CAPITULO 2

LA GLOBALIZACION DE LO RELIGIOSO

Ademds de este pujante movimiento de individualizacién, fruto de
la razén critica y de la autonomia del Sujeto, otra gran tendencia de la
modernidad afecta profundamente a la religion: la globalizacién. Aqui
sefialaremos sobre todo la fusién derivada de la movilidad de los indi-
viduos y del contacto entre culturas. Distinguirfa dos aspectos de este
movimiento de globalizacién. Por una parte, la circulacién a escala
mundial de individuos, grupos religiosos, creencias, sfmbolos y précti-
cas. Por otra, las amalgamas y sincretismos que surgen de esta mayor
movilidad y de esta proyeccién mundial.

Proyeccion universal y circulacién de lo religioso
El mundo como unidad

El afio 1492 es algo mds que un simbolo. Marca el fin del mundo me-
dieval, especialmente con la rendicién de Granada y la retirada de los
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drabes al mismo tiempo que el descubrimiento de América por Crist6-
bal Colén. Esta fecha supone una transformacién del mundo. Mds
exactamente, es la fecha de inicio de un proceso que va a dar lugar al
mundo como entidad, como unidad. La actual mundializacién (la de
los afios 1980-2000) es en realidad tan sélo la profundizacién de este
proceso globalizador cuyo inicio se remonta cinco siglos atrds. Cierta-
mente, las grandes civilizaciones antiguas y medievales también tenfan
veleidades planetarias, mundiales, pero desde 1492 tan s6lo Occidente
consiguié proyectarse a escala mundial en su totalidad. ;Queda algiin
sitio en la tierra que no lleve la huella de la modernidad occidental?

Esta unidad se traduce en la circulacién a escala planetaria en un es-
pacio comun. En las dltimas décadas, los avances técnicos e informdti-
cos han acentuado este proceso. El planeta se ha encogido considera-
blemente: podemos viajar de un extremo a otro del mundo en menos
de un dia, hablamos instantineamente por Internet con individuos
de todos los paises del mundo, tenemos acceso por televisién, cine, la
musica o los libros a la diversidad cultural humana. A esto se afiaden los
importantes movimientos migratorios de Asia y Africa hacia Occiden-
te en el curso de la segunda mitad del siglo XX. En el mundo moderno
los movimientos migratorios de las poblaciones a escala mundial co-

menzaron con la esclavitud y la colonizacién, lo que ya suponfa algunas

mezclas culturales. Igualmente, desde los grandes exploradores del Re-
nacimiento, numerosos pensadores y artistas se interesaron por otras
culturas e intentaron importar algunos de sus aspectos. De las Cartas
persas de Montesquieu a la moda orientalista que cal6 en la alta socie-
dad europea del siglo XIX encontramos numerosos ejemplos del interés
por las culturas no occidentales y algunos mestizajes culturales. Pero el
fenémeno de mezcla de las culturas no ha dejado de acelerarse, de ex-
pandirse geogrificamente y de democratizarse en el curso de las cuatro
tiltimas décadas. Si antes hacfan falta varios siglos para que una religién
se desplegara en una nueva zona cultural, hoy bastan algunos anos
para que un grupo religioso se implante y desarrolle en otro pais.

Nos encontramos ante una situacién en la que las corrientes religio-
sas mds diversas circulan entre todos los continentes. A partir de los afios
sesenta, la inmigracién procedente del mundo 4rabe, del Africa negra,
de Turquia y Asia central y oriental ha tenido como consecuencia la im-
plantacién del islam y del budismo en un buen nimero de paises occi-
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dentales. Los pequefios ingleses, alemanes o franceses se encuentran
cada dia en el colegio con nifios de otras religiones diferentes del ju-
dafsmo y del cristianismo de sus padres, lo que supone un aconteci-
miento muy nuevo. Ademds, la elevacién generalizada del nivel cultural
vinculada a la escolarizacién, la multiplicacién de las fuentes de infor-
macién y también la democratizacién de los viajes al extranjero ofrecen
a los individuos una paleta cada vez m4s amplia de culturas religiosas.
También hay que sefialar otro aspecto: la circulacién de ideas, cre-
encias e incluso de ritos no funciona sélo en el espacio a escala mundial,
sino también en el tiempo a escala de la historia religiosa de la huma-
nidad. En efecto, ya no basta con recurrir a las religiones yendo a otro
lugar, sino también desplazdndose en la memoria. Los dos movimientos
son ademds interdependientes. Tomando a contrapelo la ideologfa del
Progreso que postula un recorrido lineal desde el pasado hacia un fu-
turo mds radiante, muchos individuos o grupos religiosos consideran
que lo més lejano es, por el contrario, depositario de una santidad in-
tacta, de un imaginario més puro, en todo caso, de una espiritualidad
no «contaminada» por los efectos negativos de la modernidad. Ir a In-
dia 0 a la Amazonia es querer buscar la autenticidad arcaica en otro es-
pacio-tiempo diferente del que vivimos. Asf pues, son las categorias de
espacio y tiempo las que se han transformado con la globalizacién.

Los Orientes en Occidente

Paralelamente a la pérdida progresiva del enraizamiento en la religién
de sus padres con la buisqueda individual del sentido de la vida, asisti-
mos a una ampliacién considerable de la oferta espiritual en Occiden-
te. No basta con que el horizonte espiritual se amplie para que los in-
dividuos ocupen estos nuevos espacios transculturales. Hace falta una
busqueda, una necesidad. Sin embargo, es a esto a lo que hemos asisti-
do en Occidente desde finales de los afios sesenta: la nueva oferta reli-
giosa ha encontrado una demanda espiritual nueva. La conjuncién de
estos dos factores explica el éxito de las espiritualidades orientales que se
difunden desde hace treinta afios en Occidente a través de téenicas psi-
cocorporales como el yoga indio, el ci kong japonés o el taichi chuan
chino; la prictica de la meditacién budista, tradiciones religiosas secu-
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lares en curso de aculturacién (especialmente el islam sufi y el budismo
tibetano, que atrae a miles de occidentales), numerosos grupos, a veces
de tipo sectario, fundados por todo tipo de guris, o simplemente cre-
encias indefinidas, como el karma o la reencarnacién que los occiden-
tales se apropian con total libertad.

