representativo de todo un grupo, desdibujando asi el juego de
relaciones y competencias que se establecen con otros perfiles en disputa.
Anclada en una tradicién especifica dentro de la sociologia, nuestra res-
puesta pone en primer plano las zonas de pertenencias, con sus respectivas
posiciones méviles de sujeto, desde donde es posible habitar un territorio
que se define a si mismo con relacién a lo sagrado. Este dltimo puede ser
dividido analiticamente en dos niveles complementarios, uno fisico y otro
simbélico. Aunque evidente, la distincién sirve para diferenciar dos planos
que no deberian pensarse como una unidad compacta e indisoluble. La geo-
grafia fisica y la geografia simbélica de un territorio poseen naturalmente
grados de correspondencia, pero no coinciden palmo a palmo como si una
fuera el reflejo, el epifenémeno, de la otra. De hecho, los desfases entre
ambos niveles le dan el tono al entramado en cuestién.

Ahora bien, jqué aportan estas distinciones al objeto de nuestro libro?
Consideramos que es importante plantearlas en la introduccién porque las

6. Agradezco a Damidn Setton por esta observacién y por la lectura critica de un primer bo-
rrador del presente texto.
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mercancias religiosas que nos ocupan, y que colman la cultura ma/terlal delos
J1ipos, operan de manera distinta en cada una de est?s geografias. Cuando
linhlamos del plano fisico, estamos haciendo referencia f:qncretamente alos
multiples espacios de interaccién cara a cara que se hablll‘Fan —a fuerza mu-
his veces de conquistas y negociaciones— tanto en la periferia como en las
onas intermedias y nucleares de los entramados. Pensemos puntualmer}jce
on los cultos, reuniones, talleres y seminarios, en los cursos de fo?macmn
o estudio, en las actividades recreativas, los eventgs y las celebramgnes en
ol cspacio publico, las convocatorias en fechas festw.as yenla }nﬁmdgd de
microencuentros que recubren cada una de estas circunstancias sociales,
Jelimitando circuitos de circulacién de personas y objetos. Las numerosas
(ormas de sociabilidad, religiosamente mediadas, configuran una geografia
(iica que le otorga anclaje territorial a la vida del grupo. En. feste pllano,
loss objetos culturales son poderosos instrumentos dg socializacién. El 0s se
intercambian, regalan, prestan, se consumen colectlvamentg: se critican o
recomiendan; cada referencia, cada cita, cada letra de .cancmn, conduce a
olra inscribiendo las mercancias y sus sefiales en un didlogo permanepte.
I"ara habitar el ntcleo duro de un entramado religiosq,, es decir, para ajus-
larse al papel de un mesias, un instructor d(? meditacién, un evangehstail 0
una monja, es preciso socializarse en un universo de consumos culturales
(ue otorga un sentido de calificacion y pertenencia a la persona. Po_r eso,
una parte importante de la identificacién entre expertf)s es leer lqs m1(simos
libros, compartir los gustos musicales, conocer 1a§ peliculas relamor;a asy
ostar al tanto de la prensa de su confesién. Lo mismo podemos decir de la
periferia, por nombrar el extremo opuesto, pero sqbre la base de patrones
distintos ciertamente mas amplios y complementamgs, desde el rpomento en
(ue los limites, los cAnones, de institucién no se aplican de la misma forﬁa
y el sincretismo; tal como lo define Pierre Sanchis (2008), esun r,as.go uerte
de estas posiciones de sujeto. Es probable que un m1embro,p.er1fer1co, q3111‘en
(rente a un encuestador se identifica llanamente como f:atghci) o evangé 1(:’?
“a secas”, en su dia a dia combine —de manera “suc?es1,va o} ,s.lmultanea )
como bien sefialan Fortunato Mallimaci y Verénica ngenez Behyeau (2007:
55-58)— formas variadas de simbolos sagradgs de raigambre oriental, ne:v
age, cabalisticos o afro-brasilefios. Lo que nos interesa r.esaltar en efte pune ﬁ
es algo tan sencillo como que las zonas de pertenencia que sena amos1
ol tltimo apartado se construyen basadas en patroneslt?e consurpodquf las
refuerzan, con las consecuentes estrategias de Rroduccmn de las indus rias
religiosas. Ellas ordenan, como vamos a ver mas adgla}n.te, la oferta.se%:;
se dirijan a los perfiles nucleares, intermedios, periféricos o marginales.
Cada uno de estos perfiles de creyentes supone esquemas t‘ie. percepcion, una
manera de leer, de mirar y de escuchar, que vuelve inteligibles los objetos.
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Dentro de la geografia fisica de los entramados, las mercancias religiosas
operan como mediadoras de los vinculos y las interacciones cara a cara en
los espacios de sociabilidad existentes.
Ahora bien, no todo es interaccién y encuentro situados cuando se trata
de habitar grupos sociales, en este caso religiosos; menos atn cuando los
dispositivos tecnolégicos potencian modalidades de conexién y pertenencia
virtual que no dependen del estar ahi a la misma hora en el mismo lugar.
Mas alld de una geografia fisica donde las mercancias circulan de mano
en mano, existe una extensa geografia de simbolos, discursos, referencias
y topicos que los objetos de cultura vehiculizan. Alli también se delimitan
zonas de pertenencia a gran escala en las que es posible habitar un territorio
de signos, una cultura material, sin compartir fisicamente espacios inter-
subjetivos. No habria que tomar a la ligera el hecho de poder construir un
vinculo con las pautas culturales de un grupo que no se encuentre mediado
por las presencia, sino por la tecnologia y los objetos de consumo porque ahi
reside en parte el potencial expansivo de las imAgenes religiosas asi como su
capacidad para perpetuarse en el tiempo. La condicién de posibilidad para
establecer este tipo de vinculo es el aprendizaje social de los esquemas de
percepcién que permiten comprender, discernir, disfrutar o dejar de lado las
mercancias y los usos de los medios virtuales de interaccién. Generalmente,
cuando los bienes culturales se encuentran dirigidos al circuito ampliado de
la periferia, ellos habilitan al menos dos cédigos o registros dominantes
de percepcién: uno que recupera los sentidos y el lenguaje del “mundo”, y
otro que introduce claves religiosas de lectura. Por ejemplo y para hablar
de la misica, la banda cristiana Klandestino, que estudia en este libro Lu-
ciana Lago, elige como ritmo para sus temas no la alabanza ni la adoracién
—dos referencias fuertemente evanggélicas—, sino el ska y el reggae que todos
conocen aunque ocupen una posiciéon marginal al protestantismo. Al mismo
tiempo, sus letras aparecen espiritualmente cifradas con palabras hebreas.
“Jaiam”, explica el cantante a Luciana, “significa vida en hebreo. Todo el tema
se refiere a agradecer tener la vida. La cancién funcioné porque, al no cono-
cer la palabra, como que pega [en el publico]”. Lo mismo ocurre, siguiendo
aqui a Damidn Setton, con los usos del lenguaje y los estilos musicales que
actualiza Atzmus, para producir una sintesis entre el new metal, elementos
del jasidismo e incluso referencias subrepticiamente cristianas. Podriamos
seguir con casos ejemplares del espacio de las productoras y sobre todo-del
espacio editorial, sugiriendo libros, revistas, peliculas o documentales, y en
cada ejemplo vamos a encontrar al menos los dos registros mencionados
cuando se trata de producir marcaciones atractivas a los estilos periféricos
y marginales al grupo religioso en cuestién. En todo caso lo que nos interesa
reconocer en este breve apartado es la posibilidad efectiva de habitar la
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pteoprafia simbélica que amplifican las industrias religiosas, prescindiendo
o Ins interacciones cara a cara dentro de los circuitos de sociabilidad que
ulrecen los grupos en el proceso de constituirse y conservarse como tales. Por
ono, leer Combustible espiritual de Ari Paluch, los libros de Ravi Shankar, el
rnbino Sergio Bergman, Anselm Griin o los Cuadernos de la vida de Claudio
Muria Dominguez, sintonizar la radio Maria o la frecuencia cristiana de
una iglesia local, seguir el programa de cocina de la hermana Bernarda y
romprar sus recetas, adquirir la agenda de San Pablo con citas biblicas;
¢ida una de estas elecciones de consumo plantean formas de relacionarse
ton la cultura material de una o varias religiones sin necesidad de inte-
factuar con otras personas, ni acudir a intermediarios institucionales de
lo sagrado. En este sentido, y como el arte en la era de la reproductibilidad
(eenica que supo estudiar Walter Benjamin (1989), las mercancias religiosas
vontribuyen a emancipar los significantes y los discursos de sus rituales de
origen, es decir, de su contexto de emergencia, potenciando asf una geogra-
fin simbdélica ciertamente més vasta que el territorio fisico que ocupan los
jirupos en construccién. Exploremos ahora las dificultades que atraviesa
In captacién sociolégica de un fenémeno que se encuentra a medio camino
onlre la economia y la religion.

