RELIGIONES:
CUESTIONES TEORICO-
METODOLOGICAS

D. Alexander
P. Antes

J. Billiet

R. Campiche
C. Garma

N. Kokosolakis
E. Masferrer
R. Segato

RELIGIONES
LATINOAMERICANAS 1

enero-junio 1991



Abordar la problematica religiosa en Latinoamérica encierra,
por si misma, una doble exigencia. La elaboracién de un
enfoque tedricoy, la creacion de una metodologia que permita
acercarce a los aspectos mds reconditos de las religiones que
practican las sociedades latinoamericanas.

En este primer nimero, Religiones latinoamericanas
retoma los planteamientos teérico-metodolégicos de diversos
autores con el propésito de construir a partir de su lectura, lo
que seria la teoria y metodologia para el estudio de las
religiones latinoamericanas desde Latinoamérica.
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EDITORIAL

Ante la realidad dinimica, resultado de diversos procesos historicos y
sociales, los problemas actuales de América Latina necesitan ser replan-
teados desde una perspectiva que se inspire cn los modelos culturales y
visiones del mundo que han configurado nuestro ‘ser‘ latinoamericano.
Frentc a esta realidad heterogénea nos interesa el acercamiento cienti-
fico al ambito religioso.

Diez aios de intenso trabajo en el campo de estudios sobre las cues-
tioncs étnico-religiosas en México, y como resultado de las Reuniones
Latinoamericanas de Religion yEtnicidad , que se han venido realizando
en la Escuela Nacional de Antropologia ¢ Historia (ENAH) de la ciudad
de México, abrimos cste nuevo espacio para la presentacién y discusion
de propuestas teérico-metodologicas que enriquezcan la produccién
cientifica para el cstudio de las religiones en Latinoamérica.

RELIGIONES LATINOAMERICANAS tiene un perfil académico y
rebasa los limites de proyectos confesionales o politicos. Tiene la inten-
cion de aportar al desarrollo de una perspectiva cientifica latinoameri-
cana para el estudio de la religion.

Recibe colaboracién de investigadores de la region, asi como dc
Estados Unidos, Canada, Europa y otros lugares que s¢ intercsan por la
problematica latinoamericana y del caribc en materia dc religion.

Nucstra revista busca integrar la dimension teérico-metodologica
con la perspectiva etnografica a través de niimeros tematicos semestrales
y un anuario. Es un 6rgano de difusion de la Asociacién Latinoamericana
de Estudios de la Religion (ALER) y esta auspiciada por ¢l Centro Alter-
nativa Antropoldgica Latinoamericano A.C. (CAALAC) .

En cste primer niimero sobre aspectos TEORICO-METODOLOGI -
COS ofrecemos ocho articulos sobre diferentes aspectos para cl estudio
de la religion. Entendemos que los mismos no agotan la diversidad de
problemas vinculados a dichas temdticas pero entendemos que abren
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nucvas perspectivas de trabajo que deben ser enriquecidas por nuestros
lectores.

Nikos Kokosalakis analiza las posturas teéricas dominantes de la socio-
logia de la religion, los cambios y las orientaciones de la misma. También
realiza una reflexién polémica sobre los limites conceptuales de religion
y trascendencia en las sociedades modernas donde se dan los discutidos
procesos de secularizacién.

Peter Antes se esfuerza por plantearnos los caminos recorridos por la
sociologia y la antropologia de la religion en Alemania y la complejidad
de la realidad que aborda resaltando los diferentes aspectos de la misma.

Elio Masferrer analiza el proceso de transformacién en el campo reli-
gioso latinoamericano partiendo de las perspectivas de los creyentes y
propone una taxonomfa de los diferentes grupos cristianos que convi-
ven en la regiébn que analiza.

Carlos Garma aborda la discusién que existe alrededor de las relacio-
nes entre la Iglesia Catdlica y el Estado en México para demostrar la
interrelacién que se da entre los procesos de secularizacién y la cultura
nacional.

Roland Campiche propone una metodologia que se centra en el sujeto
creyente en una sociedad donde se va configurando la identidad reli-
giosa dentro de una oferta plural de modelos de identidades religiosas.
Analiza los diversos criterios que se utilizan para definir la pertenencia
religiosa.

Daniel Alexander compara hébilmente dos movimientos que aunque
no tengan una relacion definida en tiempos y espacios son susceptibles
de ser comparados metodolégicamente. Se trata de los movimientos
Cat6licos Integristas y los Fundamentalistas Protestantes. Es interesante
su andlisis metodol6gico ya que lo basa en la consideracién de que am-
bos movimientos surgieron en épocas cercanas y se desarrollan en una
similar coyuntura socio-histérica.

J.B. Billiet, después de realizar una revisién meticulosa de los proce-
dimientos que se han seguido en los tltimos afios para la aplicacién de
cncuestas, propone una metodologia e interpreta los principales tipos
de efectos de respuestas en encuestas sobre religion.