Aunque se haya producido en el contexto reciente de la globalizacién,
es importante subrayar que esta oleada oriental no es nueva y, sobre
todo, tiene raices profundas. En la Antigiiedad, el establecimiento de
los grandes imperios —el persa primero, después el de Alejandro y el de
Roma— favorecié los intercambios entre Oriente y Occidente. Ade-
mds, griegos y romanos no sélo importaban mercancias de Oriente:
eran sensibles también a las ideas y a las religiones. De la creencia en la
metempsicosis (la transmigracién de las almas) de la que se hace eco
Plat6n en el mito de Er (Repriblica, X) a los numerosos cultos orienta-
les que florecieron en Roma a principios de nuestra era, los préstamos
religiosos de Oriente son innumerables. Diversos factores van a hacer
después que Oriente y Occidente se cierren durante mds de diez siglos:
la caida del Imperio romano y la larga inestabilidad politica que se de-
rivé de ella, la unidad politica de Europa bajo el signo de la religién
cristiana que no admite el pluralismo religioso, el nacimiento de la ci-
vilizacién musulmana que conquisté Oriente Préximo y establecié
una barrera infranqueable entre Occidente y el Lejano Oriente. Hasta
el Renacimiento, los contactos con Oriente fueron tan infrecuentes que
los europeos ni siquiera imaginaban que pudieran existir fuera de la
cuenca mediterrdnea civilizaciones milenarias portadoras de culturas y
tradiciones religiosas de gran profundidad. Después, durante los tres
primeros siglos de expansién colonial y misionera, el descubrimiento de
estas civilizaciones, deformado por el prisma de la cultura cristiana y eu-
ropea, dificulté a la mayoria de los observadores occidentales el acceso
a la riqueza de las religiones asidticas. Esta puerta permanecié cerrada
ademds por barreras lingiiisticas infranqueables.

Sélo en el cambio del siglo XviiI al XIX consiguieron los europeos des-
cifrar todas las lenguas ocultas del préximo y del lejano Oriente: jero-
glificos egipcios, acadio, sénscrito, pali, chino antiguo, tibetano... Esta
apertura lingiiistica, que sacé a la luz los monumentos literarios y reli-
giosos de Oriente, coincidié en Europa con el nacimiento del roman-
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ticismo, que querfa al mismo tiempo superar las fronteras del Renaci-
miento cldsico y su humanismo mediterrdneo grecorromano y buscar
las huellas de una edad de oro de la humanidad, libre de todo materia-
lismo, a través de una civilizacién lejana. En 1800, Friedrich Schlegel
lanza la consigna de los roménticos alemanes: «Es en Oriente donde de-
bemos buscar el romanticismo supremo»'. Esta luz oriental (Ex oriente
lux) no cala en las almas de los europeos del siglo x1x y declina con el
fracaso del romanticismo. Pero sigue deslumbrando a los artistas mds di-
versos, se extiende en el seno de numerosos grupos esotéricos, como la
Sociedad teoséfica fundada en 1875 en Nueva York por Elena Bla-
vatski, e ilumina las vidas de universitarios que multiplican las traduc-
ciones de los libros sagrados y de los tratados espirituales. Antes de la
Segunda Guerra Mundial algunos tienen un éxito clamoroso en Occi-
dente, como el Bardo Todol, el famoso Libro tibetano de los muertos, atri-
buido a Padmasambhava, que se lee en la cabecera de los moribundos
para guiarlos a través de los estados post mértem, o el 7zo 7e King, una
perla de la sabidurfa taofsta, atribuida al sabio chino Lao Tse.

A este interés creciente, pero atin fundamentalmente intelectual, se
superpone otro fenémeno a partir de finales del siglo XIX: el despertar
de un interés més espiritual, ms existencial. Después de haber intere-
sado al pensamiento, las sabidurfas orientales comienzan a entrar en el
espiritu de algunos occidentales. Romain Rolland reconoce haberse
emocionado con los escritos del mistico hindi Ramakrishna (1836-
1886). Su célebre discipulo Vivekananda expuso en 1894 los principios
del neohinduismo en el Parlamento mundial de las religiones de Chi-
cago. Sus palabras tuvieron tal eco entre los occidentales que a conti-
nuacién fundé numerosas «misiones» en todo el mundo. Pero la ma-
yoria de los gurtis indios no necesitan desplazarse: los discipulos vienen
a ellos. Como ocurre con Ramana Maharchi (1879-1950), considerado
el mayor sabio de la India moderna y que permite, sin duda por pri-
mera vez, a los occidentales familiarizarse con la tradicién de la Advai-
ta Vedanta en contacto directo con un maestro. Ms controvertido, su
contemporineo Sri Aurobindo (1872-1950) fundé un ashram en Pon-
dicherry, al que acudieron muchos europeos para seguir sus ensefianzas
y practicar ejercicios espirituales bajo su direccién.

Estos maestros espirituales tan distintos aportaron a los occidentales
un elemento hasta entonces desconocido: la prictica del yoga o la me-



ditacién. Un poco antes de la Segunda Guerra Mundial, algunos euro-
peos, como el padre Lassalle o Graf Diirkheim, se iniciaron en la me-
ditacién zen junto a maestros japoneses y transmitieron estas técnicas en
Occidente, principalmente a cristianos deseosos de adoptar una técnica
psicofisica que les ayudara a rezar. La exploradora francesa Alexandra
David Néel aprendié a practicar la meditacién tibetana junto a un er-
mitano y describié sus beneficios en sus obras, traducidas a muchos
idiomas. También entre las dos guerras las artes marciales japonesas
(yudo, kendo, kdrate, aikido) comienzan a ser conocidas en Occidente.
Mis que un deporte o una técnica de combate, eran consideradas por
los primeros adeptos portadoras de un estado espiritual y una discipli-
na interior susceptibles de transformar toda la vida del practicante.

Los primeros contactos con los maestros orientales, a partir de prin-
cipios del siglo XX, permitieron a las élites familiarizarse con las artes
marciales japonesas, las grandes técnicas de meditacién hindies o bu-
distas, el yoga y las diferentes técnicas psicofisicas que favorecen el de-
sarrollo de la vida espiritual. Sélo influyé en algunas personas, pero es-
tos pioneros tuvieron un papel decisivo de mediacién entre la sabiduria
oriental y la transmisién de técnicas y espiritualidades que cada uno
puede experimentar.