Obstaculos, exageraciones, zonceras

Iin términos generales, las religiones no son nunca un conjunto atomi-
‘ndo de narrativas, simbolos e im4genes sueltas. Existen, por el contrario,
principios de orden que integran y en el mismo acto dotan de identidad a
Ins referencias espirituales. Ellas poseen, por ejemplo, un ordenamiento
prictico de sus ideas sobre la base de ritos mds o menos instituidos, asi
como un sustrato material que los expresan, refuerzan y organizan en ob-
jelos grabados. No es la religién a solas, sino la religién y sus “cosas”. Sus
onlampitas, manuales, libros y peliculas, sus agendas, sus ropas rituales,
nus cadenitas y sus distintivos, son los objetos y sus marcas los que com-
ponen el cosmos de la trama espiritual. Cuando se trata de la industria,
nos encontramos con marcaciones singulares, que estabilizan en cierta
medida un lenguaje —o al menos un sistema de referencias— que les dan el
lono a los objetos que nos ocupan. Esto nos lleva al terreno de la economia
v la religién sobre el que transita nuestro libro y es en esta zona donde
encontramos ciertos obstaculos, exageraciones o zonceras que, a fuerza de
explicitarlas, esperamos desandar. Vamos a dividir este apartado en varias
necciones. La primera se ocupa del obstdculo relativo al fetichismo de la
forma mercancia. La segunda tiene que ver con el argumento en torno a
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la dimensién econémica de las iglesias y el grado en que su negacién es una
parte constitutiva de la vida religiosa. Finalmente, la tercera es una zoncera
recurrente a través de la cual el paradigma de la modernizacién interpreta
el accionar de protestantes y catélicos en América Latina.