Rita Laura Segato nos presenta los procesos que han llevado a un
cambio religioso a las comunidades del noroeste de Argentina, vincu-
lando los aspectos tradicionales con los elementos introducidos por las
nuevas opciones religiosas.
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Llamard la atencion al lector en este primer nlmero una fuerte
presencia de autores curopeos. Entendemos que la construccién desde
perspectivas plurales de pparadigmas cientificos apropiados para estu-
diar la realidad de nuestros pueblos se concretard mediante la fusién de
aportes cientificos construidos tanto dentro de nuestra Regién como
fucra de Ella.

- Esta posicién es un punto de partida metodolégico que implica una
perspectiva comparativa en el estudio cientifico de las religiones de los
pueblos de tradiciones culturales latinas y americanas.



ORIENTACIONES DE CAMBIO EN LA SOCIOLOGIA DE LA
RELIGION

Nikos Kokosalakis®
ABSTRACT

Religion must be understood a historical human fact and as a
social-historical ~ process.

It is not only a cultural limit, but also a cultural process that
involves human aspirations, values and the reasson to be on a
human exisstance in a certain place and time.

That’s why, religious as cultures and civilizations, may grow or
dic, or be the object of the constant flux of social change.
Following Weber and Geertz, we must understand and treat
religion mainly as a cultural category.

Introduccién

En los afos recientes la orientacién conceptual teérica en el estudio
sociologico del cambio en la religion contemporédnea se ha extendido.

La evidencia proviene no sélo de los debates acerca de la seculariza-
cién, sino también de las diversas perspectivas sobre la privatizacién
(Luckmann; 1967-1987) y la globalizacion (Robertson; 1985-1987) asi co-
mo el conteo del cambio de rostro (Beckford y Luckmann 1989) y las
funciones de cambio de la religion (Wilson; 1989).

Las posiciones teéricas dominantes en la sociologia de la religion la
tratan como una propiedad del sistema social y analizan el cambio reli-
gioso en términos del concepto weberiano de racionalizacién y desde la
perspectiva funcionalista de Durkheim de la diferenciacion social-es-
tructural. Si bicn estas posiciones han proporcionado convincentes
aportes sociologicos sobre la marginalidad de las instituciones religiosas
cn la sociedad moderna, en conjunto han sido incapaces dc explorar las

* Dcpartamento de Sociologia. Universidad de Liverpool.
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dimensiones  subjetivas y las transformaciones de la religion excepto
para argumentar que ha sido ampliamente expulsada de la esfera priva-
da, especialmente cn occidente.

El anélisis del cambio religioso, sin ecmbargo, cn términos de la di-
ferenciacion  socio-funcional y la dicotomia piblico-privado fracasa al
explicar porque la secularizacion del sistema social presenta variaciones
tan grandes en las sociedades industriales (por ejemplo en Irlanda, In-
glaterra, Estados Unidos, Polonia e Isracl). Atin més, fracasa la explica-
cién del creciente resurgimiento de la religion a nivel mundial y maés
cspecificamente en relacion al crecimiento de formas diversas de fun-
damentalismos y su creciente politizaci6én. Finalmente tales posiciones
son incapaces dec diferenciar las orientaciones religiosas en la esfera
subjetiva del individuo o de la colectividad. Ciertas perspectivas, princi-
palmentc cn Luckmann (1967-1987) y otros analistas de la “religion im-
plicita” han ampliado el concepto de religion para incluir orientaciones
subjetivas generales por medio del uso del concepto de trascendencia.

Al rechazar las concepciones racionalistas dc religi6on, que la consi-
deran “sobrenatural”, y su institucionalizacién, esta postura evita algu-
nas de las posiciones etnocéntricas prevalecientes en la sociologia de la
rcligion. Sin embargo, al fracasar en su intento por una distincion ana-
litica conceptual entre religion y trascendencia, resulta igualmente in-
capaz dc distinguir cntrc formas religiosas y no religiosas de subjetividad
y no puede especificar conceptualmente lo que son los procesos sociales
de cambio religioso.

Algunas de las limitaciones basicas c¢n la sociologia de la religion se
heredan de formas de pensamicntos surgidos en los siglos XVIII y XIX.

Estas fucron formas intclectuales que contrastaron con el pensa-
miento cientifico racional, al no diferenciar entre lo trascendental y la
creencia rcligiosa. Dc csta manera el concepto de trascendencia se fu-
siond al de rcligion y ambos sc distinguieron de, y en contraste con, el
moderno pensamiento racional, que ha sido desplazado en la actualidad
del viejo edificio metafisicq. La sociologia clasica fue permeada por este
supuesto en Marx y Durkheim, asi como en el andlisis de Weber, la
tipificacion - de racionalidad, racionalizaciéon y burocracia.