Serd a partir de los afios sesenta, con el movimiento de la contra-
cultura, cuando asistamos a una pujante ola de difusién de las éspiri-
tualidades orientales en Europa y Estados Unidos. Miles de occidenta-
les que buscaban otros horizontes espirituales diferentes de los de las
Iglesias cristianas se van a India, Nepal o Japén. Van a buscar junto a
los gurtis indios, monjes zen japoneses y lamas tibetanos —exiliados en
el norte de la India a partir de 1959— la posibilidad de realizar una ex-
periencia interior. Algunos vagan por las calles de Katmandii buscando
drogas que modifican los estados de consciencia, mientras que otros fre-
cuentan los ahsrams o monasterios e invitan a sus maestros a venir a en-
sefiar en Occidente. De este modo varios grandes lamas tibetanos vie-
nen a fundar centros en Europa y Estados Unidos a partir de finales de
los afios sesenta. También algunos maestros espirituales vienen por su
cuenta a ensefiar una prictica: tal es el caso de Taisen Deshimaru, un
laico japonés que desembarcé en Francia en 1967 con el tnico objeti-
vo de ensefiar a los occidentales a practicar la meditacién zen. Su éxito
fue inmediato, y la asociacién que fundé cuenta hoy dfa con casi 200
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dojos en Europa. Algunos occidentales fueron también a Asia para en-
contrar maestros capaces de ensefiarles artes marciales, yoga o medicinas
tradicionales como la acupuntura. Desde hace veinte afios, la inmigra-
cién china favorece igualmente la difusién de técnicas energéticas como
el taichi chuan.

A través de este movimiento de doble sentido las espiritualidades
orientales se desarrollan en Occidente. Su éxito se debe en parte a los
medios de comunicacién, que los dan a conocer al gran publico. Por
ejemplo, las peliculas del director francés Arnaud Desjardins, retrans-
mitidas muchas veces por televisién a mediados de los anos sesenta,
contribuyeron en gran medida a la difusién de Oriente en Francia.
Desde hace una década los documentales y peliculas se multiplican, so-
bre todo los referidos al dilai-lama y el budismo tibetano, que sensibi-
lizan a un publico cada vez mayor. Las revistas dedican regularmente su
portada a este tema, contribuyendo a despertar su interés.

Si el Oriente del budismo, el hinduismo y distintas sabidurias chinas
ejerce una verdadera atraccién, no hay que olvidar la relativa influencia
del islam, a través principalmente de la mistica sufi. La relacién entre el
Oriente musulmén y el Occidente se remonta evidentemente a la Edad
Media. Desgraciadamente, muchas veces en la representacién social se
reduce esta relacién a las guerras de conquista, cruzadas y contracruza-
das. Es decir, una relacién determinada por la fuerza de las armas.
Esta imagen perdura, y ain hoy las tensiones politicas existentes entre
estas dos civilizaciones se perciben a veces como la reanudacién de los
antagonismos militares medievales. Afortunadamente, una gran parte
del orientalismo y de los estudios comparativos religiosos han puesto en
evidencia el cardcter reduccionista de esta historiografia de sesgo militar:
los intercambios intelectuales y espirituales entre el islam y la cristian-
dad medieval fueron numerosos y fecundos. En esa época, Occidente
recibié mds de Oriente que a la inversa (matemdricas, artes, filosofia,
mistica). Entre las grandes figuras que contribuyeron a rehabilitar y di-
fundir en Occidente el patrimonio cultural y espiritual del islam po-
demos citar los nombres de Louis Massignon, Henri Corbin, Louis
Gardet y Jacques Berque. Los 4rabes cristianos también participaron en
este movimiento de rehabilitacién cultural, como por ejemplo el abad
Youakim Moubarac, cuya islamologia demostré ampliamente las coin-



cidencias entre el Oriente musulmén y el Occidente cristiano, incluso
en los periodos de tensiones.

En esta rehabilitacién de la cultura musulmana, la revalorizacién de la
espiritualidad zasawwuf, dicho de otro modo, el sufismo, ya sea de len-
gua drabe, persa o turca, es fundamental. Las conversiones contempo-
rineas de occidentales al islam tienen motivaciones muy diversas, pero la
atraccién que ejerce el sufismo es uno de los principales factores. La bis-
queda espiritual que propone el islam suff afirma que la realizacién es-
piritual es una realizaci6n interior y personal. La principal figura espiri-
tual del sufismo es el andaluz Ibn Arabi (1165-1240), que ha dejado una
importante obra y una impronta indeleble en la teologfa mistica isldmi-
ca. Otras grandes figuras del sufismo como Hallaj (858-922) o Rumi
(1207-1273) ejercen una atraccién particular sobre los occidentales por
la fuerza de su poesia, la insistencia sobre el amor de Dios y su gran li-
bertad respecto a la tradicién. Este texto de Rumi es un buen ejemplo:

:Qué hay que hacer, oh musulmanes? Porque no me reconozco a mi mis-
mo. No soy cristiano, ni judio, ni parsi, ni musulman. No soy del Este, ni
del Oeste, ni de tierra firme ni de la mar. No soy del taller de la naturaleza
ni de los cielos giratorios. No soy de la tierra, ni del agua, ni del aire ni del
fuego. No soy de la ciudad divina, ni del polvo, ni del ser ni de la esencia.
No soy de este mundo ni de otro, ni del parafso ni del infierno. No soy de
Adin ni de Eva, ni del Edén o de los 4ngeles del Edén. Mi lugar es ningu-
na parte, mi huella la que no deja rastro; no es ni el cuerpo ni el alma, por-
que yo pertenezco al alma del Bien Amado. He abdicado de la dualidad, he
visto que los dos mundos son uno. Es Uno lo que yo busco, Uno lo que
contemplo. Uno al que llamo. El es el primero, el dltimo, el més lejano y el
mis cercano. Tan s6lo sé «Oh, él» y «Oh, el que es». Estoy embriagado por
la copa del amor, los mundos han desaparecido de mi vista; nada me im-
porta sino el banquete del espiritu y la borrachera salvaje. Si en mi vida he
pasado un instante sin ti, a partir de esta hora y de este momento lamento
mi existencia. Si puedo tener en este mundo un instante contigo, quiero
hollar los dos mundos, danzar triunfante toda la eternidad?.

Al igual que con el Extremo Oriente, centenares de occidentales en el
siglo XX deciden ir al Magreb, Afganistdn o Turqufa para encontrar a los
maestros sufies. Como en el caso de René Guénon, uno de los europe-
os mds conocidos que se convirtié al islam y cuya obra ha marcado el

esoterismo europeo de la primera parte del siglo XX. Mds reciente-
mente, autores tan distintos como Michel Valsan, Michel Chodkiewcz,
Charles-André Gilis, Eric Geffroy o Bruno Guiderdoni han continua-
do profundizando en el legado de Guénon. Estas personas alinan en su
mayor parte erudicién universitaria y practica del sufismo. Entre los
convertidos, la erudita francesa Eva de Vitray Meyerovitch, ademas
de numerosos ensayos, ha dejado una bella Anthologie du soufisme, en la
que publica un gran nimero de textos musulmanes que testimonian la
importancia para esta religién del camino inicidtico interior.