Comencemos con un obstéculo ya cldsico en el estudio de los fenémenos
que nos ocupan. Cuando se trata con mercancias religiosas, se corre el riesgo
de tomar el objeto por lo que éste pretende ser, es decir, como un contenido
cerrado, hermético, que porta en si mismo un valor doble —espiritual, por
lo que representa, pero también econémico por su capacidad de compraven-
ta— y que guarda en su interior la potencia para establecer vinculos entre
las personas. Desde esta perspectiva, son los objetos, y no las relaciones de
produccién o las formas de vida del grupo, los que retinen a los agentes en
el mercado o devienen —oblacién mediante— canales de comunicacién con la
divinidad. No es casual, entonces, que la metafora teolégica haya sido un
recurso privilegiado por Karl Marx a la hora de comprender la forma mer-
cancia y su secreto, o sea, su cardcter de fetiche. Al igual que las imagenes
religiosas,” la economia politica clasica opera en su momento una inver-
si6n del mundo material que la llevaba a entender los productos sociales
del hombre (las mercancias, la técnica, las fuerzas productivas, etc.) como
realidades externas, poderes auténomos a su control. La contracara de este
proceso de personificacién de los objetos econémicos es la cosificacién de las
relaciones sociales donde un sector de la sociedad vende su fuerza de trabajo
en el mercado como una mercancia mas entre otras. Es probable que Georg
Lukécs haya sido uno de los primeros autores en desplegar el alcance de
la hipétesis marxista sobre el fetichismo de la mercancia. La esencia de la
estructura mercantil, plantea Lukécs (1985: 5-6) como punto de partida de
sus andlisis, “se basa en que una relacién entre personas cobra el caracter
de una coseidad y, de ese modo, una objetividad fantasmal que con sus leyes
propias rigidas, aparentemente conclusas del todo y racionales, esconde toda
huella de su naturaleza esencial, el ser una relacién entre hombres”. La
opacidad de un objeto de estudio que se encuentra a medio camino entre el
orden econémico y el religioso consiste, justamente, en sortear la inversién
que ambas esferas llevan delante de sus productos sociales y entender que
la captacién sociolégica de las mercancias religiosas supone estudiar el en-
tramado de relaciones que las hace existir. Por ello, es preciso atender a la

7.Y con ellas todas las fuerzas ideales del pensamiento, como la filosofia, el derecho o la teoria
politica, que reemplazan el estudio de las condiciones sociales por una construccién abstrac-
ta, especulativa y genérica del hombre. “Los alemanes”, dice Marx (1987: 14), “han pensado
lo que los otros pueblos han hecho, Alemania ha sido su conciencia teérica. La abstraccién
y elevacién de su pensamiento marcharon siempre a igual paso con la unilateralidad y la
humildad de su vida real”.
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prehistoria” de los objetos culturales, esto es, a las unidades productivas que
lon disenan, modelan, fabrican, de acuerdo con una visién en algunos casos de
Iglenin-empresa y en otros de empresa a secas que le da forma a una politica
rultural de bienes religiosamente marcados. Este es el objetivo principal de
innestro libro, la prehistoria de un modelo peculiar de mercancias, vistas a
(rnves de sus productores mas importantes, esto es, las editoriales. Existe,
como seialamos en un principio, otra drea fundamental de estudio que es
|Ieciso reconocer programaticamente aunque no forme parte de nuestras in-
lnpnciones iniciales. Se trata de los contextos de consumo o, podriamos decir,
il uso, los cuales completan el andlisis desfetichizador de las mercancias en
[n medida en que recomponen el recorrido de los objetos culturales desde su
produccién hasta los espacios sociales por los que circulan y son utilizados
ilv maneras precisas. Pensemos, por ejemplo, en los circuitos de sociabilidad
[nmilhares, escolares, eclesidsticos, laborales o exclusivamente recreativos
(ine pueden incluir una cultura material religiosa. De esta forma, el cuadro
rompleto disuelve la identidad plena que las mercancias reclaman para si
¢n una configuracién de relaciones sociales que las anteceden en términos
productivos y las trascienden una vez que son consumidas en contextos
onpecificos. En todo caso, el cardcter auténomo, el fetiche de los objetos,

irve para entender la inversién que opera el medio interno que los fabrica
y oI modo en que esta inversion es constitutiva de su funcionamiento. Esto
non lleva al segundo punto que nos interesa tratar, aquel relacionado a la
nnluraleza antieconémica de las empresas religiosas.

Iin un trabajo breve titulado “La risa de los obispos” Pierre Bourdieu
(2002: 186-199) sefiala acertadamente que la verdad econémica del mundo
iehgioso se encuentra negada a través de un trabajo colectivo que la iglesia
v nus representantes llevan adelante para reprimir las bases precapitalis-
(i (propias del modelo de la ofrenda, del voluntariado, del sacrificio) que
lon otorgan sustento a sus organizaciones. No se trata de una negacién
in mas, en el sentido de un ocultamiento malintencionado o cinico, sino
e una tarea socialmente aprendida y transmitida que apunta a eufemi-
nr bajo un lenguaje simbdélico los oficios eclesidsticos. Ellos bien podrian
wr analizados desde otra matriz de lectura como puestos de trabajo, con
s remuneraciones, formas de plusvalor, derechos laborales, etc. Sin
embargo, el tabu de la explicitacién hace de la iglesia una empresa cuya
ulicacia discursiva depende de la reproducciéon de las condiciones de des-
conocimiento de sus bases econémicas. Asi como el capitalismo funciona
n luerza de omitir el caracter sagrado que tiene la propiedad privada, el
tnpital, la forma mercancia o la obtencién de valor, también la iglesia —y
nqui el modelo por excelencia es el del catolicismo— opera negando las for-
maciones econémicas que la sostienen. Nuestro libro retoma en parte este
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argumento, pero lo relativiza. O, para decirlo de otra forma, nos parece
que Bourdieu exagera “la risa de los obispos”, es decir, recarga demasiado
el caracter antieconémico como clave interpretativa de las organizaciones
religiosas. A medida que nos acerquemos a las empresas editoriales, en
tanto unidades de produccién de bienes de cultura, vamos a ver que a lo
largo de su historia las congregaciones, las iglesias y las sinagogas han
sabido volcarse tempranamente a la fabricacién de mercancias bajo las
reglas del mercado, buscando la capacitacién individual, la actualizacién
tecnoldgica, la rentabilidad, la competitividad, la obtencién de ganancias
y su reinversién. De hecho, el modelo de iglesia devenida conscientemente
empresa econémica constituye uno de los polos fundacionales del espacio
editorial de la Argentina. Surgen en este ambito editoriales que supieron
combinar habilmente las formas precapitalistas de la donacién, la ofrenda,
las vocaciones y el voluntariado, propias de las estructuras eclesiésticas,
con una visién de empresa. Los cargos que nacen de este cruce expresan
la dualidad de funciones. Es asi como abundan en el medio figuras mixtas;
tal es el caso de los curas editores, las monjas especialistas en marketing,
los seminaristas a cargo del departamento de ventas y atencién al cliente,
las novicias aprendices de la gestién audiovisual, los autores de best-sellers
que son a su vez pastores o lideres de iglesia, los evangelistas productores,
los rabinos dedicados a la traduccién de libros, y asi. Es posible que un
perfil profesional, una vocacién, se encuentre adaptada a los dos mundos y
que produzca un discurso que los articule aunque termine jerarquizando,
segun la situacién, a uno sobre el otro, como vamos a ver més adelante. De
esta manera, los principios antagénicos de la economia y la religién pueden
encontrar formas sociales de interdependencia. Por supuesto que hay un
momento de verdad en la negacién colectiva de la dimensién econémica que
emprenden las organizaciones religiosas, al menos en primera instancia.
Sélo que esta operacién se desdobla casi inmediatamente en un modo pe-
culiar de proyectarse y ocupar el mercado. Las editoriales de congregacién
son, por lo tanto, empresas con fines espirituales que niegan en primera
instancia la definicién dominante del capitalismo, pero la afirman en un
segundo momento, al habitarlo y producir mercancias bajo sus reglas.