Precisamente esos hibitos de pensamientos que se formaron duran-
tc la ilustracion y el crecimiento de la sociedad industrial, son ahora
enfrentados en lo que hemos pasado a llamar sociedad pos-industrial y
pos-moderna. Es precisamente en la era de la alta tecnologia y los mi-
croprocesadores en la que nos volvemos crecientemente precavidos

RL 13

frente al fundamentalismo burgués y el surgimiento de la dialéctica
entre religibn y politica en varias partes del mundo, que comprendemos
que las formas de pensamiento moderno no son tan racionalistas y an-
ti-trascendentales como suponfamos. Por lo tanto puede ser sociol6gi-
camentc ftil una distincién anélitica entre religién y trascendencia en
¢l contexto dc las manifestaciones dec cambio en la religion.

2. Manifestaciones de Cambio en la Religion: Implicaciones
Teoricas.

Una dc las principales contribuciones de la sociologia de la religi6n
es quc ha dejado perfectamente claro que cl concepto de religion no
pucde scr limitado a sus manifestaciones institucionales. De hecho ha
sido reconocido desdc Durkheim que “todas las religiones responden,
si bien en difcrentes maneras, a las condiciones dadas de la existencia
humana” (1968:3). Especialmente desde quc los padres fundadores y
varios sociblogos de la religién vieron como central la problemética de
la religién, dentro de la problemitica de la condicién humana.

Todo esto implicoé que la religion deba entenderse como un hecho
histérico humano y como un proceso histérico social. También implico
que la religion no es solamentc un limite cultural sino también un pro-
ceso cultural, que involucra aspiraciones humanas, valores y la razén de
ser de la existencia humana cn un sitio y tiempo determinado. Por lo
tanto las rcligiones, asi como las culturas y civilizaciones, pueden crecer
y morir y ser objeto dc constante flujo de cambio social, siguiendo a
Weber y Geertz debemos entender y tratar a la religion primeramente
como una categoria cultural.

La religion, por supucsto, también cs una parte distintiva dcl sistema
social, si bien su andlisis sociologico no puedc tnicamente ser limitado
a sus [unciones sistemadticas cstructurales. Cicrtamente yo discutiria que
cs una categoria equivocada concebir la posicion y las funciones de la
rcligién en cl sistema social como cl punto de partida de la teorizaci6n
acerca dcl cambio rcligioso.

Mec parcce que precisamente aqui radica el error tedrico de los fun-
cionalistas desdc Durkhcim hasta Luckmann (1977) y coincido con
Beckford (1987:36) cn que “relativamente poco se ha ganado al consi-
derar en general a la religion como una propiedad distintiva de los
sistemas sociales” especialmente al hablar del cambio religioso contem-
porédneo. Asi como Durkheim insisti6 en tratar los hechos sociales como
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soci6logos que tratan a la religion basicamente como una parte distintiva
del sistema social estan inevitablemente forzados a operar dentro dc una
dicotomia piblico-privado.

En las sociedades modernas, por supuesto, la marginalizacién de las
instituciones religiosas es bien reconocida y aceptada y el proceso de
como vinieron a ocupar ese lugar es explicado en referencia a la dife-
renciaciéon funcional-estructural del sistema social. Aunque la posicion
y funcién de las instituciones religiosas en el sistema social pueden de-
cirnos muy poco acerca del andlisis gencral y la comprensiéon del cambio
religioso, o bien acerca de las manifestacioncs contempordneas de la
religion. Este parece ser el caso incluso cuando se comparan los procesos
de cambio religioso con las sociedades industriales avanzadas entre, di-
gamos Inglaterra y Estados Unidos, o entre Rusia y Polonia, si olvidamos
a los paises del tercer mundo como Irdn o los latinoamericanos. En
algunas sociedades avanzadas, diferenciadas, el factor religioso es social-
mente mas relevante que en otras sociedades similares. (Martin, 1978).

Los problemas teéricos vinculados al estudio del cambio religioso
tampoco se resuelven en referencia a la “privatizaciéon” de la religion
en las sociedades modernas. Quizd en si mismo el concepto de privati-
zaciébn sea te6ricamente equivocado, ya que la religién no podra ser
totalmente privada mas de lo que puede ser privado el lenguaje. Aln
més, por si misma la cuestion de la privatizacién Gnicamente puede ser
entendida en un contexto socio-cultural mas amplio. En este sentido la
privatizacién, como un proceso fundamentalmente, puede ser estudia-
da cabalmente en la estructura de los origencs del crecimiento del indi-
vidualismo en la cultura occidental (Lukes, 1973:94-98).

Quizd un 4ngulo tedrico més fructifero desde el cual nos acerque-
mos a toda esta cuestibn no sea la dicotomia piblico-privado, sino la
transformacién de la religion en las sociedades modernas desde el punto
de vista del voluntarismo y la eleccion.

Ciertamente desde hace algtin tiempo en occidente y cada vez més
en ¢l mundo entero, las convicciones religiosas se han convertido en un
asunto de libertad personal y de esta forma en eleccion.