Simplificacion y estandarizacion de las creencias

L.a movilidad religiosa no sélo atafie a individuos, grupos o religiones,
sino también a creencias, pricticas y técnicas apartadas de su cultu-
ra original. Al viajar cada vez mds rdpidamente, al globalizarse, estas
creencias y practicas tienden a simplificarse, a adaptarse a cada cultura.
La globalizacién define en cierto modo una norma y un minimum cul-
tural e ideolégico a partir de estas mezclas resultantes del proceso de cir-
culacién de ideas, objetos y personas. Como ha subrayado Danitle
Hervieu-Léger, esta circulacién que supone una estandarizacién (en el
sentido de simplificacién) del imaginario, de la identidad cultural y de
la espiritualidad constituye también una de las razones del rechazo o re-
sistencia de las corrientes religiosas con una fuerte identidad, ya sea el
cristianismo, el islam, el hinduismo o el judaismo. Tendré la ocasién de
volver en el capitulo siguiente a este fenémeno concreto en que lo reli-
gioso y lo moderno mantienen una relacién mds problemitica que la
mayorfa socioldgica de fieles.

Vemos pues pulular en Occidente diversas técnicas de mediracién
que poco tienen que ver con la complejidad de los métodos orientales
de donde proceden y que no podrian, en un contexto tradicional,
aprenderse sino bajo el control de un maestro experimentado. Ocurre
lo mismo con los chakras, famosos centros de energia repartidos por
todo el cuerpo que estdn en la base del yoga y de la medicina ayurvé-
dica india. A través de una lectura ultrasimplificada, son incontables los
métodos de «apertura» o de «reequilibrio» de los chakras que se ofrecen
en Rio, Paris, Londres, Tokio, Los Angeles, Madrid o Tel-Aviv.



Podrifamos mencionar la creencia en la reencarnacién que se ex-
tiende por todo el planeta lejos del marco teérico y cultural oriental de
donde procede. De hecho, es a través de una relectura occidental sim-
plificada como esta forma de creencia post mértem se globaliza desde
hace unos treinta afios a través de obras de ficcién, peliculas y series te-
levisivas americanas (como Expediente X) y vuelve hasta Oriente en in-
dividuos desconectados de su propia cultura. Bajo su forma occidental
estandarizada, la idea de la vida después de la muerte se desarrolla en
interaccién constante con la temdtica de la realizacién individual en este
mundo, que tiende a suplantar la de la salvacién en el mis all4.

Podrfamos citar también el éxito de relatos ficticios o cuentos inicidti-
cos, como El alguimista del brasilefio Paulo Coelho, traducido a cin-
cuenta y cinco idiomas y vendido en ciento cuarenta paises en la dltima
década (véase el capitulo 7), que homogeneizan una serie de mitos,
creencias y prcticas magico-religiosas tradicionales.

El caso de la astrologfa es también paradigmatico. Nos encontra-
MOs ante una creencia muy antigua y universal: todas las grandes civili-
zaciones poseen un corpus astrolégico. Mucho antes de la modernidad
habfa una astrologfa china, hindd, azteca, musulmana, tibetana, etc.

Asistimos hoy, por una parte, a la recuperacién de estos simbolos,
creencias y pricticas astrolégicas que habfan caido en desuso a veces
(como sucedi6 en Europa de la segunda mitad del siglo xvi1 a la segun-
da mitad del siglo xx), pero, sobre todo, al desarrollo universal de dos
formas de astrologfa simplificadas al extremo: la occidental de los signos
solares mensuales (Aries, Tauro, Géminis...) y la china de los signos
anuales (Caballo, Dragén, Tigre...). La estandarizacién de estos dos
sistemas —que representan en su respectiva cultura un aspecto muy
marginal del corpus astrolégico— se universaliza porque tratan del in-
dividuo (todos podemos sentirnos afectados) y porque no necesitan
ningtin cdlculo: basta con conocer el mes de nacimiento para descubrir
el signo solar de acuerdo con la astrologfa occidental y el afio de naci-
miento para descubrir el signo chino. Vemos cémo se multiplican en
todo el mundo, a través de los medios de comunicacién o de pequefios
libros vendidos en quioscos, previsiones astroldgicas para Tigres, Cerdos,
Escorpiones, Cabras, Monos, Ratas y otros animales a través de los
cuales cientos de millones de individuos intentan identificarse y descifrar
su destino (a menudo con una mezcla de credulidad y escepticismo)

Religion y logica capitalista del mercado

Asistimos pues a una mezcla religiosa planctaria' sin preced'.?nte en la
historia de la humanidad. Ademds, el cardcter laico y pl'ur_allsta de las
sociedades occidentales favorece la movilidad de los. i’ndmduos de un
grupo religioso a otro. Para describir la nueva situacion de lo religioso
en la modernidad, los sociélogos estadounidenses no dudaron, a ﬁnale’s
de los afios sesenta, en usar la metifora de la economia de x.fn..‘:rcado. AS},
de acuerdo con los andlisis de Berger y Luckmann, las rel.xg_lones tradi-
cionales se colocan en «el mercadon: las instituciones rel.lglosas deben
«vender» su «producto» a una clientela que no estd ya obligada a «corln—
prar». Como consecuencia de esta situacion plural que responde a la 16-
gica de mercado, las religiones deben adaprarse a la demanda de sus
adeptos, convertidos en «consumidores». Aunque cuenten con «anti-
guos clientes» fieles a la marca, no pueden encontrar nuevas «salidas»
sin hacer «estudios de mercado» para responder a las nece.s:dades cam-
biantes de los individuos. Las aproximaciones e<.:1'1mén1cas también
son, seglin estos autores, una exigencia de la situacion plural.y rcsFon—
den a la misma légica de mercado: una competencia 'dv_smamado eroz
puede tener como consecuencia el alejamiento definitivo de p0§1bles
consumidores del mercado religioso. Mds vale entonces que los l'lVal?S
se pongan de acuerdo para «fijar los precios» y evitar una c.or.npctcnccia
autodestructora en un mercado de bienes simbélicos y religiosos cada
vez mds saturado’. :