Sabemos, entonces, que es preciso desmarcarse de una concepcién
fetichista de las mercancias, que omite los procesos de entramado —de pro-
duccién, circulacién y consumo— de los objetos, sin exagerar, tampoco, la
naturaleza antieconémica de las organizaciones eclesidsticas, ya que éstas
logran muchas veces desenvolverse con éxito en el mercado.

Nos proponemos ahora explicitar una zoncera recurrente que oscurece
el objeto. Decimos zonceras en el sentido estricto que le otorga Arturo Jau-
retche (2003: 12-15) al término. Se trata de formas de razonamiento falsas
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i eupurias producto de la incorporacién de premisas extrafias a las cuestio-
nes analizadas, cuyo equivalente en el plano de la légica corresponde a los
nlismas. Pero no es un problema de la l6gica el que ocupa al autor. Aunque
(ristalizan como trampas del pensamiento, estos sesgos son indisociables
(¢l medio social en el que surgen, de las formas de vida, o sea, los usos y las
contumbres en las que se encarnan y, por lo tanto, también de los sujetos de
snunciacién que las esgrimen. Las zonceras bien pueden ser de autoridad
cunndo se las pronuncia desde lugares de autoridad —lo cual suele ocurrir la
mayoria de las veces—, como la academia, la iglesia, el partido o la escuela.
| astucia de Jauretche (2008: 13) consiste en reconocer en la “escolastica
ile los antiescolasticos”, es decir, en las formas de conocimiento deductivistas
y aprioristicas que parten de leyes generales para entender hechos propios,
In inclinacién a producir zonceras a la hora de aprehender el medio social.
It punto de vista invertido —que va de lo abstracto a lo concreto— encuen-
(ra un principio de explicacién en el modo en que la Argentina ingresa a la
primera modernidad a principios del siglo pasado. Se imponen entonces las
condiciones de posibilidad y reproduccién de una situacién que es calificada
o “colonial” al ser fuertemente dependiente —en un sentido econémico, po-
litico, juridico, pero también y sobre todo cultural— de los centros externos,
romo demuestran tempranamente las investigaciones de Rail Scalabrini
Ortiz (2009: 42-47). En términos epistemoldgicos, el colonialismo de las
sonceras consiste en transportar sin mediaciones el punto de vista externo,
s verdades demostradas y diagnésticos generales, a la realidad local,
renunciando a una comprensién que podriamos describir como genética,
inductiva e histérica de la sociedad argentina. Es una critica a las formas
wciales del conocimiento, especialmente aquellas vinculadas a la escolastica

de los académicos, en condiciones de dependencia.®
En lo que respecta al cruce entre religién y economia en nuestro pais,