Los hombres y mujeres modernos simplemente se niegan a hablar
sobre lo que piensan o creen, se dejan forzar a aceptar visiones prefabri-
cadas del mundo. “La verdad revelada” por si misma les asegura su au-
tenticidad solo si es aceptada por un individuo o grupos de individuos.
De esta manera las sagradas tradiciones se ven obligadas a competir por
su aceptacién en el “mercado general” de la vision del mundo.
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Wilson (1988:204) al replantear las funciones de la religion en occi-
dente, ha sugerido que las nociones de salvacién se han transformado
sigilosamente desde una tradicién comunal a una concepcién persona-
lizada y voluntariosa moderna. Esto es indudablemente cierto, asi como
¢s verdad que incluso aquellos que practican la religién dentro de las
concepciones tradicionales, reinterpretan su fé en el contexto de su
experiencia diaria. En cierto sentido, por supuesto, al menos en la cris-
tiandad, el mensaje de salvacion fue personal desde el principio, sin
cmbargo, tanto como puede ser, para el analista contemporéneo del
cambio religioso es crucial la comprension de que la caracteristica mds
importante del mundo moderno es que la eleccion de convicciones es
un valor superior y no un valor sagrado. Al menos como un ideal, el
hombre moderno rechaza cualquier sociedad que produce prisioneros
de la conciencia.

Si bien, debemos ser cautos en no tratar fnicamente este fendémeno
general del mundo moderno como un valor limitado a las preocu-
paciones individuales. Es verdad que tal orientacién subjetiva, en primer
lugar, se localiza en el 4rea de la conciencia, sin embargo sus implica-
ciones son inmediatamente colectivas, sociales y politicas. También es
cierto lo que parece ser una de las aspiraciones basicas, de lo que en
forma muy imprecisa hemos llamado sociedad pos- moderna, es la cues-
tion de la elcccion, la emancipacién y la libertad personal, que no puede
ser actualizada ni por las perspectivas individualistas de lo que uno quie-
re hacer ni tampoco desde la estructura de la burocracia politica. Ya que
las aspiraciones de emancipacién son investidas cualitativamente en las
orientaciones sociales del ideal democritico mundial. De esta manera
de Europa a las Américas y del mundo socialista a Sudaéfrica, la preocu-
pacién corrientc de la gente es la democracia que significa participacion
y emancipacién personal y social.

Ciertamente el resurgimiento de la religion pudo darse ante el dis-
cernimiento de su potencial para la democracia ya seca que hablemos de
Polonia, Ir4n o América Latina, el asunto de la emancipacién personal
y social de la autonomia se encuentra en una préctica religiosa colectiva
fervientemente perseguida por los individuos. La proliferacién de las
comunidades eclesiales en Brasil y en toda latinoamérica ejemplifican
csta tendencia (Levine Ed., 1986). En otro contexto este mismo asunto
sc revela en la controversia que ha seguido la publicacion del libro de
Salman Rusdie Los Versos Saténicos .

Desde el punto de vista de la cultura occidental el derecho a la
libertad de pensamicnto y de expresion del individuo y en particular del
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artista es amenazado por un ideal sagrado. Para los occidentales esto es
mas sagrado que la tradicién sagrada. Sin embargo en un mundo cada
vez mas interdependiente, este derecho, este ideal es ofensivo para los
seguidores de cualquier tradicion sagrada, los que por largo tiempo han
sentido que su libertad e integridad humana han sido frustradas por la
insensibilidad, el dominio y la “superioridad” de la cultura occidental.

Después de todo, la caracteristica tinica de la religion a través de la
historia ha sido articular y expresar en términos de otros los valores
culturales sustantivos, limitados arriba y abajo por los intereses utilita-
rios. Para los socidlogos dc la religion que obviamente no pueden con-
siderar estos desarrollos, permanece el reto secular de cémo forjar
conceptos suficientemente especificos que puedan aprehender las
transformaciones dc la “religion en el mundo moderno.

3. Los limites Conceptuales de Religion y Trascendencia en la
Sociedad Moderna.

En la actualidad es generalmente aceptado en la sociologia de la
religion que ¢l declive de la significacion social de las instituciones reli-
giosas no significa el declive de la religion como tal. La religién, como
apunté Martin (1978:13) siguiecndo a Weber, “es una creaciéon de en-
samble dcl simbolo y el significado”. Por lo tanto sus transformaciones
no pueden ser consideradas Gnicamente en referencia a los cambios de
la cstructura social, si bicn cstan relacionados, tampoco pueden ser to-
mados como discutimos previamente, cn referencia a la dicotomia pi-
blico/ privado. Debe reconocerse que la sociologia de la religiéon
rcalmentec nunca desarrollo un aparato tedrico y conceptual adecuado
para tratar con su objeto dc estudio cn términos dcl significado y la
realidad  simbdlica.