Efectivamente, la circulacién de los bienes simbélicos en un contexto
plural no estd vinculada necesariamente a las légicas especificas de la
economfa moderna de mercado. Resulta sorprf:n'dcntc en I.Eu'rop‘a des-
pués de una larga situacién de monopolio rehglo’so (el cristlamsmo?,
pero esta figura no es nueva en Occidente. Podnamosr r‘ecordar la si-
tuacién del Imperio romano, en el que decenas de religiones, y espe-
cialmente de cultos orientales, se disputaban los favores de los ciuda-
danos romanos, que disponfan libremente los divcrsgs eleme.ntos de su
religién personal detras de la fachada del culto oficml rendido al ecrln—
perador. Fue precisamente por este rechefzx.) a rendir culto al emperador
y su pretensién de practicar la dnica n‘ehglon vc.rd?dera por lo que su-
frieron martirio las primeras comunidades cristianas. Lo que sigue
siendo pertinente respecto a la nocién moderna de mercado es que asis-



timos por una parte a comportamientos individuales que se parecen
cada vez mds a los de los consumidores (volveremos a ello al final del
capftulo) y por otra, a comportamientos de grupos religiosos directa-
mente inspirados en la légica y métodos del capitalismo: publicidad,
mirketing, interés y rentabilidad, etc. EJ fenémeno sectario representa
una caricatura de todo esto, pero constatamos también en las religiones
histéricas, en grados diversos y sobre todo en el protestantismo, un es-
fuerzo de ciertos lideres religiosos por aumentar su audiencia y fidelizar
a los recién convertidos de acuerdo con técnicas que obedecen punto
por punto a las légicas econémicas modernas. De Ja metdfora hemos
pasado a la realidad de la légica capitalista del mercado.

El pentecostismo: una religion-mundo

Una de las corrientes religiosas que tienen actualmente el viento a favor
en el mundo es el pentecostismo, que resume perfectamente las caracte-
risticas que acabamos de nombrar: proyeccién universal, circulacién,
simplificacién, estandarizacién y légica capitalista de mercado. El pen-
tecostismo es un movimiento protestante que no procede directamente
de las Iglesias tradicionales (luterana, calvinista, anglicana, etc.), sino
que se vincula a un movimiento multiforme que recorre numerosas co-
munidades salidas de la Reforma dando lugar a otras nuevas y que de-
nominamos evangelismo. El evangelismo tiene como Iasgos caracteristi-
cos la insistencia en la conversién de las personas (you must born again),
el celo misionero (llevar almas a Dios), la constante referencia 2 Ia Biblia
(back to the Bible) y el rigor moral. Esta corriente se ha venido desarro-
llando primero en Estados Unidos y después en el resto del mundo des-
de mediados del siglo xix. Muy heterogénea, incluye tanto a movimien-

tos ultraconservadores de tipo fundamentalista como a grupos

pentecostistas de tipo emocional, con cardcter hibrido y una preocupa-

cién por la ortodoxia teolégica bastante menos evidente. En sy conjunto,
el evangelismo experimenta desde hace unos treita afios un crecimiento
incretble en todo el mundo: fepresenta aproximadamente a un cuarto del
panorama religioso norteamericano, m4s de cuarenta millones de perso-
nas en Suramérica y casi tantas en el Africa subsahariana; ha aumentado
espectacularmente en China continental, en Filipinas, en Corea del Sur,
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en el Caribe, en Europa del Este y Europa uc.cidental'(rcprcscnta ya un
tercio de los protestantes franceses). El evangellsmol se 1'mp!anta en pafses
donde el cristianismo estaba ausente o era muy minoritario.

La rama del evangelismo que experimenta el. mayor aumento es .?I
pentecostismo, un movimiento de desp‘ertar nacido a principios del Sli
glo XX, que insiste en la fuerza del Espiritu Santq, capaz de regenerar ¢
alma del fiel fervoroso, de ponetle en contacto direcro y femoc10nal con
la presencia divina y aportarle todo tipo de _bilenes mater_lales: c.:uracuc)ini
prosperidad, éxito. La clave de la expansién planetar.la reciente ale‘r
pentecostismo se debe sin duda a tres sintesis que ha sabido realizar, ali-
nedndose con una légica capitalista de mercado que le asegura una
mecdnica de desarrollo tipica de las multinacionales.

La primera sintesis se refiere al individuo y all grupo. Perfectamente
ajustado al individualismo moderno, ofrece al mismo tiempo certezas y
una dimensién comunitaria para individuo§ cult.uralmente. desar_rzugados
0 que no pueden soportar hasta el final el aislamiento y la u‘lcetn.cilumblre
de la busqueda espiritual individual. E'l grupo conforta al indivi clilo’do
apoya afectivamente, valida sus creencias, por no hablar de las l‘;“, es de
solidaridad que establece en los paises del Tercer Mundo. Pero e glrupo
del que hablamos aqui no tiene ya nada que ver con las grandes Igdescias
burocriticas del pasado: se trata de una red de numerosas comun.lha es
pequefias muy bien arraigadas a nivel local. Como senala C. Smith,

en el mundo moderno plural la gente no necesita, para mantener su creencia
religiosa, macrocosmos sagrados. Sélo necesita «paraguas sagrados;, es dec:ir,
pequenos mundos portitiles, accesibles, relacionales —grupos re 1glolsos ; e
referencia—, bajo los cuales sus creencias pueden tener sentido completo®.

La segunda sintesis es igualmente significativa: la adaptacién a cada
nueva cultura en la que se introduce, conservando algur_los (lie'sus ras-
gos, pero manteniendo su preocupacién por una ortodoxia cristiana: re-
ferencia a la Biblia y a Jesus, bautismo e mteg;nc_:[ac% moral,. Estamos ante
una sintesis que a menudo da lugar a una religiosidad hibrida, mestiza,
de diferente color dependiendo del pais, pero que conserva su caractexl'
universal por sus fuertes referencias cristianas. Est.a sfntesis cl:ultura
entre particular y universal se encuentra en la organizacién de los gru-
pos pentecostistas; éstos funcionan metdlante una red‘ que conecta co-
munidades locales de una gran diversidad a un movimiento interna-



cional —la Iglesia madre— que proporciona a los miembros de cada
pequefio grupo el sentimiento de pertenecer a una gran familia mun-
dial. El convertido experimenta pues en si mismo, mediante su cuerpo
emocional, la fuerza divina, en el marco de una comunidad que inten-
ta adaptar la cultura local a la de un cristianismo universal.