Il Si existe un punto en comin —y creemos que es asi— entre la sociologia de Bourdieu y el
pensamiento de Jauretche, es la critica a las formas del teoricismo en las ciencias sociales.
Ambos autores construyen sus argumentos puntualizando los limites y las omisiones del
nzonamiento escolastico al cual exponen a través del ejercicio de reconstruir sus condiciones
e emergencia y reproduccién. Como es sabido, en el caso de Bourdieu, la critica se focaliza
on ¢l modo en que la teoria en sus vertientes objetivista y subjetivista aprende las précticas
sociales, proyectando de manera irreflexiva sobre aquello que estudia las caracteristicas propias
(e su relacién con el objeto (exterioridad, distancia, voluntad, racionalidad etc.). Por su parte
y como vimos, Jauretche sefiala bajo las formas de las zonceras un modelo de conocimiento
oncoldstico que hace propio el punto de vista externo para comprender la realidad local y sus
posibilidades efectivas de desarrollo sobre la base de criterios normativos, un “deber ser” que
antepone férmulas, leyes y conceptos generales al estudio inductivo de la realidad social. En
cualquiera de los dos casos, el problema consiste en la resistencia a objetivar los limites del
punto de vista teérico para entender —entre otras cosas— sus condiciones de produccién enlas
ncademias centrales, y sus usos y apropiaciones en las academias periféricas.
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la principal zoncera que nos interesa explicitar —sin ser la dnica— es la que
involucra las denominaciones evangélicas en oposicién al catolicismo. Las
lineas rectoras del punto de vista externo, que algunos estudios locales
replican sin més, plantean que los protestantes histéricos que llegaron al
pais durante la segunda mitad del siglo XIX son portadores, por razones
culturales, de un ethos liberal, modernizante, afin con los requerimientos
motivacionales (como el ahorro, el uso ascético del tiempo, la voluntad
de pago, la disposicién al trabajo, la biisqueda de prosperidad, etc.) de
un capitalismo emergente. Esta fuerza religiosamente modernizadora de
la regién, en sintonia con patrones externos de desarrollo, se encuentra
con una férrea resistencia cultural que extiende el catolicismo tanto en el
nivel de las pricticas cotidianas como en las articulaciones politicas que
los vinculan con el Estado y las instituciones publicas. Las imégenes y los
hébitos catélicos son asociados, entonces, a un refugio de tradicionalismo, de
relaciones clientelares, de patronazgo, atadas a la figura fuerte del caudillo
y a una ética de resignacioén en la pobreza. La renovacién protestante que
emprende el neopentecostalismo y que crece en América Latina se entiende
mads como una continuidad que como una ruptura del nicleo tradicional
que sumerge a la regién en el subdesarrollo mientras encuentra nuevas
formas de expresion religiosa. Aqui el aporte neopentecostal es del orden de
la innovacién en el uso de los medios técnicos, sumado a una “teologia de la
prosperidad” que sacraliza el consumo y la riqueza, sin alterar en esencia la
naturaleza tradicionalista de las relaciones sociales que definen el vinculo
del pastor con su grey. Repasando, el argumento econémico-cultural que
subyace en esta zoncera consiste en asumir sin problematizar y mucho menos
demostrar que: 1) los protestantes histéricos —trasplantando mecénicamente
la hip6tesis weberiana— son un elemento dinamizador del capitalismo, en
cualquier tiempo y lugar; 2) en contrapartida, la influencia catélica es un
agente de subdesarrollo de la regién, y 3) la expansién evangélica de las
dltimas décadas toma del capitalismo tardio el goce sensual del consumo y
el lenguaje del espectaculo, conservando pautas tradicionales de relacién
entre el individuo y el grupo.

Se desprende de estas premisas que la Iglesia Catélica, al no innovar
técnicamente en las formas del culto y los medios expresivos, no establece un
vinculo duradero con la esfera econémica; se encuentra ajena a los asuntos
del mercado y las formas dominantes de produccién. En contrapartida, y
producto de la aplicacién religiosa de la tecnologia en casi todas sus formas,
las practicas neopentecostales estdn siempre sospechadas de montar un
espectaculo con fines econémicos, el negocio del “evangelista-hipnotizador”
—para utilizar la caracterizacién azonzada y “azonzante” de Roland Barthes
(2003: 100-104)- que engafa, confunde, estafa, manipula, toma ventaja de
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iin publico incauto, siempre apoyado en la industria cultural. Laerdad de
In espontaneidad religiosa es una férmula econémica que la exylica como
pucesta en escena, inversién y ganancia calculada. No sélo los tangélicos
on tematizados en estos términos sino también, y bajo varisgnes del
imnismo esquema, otras minorias como las religiones afro-brasileiys ciertas
practicas populares —pensemos, por ejemplo, en la figura de losqrgnderos
y videntes— o algunas expresiones alternativas —éste fue el casoje E] Arte
(e Vivir y Sri Sri Ravi Shankar— cuando entran en la agenda mygistica.
Nuestro interés, claro est4, va por otro camino, ya que nos Mponemos
entender de qué manera ciertos agentes productores, algung de ellos
oclesiasticos y otros laicos, gestionan distintas estrategias aly hora de
relacionarse con las formas econémicas de su tiempo con el fing fahricar
mercancias religiosamente marcadas. Catélicos, protestantes litgricos y
neopentecostales a quienes se incorporan, a su vez, expresiones ayrnativas
v olras propias del espacio judaico, participan de nuestro estudioiy 4nimos
de clasificarlos bajo el esquema clésico del paradigma de la modynizacion
pautas modernas o tradicionales— ni en los términos de un negyq gculto
disimulado en los motivos espirituales. Por el contrario, las casg editoras
y sus productores ponen en juego una ingenieria simbélico-interpretativa
para producir férmulas de éxito —libros, revistas, musica, pelilas, etc.—
(ue son artificiales y espontdneas al mismo tiempo. Es este cosug, ] de 1a
religién y sus cosas, el que ocupa la atencién de los distintos arjeulos que
componen el libro. Veamos de qué se trata cada uno de ellos.

I\l libro como proyecto

Sobre la base de las precisiones conceptuales anteriores, Pokmos rea-
lizar una caracterizacién del proyecto que enmarca el libro, ahagando en
las secciones y los temas de cada capitulo. Es preciso comenzargfiglando
que el trabajo de campo fue iniciado a fines de 2009. En un pringpjo inclu-
y0 entrevistas en profundidad, registros y lecturas de documeips de las
cditoriales San Pablo, Paulinas, Bonum, Agape, Peniel, CertezaArgentjna
v Kairés. Es preciso aclarar que no en todas las editoriales staplicaron
las tres técnicas de recoleccién de datos. Se entrevistaron espiglmente
directores, encargados de dreas o departamentos y, en menor mygjda, ven-
dedores y autores catdlicos y evangélicos vinculados a estos sy, En un
segundo momento que se inicia a fines de 2010 en el marco di proyecto
PICT financiado por la Agencia Nacional de Promocién Cientificay Tecnols-
gica fueron incorporadas nuevas editoriales evangélicas de losfermanos
Libres y de otros grupos religiosos como Kehot y Deva’s, pare]l mundo
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judio, y las formas de espiritualidad alternativas respectivamente. Esta
etapa se caracteriza por el trabajo grupal donde coinciden investigadores
del Conicet, becarios doctorales de la misma institucién —algunos de ellos
con sedes de trabajo en distintas partes del pais, como reflejan los articu-
los—y estudiantes avanzados de la carrera de sociologia de la Universidad
de Buenos Aires y El Salvador.

