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Introduccién

La relacién entre la religién y la politica tiene ya una larga historia, transcu-
rriendo como un complicado proceso de simbiosis, negociaciones o conflictos
y de articulacién de estas relaciones en un determinado encuadre de pensamien-
to, accién y orden legal y social. Al coexistir en la misma persona el creyente y el
ciudadano y al convivir la institucién religiosa y la sociedad civil, la relacién en-
tre ambas ha constituido desde siempre un problema fundamental, y no sélo en
América Latina. Asi, pocos espacios en la vida social reaccionan con una sensi-
bilidad tan intensa como la religién y la politica, especialmente cuando acontece
alguna, por mds minima que sea, mutacién en una de ellas - en su estructura
o en su comprensién de la esencia y funciones que le correspondan.

Las relaciones entre la politica y la religién en la América Latina contem-
pordnea (desde la mitad del siglo XX) se han desarrollado en dos lineas opues-
tas: la de un proceso consecutivo de la desconfesionalizacién del Estado, en co-
rrespondencia con las tendencias secularizadoras promovidas por el liberalismo,
y la de una serie de “restauraciones” que reconfesionalizan, por lo menos de una
manera informal, el Estado bajo presién de varios grupos e intereses, ante todo
politicos. Sin embargo, en el mundo occidental las transformaciones actuales en
las relaciones entre la religion y la politica se basan, en general, en dos principios
teéricos: el de la separacién entre la religion y la politica, es decir, entre las Igle-
sias y el Estado; y el de la libertad de creencias y conciencia. Pero todo ello, en el
caso latinoamericano, entremezclado muchas veces con la radicalizacién visible
de tensiones latentes entre la religién y la politica, consecuencias de muchos
cambios y transformaciones que siguen afectando, en este sentido, tanto a una,
como a otra esfera de la vida social. En América Latina, la religion y la politica
constantemente reorganizan y renegocian, hasta hoy, sus relaciones en nuevos
marcos socio-culturales, los cuales o se prestan a consensos o derivan en conflictos.

Asi, el poder politico y el poder religioso del continente se han visto obli-
gados a modificar muchas veces su sistema de relaciones conforme a cémo ha
evolucionado la comprensién que las Iglesias y el Estado han tenido de si mis-

mos en las diferentes épocas de la historia del continente, correspondiente a sus
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peculiares circunstancias. Hubo tiempos cuando la religién se mostraba respe-
tuosa y obediente al omnipotente poder politico, legitimando el poder del mo-
narca o del presidente y siendo otorgada privilegios y defendida por el Estado.
Desde el inicio de la colonizacién de América Latina, la Iglesia catdlica se con-
virtié en la religién del Estado, de modo que el poder politico y el poder religio-
so se blindaron con apoyos y servicios reciprocos. El maridaje entre la espada
y la cruz, entre el trono y el altar, se desplegaba en plena colaboracién, aunque
también en algunos conflictos de intereses, muchas veces ocultados. En el siste-
ma del cesaropapismo latinoamericano, la jerarquia eclesidstica asumia tareas ci-
viles y el poder politico — funciones religiosas.

Hubo también otros tiempos, cuando el poder politico intervenia demasia-
do en asuntos religiosos, provocando las reacciones directas y posturas poco ne-
gociables por parte del liderazgo religioso de la(s) Iglesia(s). Las polémicas y los
conflictos entre ambos poderes aportaron no sélo en un material doctrinal
abundante, sino también en nuevas tendencias précticas hacia la separacién en-
tre las Iglesias y el Estado, injerencias y reivindicaciones reciprocas, pero bajo
la presién de la creciente diferenciacién sociocultural de la esfera religiosa y de la
esfera profana. De hecho, el maridaje se torné en muchos casos tan conflictivo
que ambos poderes comenzaron a competir por incrementar sus propios espacios
antes de separarlos. La aceptacién a los principios modernos de la tolerancia, de
la autonomia y de la libertad en un régimen de separacién no han acontecido sin
traumas. También las variantes a la hora de articular una coexistencia pacifica se
despliegan en un abanico de férmulas que van desde el fundamentalismo religio-
so hasta el laicismo ateo y, a veces, beligerante. La politica y la religién, en su
caso el Estado y la(s) Iglesia(s), son diferentes por naturaleza, funcién, medios
y fines. La religién organiza su juego social en torno a la categoria de salvacién,
mientras que la politica deberia se organizar en torno al concepto de bien comin
de la ciudadania. De tal posicién derivan sus sistemas de valores y sus ordena-
mientos juridicos, asi como algunos principios, por ejemplo, el de la diferencia,
de la autonomia y soberania en sus esferas respetivas y de la separacién que no
deberia obstaculizar la colaboracién en algunos sectores para el bien comun.

La importancia de la religion en la vida politica y social de los Estados lati-
noamericanos estd fuera de toda duda. Su influencia, mis alla de la vida de sus

creyentes, ha tenido un importante impacto en el entramado de la vida social
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que ha marcado la historia de toda la América Latina hasta el dia de hoy. Es co-
nocida la presencia social que tienen en el continente los lideres religiosos vy,
muchas veces, la cercania visible que mantienen con las élites del poder. No son
pocos los movimientos populares, sociales y politicos que han tenido un impor-
tante vinculo con lo religioso. Mds atin — hay muchos movimientos de resisten-
cia politica que se han dado en las ultimas décadas y que han surgido directa-
mente del contexto religioso o han tenido una importante participacién de cre-
yentes inspirados por las teologias religiosas. La teologia de la liberacién avivé
e inspiré una importante participacién de miembros de distintas Iglesias en los
movimientos politicos de resistencia popular en todo el continente. Para mu-
chos, la participacién en Comunidades de Base ha sido la puerta de entrada no
s6lo a un proceso personal de concientizacién, sino también de militancia politi-
ca. Y esto, muchas veces, a pesar de entrar en contradiccién ideolégica con la al-
ta jerarquia de su propia iglesia. Asi, la relacién entre la religién y la politica no
se limité a las élites del poder politico y religioso, sino se dispersé entre los sec-
tores populares, haciéndolos mas activos en la vida comunitaria, social y politica
de sus respetivos Estados. La religion, como podemos ver, puede actuar de ma-
neras diversas en el medio politico latinoamericano: puede ser una fuente de
inspiracién que impulsa resistencia contra el orden establecido, explicando en
parte el involucramiento de los creyentes en movimientos politicos y sociales,
pero puede ser también una fuerza por tras de la dominacién y subjugacién de
unos frente a los otros, una fuerza que se opone a los cambios, también positivos.

Con el fin de abordar nuevos acercamientos al tema de las relaciones entre
la politica y la religién en América Latina, hemos agrupado en este libro una se-
rie de articulos cientificos sobre aspectos de la vinculacién de lo religioso y lo
politico en la regién.

La discusién teérica sobre el concepto del campo politico religioso es el te-
ma de las reflexiones de Elio Masferrer Kan en el articulo titulado Un andlisis
critico del campo politico religioso. Desde la antropologia de las religiones. El
autor ha formulado una hipétesis central que, en términos antropolégicos, la re-
ligién y la politica estdn intimamente relacionadas y no estd de acuerdo en sepa-
rar estos dos conceptos. Partiendo de esta hipdtesis, desarrolla su modelo de
andlisis de la realidad y acentia la necesidad de formular un marco conceptual,

teérico, analitico y fundamentalmente operativo de la antropologia de las reli-
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giones, que se plantee desde una perspectiva latinoamericana, dejando de lado la
importacién de modelos etnocéntricos.

En el siguiente articulo, titulado Os quatro lados da vida como método de
andlise da realidade dos cristios militantes na América Latina, Andrzej Pietrzak
se enfoca en el tema del método denominado “de cuatro lados de la vida”, una
herramienta de anilisis que presta atencién a la importancia de la economia,
la vida social, la politica y la ideologia en la interpretacién de la realidad y la
religién, como también en la restriccién de las narrativas sobre ellas. En la pri-
mera parte del anilisis, el autor ubica el método de los cuatro lados de la vida en
el contexto mas amplio del problema del conocimiento en el dominio religioso.
La segunda parte muestra este método, aplicindolo para realizar el anilisis de
unos folletos utilizados en la accién pastoral popular y de un documento de la
Pontificia Comisién Biblica.

En el articulo Sobre la teologia de Ia liberacion y la “historia de la Iglesia’:
una conversacion con Enrigue Dussel, Armando Lampe enfoca su atencién en
el andlisis de la extensa obra del filésofo, tedlogo e historiador Enrique Dussel,
uno de los pioneros mds importantes de la teologia de la liberacién. En la pri-
mera parte del articulo, se analiza la idea central de historiadores y maestros de
Enrique Dussel, que tuvo un impacto profundo sobre su pensamiento. En la se-
gunda parte, se presenta la entrevista con el filésofo. Finalmente, el autor esboza
el legado del profesor Dussel sobre la disciplina de la historia de la Iglesia.

La historia de la Iglesia y la teologia de la liberacién se encuentran también
en el centro de interés de Solange Ramos de Andrade quien, en su articulo
Boaventura Kloppenburg e Leonardo Boff: cenas de um conflito interno na
Igreja Catolica na década de 1970, aborda el tema del conflicto entre dos tedlo-
gos, Boaventura Kloppenburg (1919-2009) y Leonardo Boff (1938), ambos edi-
tores de la “Revista Eclesidstica Brasilena”. La autora justifica la hipétesis que el
mencionado conflicto refleja, de alguna manera, el conflicto interno dentro de la
Iglesia catdlica, principalmente de la década de 1970. La “Revista Eclesiastica
Brasilefia” se convirtié en un escenario de intensos debates sobre los libros escri-
tos por Leonardo Boff, asi como de duras criticas en el espacio a otros sectores
del clero, como en el caso de Kloppenburg, considerado demasiado autoritario

y retrégrado para los partidarios de la teologia de la liberacién.
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En el articulo O pensamento social catolico brasileiro entre radicalismos
politicos no século XX, Rodrigo Coppe Caldeira lleva a cabo una breve aproxi-
macién panorimica del pensamiento social catélico en Brasil, que tuvo sus
inicios con la recepcién de la enciclica Rerum novarum'y con la necesidad de
buscar y desarrollar una pastoral para acercarse a la persona humana. El autor
parte de la premisa que, sufriendo con las influencias de las polarizaciones ideo-
légicas internacionales, el catolicismo brasilefio también experimenté brotes de
radicalizacién, y su reflejo puede leerse en los movimientos de la “izquierda ca-
télica” y el “integrismo catélico”. El autor tiene como objetivo apuntar algunos
elementos de esas dos tendencias, siendo consciente de su complejidad.