La tercera sintesis realizada por el pentecostismo es la de lo arcaico
—que se expresa en la esperanza permanente en los milagros, la omni-
presencia del exorcismo o del pensamiento mdgico-religioso («Pido
con fe, por lo que recibo curacién y prosperidad»)— y lo hipermoder-
no a través de la utilizacién de los medios de comunicacién mds avan-
zados. En el curso de los afios ochenta los grupos pentecostistas han
multiplicado los grandes shows a la americana utilizando todos los me-
dios a su alcance y sobre todo han creado cientos de emisoras de radio
y cadenas de televisién que difunden su mensaje y retinen a sus adeptos
en espacios cada vez mayores. Esta red de medios modernos no sélo
acenttia el fenémeno de transnacionalidad, sino que también da al fiel
la sensacién de formar parte de la modernidad tecnolégica. Jean-Pierre
Bastian explica asf cémo el pentecostismo ha aumentado progresiva-
mente sus adeptos en Suramérica y ha adquirido una cierta legitimidad
debido a su modernidad técnica y a su impacto medidtico:

Este proceso de creacién de una red transnacional recurriendo a la hiper-
modernidad en la comunicacién explica el crecimiento espectacular de los
movimientos evangélicos y pentecostistas, especialmente en el seno de la cla-
se media e incluso en la clase media alta. El pentecostismo adquiere asf una
legitimidad cultural. Denigrado durante mucho tiempo por los sectores so-
ciales dominantes, est4 saliendo del gueto sectario y de la cultura marginal
gracias a la transnacionalizacién medidtica, Y lo ha conseguido integrando
en sus pricticas la cultura de la imagen milagrosa que se transforma en la de
la pequea pantalla (que se toca para recibir una bendicién) y la hipermo-
dernidad medidtica que aporta técnica y «comerciabilidad» al mensaje’.

Podrfamos decir que la pobreza teoldgica del mensaje y el cardcter m4-
gico de las prdcticas se ven compensados por otras dos fuentes de legi-
timidad distintas de la razén religiosa y cientifica: la técnica y el éxiro.

Estas tres sintesis entre individuo y grupo, entre cultural/local y
universal/global, entre arcaismo y modernidad técnica, se inscriben
asimismo en la légica del capitalismo mercantil. Durante los anos
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ochenta la mayorfa de los grupos pentecostistas calcaron el modelo de
las grandes empresas internacionales. Sus lideres se convierten en ver-
daderos empresarios que intentan seguir y anticipar las necesidades de
los consumidores del mercado religioso. Se espfan y copian unos a
otros, lanzan nuevas pricticas como si fueran productos nuevos que re-
tiran del mercado tan pronto como dejan de funcionar, hacen publici-
dad, fomentan la rentabilidad y los resultados y asumen el éxito como
signo manifiesto de su eleccién divina, situdndose de forma cierta-
mente exagerada y caricaturesca, pero real, en la ética calvinista del éxi-
to profesional asociado a la salvacién, muy bien analizado por Max We-
ber en su obra sobre Lz ética protestante y el espiritu del capitalismo®.
Esta légica econémica aplicada a la religién tiene varias consecuen-
cias tanto para las organizaciones religiosas como para los propios con-
tenidos de las creencias. El pentecostismo se desarrolla dando lugar a
nuevos grupos, cada vez mis flexibles y adaptados, lo que tiene como
consecuencia una multiplicacién de las organizaciones tan répida como
la expansién global del movimiento. En cuanto a las creencias, para ser
adoptadas por el mayor nimero posible de consumidores en todo el
planeta, se simplifican al limite. «Jests es la solucién» se convierte en el
credo minimalista de esta religién-magia que promete salud y prospe-
ridad a sus adepros, que utiliza los métodos de gestién de la economia
de mercado, que toma nota de la relacién individuo-mundo, pero lo in-
corpora en pequefias comunidades locales, que alfa universalidad y
aculturacién, arcaismo y modernidad, y que, por supuesto, no ha ter-
minado de desarrollarse al ritmo acelerado de la globalizacién.

La era del bricolaje global

Una de las consecuencias de la circulacién global de lo religioso es la
formacién de nuevos tipos de mezclas, de sincretismos. Nuestra época
estd marcada por mestizajes religiosos de gran envergadura que tienen
como marco el mundo entero. Conviene, sin embargo, distinguir entre
dos tipos de mezclas: las que tienen lugar sobre todo en el sur, en una
estructura que se parece todavia a la de las sociedades tradicionales, y las
que se producen principalmente en el norte y cada vez mis en Sura-
mérica por medio de individuos que «fabrican» su religién a la carra.
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Aunque a veces los dos fenémenos se superpongan —especialmente en
Suramérica—, veremos que es importante mantener esta distincién.
Consideremos en primer lugar la cuestién de los sincretismos de tipo
(neo)tradicional y después el de tipo individual que encuentra su tra-
duccién en la metéfora del «supermercado del sentidon.

El mestizaje religioso

Antes de recordar los sincretismos de los grupos contemporineos, no
estd de mds recordar que ninguna religién histérica se ha librado de
mezclas y mestizajes. El judaismo toma prestado a Egipto y Mesopota-
mia, el cristianismo presenta una sintesis de judaismo y de helenismo,
el islam bebe en la Biblia y en las tradiciones 4rabes preisldmicas, el bu-
dismo tibetano, del budismo indio y del chamanismo Bén, etc. No
existe ninguna religién que sea «pura», que esté libre de «contamina-
cién» externa. Las tradiciones religiosas, tal como las conocemos hoy y
como podemos conocerlas a través de estudios histéricos, son una
amalgama de diversas corrientes de pensamiento, creencias y culturas.