El proyecto del libro cobra forma a través del trabajo articulado sobre
cuatro dimensiones de analisis que ordenan el estudio de distintas unidades
productivas que componen el espacio de las industrias culturales religiosas.
Aungque el niicleo central del proyecto gira en torno a las editoriales como
principales agentes de produccién cultural, los sucesivos avances nos lle-
varon a extender las indagaciones, bajo un criterio de complementariedad
y afinidad tematica, hacia otros circuitos como las radios, las productoras
musicales, las bandas emergentes y 1a organizacién de eventos convocantes.
Cada uno de estos espacios fue reconstruido sobre la base de la consideracién
de al menos una de las siguientes dimensiones de an4lisis:

1) La primera obedece a la historia, es decir, a la reconstruccién genética
de los agentes-productores que se estudian en cada uno de los articulos
¥ los entramados de relaciones mas amplios en los que se insertan du-
rante su desarrollo hasta alcanzar en la actualidad una estructura y una
posicién determinada. La historizacién del objeto nos permite captar el
punto de cruce entre las configuraciones religiosas Yy econémicas con sus
diferentes legalidades.

2) La segunda dimensién corresponde a la morfologia,® es decir, al modo
especifico de anclaje territorial de las organizaciones estudiadas. Asi
como la historia nos brinda una idea de desarrollo en el tiempo, los as-
pectos morfolégicos nos permiten captar, entre otras cosas, los criterios
de organizacién interna de las empresas y las congregaciones en un

9. En su acepcién clésica, ligada a la sociologia organicista del siglo XIX y a la tradicién
francesa que representan Durkheim, Mauss y Halbwachs entre otros, la morfologia social
supone el estudio de la distribucién de los fenémenos sociales en el territorio, comprendiendo
el volumen, la densidad, el caracter constrictivo y los ciclos que atraviesan distintos tipos de
configuraciones y grupos humanos en un ambiente especifico (Gallino, 2008: 595-598). Es una
suerte de topografia de los entramados sociales. Si recuperamos este término para nuestra
investigacién, no es tanto por los acentos estrictamente geogréficos que habilita el concepto,
sino por una cuestién m4s epistemolégica que consiste en comprender lo social en términos
de espacios, relaciones, posiciones y formas de habitar el territorio. Se trata, entonces, de
una categoria afin a nuestra conceptualizacién de las creencias sobre la base de distintas
maneras de pertenecer y relacionarse —desde los madrgenes, la periferia, los cuadros medios o
las posiciones nucleares— con las definiciones de la realidad que sostiene y desdobla un grupo
a través de su cultura material.
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(erritorio delimitado; comprender sus jerarquias, dreas y de;iartamentctl)s
e trabajo, los tipos de hombres y mgjeres que se desempenan le‘an‘ ca0 ;
wspacio, su formacién y sus trayectorias encontra’das'. Laicos, religiosos,
weminaristas, empresarios, musicos, managers, técnicos y escr;‘tore.s son
nlgunos de los perfiles que habitan el espectro de lugares y funciones
e este universo. ' X 2
II);:)::}:;'eiZ(cilad de los soportes constituye la tercer:a dimensi6n de ar;ghs(;s
y un punto clave de nuestro estudio. La mayoria d(? lo.s, agizltesd 1er(1J ;
n operar bajo una légica de liderazgo por d1ferery/:1ac1on ( eré e; 3
Indo, 2010: 204). Esto significa que a la produccién dorpman e F 1;
hien cultural le siguen mercancias derivadas que.%mpllﬁcan la oferta
on distintas direcciones; vale decir, la espec.ializacmn en un soporte en
purticular, por ejemplo, los materiales escritos suele cpmplerr(li(?ntgrse,
on algunos casos, con la fabricacién y venta dg cont}emdos au 10v§s115-
los, musicales, distintivos, adornos, objetos de libreria, santeria, etc. La
vida econémica de las mercancias religiosas tiende a recrear un cosmos
i referencias y marcas. .
xll’:::l )1!111(*;(111?0, nos encontgamos con la dimensién de }qs .contemd(‘)s. Aun((liue
inicialmente nuestro proyecto no contempla el anélisis de los' s1gr}1ﬁ(?blos
(jue actualizan los objetos, el estudio de las formas nos lleva indefectible-
mente a reconocer discursos, mensajes, simbolos y temas gue aparecen,
con intensidad variable, en las exploraciones de cada artlculo._ Por eso,
uin ser una investigacién sobre los sentidos. internos que movilizan lqs
ohjetos culturales, éstos merodean el trabajo de acuerdo con la organi-

sneion de cada articulo.