El articulo escrito por Renata Siuda-Ambroziak, titulado Religido e Estado
no Brasil contemporineo: os processos da (neo)pentecostalizagio da politica
brasileira se enfoca en el anilisis de las razones (condiciones) y los resultados de
la presencia del neopentecostalismo en la politica brasilefia contemporinea. La
autora demuestra los ejemplos notables del desempeno efectivo en el escenario
politico de la Iglesia Neopentecostal Universal del Reino de Dios, la denomina-
cién evangélica, la cual por su impacto reemplazé la Iglesia catélica, histérica-
mente mucho mds notable e influente en la politica del Estado brasilefio. La au-
tora justifica la hipétesis que, actualmente, las Iglesias neopentecostales, a través
de la visién del mundo repasada a sus fieles, estrategias socio-politicas aplicadas
para su expansién y su compromiso institucional en los procesos electorales, han
ejercido cada vez mayor influencia en la politica del Estado.

En el contexto de las relaciones entre el Estado y la Iglesia se inscribe
también el articulo de Marta Wéjtowicz-Weisto, titulado Interferencias y coli-
siones entre la politica y la religion en Meéxico. La autora asume la hipétesis que
el proceso de secularizacién no se puede considerar como un proceso lineal con-
ducente a la desaparicién de la religién. Estudiando el caso de México, conside-
ra la necesidad de replanteamiento de las teorias laicistas. En este contexto, la
autora demuestra que la Iglesia catélica ha desempefado un papel preponderan-
te en la vida politica a partir de la época colonial, por el periodo de la indepen-
dencia, cuando permanecié como la institucién mds significante, y luego, cuan-
do defendié su posicién en la sociedad ante tendencias secularizadoras de los
gobiernos liberales y revolucionarios, los cuales tuvieron que permitir su presen-

cia y funcionamiento. La Iglesia tuvo también un papel importante en el proceso
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de la transformacién democrética en México y mantiene un fuerte activismo po-
litico-social a pesar de las limitaciones existentes en la legislacién mexicana en
esta esfera.

El tema de las relaciones entre el Estado y la Iglesia catélica es abordado
también por Katarzyna Krzywicka en el articulo titulado La Iglesia catolica
frente a la crisis del Estado venezolano. La Iglesia catélica en Venezuela es una
de las instituciones mds antiguas, mejor organizadas, estables y en las que la so-
ciedad tiene mayor confianza. El papel de la Iglesia catélica no se limita a cum-
plir tnicamente la misién pastoral. Las instituciones eclesisticas desempefian
una actividad social complementaria a la funcién del Estado en el campo de la
ensefianza, educacién y resocializacién, asistencia social y de salud, asi como la
formacién de la sociedad civil, promocién de la actividad de mujeres y entre-
namiento de lideres. En este contexto, la autora analiza la actividad de la Iglesia
catdlica en el debate politico actual en Venezuela.

Marta Osuchowska, en el articulo titulado Acuerdos entre el Estado y con-
fesiones religiosas distintas a la catdlica, enfoca su atencién en el problema del
estatus juridico-institucional de las asociaciones religiosas no catélicas en los sis-
temas normativos estatales. El objetivo del anilisis es repasar y sistematizar los
fundamentos de derecho que permiten que los Estados puedan celebrar contra-
tos con asociaciones religiosas y acercar, en grandes rasgos, unas soluciones le-
gislativas ejemplares, poniendo hincapié en particular en los paises europeos,
subrayando la situacién de asociaciones religiosas no catélicas. Con este telén de
fondo, la autora elabora el tema de los Estados en la regién de América Latina, los
cuales se preparan para introducir tales regulaciones en sus sistemas legales. La au-
tora somete al andlisis los elementos bésicos, que se pueden encontrar directamen-
te en la Constitucion, en las leyes confesionales, en la doctrina y en la practica.

Los autores Carlos Henrique Corréa Senna y Regina Medeiros, en su
articulo titulado A religido do trabalhador imigrante de Nova Serrana, plantean
el problema de la religiosidad del inmigrante que ha estado trabajando en
industrias de calzado en la ciudad Nova Serrana, en Minas Gerais, en Brasil.
Los investigadores llevan a cabo un estudio para dar evidencia de cémo esos
inmigrantes organizan sus vidas diarias y cémo viven su religién en esa ciudad.
El articulo se basa en una investigacion cualitativa con observacién participante,

entrevistas semiestructuradas y anélisis de documentos con el fin de llegar a los
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problemas propuestos. Segin los autores, los inmigrantes encuestados se
mudaron a Nova Serrana para buscar mejores oportunidades laborales. La co-
munidad religiosa pentecostal se convirtié para ellos en un “lugar de seguridad”
y algunos de ellos cambian su religién y deciden convertirse al pentecostalismo
por su propia eleccién o, a veces, influidos por las redes de sociabilidad.

En la temidtica de inmigrantes se inscribe también el articulo de Cristine
Fortes Lia, titulado /migrantes judeus no Brasil: negociagées e conflitos religio-
sos no século XX. La autora enfoca su atencién sobre el andlisis de las pricticas
desarrolladas por los inmigrantes judios que llegaron a Brasil con el objetivo de
permanecer en tierras brasilefias. A finales del siglo XIX, las condiciones de vida
de los judios en Europa eran preocupantes, lo que llevé al movimiento sionista
a buscar hogares nacionales para estas personas en América Latina. La inmigra-
cién judia a Brasil consistié, entonces, en un proyecto tutelado por el Estado
brasilefio. A principios del siglo XX, en Rio Grande do Sul se crearon colonias
agricolas para recibir a las comunidades judias procedentes de Europa. Sin em-
bargo, este grupo presentd caracteristicas culturales que no eran adecuadas para
el modelo ideal de inmigrante que la sociedad brasilena estaba buscando en el
momento. La autora opina que uno de los mayores factores de esta deficiencia
fue la confesién religiosa de estos inmigrantes, porque no eran catélicos.

Mieczystaw Jaglowski, el autor del articulo Los esclavos del Imperio de
Cristo en la vision de futuro del padre Antonio Vieira (1608-1897), reflexiona
sobre la tensién intelectual presente en el pensamiento del jesuita portugués An-
tonio Vieira, S.J. Sus reflexiones reunidas en el articulo tienen por objetivo,
ademds de disenar las lineas generales del pensamiento de Vieira, junto con las
polémicas que sus ideas provocan, intentar responder a la pregunta quién era, en
realidad, éste: un defensor de la dignidad y libertad humana o, mds bien, un
idedlogo y representante agil de la razén del Estado portugués. A continuacién,
el autor - tomando en cuenta la mentalidad de la época en la que el padre Vieira
vivia, tanto como apologias y criticas que su figura despertaba - intenta valorar la
importancia histérica de sus ideas y actividades.

En el siguiente articulo, Pablo de la Fuente de Pablo dirige su atencién al
analisis del funcionamiento de la Iglesia hispanoamericana a partir de la visién
de Antonio de Ulloa y Jorge Juan, dos oficiales de la Real Armada, quienes eva-

luardn el papel social de la Iglesia dentro del engranaje politico de la monarquia
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espanola en el siglo XVIII. El autor reflexiona sobre la esfera politica de los pro-
blemas religiosos en Hispanoamérica a partir de la informacién recogida por Ulloa
y Juan en los afos 1735-1744, durante la expedicién cientifica La Condamine.

Paulina Bojarska, la autora del articulo titulado £7 candombe uruguayo en
las encrucijadas de la historia. Cuando lo religioso se vuelve politico, enfoca su
atencién en el significado del candombe uruguayo, género musical de los afro-
descendientes que se desarrollé en torno a las tradiciones religiosas de sus ante-
pasados africanos. La autora parte de la premisa que, siendo una manifestacién
de la identidad de este colectivo, en diferentes momentos de la historia social
y politica del Uruguay, adquiria otro significado. En sus consideraciones toma
en cuenta los principios de esta expresion artistica y diferentes momentos histé-
ricos en los que las llamadas de los tambores de candombe, en sus apariciones
publicas, denotaban y transmitian mensajes diferentes de su originario sentido
religioso, acompanando a la lucha por la libertad y la democracia y expresando la
protesta y el desacuerdo con respecto al régimen politico.

El libro concluye con el articulo de Teresa Sorita-Jaroszewicz sobre la
religién y la politica en la vida y en los textos de Casimiro Eiger, un polaco de
origen judio, critico de arte colombiano. La autora describe el origen, la vida
y los logros del diplomitico y reconocido historiador, denominado como “padre
del arte moderno de Colombia”. Efectua también un analisis de algunos docu-
mentos y textos escogidos, escritos por Eiger, referentes a la religion y a la politica.

Los trabajos reunidos en este volumen presentan unos muy interesantes
ejemplos de la relacion entre lo politico y lo religioso en América Latina
y muestran una gran e indudable relevancia de este tema para los estudios lati-
noamericanos en general. Esperamos que el libro ayude a conocer y entender
mejor el mundo latinoamericano de creencias, y cémo éstas se expresan en prac-
ticas publicas latinoamericanas, especialmente en actitudes y comportamiento
politico de los ciudadanos latinoamericanos.