También es importante subrayar que este trabajo de composicién
que podemos ver en toda cultura humana y por tanto religiosa no se
elabora sin tensiones, es decir, sin intentar una nueva elaboracién co-
herente. El mestizaje religioso de las religiones histéricas o tradicionales
no consiste en la yuxtaposicién o la confusién de creencias heterogé-
neas. Es el fruto, a menudo secular, de nuevas sintesis conseguidas
con un gran trabajo de reinterpretacién. Los elementos tomados de
otras culturas se redisponen de forma consciente y orgénica para pro-
ducir una sintesis coherente. Por ejemplo, los primeros teélogos cris-
tianos, los Padres de la Iglesia, no utilizaron una categora cualquiera del
pensamiento griego para formular el dogma trinitario del cristianismo
naciente, profundamente enraizado en la fe y la cultura judfas. Eligieron
conceptos del pensamiento estoico como el logos para hablar del Hijo o
el pneuma para hablar del Espiritu Santo, porque dichos conceptos
parecfan poder asumir las categorfas biblicas sin traicionarlas. El traba-
jo sincrético tradicional intenta evitar el escollo de lo que comtinmen-
te y de forma peyorativa se denomina el «sincretismo», es decir, la
confusién y amalgama incoherente, justamente porque asume las ten-
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siones surgidas de mestizajes culturales delimitando las légicas incom-
patibles, buscando la coherencia en el conflicto. El trabajo sincrético en
una sociedad tradicional requiere por tanto una gran memoria. Se uti-
lizan elementos cuyo significado anterior se conoce.

Ejemplos de sincretismos neotradicionales africanos

El Africa negra constituye un buen ejemplo de mezcla, de mestizaje, de
trabajo sincrético contempordneo que calificaremos de «neotradicional»,
puesto que posee los rasgos tipicos de las sociedades tradicionales pero se
expresa en el contexto moderno de la globalizacién. Para evitar malen-
tendidos recordemos la distincién necesaria, cuando hablamos de fené-
menos religiosos modernos en Africa negra, entre Iglesias y cultos surgi-
dos de este trabajo sincrético y los que proceden del despliegue misionero
de tipo pentecostista y evangélico. Como acabamos de sefialar respecto al
pentecostismo, el protestantismo se desarrolla especialmente haciéndose
cargo de las problemiticas de la curacién, de la emocién, del ritual.
Rasgos que comparten las religiones neoafricanas. Hay por tanto una re-
lacién de competencia entre ellas. Pero las Iglesias evangélicas, aun cuan-
do intenten adaptarse a las culturas locales (aculturacién) y tomen algu-
nas de sus caracteristicas, recusan abiertamente el sincretismo, que ven
como un compromiso con el paganismo. Diversos analistas han demos-
trado ademds que el movimiento que dio lugar a los sincretismos africa-
nos no se producfa de forma mecénica desde el norte occidental hacia el
sur africano. Efectivamente, en muchos casos, otro sur fue el interme-
diario, en este caso América Latina y especialmente Brasil.

El sincretismo africano toma formas diversas segtin el lugar, los gru-
pos étnicos, las lenguas y los animismos. El punto comtin en esta di-
versidad es el hecho de que se crea un espacio nuevo, inédito, desde una
aportacién endégena tradicional y una exégena, que es el cristianismo
occidental. Podemos observar esta mezcla a través de la forma en que
los creyentes van a interpenetrar el cristianismo y el paganismo tradi-
cional. Como han sefialado los antropélogos africanistas, una de las
condiciones del éxito del mestizaje religioso es la reinterpretacién, es de-
cir, una «apropiacién de los contenidos culturales exégenos mediante
categorfas del pensamiento de la cultura nativa»’.




Podemos intentar descifrar el sincretismo africano a través de dos
grandes lineas. En primer lugar, una resistencia cultural y espiritual para
salvaguardar cierto patrimonio tradicional, una sensibilidad, una con-
cepcién del mundo endégeno frente a lo que se percibe como una
agresién cultural y un imperialismo religioso colonial y neocolonial oc-
cidental. A continuacién, una insercién relativa que demuestra al Otro
(en este caso al occidental) que s es capaz de compartir una gran par-
te de sus propias categorfas que en este caso son figuras religiosas cris-
tianas. Por ejemplo, en Africa ecuatorial surge un culto sincrético alre-
dedor de la figura hibrida del Cristo nganga.

Una de las dimensiones mis importantes de este bricolaje sincrético
es la diferencia en el cristianismo entre lo que procede del rito y de la
teologfa dogmitica. Es, por lo general, el primer elemento objeto de
una instrumentalizacién, de una incorporacién a la nueva prictica re-
ligiosa. Por ejemplo, en el sincretismo de la etnia fang en Gabén en-
contramos el bitwi, la comunién de «iboga» en la que asistimos a una
«apropiacién del simbolismo cristocéntrico en el orden ricual»®. La
iboga, una droga, ocupa el lugar de la hostia en el ritual catélico y €s re-
partida entre los fieles por una especie de ministro del culto, el nganga.

Toda Africa estd sembrada de estos sincretismos y estos «despertares
proféticos» que varfan también en funcién del tipo de cristianismos al que
deben enfrentarse los africanos: carolicismo europeo, protestantismo nor-
teamericano, protestantismo brasilefio, etc. En esta diversidad podemos
citar la Iglesia yoruba, los cultos neovudd, Ia Iglesia de los Antepasados en
Congo o la Iglesia de If4 en Nigeria. Uno de los movimientos mis popula-
res es el de la Iglesia del cristianismo celestial ( Celessial Church of Christen su
version nigeriana), que se fundé en Benin en 1947. Ha superado amplia-
mente los limites geogrificos y étnicos de sus origenes para implantarse en
un gran niimero de pafses africanos e incluso en Europa entre ciertos ele-
mentos de la inmigracién africana de la periferia de las grandes metrépolis.

El supermercado de los valores
¢:Qué ha pasado con el mestizaje religioso en las sociedades occidentales

contempordneas? El doble movimiento de individualizacién de lo reli-
gioso y desregulacién institucional que supone, y la globalizacién de lo
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religioso y ampliacién de la oferta que se .der.iv.a de ¢l tiene como con-

secuencia la construccién de una religion individual a la carta en la. que
cualquier combinacién es posible. Los s{mbolos y las creencias religio-
sas, indefinidas y asequibles, se exportan, importan, mezclan y trans-
forman, se vinculan y desvinculan al gusto de las incontables combl-
naciones creadas por diferentes grupos, pero _sokre todo_por los Rropéos
sujetos. Enraizados superficialmente en su religién de‘ origen, o bien le-
sarraigados de toda pertenencia religiosa, cada vez mis 1nd1v1du0.s se in-
teresan sucesivamente —o simultdneamente— por diversas tradu:lonesi
religiosas. Practican yoga u otra forma c’ie trabajo corpo‘r:'d, lj‘n e

Fvangelio y a los misticos cristianos o sufies, a veces tambleri re: 1zari
un trabajo psicoldgico, se interesan por el esoterismo, la astrologia o e

arot, etc.