I8 libro se encuentra dividido en dos partes. La pr?mfera esta ded.lcad’a
mnyoritariamente al estudio de las casas edito.ras de dlStlnt.OS credo}s; : czto-
livon, evangélicos, judios y formas de espirituahdad glternai?lvi.. Seda 03;}2
unon puntuales dentro de cada una de estas ‘tfradlcm.nes a sabien 'asde i
vnriedad y amplitud que las define. La seleg?lon se hizo a cgnc1enfla i
liiniles que supone una primera aproximacién al campo y Slil. t1))re ensuzC -
i npotarlo, al menos en esta instancia. La otra parte d_el & r0 ritpl_nz a;to
linhijar con diferentes expresiones culturales que trascien 1en el cir ulals
wlitorial y merecen atencién. Este es el caso d(.a,la escena de la mlfis.u;a}, y
(adion, los cursos especializados y la planificacién de eventos. Los is 11n 0S
papncios actdan de soporte y fuerza modeladora de la cultura material que

noreligi onen a su disposicién. o
’ ‘I"I‘I "'t)»;";;:g: Iz?u'ticulo, “Unapforma de escribir el mundo: las edlti(;)r;aillisj
iulipiosas”, se propone trazar las coordenadas gen'erales de 1,1ndselc 01; =
porlunte del espacio editorial-religioso en la Argentina, a traves del estu
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de editoriales catélicas y evangélicas. Para ello, el trabajo se encuentra
organizado en tres apartados. Primero, se caracteriza la historia del libro
confesional y los principios de orden que lo estructuran sobre la base de
vectores espirituales y comerciales de produccién. Luego, se estudian las
formas productivas y sus variaciones, atendiendo a la variedad de sopor-
tes que se fabrican y los perfiles de creyentes-consumidores a los que se
orientan las mercancias. Por dltimo, en la tercera seccién, el articulo hace
foco en las marcaciones fuertes y débiles de los productos espirituales asi
como en los limites que se ponen en juego en toda editorial —“;A quién no
publicarias?’—.

A continuacién nos encontramos con el articulo de Mariana Espinosa
“Identidad evangélica y cultura escrita”. La autora estudia la Libreria
Editorial Cristiana de los Hermanos Libres en una clave sugerente por-
que, una vez caracterizada la historia y la morfologia de la organizacién,
se dedica a analizar las formaciones de identidad y alteridad cultural que
vehiculizan las imprentas. Aqui se define una arena de disputa entre la
recreacién de una comunidad de pertenencia de los Hermanos Libres, con
su tradicién, costumbres y objetos sagrados —como el himnario o el uso del
velo en las mujeres—, y los riesgos de hibridacién que representa en especial
el neopentecostalismo para las mismas denominaciones protestantes. La
cultura material del grupo es inseparable de una politica de la identidad
que organiza su produccion.

Nahuel Carrone y Maria Eugenia Funes son los autores de “El boom
espiritual: estrategias de diversificacién y de utilidad en el campo de la es-
piritualidad alternativa”. El articulo apunta al an4lisis de la oferta cultural
generalmente denominada como alternativa o new age, la cual se destaca
por ofrecer objetos de fuerte impronta oriental junto a otras tradiciones
a las que se identifica con la heterodoxia del universo religioso. Se lleva
adelante el estudio empirico de dos casos ejemplares: la editorial Deva’s
y la fundacién El Arte de Vivir. Las comparaciones entre ambos agentes
les permiten encontrar patrones diferenciados y a la vez complementarios
de produccién sobre la base de estrategias de diversificacién de la oferta,
en el caso de Deva’s, y de estrategias de utilidad, es decir, de adaptacién a
necesidades concretas de las personas, en el caso de El Arte de Vivir.

“El libro hecho pueblo”, de Barbara Baredes y Leonel Tribisi, se encuen-
tra orientado al estudio de la editorial Kehot Lubavitch Sudamericana,
perteneciente al movimiento judio ortodoxo jasidico Jabad Lubavitch. El
articulo trabaja sobre los modos de articulacién de las légicas religiosas y
comerciales que rigen el funcionamiento de la empresa editora. La dualidad
material-espiritual se erige como una tensién constitutiva de diferentes
areas de la organizacion. Aparece, por ejemplo, en las reglas de Kashrut
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iie definen cuando un libro se ajusta o no a la ley judia, actia en la légica
ilul mecenazgo que habilitan las donaciones internas y forma pa.rte.s de‘ lfas
unlrategias identitarias que se ponen en juego para evitar la. asm}ula(:lon.
11 ohjetivo dltimo de la editorial es la definicién legitima del judaismo. ‘
lin el articulo de Marcos Carbonelli, “Produccién mediatica en el espacio
svangélico argentino”, se lleva adelante un estudio empirico del mensuario
inlerdenominacional EI Puente. Este representa una de las publicaciones tal
vz mas influyentes de los ltimos afios y sin duda una de las mas represen-
(ntivas de los distintos grupos —de sus posiciones, debates y controversias—
(e componen el espectro evangélico en nuestro pais. El autor recupera
(ron dimensiones de su objeto: explora la génesis histérica, a traves de la
firura de sus fundadores y los objetivos iniciales de la empresa, la esPrqctu—
i1 inlerna, con sus criterios de organizacion, roles y apuestas econémicas,
v los contenidos de la publicacién, es decir, las secciones y tematicas que
romponen la “agenda” del mensuario. Aqui emerge como un tema central el
pinpel que juega El Puente, junto a las federaciones evangélicas, en la lucha
politica por una nueva ley de cultos en la Argentina. . :

|.a primera parte culmina con el articulo de Leandro Rocca “Identidades
{undobladas: Bernardo Stamateas como productor de bienes culturales”. La
investigacién apunta a reconstruir las etapas en el desarrollo de Stamateas
on tanto productor de libros, muchos de ellos consideradqs best-sellers por
‘i editoriales. La habilidad del trabajo consiste en explicitar el entl.'amgdo
(e instituciones que acompaiia su despliegue profesiop.al en los 01?cu1'tf)s
wvangélicos primero y su proyeccién posterior a los espacios de comunicacion
swoculares, al “gran publico” del circuito ampliado. Se analizan entonce.ss las
vnriaciones en el tipo de producto cultural que se elabora y las rc_elgcmnes
(e se establecen con las editoriales, el interlocutor al que se dirige y el
modo en que se pone en juego el capital simbélico acumulaflo por el .?utor.
e ahi se deriva un uso situacional de la identidad profesional seglin los
momentos y las circunstancias: a veces como pastor, a veces como psicélogo,
ulras como referente espiritual de las celebridades.