Katarzyna Krzywicka
Renata Siuda-Ambroziak
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Un anilisis critico del campo politico religioso.
Desde la antropologia de las religiones

RESUMEN

El articulo estd centrado en la discusién sobre el concepto del campo politico religioso. La hipéte-
sis central es que en términos antropoldgicos la religién y la politica estin intimamente relaciona-
das y no estamos de acuerdo con la separacién de estos conceptos. A partir de esta hipdtesis desa-
rrollamos nuestros modelos de analisis de la realidad, que pretendemos que se planteen desde una
perspectiva latinoamericana, rechazando la importacién de modelos etnocéntricos.
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ABSTRACT

The article focuses on the discussion concerning the concept of the religious and political field.
The central hypothesis is that, in anthropological terms, religion and politics are closely related
and we do not share the idea of separation of these two concepts. Based on this assumption, we
develop our own models for the analysis of reality approached from the Latin American perspec-
tive, while rejecting the importation of ethnocentric models.
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Introduccién

Uno de los problemas conceptuales de las ciencias sociales de las religiones
es la factibilidad de aplicar los conceptos desarrollados en las ciencias sociales de
las religiones construidos en el contexto europeo. Uno de los mds complejos es
el de religiones comparadas. La pregunta bsica es: squé comparamos cuando
comparamos en religiones comparadas?

Considero que la construccién de las ciencias sociales de las religiones pasa
precisamente por discutir este concepto, el cual se complemente con la diferen-
ciacién de las religiones en naturales y reveladas, aunque también podrian divi-

dirse entre las religiones del “libro” y aquellas que no lo tienen.
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Desde una perspectiva evolucionista y siguiendo la nomenclatura de Evans-
-Pritchard en Las teorias de las religiones primitivas (1977), estas religiones se-
rian el fruto de la admiracién del hombre primitivo ante los fenémenos de la na-
turaleza o la forma de explicacién de la organizacién social. Este autor las agru-
pa en las teorias psicolégicas y las socioldgicas, estas teorias serian resultado de
la incomprensién y la admiracién del hombre de los fenémenos naturales ante la
naturaleza. Dichas construcciones tienen un defecto y configuran o se agrupan
dentro de lo que en filosofia se llama “si yo fuera un caballo” para referirse a un
conjunto de desarrollos donde quien reflexiona se coloca en el lugar del otro.
Generando asi una reflexién por analogia basada en un criterio de autoridad y de
“sentido comin” y no en informacién objetiva resultado de una investigacién ve-
rificable.

Existe otra clasificacién relacionada con la anterior y que esta referida a la
divisién de las religiones en naturales y reveladas o grandes religiones. Siguiendo
con nuestros presuntos primitivos, estos tendrian entonces construcciones sim-
bélicas (y religiosas) resultado de la inexplicabilidad racional o cientifica en ra-
z6n a los escasos conocimientos de estos “primitivos”, de los fenémenos natura-
les y cuestiones semejantes, y en contraste con estas, existen las religiones reve-
ladas o también llamadas del libro. Las religiones reveladas serfan resultado de
grandes profetas: Abraham, Jesucristo, Mahoma, Buda, etc. Estos grandes pro-
fetas hablarian en nombre de Dios y dejarfan un conjunto de ensefianzas que se-
rian fundadores de estas grandes (y exitosas) religiones.

Desde una perspectiva antropoldgica, clasificamos las religiones en étnicas
y conversionistas o universalistas. Las religiones étnicas serian aquellas propias
de la visién del mundo de cada pueblo y que no tienen mayor interés en conver-
tir a nadie a la misma. Por el contrario, las religiones conversionistas tratan con
distintos procedimientos, cominmente llamados misioneros, de lograr el cambio
religioso. Las religiones étnicas asumen que cada religién es en sentido estricto
una visién del mundo propia de cada pueblo y que a estos no les interesa incluir
a los extranjeros en la misma, mientras que las conversionistas descalifican a las
“otras religiones” como paganas, idolatricas, falsas y otros calificativos semejan-
tes. La tesis de Marc Auge E/ genio del paganismo (1993) analiza este concepto

y muestra precisamente el caricter etnocéntrico y eurocéntrico del mismo.
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Los conversionistas caracterizan a las religiones entre verdaderas o falsas o, mas
precisamente, entre la “verdadera”, la mia y las “falsas”, las de los “otros”. Esta es
precisamente la radicalidad del concepto y la base conceptual del trabajo misionero
que se expresa en la imperiosa necesidad de la presunta “salvacién de las almas”.

Evans-Pritchard termina planteando en su libro que le parece mds perti-
nente la propuesta de Lévi-Bruhl quien plantea que las visiones del mundo de
los distintos pueblos es lo que debemos estudiar en tanto tales y que ha inspira-
do a especialistas como Roger Bastide, entre otros. Quedamos de esta manera
entre el estudio de las religiones como construcciones referenciadas a la cultura
propia de un pueblo determinado o, por el contrario, construcciones con una di-
ndmica ajena a la cultura de los pueblos, desarrolladas por un profeta que recibe
la revelacién divina y asi puede legitimamente llevar la "Palabra" a todas las na-
ciones. Esta empresa implica un juicio de valor que descalifica un aspecto sus-
tantivo de la cultura de los diferentes pueblos candidatos o susceptibles de “ser
salvados”, convirtiéndose a la “verdadera religion”.

Evidentemente, la propuesta salvacionista se confronta con los planteos del
relativismo cultural. Para el relativismo cultural todas las culturas humanas tie-
nen un valor propio y el deber de los antropélogos es bregar por el respeto a las
culturas. En sentido estricto los misioneros tienen otro proyecto. Emiten juicios
de valor sobre la visién del mundo de los pueblos con los que laboran y quieren
“mejorarlos” mediante su conversién a la verdadera religion. En esta perspectiva
el concepto de religiones comparadas nos remite en sentido prictico a la identi-
ficacién en las religiones y visiones del mundo susceptibles de ser “mejoradas”
para identificar en ellas “las semillas del verbo”, para que, depuradas de elemen-
tos “nocivos” asuman el papel de la “verdadera religién”.

Un punto intermedio o un mecanismo de cooptacién es el concepto del
Concilio Vaticano II segin el cual la Revelacién de la Palabra debe hacerse en
los términos de la cultura de cada pueblo. De esta forma, la empresa misionera
consiste en adecuar la propuesta religiosa a la cultura misionada, de tal manera
que la misma sea adecuadamente comprendida por el pueblo-objeto, quien “in-
cultura” el Evangelio, lo cual implica un préstamo cultural o una nueva configu-
racién de la cultura. Geertz planteé que la religién es la estructura de la cultura
de cada pueblo, pero evidentemente cambiar la estructura de la cultura de un
pueblo es un hecho violento como describe Assmann en Violencia y monoteis-

mo o en La distincion mosaica y el precio del monoteismo.
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De la religién a las religiosidades, la perspectiva fenomenolégica

No es mi interés discutir el término religién y particularmente las religiones
reveladas, pero podemos decir que habitualmente se refiere a los conceptos ex-
presados por un profeta, como es Jesus para el cristianismo, y sus ensefianzas es-
tin planteadas en un libro considerado sagrado. Esta doctrina seria fruto de una
revelacién divina, en sentido estricto su conocimiento por los seres humanos re-
sulta siempre insuficiente, tiene un conjunto de restricciones que se expresan en
los “misterios” y seria resultado de las imperfecciones de los seres humanos que
segun estos planteos nunca podrian llegar a un pleno conocimiento de Dios. Es-
to es trabajo de los tedlogos y otros especialistas que se dedican a escudrifiar los
simbolos de dichas “revelaciones” y ademads adaptarlos a los “signos de los tiem-
pos”. De lo que serian portadores los seres humanos es de la religiosidad, la “di-
mensién humana de la fe”.

Llegando a esta altura de la cuestién, no podemos descartar la busqueda de
algunos aspectos filoséficos. Para quienes en nuestros modestos cursos de filoso-
fia (Carpio 2004) pudimos leer la Republica de Platén, el argumento resulta cer-
cano a la “Alegoria de la Caverna”. Los prisioneros amarrados de espaldas de la
luz sélo pueden ver las sombras de la realidad y los filésofos, ahora convertidos en
tedlogos, pueden con su discernimiento conocer la realidad. Al resto de los seres
humanos sélo nos alcanza la religiosidad, la “percepcién incompleta de lo que es”.

Las religiosidades son entonces las formas en que los seres humanos com-
prendemos la religiosidad, pero hay una dimensién ain mas elemental. La reli-
gion popular seria la forma en que se expresa la religién, o mds puntualmente, la
religiosidad. El catolicismo popular, nos dice Manuel Marzal (2002), “no es la
religion de los pobres sino es la religién de las masas poco cultivadas religiosa-
mente” aunque por sus dimensiones agrega “una religién por el que la mayoria
de los latinoamericanos dan un sentido trascendente a su vida” (Marzal 2002:
315-316), asi de sencillo. La élite religiosa, los teélogos-filésofos cultivan la reli-
gion y la mayoria poco cultivada la religién popular. Metecos, esclavos y barba-
ros, en la concepcién platénica, son los otros de los otros.

Cercanas a estas propuestas se encuentran las formulaciones de Mircea Elia-
de quien parte de los mismos conceptos. El fenémeno religioso es la forma en

que Dios se le aparece, se expresa a los hombres. Sus emanaciones se clasifican
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seguin el modo de aparicién, kratofanias, hierofanias, son expresiones de lo sa-
grado, de la Divinidad, de lo Numinoso, esta se expresa particularmente en las
teofanias.