1 l]-(I’ta’ra calificar este tipo de religiosidad a menudo se ha emPleado la
metifora del supermercado: los individu'os se pasean en un gigantesco
supermercado de los valores con su carrito y eligen entre las_ dlstllr:itas
creencias, pricticas y rituales religiosos de la humafn.dad. Vincu ados
aun a una tradicién o totalmente desocializados religiosamente, pico-
tean indiferentemente segtin sus necesidades para elaborar su propia
sintesis y crearse su propio sistema mégicgo-religmso. ;

Tres factores entran en juego. La creciente fractura entre la dimen-
si6n identitaria y la dimensién de «sentido» de lo rell'gl.o’so que ve
cémo se desarrolla una demanda espiritual fuera de la tradlcu?n. El zap-
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ping, la inestabilidad, el nomadismo, la primacfa de lo mm;:ldla.to mut:is
tran que la inversién en una nueva creencia, en un nuevo onz,mlitel e
valores, sigue siendo precaria y puntual. Flnalmeptc, la mayoria de ;s
personas no busca hoy en lo religioso un medio de superarse o de
transformarse frente a la alteridad, sino mds bien de realizarse, de sen-
tirse bien: en pocas palabras, se busc.a més.el desarrollo pcrson?J’, qlclif: €s
el imperativo de la modernidad pslclo!églc.a, que la .d.esposcsmn el s
mismo, que es la consigna de la espiritualidad trad1c1’orllal. Estos e e—l
mentos conducen a un comportamiento que entronca facqmente con e
de un consumidor que elige lo que quiere y deja lo dem:}s, cambia de
producto cuando el anterior le parece menos eficaz o madaPFado a
sus nuevas necesidades, acumula experiencias 0 lecturas e§p1r1tuales
como otros tesoros adquiridos sin esperar necesariamente el tiempo su-
ficiente para transformar su esencia.



Esta transformacion de la l6gica del ser y de la interioridad ——que es

fundamentalmente la de la espiritualidad— a la del tener y la exterio-
ridad, que atafie normalmente a log bienes materiales, ha sido senalada
y lamentada por muchos maestros espirituales contemporineos, que no
dudan en hablar del nacimiento de un «materialismo espiritual», El pri-
Mero, seglin mis noticias, en formularlo fue el lama tibetano Chogyam
Trungpa Rinpoché. En 1973, unos afios después de instalarse en Oc-
cidente, Chogyam Trungpa dio una conferencia en Estados Unidos en
la que denuncié la forma en que muchos occidentales acumulaban las
experiencias espirituales m4s diversas, e incluso dentro del propio bu-
dismo coleccionaban «grandes iniciaciones» procuradas por «grandes
lamas» como si se tratara de una gira gastronémica.

El ego puede transformarlo todo Para su propio uso, incluso la espirituali-
dad —explicaba—. F] ego intent

a adquirir constantemente ensefianzas es-
pirituales y aplicarlas en beneficio propio. Las ensefianzas se abordan como

algo exterior —exterior a «“mi—, una filosoffa que intentamos imitar.

Pero realmente no deseamos identificarnos con las enseflanzas, convertirnos.

Por ejemplo, si nuestro maestro habla de renunciar al €go, intentamos imi-
tar esa renuncia. Hacemos Jog movimientos,

los gestos adecuados, pero de
verdad no queremos sacrificar en lo mds minimo nuestro modo de vida a
ningtin precio. Nos convertimos €n actores consumados y, mientras segui-
mos ciegos y sordos al verdadero significado de las ensefanzas, encontramos
consuelo en aparentar seguir la senda [...] H
piritual. Si no salimos de I, si hacemos de
dremos una valiosa coleccién de senderos es
mos estudiado! Quizds hayamos estudiado
misticas orientales, practicado yoga o recogido las ensefianzas de una dece-
na de grandes maestros [...] Estos tesoros de conocimiento, estas sumas de
experiencias son sélo un elemento del escaparate del ego, un escaparate es-
pectacular. Hacemos ostentacién de ellos y asi nos aseguramos «ser espiri-
tuales» en nuestra existencia confortable y sin riesgos. En realidad sélo he-
mos puesto una tienda, una tienda de antigiiedades... somos tenderos’.

€l nuestra prictica, quizds ten-
pirituales. ;Con todo lo que he-
las filosoffas occidentales o las

Del bricolaje al simple collage

Para intentar comprender lo

que representa el trabajo sincrético en las
sociedades tradicionales, los

antropélogos Claude Lévi-Strauss y Roger

icolaj i o de los
Bastide elaboraron el concepto de «bricolaje», que constltuﬁe unOCiomS
‘ i os n
varadigmas del estructuralismo. Este se basa} all menos CII i
}’undamentales. En primer lugar, la de «prchm;acxonl». a nc}ida ki
e (s o
i ili i duo estd «prelimitada» en
bélica que utiliza el indivi : i
estd m;lrcada por su uso anterior y conservc; en parte el lrc:cuﬂmoria 5
; j iccién entre la m 1
erse con la contradicci :
valor. El trabajo debe hac entre i
torizada del grupo y el recuerdo del nuevo material ut;)hz.adg ([eimcr-
lla), para preparar una nueva sintesis. Visto asi, el tra:i 2[]01 e i
I inui a me
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pesimista. Si bien me parece importante sefialar las diferencias que
existen entre el mundo tradicional y el mundo moderno, y los dife-
rentes tipos de sincretismo y bricolaje que se producen, no estoy con-
vencido de que haya que marcar en este punto la ruptura entre estos
dos universos. ¢Acaso no encontramos tensiones y «premarcajes» en el
trabajo sincrético occidental contempordneo? Tomemos el ejemplo de

que tampoco saben mucho m4s (ausencia de prelimitacién), y se forjan
tfl concepto «imaginario» de la reencarnacién totalmente adaptado a
sus necesidades. Esta practica coincide con la tesis de André Mary.

compatibilidades de estos dos universos y tienden a resolverla progre-
sivamente, mediante un gran esfuerzo intelectual, elaborando su propia

las primeras décadas de Ia llegada del dharma a Occidente, que incor-
poraban profundos malentendidos, evolucionan con e tiempo. Pasan a
menudo del estado de la confusién y del «consumo», como denuncia-
ba Trungpa, al de una sintesis mis elaborada que deja entrever la pers-
pectiva —si bien atin timida— de yn budismo occidental diferente del

collages, o darin lugar, mediante ¢l bricolaje, a nuevos dispositivos co-
herentes!!,