Hasta los recientes debates sobre la secularizacién (Acts of XIX CISR
Tubinrgen 1987, The Journal of Oricental Studics, vol. 26, no. 1, 1987)
y cl intento de vincularlo con el cambio religioso contemporineo (Beck-
ford y Luckmann, eds. 1989) es que talcs cuestiones han ganado pre-
cmincncia. Esta literatura apunta claramente a las orientaciones tedricas
del cambio que no pueden ser discutidas en este espacio. Mas bien en
lo que resta de este ensayo apuntaré a un esfuerzo particular para acotar
los términos del problema de la subjetividad y el significado en el anélisis
y las transformaciones socio-histéricas de la religion.
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Thomas Luckmann en su ahora clisico estudio La Religion Invisible
(1967) intenté6 liberar al concepto rcligion de su etnocentrismo cristia-
no al considerarla como una categoria antropol6gica universal y al ar-
gumentar que la religion es primeramente realidad subjetiva localizada
en la experiencia humana de la trascendencia. Recientemente ampliado
y avanzado_en esa tesis sugiri6 que “las condiciones sociales y més preci-
samente los modos culturales construidos socialmente que en la actua-
lidad se consideran tipicos, proporcionan orientaciones subjetivas en el
mundo moderno occidental y quizds en todas las sociedades modernas
-que legitimamente podrian ser llamadas religiones” (1987a, 2).

Este plantcamiento es convincente y sigue los argumentos de Luck-
mann, (nicamente si uno acepta el muy amplio concepto de religion
(que todo considera) que implica su andlisis. El plantcamiento de que
la religion jucga un importante rol en la conciencia moderna es, por
supuesto, especialmente atractivo en vista de las tesis de la seculariza-
cién. Sin embargo Luckmann parece basar su argumento en la premisa
de que “los profundos cambios sociales y culturales que resultaron de lo
que vemos como la esencia de la modernidad no modificaron la natu-
raleza. rcligiosa constitutiva de la existencia humana..las condiciones
sociales de la vida moderna no producen un nuevo ser humano; la mo-
dernidad no di6 a luz a ‘Los Promctcos Desencadenados™ (1987a, 1ro,
4). Para Luckmann otra premisa importante es que “la funcién antro-
pologica general de la religion es poner de moda moralmente actores
historicos de los micmbros de unas especics naturales que conviertan a
los organismos en personas” (1987:23). Lo que Erik Vogelin llam6 “una
iluminacion c6smica” se iguala a la funcion basica de la religion de
brindar  significados.

Estas dos premisas conforman un retrato de la religibn como un
proceso universal de simbolizacion y objetivacion independiente de la
trascendencia en su referencia a lo sobrenatural, o de las propias con-
cepciones subjctivas de la religion de los actores. Ciertamente para Luck-
mann es crucial lo sobrenatural tal y como es entendido como un modo
de simbolizacion ¢ institucionalizacién de la trascendencia, pero que no
constituye la funcién csencial o la esencia de la religion.

Esta apreciacion tedrica, que identifica religion con trascendencia
y su funcién antropoldgica universal no es de interés primordial en el
contenido “religioso” de la conciencia del actor. Es més, para Luck-
mann es axiomatico que “la religion se presenta en formas no especificas
cn todas las sociedades y en todos los individuos ‘normales’ (socializa-
dos)” (1967:78). Este avance tedrico que es desarrollado con cierta ex-
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tension en sus estudios recientes constituye, en mi opinién, un avance
tebrico significativo en la sociologia de la religion, si bien contiene cier-
tas debilidades basicas. Desde un punto de vista metodologico esta po-
sicion no desembaraza del etnocentrismo cristiano occidental y del
sobrenaturalismo medieval que han sido factores seriamente limitantes
en toda la sociologia de la religion.

Luckmann remarca este punto al mostrar que el contenido aparen-
temente inconexo y disparatado de la gran variedad de religiones en el
mundo desde el animismo a la religion civil americana y el Sokka Gakkai
del Japon, estan sisteméticamente relacionados a un proceso intersub-
jetivo basico y comiin de reconstruccién de la trascendencia y a su siste-
matizacién por teélogos expertos. El significado crucial de este enfoque
teérico es que evade el etnocentrismo sin caer en el relativismo o el
empiricismo naif. La religion se trata como una categoria cultural en el
sentido antropolégico analizado por Geertz (1966), aunque dentro de
una estructura sistemitica de una teorfa de la trascendencia aplicada a
los contextos especificos socioculturales. Al respecto, Luckmann va més
alla de Weber al dejar fuera al anlisis de la religién y el cambio religioso
del intrincado y conceptualmente confuso problema relativo a la tipifi-
cacion de la racionalidad de la accién humana.

Weber, asi como Beckford (1987:36-37) anota para garantizar la
concepcion prevaleciente de  religion sin examinarla y supone que el
proceso de racionalizacion erosiona a la religion en esencia. Por otra
partc Luckmann, al proporcionar una teoria de la religion y tratarla
como una categorfa antropolégica universal, concluye que el proceso
de racionalizacién no erosiona sino simplemente transforma las formas
prevalecientes de la experiencia de trascendencia. En cualquier caso la
cuestion de la racionalidad y la racionalizacion en materia de religion
es un asunto resuclto.