Nuevamente si seguimos en la tesitura de Rudolf Otto, un pastor protes-
tante que inspirara a Mircea Eliade, lo sagrado es incognoscible y en sentido es-
tricto nunca podremos conocerlo desde nuestra mirada imperfecta a través de
sus expresiones y desde nuestras imperfecciones humanas. De todos modos, sélo
podremos conocerlo imperfectamente. Esta idea, ademis de platénica, nos colo-
ca frente a la nocién de la existencia de Dios de Santo Tomais, desde el “motor

. s -1
inmévil”.

La antropologia desde la tabula rasa

La antropologia cientifica surgié desde otro punto de partida. Influidos por
el empirismo inglés, tanto Boas como Malinowski partieron de la rabula Rasa.
Segun ellos, la cultura se adquiere por un proceso de aprendizaje que llamaron el
proceso de endoculturacién. En este proceso los contenidos religiosos son parte
de un proceso de aprendizaje y de “reclutamiento cultural”. En esta perspectiva
las posiciones metodolégicas de caricter fenomenoldgico son improbables para
los antropédlogos o, para ser precisos, no tienen un sustento de acuerdo a la in-
formacién disponible.

La respuesta vendria desde la antropologia francesa. Claude Lévi-Strauss
plante6 que la cultura sigue un cierto orden inherente a la misma, los seres hu-
manos somos seres humanos desde que definimos y participamos de ciertas ca-
tegorias comunes a todos los humanos, que se podria conocer a través del espiri-
tu humano al que se puede acceder a través de los mitos. Los mitos se entienden
entre si, cualquiera sea la cultura donde sean generados, pues se originan en el
espiritu humano, algo basico y comin para toda la especie. Por otra parte, su
teoria del parentesco y la misma nocién de espiritu humano, tiene tras de si la
filosofia kantiana como el mismo lo afirma (Gémez Garcia 1983).

Lévi-Strauss estd convencido de que existe la cultura, pero esta tiene un or-
den que no es resultado de un conjunto de categorias empiricamente desarrolla-
das, sino de las categorias del espiritu humano. En este contexto la fenomenolo-

gia queda al nivel de una simple recoleccién de datos. Nuestro autor desdena
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a los fenomendlogos por buscar un orden divino, cuando en sentido estricto se
trata de un orden inherente a la especie humana. Lo humano surge cuando se
afirma la existencia humana con el contrato que da lugar a los sistemas de pa-
rentesco. La definicién no es bioldgica sino social.

Otro autor indispensable para la antropologia de las religiones, Victor Tur-
ner, en su andlisis del ritual nos plantea que es la prictica lo que define la con-
ciencia social. Vinculado a la Escuela de Manchester pone de relieve el concepto
de arena, el espacio donde se desarrollan los “dramas sociales”.

“El conflicto era frecuente en los grupos de una docena o mas o menos de
parientes que constituian una comunidad aldeana. Se manifestaba en episodios
publicos de irrupcién tensional que yo he llamado “dramas sociales”. Los dramas
sociales tenian lugar en lo que Kurt Lewin podia haber denominado fases “inar-
monicas” de los procesos sociales en curso. Cuando los intereses y actitudes de
grupos e individuos quedaban en obvia oposicién, me parecia que los dramas so-
ciales constituian unidades del proceso social, aislables y susceptibles de descrip-
cién minuciosa (Turner 1974).

El punto de partida de Turner es el materialismo histérico, con el cual es-
taba vinculada la Escuela de Manchester. Turner estuvo afiliado al Partido Co-
munista britdnico y renuncié al mismo con motivo de la invasién soviética en
Hungria de 1956. Mis adelante se convirtié al catolicismo en una tendencia cer-
cana a la teologia de la liberacién.

Los dramas sociales son una reelaboracién de la teoria de campo planteada
en los afos cuarenta por el psicélogo social Kurt Lewin vy, al igual que Turner,
tomaré el concepto de campo para la presente exposicion. Como ya expliqué en
mi libro: Religion, politica y metodologias. Aportes al estudio de los sistemas
religiosos, donde hice una critica a ciertos conceptos del socidlogo francés Pierre
Bourdieu, particularmente a los conceptos de habitus, habitus de clase y campo,
retomando las criticas que le hiciera en su momento Roberto Varela (2005). Alli
sefialé el notable parecido con los conceptos de personalidad basica, personali-
dad de status, personalidad de clase y cardcter nacional desarrollados por la es-
cuela de cultura y personalidad en los afios treinta y cuarenta del siglo pasado.
Asimismo el concepto de campo, que fuera ya explicado por Kurt Lewin tam-
bién en los afios cuarenta del siglo pasado, resulta mds prictico para entender el

campo religioso latinoamericano.
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Lo mds notable es que quienes disputan los feligreses a la Iglesia catdlica la-
tinoamericana no aspiran precisamente a disputarle hegemonia, sino sus feligre-
ses y, notoriamente preocupados por la inminencia del fin del mundo, estin més
interesados en la salvacién de su grupo religioso, cuando llegue “el fin” que en el
poder o la hegemonia politica dentro del campo religioso. La hegemonia dentro
del campo religioso en América Latina es un tema dentro de la Iglesia catdlica,
la cual se estd deteriorando constantemente, a pesar de no tener nadie que la en-
frente. En nuestro caso la Iglesia catélica se hunde sola como resultado de sus
contradicciones internas. Las religiones que se oponen a ella simplemente cose-

chan los resultados de su fracaso.

Una propuesta para América Latina. Conceptos aportados

Planteo la necesidad de formular un marco conceptual, teérico, analitico y fun-
damentalmente operativo de la antropologia de las religiones que deje de lado el
etnocentrismo y se aboque al estudio de las visiones del mundo que se formulan
en nuestras sociedades; particularmente, aquellas que de manera habitual deno-
minamos religiosas. Es importante mencionar a Clifford Geertz (1989), quien
definié religién como

un sistema de simbolos que obra para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos esta-
dos animicos y motivaciones en los hombres, formulando concepciones de un orden ge-
neral de existencia y revistiendo estas concepciones con una aureola de efectividad tal que
los estados animicos y motivaciones parezcan de un realismo tnico (Geertz 1989: 89).

Empero, sin descartar los aportes de Geertz, debemos reconocer que en
términos operativos consideraremos también religién a todo:

sistema conceptual, mitico, simbdélico y ritual que se planteé en términos de “verdades

absolutas”, operando sin necesidad de verificacién o si la reclama es en realidad un pro-
ceso de verificacién, que se verifica a si mismo, un esquema tautolégico (Masferrer

2004: 76).

Es conveniente definir mi perspectiva analitica; en muchos casos, los inves-
tigadores de las religiones se han centrado en los informantes claves, tomando
en multiples ocasiones como tales a lideres institucionales que tienen cierto nivel
de formalizacién. Por lo general, los lideres formales son realmente brokers, in-

termediarios del poder entre las cipulas eclesidsticas y sus feligreses, tratan de
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adscribirse a las ortodoxias dogmaticas y teoldgicas, con objeto de obtener legi-
timidad desde la cipula, refiriéndose mas al campo de la “cultura ideal” o los pa-
radigmas institucionales que a la “cultura real” de la organizacidn, sin perder ne-
cesariamente el control de su feligresia, donde se plantean en numerosas ocasio-
nes como constructores o, al menos, buscadores de consensos. Esto no descarta
el desarrollo de estrategias de control sobre sus feligreses, debido a que tratan
que éstos abandonen lo que llaman contaminaciones “paganas”, resultado de una
“educacion religiosa deficiente”, para que sufran las transformaciones “que los
llevardn a la verdadera fe”. Para quienes partimos de la observacién participante,
y de una antropologia de las religiones en sociedades complejas, en las socieda-
des de masas el problema que tenemos es entender que esas “masas” no son
amorfas ni homogéneas, sino que por el contrario estin segmentadas, estratifi-
cadas y escindidas por tradiciones histéricas, econémicas, culturales, sociales
y poseen visiones del mundo diversas.

Por ello, nos parece importante partir de “la perspectiva de los creyentes”; el
punto de partida para una lectura etnoldgica es el anélisis de las transformacio-
nes sufridas en los sistemas de eficacia simbdlica y en los rituales, ceremonias
y précticas religiosas vinculadas a los mismos. Buscar la perspectiva del creyente,
de los consumidores, productores y reproductores de bienes simbélicos y religio-
sos, permite abrir:

(...) caminos para comprender adecuadamente la dinimica de los sistemas religiosos
y las solidaridades que se construyen entre miembros de distintas confesiones religiosas,
quienes muChaS veces COmparten mé.S entre Si que con miembrOS de otros sectores de 13.
misma iglesia a la que pertenecen. Las perspectivas de los creyentes ponen en entredicho
los sistemas eclesiales jerarquizados, se configuran muchas veces como sistemas de poder
de los laicos, en ciertos casos alternos al de las iglesias y sus sistemas clericales basados en
especialistas religiosos ‘iniciados’ en los términos institucionales (Masferrer 2004: 50).

En la caracterizacién de especialistas religiosos que propongo, tomo en
cuenta a todos aquellos que estin dedicados preferentemente a la produccién
y reproduccién de los sistemas religiosos. Esta definicién incluye, por supuesto,
a especialistas “no formalizados” desde las cupulas eclesiales, pero que los cre-

yentes Consideran con estos roles.