[41 libro contintda, en la segunda parte, con el trabaj(? “Cristo roc.k: una
aproximacién al mundo social del rock cristiano” de M.arlel.a Mosqueira. S'u
situdio lleva adelante una reconstruccién en clave histérica de la organi-
/neion social del campo del rock cristiano. Para ello, aborda dos asp,ec.tos
centrales del fenémeno. Por un lado, explora las convenciones gstgtlco-
roligiosas que atraviesan las formas de produccién musigal conel objgtlvo de
analizar de qué manera convergen las exigencias artisticas y profesionales
(el medio con los valores evangélicos y su visién sobre el rock. Por otro lado,
ol articulo se ocupa de las redes de produccién, distril?ucién y consumo a
(rnvés de una periodizacién sugerente del espacio musical que se inicia en
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la década del 70 y llega hasta nuestros dias. Ambos aspectos confluyen en
una cartografia del rock cristiano organizada en torno a la distincién entre
el circuito mainstream y la escena underground.

Siguiendo con el tema de la musica cristiana, nos encontramos con el
articulo de Luciana Lago “«Esto no es religion, es un estilo de vida.» Jévenes
y pentecostalismo en Comodoro Rivadavia”. La autora estudia el papel de
la misica y la realizacién de eventos como un vector clave para entender la
participacién religiosa de los jévenes dentro de las iglesias evangélicas en la
ciudad de Comodoro Rivadavia. Su trabajo contempla el estudio etnografico
del evento Rescate Cultural que organiza la iglesia pentecostal Vientos de
Cambio y del cual participa la banda de reggae y ska Klandestino. El an4-
lisis hace blanco en los aspectos performativos de la organizacién, la puesta
en escena, el contacto y la trayectoria de las bandas invitadas. La nocién
de “estilo de vida” le permite explorar generacionalmente los criterios de
diferenciacién identitaria que actualizan los creyentes para distinguirse
tanto de sus contemporaneos jévenes como de las formas de religiosidad
heredadas. A

Gloria Miguel es la autora del siguiente articulo, “Radiofonia evangélica:
produccién cultural, mediaciones y religiosidad en frecuencia modulada”.
Su trabajo consiste en un estudio sobre los usos evangélicos de los medios
de comunicacién, atendiendo especificamente al caso de las radios de
iglesias pentecostales ubicadas en la ciudad de Santiago del Estero. La
investigacién explora la propuesta comunicacional de una emisora y la
forma en que el lenguaje evangélico se articula en principio con el lenguaje
radiofénico, y luego también con nuevas tecnologias y redes sociales que
amplian el espacio de participacién de la audiencia en los programas. De
esta manera, el articulo explicita y analiza, a su vez, el modo en que las
sociabilidades evangélicas se modelan a través de los dispositivos comu-
nicacionales.

El libro continta con “El delicado sonido de la Cébala: la negociacién
del sentido en la proyeccién de un producto musical” de Damign Setton.
El articulo explora las estrategias que despliega la banda de rock Atzmus
para habitar simultdneamente el espacio del rock y el espacio de las reli-
giones, donde confluyen elementos dominantes del judaismo con expresio-
nes solapadas de otras formas de espiritualidad como la evangélica. Para
comprender la yuxtaposicién de espacios sociales, el autor estudia las
estrategias de amalgamiento y disociacién a través de las cuales la banda
conjuga apuestas por momentos disimiles como son el proyecto comercial,
el artistico y el religioso. Cada uno de estos proyectos posee una legalidad
propia que tensiona internamente la vida profesional de los misicos y los
obligan a construir un discurso y una imagen legitimante de su posicién

LA

Las formas sociales de las mercancias religiosas

on ¢l espacio cultural. El trabajo tieng el méri,to de reconocsr l: dlirglellsc,t();
acliva de los agentes en la construccién de si mismos en tanto p
en disputa. o
| ”“(l‘,l:ril:iﬁimos cfn el articulo “Ciencia y religién: }os ClI‘CL'Ilt:OS iiedprcc)iduc(;
(ion de expertos en bioética personalista” de ,Gabnela Irrizaba 5 OI;C ii :n
shordan las estructuras de formacién a través d(? las cuales sg ca(;))S e
uxpertos certificados en bioética. La f:lgtora estud1a.1os cp(;‘sgsc :té)licgry 0
(ue imparten diferentes grupos catélicos en la Universida oLy
(Iniversidad CAECE de la Argentina. En cada.caso, se e%cuen e
universo de produccién cultural —de librlos,b I-Qerct:SeiiﬁtocZi}, glze g
icticos, cursos, etc.— que tematizan la bioéty . ok
I.l: ‘ ||ul-(i (1;1r(1: q1,1e se ex’tiende a la Legislatura ya los h.os‘pltales' Iluliiz(;sd?;:
innlisis 1a llevan a identificar una comunidad re11g1.osc.)-eplsbe g
hioclica, a la que caracteriza como una red de ,espec1a11'sta's (Eil(s; da en o
runocimiento, donde comparten valores y teorias, persiguien

uhjetivos politicos.