Las implicaciones de este enfoque para cl debate de la secularizacién
son, creo yo, obvias. Es mds, ya que lo “sobrenatural” cs finicamente una
forma de reconstruccion de la trascendencia, su declive en las socie-
dades modernas habla del declive de ciertas formas culturales e histéri-
cas de la religion, si bien no significa el declive de la religion per se. No
hay espacio aqui para discutir el andlisis sofisticado del concepto de
trascendencia y su objctivacién e institucionalizacién por los expertos
como fué propuesto por Luckmann (1987, 1987a). Sin embargo, me
parcce que la dificultad basica que subyace al enfoque en su conjunto,
es que no existe distincion metodolégica entre los conceptos de religion
y trascendencia. Ambos conceptos, de hecho, tradicionalmente son in-
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tercambiables sin una clara referencia a su contenido social o al conte-
nido subjetivo de la conciencia del actor. Como una consecuencia de la
falta de una distincién clara entre fenémenos religiosos y no religiosos
en la sociedad moderna, es que puede establecerse que todas las orien-
taciones subjetivas pueden ser designadas como religiosas. Es precisa-
mente esta distincion conceptual la que podria proporcionar un valor
metodolégico substantivo en el estudio de la religiosidad en las socie-
dades modernas.

La trascendencia es basicamente un concepto filosofico y teoldgico
mas no sociolégico. Como tal, ha preocupado a la mayoria de los filéso-
fos como Kant y Hegel y en este siglo Husserl (1965-1970) quiencs anti-
ciparon una critica radical de la razén cientifica basada en la
trascendencia. En el lenguaje ordinario, la trascendencia (la propiedad
de sobrepasar, de ir mas alld) puede entenderse acompafada del espec-
tro de la experiencia humana y como la propiedad general subyacente
de la subjetividad y conciencia humana. Como Luckmann argumenta
“la experiencia humana.. es un flujo continuo de trascendencia de los
niveles mas simples a los méis complejos” (1978a 1I-12).

La constituciébn moral humana y la libertad humana en Gltima ins-
tancia encuentran sus raices en la trascendencia. Ya que la trascendencia
es ubicua y constituye tanto la base de la cultura humana como la fuerza
dinimica de la historia humana. En pocas palabras la trascendencia es
irreductible (excepto para un principio Gltimo como la deidad, la natu-
raleza, ctc.) y es una parte integral de la subjetividad humana. Dc esta .
manera, en un sentido méis amplio, es que los pensadores de la ilustra-
cion y los racionalistas del siglo XIX supusieron que la razén humana
desplazaba a la trascendencia y con esto construyeron una categoria
equivocada. Ellos igualaron la trascendencia con. ciertas concepciones
prevalecientes de religion que contrastaron con cl pensamiento  cienti-
fico racional de ese tiempo. Muchas confusiones conceptuales y malen-
tendidos acerca del proceso de secularizacion han acompaiado al
supuesto acritico sobre la religion y la trascendencia.

En la actualidad, al menos para objetivos socioldgicos, es imperativo
una distincién conceptual entre religion y trascendencia. Simplemente
no podremos y ciertamente no avanzard la sociologia de la religion si
continuamos considerando las variadas formas de subjetividad, y la sub-
jetividad individual en particular, como una religion. Verdaderamente,
la plétora de conceptos imprecisos tales como: invisible, folk, popular,
implicito, difusamente y oficial, subterrinea, comin, religion, etc. han
sido muy utilizados en diferentes formas. Permanece el hecho, sin em-
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bargo, de que todos estos términos denotan una confusién y una inca-
pacidad para distinguir entre religién y trascendencia para fines anali-
ticos sistematicos.

Por supuesto hay espacio en la sociologia de la religion para el ani-
lisis de lo que denominamos Alcohélicos Anénimos. Sin embargo, dc-
bemos ser capaces de identificar bajo que estructura conceptual
analizamos este fenémeno en el paraguas de la religion. La trascenden-
cia es, por supuesto, la alborada de la religi6n, pero mo es y no puede
ser extensiva con la religion si el Gltimo término es contar con cualquier
especificidad conceptual aislada de cualquier contenido social empiri-
co. La trascendencia entonces debe ser entendida como una categoria
antropolégica mas amplia y un concepto mds completo que el de reli-
gién. No todos los fenémenos que involucran la trascendencia son tam-
bién religiosos. De esta forma la produccién artistica involucra la
trascendencia, como involucra la actividad humana, la metafora y la
simbolizacion.