1 Al respecto, Manuel Marzal expone algunos planteamientos, cuando considera que “el ca-

tolicismo popular no es la religién de los pobres, sino de las mayorias poco cultivadas religiosa-
mente” (2002: 316-317). Después veremos que ofrece diversas definiciones.
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Los sistemas religiosos y las Iglesias o denominaciones

Desde esa perspectiva empleo el concepto de sistema religioso para diferen-
ciarlo del término “religién”, ya que en muchos casos el primero fue utilizado
como sinénimo de las grandes corrientes religiosas — cristianismo, catolicismo,
judaismo, etcétera (Weber 1980: 17)%, o como concepto referido a una institu-
cién. En este trabajo de investigacién, como senalé anteriormente, prefiero em-
plear el término sistema religioso como un sistema ritual, simbélico, mitico y re-
lativamente consistente, desarrollado por un conjunto de especialistas religiosos,
que se articula o participa en un sistema cultural o subcultural’. Considero clave
el papel del ritual, porque mediante la participacién en los sistemas rituales es
que se internalizan los sistemas religiosos, y es a partir de éstos que se articulan
en los sistemas miticos y simbélicos; cabe recordar que la endoculturacién reli-
giosa se inicia desde el nacimiento de los ninos.

En el desarrollo de esta propuesta, he empleado el concepto de religiéon po-
pular para referirme a los sistemas religiosos;* sin embargo, este concepto tiene
bastantes debilidades, pues presupondria que las clases altas se adscriben a la or-

todoxia 0 que no son capaces de generar sus propias propuestas religiosas.

Las estructuras macrosistémicas

En este contexto, las denominaciones religiosas tienen en su interior distin-
tos sistemas religiosos. Igualmente, estos sistemas religiosos, aunque diferentes

entre Sf, pueden tener un COI’lelI’ltO de elementos comunes quc traspasa las es-

2 Weber entiende por religiones mundiales al confucionismo, hinduismo, budismo, cristia-

nismo e islamismo: “sistemas religiosamente determinados de regulacién de la vida que han sabido
reunir en su derredor a multitudes de adeptos”. También incluye como sexta posibilidad al ju-
daismo, por su impacto en el Islam y el cristianismo (Weber 1980: 17).

*  “Podriamos decir que las diferencias individuales en las creencias y en el comportamiento
de personas que pertenecen a un sub-grupo o comunidad local dentro de una sociedad particular,
estan sumidos en los consensos que caracterizan las sub-culturas de los dos grupos y de este modo
hacen posible distinguirlos unos de otros en términos de sus patrones tipicos de pensamiento y de
conducta” (Herskovits 1992: 631).

4 Varios autores deslindan la religién popular como instrumento de lucha de las clases po-
pulares y la contraponen a la religidn oficial, resultado de la romanizacién de la Iglesia a partir del
siglo XIX (Pio 1X) (Dussel 1986: 110-111). Estoy de acuerdo con Dussel, sin embargo, disiento en
descartar la posibilidad de que las clases altas generen a su vez sus propias construcciones religio-
sas, sin que necesariamente sean las mismas que las “oficiales”.
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tructuras organizativas, eclesidsticas o denominacionales; una estructura macro-
sistémica, cuyo ejemplo mds notable son los llamados modos nacionales de ex-
presion religiosa, como es por ejemplo la llamada religién civil norteamericana’.
Una linea de investigacién pendiente trataria de ubicar los distintos modos na-
cionales de configuracién de los sistemas religiosos especificos, asi como sus
modos de articulacién, en sistemas culturales mds amplios®.

Bajo este enfoque, los sistemas religiosos se articulan en la dindmica de las
sociedades nacionales y regionales donde estdn insertos, a la vez que producen
importantes transformaciones en las estructuras eclesidsticas nacionales e inter-
nacionales. Del mismo modo, estas estructuras transnacionales tienen inercias
burocriticas e histéricas que tienden a encauzar u orientar los procesos de los
sistemas religiosos concretos, produciéndose asi una tensién permanente, orto-
doxia-lectura sistémica, que genera tendencias a la fisién de las estructuras ecle-
sidsticas y la creacion de nuevas formas organizativas que respondan a las actua-
les demandas de desarrollo de los sistemas religiosos.

La dialéctica denominacién-sistema religioso7

es importante en gran medi-
da, porque pone en duda las estructuras de poder tradicionales de las Iglesias
» porque p p g
y sus aparatos burocriticos, los cuales son expresion visible de su confrontacién.
Otra evidencia de la organizacién de las solidaridades transdenominacionales re-
side en las dificultades de las Iglesias para construir verdaderos didlogos ecumé-
g p g

nicos en América Latina®.

> “Se trata de una religién que evita identificarse con una sola confesion religiosa, que toma

prestado de las tradiciones religiosas de tal modo que el americano medio no ve conflicto alguno
entre ella y su fe particular si es que la tiene”; ademas, “la religién civil consiste en uso de simbolos
religiosos en la vida publica” (Giner 1994: 144).

¢ Al respecto, en América Latina los desarrollos mas avanzados en esta cuestion son los rea-
lizados por investigadores brasilefios, del Cono Sur y el Mundo Andino; ademés de los mesoame-
ricanistas (en un sentido mas histérico) y los mexicanos.

7 El término “denominacién” ha sido desarrollado en los Estados Unidos y es consistente
con el concepto de sociedad civil. Implica que cada grupo religioso no se asume como la “Iglesia”,
sino que son sdlo partes en el proceso de construccién de ésta; es decir, “denominaciones de una
parte del cuerpo de Cristo”, construcciones inconclusas de la Iglesia que propuso Cristo. En ese
sentido, hay una controversia con la Iglesia catdlica. El término “denominacién” es util pues, aun-
que connotado, no implica juicios de valor descalificatorios, como es el caso de secta, nuevo mo-
vimiento religioso o cu/t. Existe un acuerdo técito entre los cientificos sociales de las religiones en
América Latina de emplearlo como término neutral.

8 Véase Goodall, apéndice de M. Pérez Rivas (1970), donde se muestran los avances y re-
trocesos del movimiento ecuménico. Originalmente planteado en Europa, su traslado a América
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Precisamente, esta nocién no institucional de sistema religioso estd basada
en el trabajo de campo, herramienta habitual del antropélogo, que hace énfasis
en los grupos sociales portadores de los sistemas religiosos, sin recurrir necesa-
riamente a la perspectiva de los tedlogos y los intelectuales orgdnicos de dichos
sistemas, quienes parten de la perspectiva institucional y de autoridad, indepen-
dientemente de los procesos sociales de reproduccién y reformulacién de los sis-

temas culturales y religiosos.

La dimensién temporal en los sistemas religiosos

Un aspecto fundamental en la comprensién de los sistemas religiosos es el
entendimiento de la dinimica del tiempo. Ferdinand Braudel (1980), el teérico
francés de la Escuela de los Anales, considera que existen cuatro tipos de tiem-
po: el “tiempo corto” o “de los acontecimientos”; la “larga duracién”, que ubica
en ciclos de alrededor de cincuenta o sesenta afios; la “larguisima duracién”, que
identifica en tiempos de alrededor de cuatrocientos anos; y el “tiempo estructu-
ral”, que retoma de los conceptos de Claude Lévi-Strauss. Este tltimo refiere al
tiempo de los mitos fundadores y, segtin explica, se presenta “congelado” en los
tiempos, pero a pesar de ello también sufre procesos de transformaciones.

De alguna manera, las “autoridades religiosas”, los tedlogos y demads espe-
cialistas que analizan lo religioso se refieren a esta temdtica actuando en la larga
y larguisima duracién, cuando no en el tiempo estructural. Cabe recordar la po-
lémica que impulsé la Iglesia catélica en torno a la cristiandad europea, enfocada
en su reclamo por la eliminacién de este concepto de los documentos de la
Unién Europea. Sin embargo, es tal el descrédito en Europa de las instituciones
religiosas, que la polémica carecié de relevancia. La Unién Europea le apuesta
a sociedades multiculturales y plurirreligiosas; incluso, su preocupacién es, entre
otras cuestiones, la europeizacién del Islam que, evidentemente, “llegé para

quedarse”.

Latina ha sido complicado, debido a que la disputa por la feligresia es la ténica y el didlogo ecu-
ménico sélo se centra en los feligreses de las Iglesias histéricas hasta la Reforma; excluye a los pen-
tecostales, y en el caso de los bautistas, la mayor parte de las veces tienden a apartase. Serd después
de 1965, con el 11 Concilio Vaticano, que el panorama cambie.
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Es notorio que en las polémicas sobre el aborto y el matrimonio entre per-
sonas del mismo sexo la discusién alude justo a estas dindmicas temporales. La
vida de las personas, a lo mdximo, se desarrollard en un ciclo de “larga duracién”
o podré vivirse en dos ciclos, si les toca una “coyuntura” o, dicho de otro modo,
la transicién de un ciclo a otro. La coyuntura se define como la inversién de una
tendencia o la construccién o configuracién de nuevas situaciones. La defensa
que, en términos genéricos, hace la Iglesia catélica de la familia se refiere sélo al
tiempo estructural; en cambio, a la poblacién le preocupa la familia concreta que
tiene frente a si misma.

Los planteamientos anteriores nos llevan a entender la dindmica en el corto
plazo. Como ya habia adelantado, para ello segui las posturas del psicélogo so-
cial Kurt Lewin (1988). Nuestro autor considera que los individuos, en su arti-
culacién social, actian sobre “campos sociales” que tienen una multiplicidad de
factores, los cuales inciden en el comportamiento humano. El dato mas intere-
sante reside en que esta configuracion es distinta por categorias de edad y sexo.
Lewin discrimina en términos analiticos si los individuos estdn en la nifiez, la
adolescencia, la juventud o la etapa adulta, si son hombres o mujeres y si estin
en una clase social o en otra. La configuracién que adquiere el campo social es
diferente para cada uno de estos sectores y, por lo tanto, los comportamientos
esperados serdn desiguales. Lewin plantea, también, que los individuos social-
mente articulados aplican distintas estrategias de la toma de decisiones y confi-
guran campos sociales disimbolos. Respecto a la toma de decisiones, ésta se de-
fine de acuerdo a los vectores de fuerzas contrapuestas que construyen, de he-
cho, la personalidad de los individuos. Cuando estos vectores de fuerzas alcan-
zan un equilibrio o estancamiento en la toma de decisiones, se produce el fené-
meno de locomocién; procedimiento mediante el cual los individuos recompo-
nen el campo, introducen nuevos factores o cambian la fuerza o el peso de los
mismos.

José Bleger, importante psicélogo argentino, retomando a Lewin, sintetiza
el concepto de campo como:

Totalidad de hechos coexistentes (personas y objetos) concebidos como mutuamente in-
terdependientes. [La conducta] es siempre el emergente de un campo (...). La parte del

campo que rodea al individuo se denomina entorno o medio, reservindose la designa-
cién de medio ambiente para el entorno social humano.
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La relacién sujeto-medio no es, entonces, una simple relacién lineal de cau-
sa a efecto entre dos objetos distintos y separados, sino que ambos son integran-
tes de una sola estructura total, en la que el agente es siempre la totalidad del
campo y los efectos se producen también sobre o dentro de él mismo como uni-
dad. La conducta es, asi, una modificacién del campo y los efectos se producen
también sobre o dentro de él mismo, como unidad. La conducta es, asi, una
modificacién del campo y no una mera exteriorizacién de cualidades internas del
sujeto ni tampoco un simple reflejo o respuesta lineal a estimulos externos.

Todo campo y toda situacién son siempre originales y Unicos, en el sentido

que no se repiten totalmente de la misma manera (Bleger 2003: 43).

Una hipétesis para comprender las conversiones
y los cambios religiosos

Para entender los procesos de conversién o de cambio religioso es impor-
tante centrar nuestra atencién en algunos aspectos de la polémica en torno a las
conversiones que observamos a diario en nuestro trabajo de campo; asimismo,
para explicarlos es necesario recordar la polémica sobre el concepto de acultura-

cién’, que se dio hace bastante tiempo en la antropologia.

¢ El fenémeno de la aculturacién, del inglés acculturation, denomina el proceso de adapta-

cién a una cultura, o de recepcién de ella, de un pueblo por contacto con la civilizacién de otro
mis desarrollado. Frente al vocablo aculturacién, el cubano Fernando Ortiz propone el uso del
término transculturacién y lo presenta de la siguiente manera: “entendemos que el vocablo trans-
culturacién expresa mejor las diferentes fases del proceso transitivo de una cultura a otra, porque
éste no consiste solamente en adquirir una cultura, que es lo que en rigor indica la voz anglo-
americana aculturacion, sino que el proceso implica también necesariamente la pérdida o desarrai-
go de una cultura precedente, lo que pudiera decirse una parcial deculturacién, y, ademas, significa
la consiguiente creacién de nuevos fenémenos culturales que pudieran denominarse neocultura-
cién”. Dicho concepto de las influencias y las transformaciones culturales nos permite ver el punto
de vista latinoamericano del fenémeno, y revela una resistencia a considerar la cultura propia
y tradicional, que recibe el impacto externo que habrd de modificarla, como una entidad solamen-
te pasiva o incluso inferior, destinada a las mayores pérdidas, sin ninguna clase de respuesta crea-
dora. En el proceso de transculturacién podrian identificarse tres etapas: 1. Una parcial pérdida de
la cultura que puede alcanzar diversos grados y afectar variadas zonas trayendo consigo siempre la
pérdida de componentes considerados como obsoletos. 2. La incorporacién de la cultura externa.
3. El esfuerzo de recomposicién mediante el manejo de los elementos que sobreviven de la cultura
originaria y los que vienen de fuera. Pero el anterior disefio no considera los criterios de seleccién
y de invencién que se deben considerar en todos los casos de movimiento cultural, ya que ese esta-
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En el caso que nos ocupa, destaca la necesidad de los creyentes de tomar
decisiones en contextos de cambio cultural y social, que no sélo involucra a los
migrantes, sino a quienes permanecen en sus propias localidades. Los cambios
acelerados han incidido en la eficacia simbélica (Lévi-Strauss 1976) de los sis-
temas religiosos y, particularmente, de las instituciones o denominaciones reli-
giosas; también, han confrontado a éstos frente a nuevas situaciones para las
que, en la mayoria de los casos, no tienen respuestas. La crisis de la eficacia sim-
bélica del catolicismo tradicional, y de los protestantes histéricos, es una reali-
dad que ha carecido de un estudio adecuado, pues considero que se trata de un
proceso diverso. No podemos descartar los procesos de resignificacién de los mi-
tos y simbolos de ciertos sistemas religiosos, que se dan en una suerte de cambios
al interior de ellos mismos, sin descartar la posibilidad de que éstos sean profun-
dos, lo que llevé a replantearlos en términos cualitativos en los sistemas de visién
del mundo, abriendo la posibilidad de configurar nuevos sistemas religiosos.

Estas novedades nos obligan a revisar la aplicacién del concepto de “eficacia
simbélica”, un elemento cualitativo y valorativo estratégico tanto en los procesos
de conversién y cambio religioso, como en la permanencia y lealtad en un siste-
ma religioso. Una consecuencia de la nocién de sistema religioso es la ruptura
o el abandono de la nocién de lealtad de los creyentes con la denominacién reli-
giosa o, para ser mds preciso, con la institucién religiosa en términos formales.
Mi hipétesis plantea que la lealtad de los feligreses es fundamentalmente con su
modo de consumo, produccién y reproduccién de bienes simbélicos, y en la medida
que se produce un desfase del sistema con la denominacién de origen, los creyentes
tienden a relacionarse con las distintas denominaciones en la medida que les son

utiles para conﬁgurar un sisterna religioso propio y en condiciones de operar.

do da cuenta de la energia y la creatividad de una comunidad cultural. Si estd viva, cumplird esa
selectividad, sobre si misma y sobre el aporte exterior, y efectuara invenciones con un arte de com-
binacién adecuado a la autonomia del propio sistema cultural.

Podriamos decir, incluso, que el proceso de seleccién es una busqueda de valores maés fuertes,
capaces de enfrentar el impacto de las culturas, por lo cual se puede ver también como una tarea
inventiva, como una parte de la neoculturacién de que habla Fernando Ortiz, trabajando simulta-
neamente con las dos fuentes culturales puestas en contacto. Entonces, se puede decir que hay
pérdidas, selecciones, redescubrimientos e incorporaciones, y que estas operaciones se resuelven
dentro de una reestructuracion general del sistema cultural, que es la funcién creadora miés alta
que puede cumplirse en un proceso intercultural (Yoon Bong Seo 2001: 1). Esto no es compartido
por Herskovits (1992: 572), quien considera que transculturacién no implica, en modo alguno, que
las culturas que toman contacto deban distinguirse una de otra como “superior”, o “mds avanzada”.
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Desde esta perspectiva debemos entender a los “evangélicos” o “cristianos”,
en cuyo grupo incluyo a los protestantes histéricos, pentecostales e incluso a las
organizaciones que en sentido teolégico no son reconocidas como tales por las
élites, pero que los creyentes incorporan en esta categoria, como adventistas,
mormones y testigos de Jehova.

En el caso del protestantismo histérico, éste ha derivado en el evangelismo,
una construccién latinoamericana que implica la ruptura con las Iglesias madres
— en su mayoria de los Estados Unidos y en menor parte de Europa — para cons-
truir expresiones nacionales, cuya determinante ha sido la expansién del pente-
costalismo y el neopentecostalismo, que en un buen nimero de casos ha “caris-
matizado a los histéricos” (Campos 1997). La construccién de un protestantis-
mo latinoamericano es uno de los fenémenos mds interesantes: un aspecto no-
vedoso estriba en la capacidad de los evangélicos para construir una macroin-
dentidad que les permite aglutinarse frente a los otros y actuar coordinadamen-
te, sin prescindir de sus profundas diferencias; precisamente, en este punto re-
sulta fundamental la apropiacién del término cristiano o similares (Cox 1995).
Los evangélicos representan un ejemplo de construccién macrosistémica inter-
denominacional, concepto que construyo partiendo de Frederik Barth, quien
define un sistema poliétnico estratificado como aquel “donde los grupos estin
integrados de un modo especial: comparten ciertas orientaciones generales de
valor que les sirven de base para elaborar juicios de jerarquia” (1976: 33).

Cabe recordar que las Iglesias evangélicas, tanto Aistdricas, como pentecos-
tales, fueron rompiendo sus lazos de dependencia con sus matrices norteameri-
canas y, por lo tanto, comenzaron a surgir estrategias pastorales y autoridades
nacionales independientes. Recientemente, ingresaron al contexto latinoameri-
cano los grupos neopentecostales, cuya peculiaridad consiste en que realizan una
fusién de las doctrinas tradicionales pentecostales con las presbiterianas o refor-
madas, las cuales les permiten desarrollar estrategias pastorales y de evangeliza-
cién con contenidos politicos y sociales mds acordes a los nuevos tiempos, sin
dejar de lado los aportes de la teologia de la prosperidad.

El discurso neopentecostal estd fuertemente adaptado para influir en secto-
res sociales medios y altos, incluyendo a los sectores populares, a quienes les
permite insertarse y afrontar los desafios de la posmodernidad. Otra caracteristi-

ca de los neopentecostales es el desarrollo de redes latinoamericanas que involu-
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cran a las denominaciones neopentecostales latinoamericanas auténomas, y que
estas redes, a su vez, ingresan a los Estados Unidos y Canadd para disputarle fe-
ligreses a las Iglesias pentecostales tradicionales e incluso a las neopentecostales
americanas. En este marco de ideas, debemos mencionar el desarrollo de las
“megaiglesias” que, segiin Hilario Wynarczyk (2009: 154-155), se relacionan
con la Nueva Reforma Apostélica.