Esto no significa aGn que la actividad econdmica estd tan lejana de
la subjetividad como la actividad religiosa. La totalidad de la comuni-
cacién y relaciones humanas todavia involucran a la trascendencia para
ampliar la caracterizacién de la religion a todas estas relaciones y divi-
dirla en un objetivo sociolégico inmanejable. Ni siquiera podemos en
¢l mundo moderno ampliar el concepto de religion para abarcar com-
pletamente la esfera de la moralidad. Mucha gente cuya conciencia ope-
ra con preceptos morales explicitos definitivamente rechazaria su
adhesién a cualquier nocién de religién. Por otro lado la religion siem-
pre implica moralidad. Es importante enfatizar que el elemento de mo-
ralidad en la religién es un producto de la fe religiosa y un compromiso
religioso del actor. Los actores religiosos no son religiosos porque ac-
than moralmente, sino morales por su compromiso religioso. Unica-
mente las teorfas funcionalistas de la religion que derivan la religién de
su moral y sus funciones integrativas, ven de cualquier manera a la reli-
gion como moralidad.

iPodria yo argumentar entonces a favor de un concepto de religién
con referencia explicita a lo sobrenatural o a la profana dicotomia sacra
durkheimiana?. Definitivamente no, ya que implicitamente he criticado
estas nociones. Quizd me debiera preocupar que yo creo ser demasiado
presuntuoso para cualquier sugerencia de que esto es facil o inclusive
posible para considerar sciologicamente lo que es tomado como religién
en las sociedades modernas. Todo lo que trato de decir es que el con-
cepto de religion en cualquier contexto social debe tener un criterio

RL 21

minimo que los distinga de la nocién general de trascendencia que lo
acompana. Al mismo tiempo deberiamos trabajar sobre la relacién entre
religion y trascendencia y sobre las condiciones socioculturales genera-
les que transforman la trascendencia en religion. Déjenme sugerir al
menos dos de estos criterios minimos.

Historicamente la primera y mas importante propiedad de todas las
religiones ha hecho referencia a alguna nocién de “otredad”. Esto pue-
de ser muy explicito como en el Islim y la Judeocristiandad, o implicito
como en el budismo y otras religiones orientales. El asunto es que esa
necesidad de “otredad” no se reficre necesariamente al orden “sobrena-
tural”. Por lo tanto no estoy pensando en la “otredad” en los términos
de la verborrea de “lo otro” de Weber.

En cl contexto social occidental contemporineo, por ejemplo Beck-
ford (1988), se hace la referencia a “imagenes holisticas del mundo” y
“prucbas mas elevadas”, como atributos distintivos de autoayuda, tera-
péuticos o diversas asociaciones voluntarias. Mi punto es que la nocion
dc otredad proporciona un foco, una perspectiva totalizadora y una
sintesis de valores y ecxperiencia humana. Martin (1978:12) enfatiza el
aspecto de la otredad en la religion al definirla como “una aceptacion
de un nivel de realidad mas alli del mundo observable a la ciencia, al
cual se adscriben significados y propositos completos y trascendentes a
aqucllos puramentc  humanos”.

Considero entonces lo que podemos llamar propicdades sintéticas
de la trascendencia como un criterio para toda religiosidad. La referen-
cia a este principio, por cjemplo, climinaria la etiqueta de “deporte
religioso” y otras actividades placenteras. De esta forma ser un miembro
de un nucvo movimiento religioso con altas y bajas o un miembro de
cualquicr asociacién terapeiitica voluntaria operativa sobre alguna no-
cion de “otredad” deberd ser distinguida de los seguidores de un equipo
de futbol como actores religiosos y no religiosos respectivamente.

Sobre el mismo principio la participaciéon de los diversos cultos de
la antigua Roma que incluye el culto al emperador deben distinguirse
de la participacion dc los espectaculos en el Colisco como actividades
rcligiosas y no religiosas respectivamente. El mismo principio podria
aplicarsc a las afirmaciones sobre la coloracién religiosa de las institu-
cioncs religiosas en si mismas, ya sean polilicas o econémicas. En este
contexto ¢l hecho de que los politicos hablen constantemente de valo-
res, vision, ectc., es especilicamente significativo para la religion.
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!’:‘.l segundo criterio minimo, es ¢l compromiso y el punto de refe-
rencia en la conciencia del actor, ya sea que signifique la “privatizacion”
de la .religién en la sociedad moderna. Simplemente no designaremos
a alguien como religioso si esa persona es indiferente o rechaza explici-
tamente cualquier nocién de religiobn en términos de alguna forma de
“otredad”. En cualquier caso como ya he mencionado la nocién de pri-
vatizacién f(nicamente puede tener sentido en el contexto dialectal de
c!ecci()n de perspectivas. Lo que es nucvo es el énfasis en la eleccion, si
bien en si misma la eleccion se ubica en las reconstrucciones de las
estructuras simboélicas y de perspectiva histricamente dadas.

Traductor Carlos Sauceda
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LOS ESTUDIOS DE LA RELIGION/RELIGIOSIDAD POPULAR
EN ALEMANIA

Peter Antes
ABSTRACT

Here, in first instance, we will treat the complexity of the reality
studied to demonstrate it's different aspects.