Bajo este escenario, los limites entre las denominaciones se van borrando
y se producen procesos de configuracién de una macroidentidad evangélica, que
les permiten actuar unificadas para construir espacios significativos en la socie-
dad. Los evangélicos en México constituyen lo que en matemadticas se denomina
“conjuntos difusos o borrosos” (Trillas 1995), es decir, aquellos que definen es-
quemas de pertenencia pero cuyos limites no estin definidos o que cambian
dentro del grupo los criterios de definicién de pertenencia al mismo'’.

Este dltimo planteamiento resulta decisivo en los procesos de multirreligio-
sidad, donde los creyentes se escinden y oponen a los especialistas religiosos,
quienes conforman el grupo de hombres dedicado a manejar lo sagrado, y de los
que se esperan ciertos niveles de “consistencia” teoldgica. En este contexto, los
especialistas institucionalizados, en numerosas ocasiones, cubren aspectos par-
ciales de los sistemas religiosos operantes. Esta hipétesis de trabajo seria util pa-
ra explicar los fenémenos de multirreligiosidad (Rodrigues Brandao 1985: 705)
existentes en América Latina y, probablemente, en otras partes del mundo.
Desde esta perspectiva, rechazo el concepto de deslealtad con las creencias reli-
giosas propias, porque la lealtad con su sistema de visién del mundo, y mds es-
pecificamente la asimilacién de cambios profundos en sus sistemas de visién del
mundo, lleva a los creyentes a recortar de las denominaciones religiosas aquellos
aspectos pertinentes para operar su sistema religioso especifico.

Anteriormente mencioné que otra hipétesis de trabajo esta referida al capi-
tal simbélico de las denominaciones y los sistemas religiosos. Esta propone la

confrontacién de las denominaciones religiosas con la capacidad de operar en

10 ¢(...) la posibilidad de representar, en el lenguaje especifico de los conjuntos borrosos,

a determinados predicados vagos sobre universos fijados y de realizar con ellos un calculo 16gico que
permita efectuar inferencias. La légica borrosa ha cobrado un gran interés en la ingenieria del cono-
cimiento, tanto para representar conocimientos imprecisos como para la gestién de incertidumbre en
ciertos sistemas expertos (...). En general, la légica borrosa es un instrumento util, y con gran frecuencia
simple, para el tratamiento de diversas modalidades del razonamiento aproximado” (Trillas 1995: 145).
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forma pertinente el capital simbdlico histéricamente acumulado. La nocién de
capital simbdlico que empleo alude a un proceso histérico de aceptacién y reco-
nocimiento de la eficacia simbélica de un sistema religioso. El concepto de efi-
cacia simbélica lo tomé de Claude Lévi-Strauss:
(...) se trataria en cada caso de inducir una transformacién orginica consistente, en esen-
cia, en una transformacion estructural, (...) consistiria precisamente en esta “propiedad in-
ductiva” que poseerian, unas con respecto a otras, ciertas estructuras formalmente homdlo-

gas capaces de constituirse, con materiales diferentes en diferentes niveles del ser vivo: pro-
cesos organicos, psiquismo inconsciente, pensamiento reflexivo (Lévi-Strauss 1995: 225).

Con frecuencia, el capital simbélico es capitalizado por la denominacién re-
ligiosa: un aparato institucional al que se le reconoce cierta capacidad de opera-
cién legitima sobre el sistema religioso y las estructuras eclesiasticas.

Considero que esta tensién, denominacién-sistema religioso, es un elemen-
to que debemos tener en cuenta para analizar los procesos de conversién religio-
sa, asi como el hecho de que puede darse en el interior de una misma denomina-
cién — por ejemplo, entre los carismaticos catélicos — o en la ruptura de las leal-
tades institucionales; sin embargo, esto no es posible en el cambio de sistema re-
ligioso, como es el traspaso de los carismaticos al pentecostalismo o a sus dife-
rentes variantes.

Se entiende, entonces, que la crisis de los sistemas reconocidos de eficacia
simbélica — propios de las denominaciones que estin en un momento dedicadas
a la “administracién” de un sistema religioso especifico — lleva a la conversién
o al cambio religioso que, de alguna manera, es la busqueda de coincidencia, to-
tal o parcial, entre la denominacién y los procesos de cambio, en el sistema de
visién del mundo del creyente. Es importante tener en cuenta que los creyentes
operan, fundamentalmente, en contextos sociales y socializados que excluyen
proyectos individuales; aunque no se puede descartar que la conversién implique
una toma de decisidén personal, mas que individual. Entiendo el término perso-
nal, referido a un contexto social del que ningtin individuo puede sustraerse.

Es importante destacar la existencia de lo que llaman ambiente espiritual
positivo, el cual “se conforma por la unién entre ideales o principios trascenden-
tales y las condiciones materiales que sostienen las pricticas espirituales y apo-
yan la manifestacion de esos principios. En otras palabras, en un ambiente tras-
cendental positivo coexisten ideales espirituales y el sustrato material (naturaleza

o escenario construido) que estimula la espiritualidad positiva. En un ambiente
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positivo, los ideales trascendentales (creencias en un poder superior o en entida-
des espirituales) son adoptados libremente por los individuos (sin coaccién), pu-
diendo incluso estar desprovistos de dogmas” (Corral et al 2014: 248). Si bien
esta definicién nos parece interesante, desconcierta a un antropélogo el empleo
del término “positivo”. Consideramos también que existe un campo espiritual en
las personas que, a su vez, genera un circuito espiritual, el cual estd situado en un
espacio y tiempo de la creencia. Hay que entenderlo como una estructura espiri-
tual del creyente, donde se articulan en forma coherente un conjunto de com-
portamientos, actitudes, valores y actividades de alto contenido simbélico que
vistos desde una Gptica externa, parecerian dispersos e incoherentes, pero que en
sentido estricto esta “estructura espiritual del creyente” organiza y da consisten-
cia a dichos comportamientos.

Por otra parte, resulta imposible prescindir del concepto de nicho social en
una sociedad compleja, segmentada y escindida en clases sociales, grupos resi-
denciales, categorias de edad y concepciones sobre los géneros, y que ademas es-
td afectada por procesos migratorios, entre otras cuestiones. El éxito del desarro-
llo de las propuestas denominacionales estriba, precisamente, en la definicién
adecuada del rarger'! en el mercado religioso; esto es, encontrar un segmento
donde la propuesta denominacional y el sistema religioso sean adecuados, perti-
nentes y congruentes.

En este contexto, la multirreligiosidad de la que hablan ciertos especialistas
contard con dos definiciones: la primera suele aplicarse a la coexistencia de varias
propuestas religiosas histéricas en la misma sociedad; por ejemplo: los cristianos,
judios, musulmanes, budistas e hinduistas en Europa. En este caso, los limites
y los espacios estin bastante definidos.

Por otro lado, en América Latina la coexistencia de diferentes tradiciones
religiosas es vista desde otra perspectiva histérica y, retomando los planteamien-
tos de Rodrigues Brandio, los latinoamericanos no tenemos mayor problema en
aplicar a distintos aspectos de nuestra vida cotidiana y social mecanismos de in-
teraccion y practicas religiosas que, en términos teolégicos y de origen histérico,

son contradictorios e incluso conflictivos. Asi, podemos tomar sesiones de yoga,

1 Término proveniente del mundo publicitario que se refiere a un segmento definido del merca-

do. Lo utilizo deliberadamente, pues existen asociaciones religiosas que se comportan como auténticos
supermercados de la fe. Por ello, descarto en el concepto de neopentecostales a la Iglesia Universal del
Reino de Dios, porque considero que su comportamiento estd mas vinculado a la venta de productos
y servicios de tipo religioso, que a la estructura de uno o varios sistemas religiosos especificos.
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ir a un centro budista, participar en una sesién de cura divina pentecostal, entrar
en un ritual de santeria, asistir a misa el domingo y bautizar a nuestros hijos en
el catolicismo.

Otro aspecto importante de recordar estd vinculado con los procesos de
cambio social y cultural y con el hecho de que nuestras sociedades o los inte-
grantes de un mismo grupo social, e incluso los miembros de una misma familia,
reaccionan de manera diferente frente a las dindmicas de globalizacién e interre-
lacién; mas bien, buscan, en la mayoria de casos, formas alternas de articulacién
y relacién con los distintos espacios sociales. Margareth Mead propone tres ti-
pos de dindmicas culturales: las “prefigurativas”, se distinguen en que los nietos
se parecen a los abuelos; las “cofigurativas”, en ellas las generaciones se endocul-
turan a si mismas; y las “postfigurativas” o “transfigurativas”, en donde las socie-
dades son endoculturadas desde afuera, desde otra cultura o sociedad. Esta di-
ndmica diversa puede darse en el interior de una misma familia y configura for-
mas variadas de espiritualidad, asi como diferentes articulaciones al mismo
o a distintos sistemas religiosos. En América Latina, como resultado de los pro-
cesos de interrelacién y el desarrollo de los medios de informacién de masas,

podemos aculturarnos aun sin mudarnos de la casa donde nacimos.

Distincién entre el campo religioso y el campo politico
o politico-religioso

Un punto a destacar de la antropologia y la sociologia europeas, y particu-
larmente francesas, es la consideracién del campo religioso y el campo politico
como dos espacios o arenas separadas. Pensando en la tradicional separacién Es-
tado-Iglesia en Francia, pais de origen de nuestro autor, podriamos suponer que
se trata de un eurocentrismo. Por lo contrario, en el continente americano lo que
se da es un campo politico-religioso, donde los actores se mueven constante-
mente en ambas dimensiones, a las que toman como un espacio Unico; aunque
existan pretensiones de separarlo en términos de discursos formales.

Ese planteamiento lo expuse con anterioridad en mi libro JEs de/ César
o es de Dios? Un modelo antropologico del campo religioso; ahi, en las conclu-

siones propusc:
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la construccién de un modelo analitico para comprender la dindmica del campo religioso
y su relacién con el campo politico, desde la perspectiva de los actores. Asimismo, pu-
dimos demostrar que los mismos no son esferas separadas sino que tienen un conjunto
de elementos comunes que se explicitan en la construccién de un nuevo campo o espacio
de interaccién especifico, que provisoriamente llamamos “campo politico-religioso”

(Masferrer 2004-2007: 310).

La dindmica de los sistemas religiosos. Un modelo energético

El crecimiento y decrecimiento de distintas propuestas religiosas, es una de
las cuestiones evidentes de la dindmica de los sistemas religiosos. Sin caer en los
excesos premonitorios de algunos colegas — por ¢jemplo, Stoll (1990) — y de ac-
tores religiosos interesados en demostrar la inevitabilidad del triunfo de su pro-
puesta, es obvio que el campo religioso es cambiante y que existen propuestas
que se han fortalecido y otras que estin en franca decadencia. Lo anterior es pa-
tente tanto en el interior del mundo catélico, como en el protestante.

Los ochenta millones de catélicos asisten menos de una hora al mes, en
promedio, a los servicios religiosos; en tanto, los veinte millones de evangélicos
asisten ocho horas semanales a sus servicios y otras actividades. Si apliciramos
los criterios de Richard N. Adams (1975, 1978) sobre “quantum energético”,
vemos que en realidad los evangélicos disponen de mayores recursos humanos o,
para ser mas precisos, mayor energia humana que los catédlicos; y ello seria una
de las explicaciones para la expansién de los mismos, que se incrementa un 50%
cada diez afos. Por esta razén, he tratado de plantear una férmula para definir la

estrategia disponible en un sistema religioso:
E (energia del sistema religioso) = tiempo social + tiempo cristalizado (recursos + edificios)

Llamaremos “tiempo social” al tiempo y trabajo socialmente disponibles
para el sistema religioso; consiste tanto en la asistencia a los servicios, como el
involucramiento de los participantes en un conjunto de actividades de la organi-
zacién. El “tiempo cristalizado” es un término provisional, se refiere a los recur-
sos monetarios o en especie que aportan los feligreses, asi como a edificios
y demds instalaciones fisicas. En sentido estricto, considero que el sistema reli-
gioso necesita tiempo social para su desarrollo, de lo contrario entra en crisis. Es
notable la venta de templos o su renta para otras actividades en Europa, donde

no logran los recursos necesarios para su mantenimiento. Otra salida mas digna
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consiste en el desarrollo de la llamada arqueologia histérica, que es una forma
amable de incorporarlos al “patrimonio cultural”; es decir, los contribuyentes se
hacen cargo finalmente del mantenimiento de los edificios religiosos, con el fin
de admirarlos como “monumentos de un pasado glorioso”.

Este modelo contempla la posibilidad de la existencia de grupos religiosos
que hagan una fuerte inversion en recursos materiales, dinero y construcciones,
y que no les interese tanto una religién de las mayorias; por el contrario, que for-
talezcan su presencia en un nicho social, para desde alli potenciarse hacia el con-
junto de la sociedad. Dentro del catolicismo, esto se expresa con toda claridad
en los llamados nuevos movimientos eclesiales, que hacen énfasis en la forma-
cién de lideres y dejan las masas al trabajo rutinario de los parrocos. Estos lide-
res serian quienes, con su ejemplo e imagen, las atraerfan y les servirfan como
modelos de identificacién; de ahi el interés en el control de los medios masivos
de informacién. Esta estrategia podria ser operativa en situaciones monopélicas
de una propuesta religiosa, sobre todo, en contextos de sistemas de religién de
Estado. En un mercado religioso competido, equivale a un abandono de espa-
cios que son cubiertos por las distintas propuestas evangélicas, las cuales tienen
una gran capacidad para generar organizaciones diversas que capten esta situa-
cién de “vacante” en los diversos sistemas religiosos.

Resulta interesante observar cémo la Iglesia catélica recientemente se ha
retirado de espacios completos del campo religioso, por lo que es necesario
comprender qué implica esta separacién en términos estructurales, ademds de las
cuestiones politicas y de coyuntura, que estin fuera de la temitica de este estu-
dio. Fue notorio el encuentro del papa Benedicto XVI con los miembros de los
movimientos y las nuevas comunidades eclesiales, el cual conté con la participa-
cién de 123 organizaciones. Los papeles destacados se centraron en los Focola-
res, la Comunidad de San Egidio, el Camino Neocatecumenal, Comunién y Li-
beracién, Sodalicio de Vida Cristiana, los alumnos de la Fraternidad Sacerdotal
de San Nicolds Borromeo y de los Legionarios de Cristo'?; en cuanto a las Co-
munidades Eclesiales de Base, éstas no fueron invitadas ni siquiera a participar.
¢Qué conlleva esta situacién? En términos estructurales, y de acuerdo con mi
hipétesis de trabajo, conlleva comprender el concepto de “catélicos” en términos

de universalidad; sin embargo, si ésta no se mantiene, se rompe el equilibrio es-

12 L Osservatore Romano, no 23 (1954), 8-15 de junio de 2006, p. 4 (292), ed. mexicana.
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tructural de la organizacién, pues opino que “la Iglesia catélica es un modelo de
estructura segmentaria, donde los distintos segmentos de la estructura se man-
tienen cohesionados por un sistema de equilibrio dindmico inestable™, siguien-
do por analogia el modelo de los Nuer (Evans-Pritchard 1977: 280), que incluye
la aceptacién de propuestas teoldgicas y ritos diferentes — mas de 30 en el mun-
do, de una infinidad de carismas religiosos, expresados en diferentes érdenes re-
ligiosas y de teologias diversas. Este pluralismo unifica sobre la base de un grupo
de conceptos que permite mantener la unidad, pero respetando las diferencias.
Por ello, la eliminacién de una tendencia implicaria la ruptura del equilibrio
y llevaria a la fragmentacion, cuestién que es rechazada por la Iglesia, la institu-
cién religiosa mds antigua del mundo. Los intentos de homogeneizacién son
vistos como peligrosos porque tienden a la ruptura.

Es importante tener presente que la Santa Sede es, en términos de ciencia
politica, una monarquia absoluta de base teocratica, debido a que el papa desig-
na a los cardenales, quienes, a su vez, designardn al nuevo papa. Los cardenales,
formalmente, no actian por si mismos, sino por “inspiracién del Espiritu San-
to,” quien “los orienta” para identificar y elegir al sucesor de Pedro, Obispo de
Roma, Vicario de Jesucristo, Sucesor del Principe de los Apéstoles, Supremo
Pontifice de la Iglesia Universal, Patriarca de Occidente, Primado de Italia
y Arzobispo de la Provincia Romana, asi como Soberano de la ciudad del Vati-
cano. El papa tiene la capacidad de seleccionar a todos los obispos y cardenales,
también por “inspiracién del Espiritu Santo”. Esta concentracién personal de
poder de base teocritica tiene, al mismo tiempo, un sistema de contrapesos hori-
zontales que hace posible el libre juego de las facciones internas, para evitar pre-
cisamente la ruptura del equilibrio; en este caso, retomo en términos analiticos
el modelo de “monarquia divina” de los Chilluk (Lienhardt 1959).

La Iglesia vive siempre en el “filo de la navaja” de la autoridad legitima y el
autoritarismo. La estructura de autoridad de la Iglesia es posible expresarla en la

metifora de la “cadena arborescente”, donde cada ‘eslabén” cuenta con un espa-

13 Coincido con Edmund Leach cuando plantea que la sociedad, matematicamente hablan-

do, no es un agregado de cosas, sino un agregado de variables; que los modelos estructurales gene-

ralizados no se aplican unicamente a sociedades del mismo tipo estructural aparente, y que una

misma ordenacién estructural puede encontrarse en cualquier tipo de sociedad (Leach 1971: 20-21).
14 Agradezco a Félix Baez-Jorge la sugerencia de tomar esta hipdtesis en torno a los Chilluk,

aunque ¢él la aplica al sistema politico mexicano.
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cio de autonomia relativa, aun cuando todos los hilos de la red confluyan en el
papa, quien es el responsable de la legitimidad de cada “eslabén”. En numerosos
casos, su poder s6lo consiste en que puede ratificar lo decidido en esa instancia,
pues, ademds, todo estd matizado por los principios de “libertad, libre albedrio
e historicidad del cristianismo™’. El problema estructural es delicado, pues im-
plica la ruptura sistemdtica de los mecanismos de consenso como constructores
de legitimidad.

Mi hipétesis de trabajo plantea que el “congelamiento estructural” del cato-
icismo generd la diversificacion y segmentacion del campo religioso mexicano
1 g lad fi y seg t del po relig
y latinoamericano; asimismo, abrié las puertas para el desarrollo de alternativas
religiosas de origen y caracteristicas diferentes. Ante la imposibilidad estructural
de incluir en su interior a todas las tendencias y carismas, el catolicismo perdié
la oportunidad de ser la religion tnica e incluso estd desaprovechando el desafio
de mantenerse como religién de las mayorias. Por esta razén, se abren los cami-
nos para otras propuestas religiosas que dan cuenta de las novedades y los desa-
fios sociales, culturales y espirituales, que se desarrollan actualmente en las so-
ciedades latinoamericanas.

La designacién de un nuevo papa corrobora mi planteamiento, Francisco
estd proponiendo restablecer la nocién de equilibrio dindmico inestable, aco-
giendo al tedrico de la teologia de la liberacién latinoamericana y tratando de re-
incorporar a los sectores que fueron marginados por Juan Pablo 1I — Ratzinger-
Benedicto XVI; particularmente, a los sectores de la izquierda catélica. Veremos

cudles son los resultados.
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