Next, we will talk about the tradition of the disciplines in
question, trying to explain the rcasons for the abence of such
studies.

Finally, the reults concerning the respective disciplines will be
presented in order to underline the need of beeing all these
join as an important brauch of the university research of today.

La religion/religiosidad popular es en el debate universitario aleman
un tema muy reciente que todavia espera en muchos aspectos quec me-
recen estudios especializados, €l reconocimiento entre las disciplinas de
la universidad para ser tomado en serio. A pesar de numerosos estudios
de este tipo en Francia y en Italia y que son conocidos por los universi-
tarios alemanes, tales investigaciones sblo se propagan Icntamente en
las disciplinas que tradicionalmente tratan de cuestiones religiosas como
la teologia, la sociologia de la religion y la historia de las religiones. Ese
lentisimo tomar en consideracién cuestiones relativas a la religion/reli-
giosidad popular se explica por la dificultad de precisar bien lo que debe
cstudiarse, es decir, los diferentes campos de investigacion con sus mé-
todos apropiados que permitan indicar los clementos decisivos para una
definicion del sujeto estudiado. Se anade como dificultad suplementaria
la tradicion de cada una de las disciplinas universitarias senaladas que
hasta hace poco eran mas un obstéculo que una ayuda para esos estudios.
So6lo recientemente hay en las disciplinas mencionadas trabajos rclevan-
tes que aln ahora, desgraciadamente, no estin considerados como con-
tribucién valiosa a una tarea investigadora, que como un esfuerzo
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comiin debe tomar en consideracién una parte de la realidad olvidada
por la universidad alemana.

Por eso, se tratard aqui primero de la complejidad de la realidad
estudiada para mostrar sus diversos aspectos; después se hablaré' de la
tradicion de las disciplinas en cuestion con la intencién de explicar el
porqué de la ausencia de tales estudios. Finalmente seran presentados
los resultados concernientes a las respectivas disciplinas a fin de subrayar
la necesidad de ver todo este conjunto como una rama importante de
la investigacién universitaria de hoy.

1. La Complejidad de la Religién/Religiosidad Popular.

Religién/religiosidad popular como término expresa ].a idea dec un
delinecamiento que se entiende por oposicion a otra religibn maés o.ﬁ(':lal
o declarada asi por autoridades o instancias del poder o por la opinién
pablica. En consecuencia, ¢l concepto de la religi()n/.rehglomdad popu-
lar sugierc como implicacion un nivel social diferenciado confropta'ndo
a los poderosos con ¢l pueblo y una referencia al grado de oﬁcnahdz-ld
de creencias y convicciones religiosas comparadas con un credo magis-
tral.

La realidad de este terreno queda asi bastanlc.vag? y pide,. por su
complejidad, una diferenciacién que permita  distinguir los dnf;rentes
aspectos dc investigacion con la intencién de aplicarlos en cada uno de

sus propios métodos.

Gracias a los trabajos franceses! eso es hoy muy operativo y Ju§liﬁca
los mis serios esfuerzos en este campo. Como cjemplo puede servir un
catalogo de las tareas que Francois-André Isambert ha propucslo al lec-
tor aleman y que presenta una tipologia de las expresioncs populares
de los fenémenos religiosos que son la base dc nuestro CSludlf). En.(?e-
tallc sc abordan 5 dimensiones en que sc¢ manifiesta la religion/religio-
sidad popular?: .

a) Las formas de culto y creencias tradicionales revelan en muchos
casos una adaptacion del cristianismo a las cosfumbr.es y los deseos de
grupos sociales en que la religiosidad se combina dlrcc!amcntc con las
cxigencias de la vida concrela de cada dia. En este scnlldq, los estudios
de los aspectos agrarios de la religiosidad de los ‘campesinos son muy
importantcs. Como cjemplo basta mencionar la oracnép por la lluvia que
indica un tipo dc religiosidad en que la dependencia de la natura.lcza
estd en el centro de la expresién religiosa y se manifiesta por la necesidad
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de la lluvia para el bienestar humano. Religiosamente esa dependencia
s¢ expresa por la shplica al Sefior imitando asi también el modelo jerar-
quico de la sociedad agraria. Todo eso funciona muy bien hasta que se
cambian las condiciones de vida o las formas de sociedad como lo nota-
mos por la declinacién de la prictica religiosa en la clase trabajadora o
por la disminucién de la veneracion de los santos como consecuencia
de un  pensamiento democratico.

En este contexto se debe decir que las formas de culto y creencias
tradicionales mencionadas no sc limitan al ambiente agrario. Hay tam-
bién fendémenos semejantes para la vida urbana cuando se trata por
cjemplo, de expresiones religiosas que corroboran la identidad de algu-
nas corporaciones profesionales con peregrinaciones y romerias parti-
cularcs o por la vencraciéon de un patrén propio.

El cambio se nota no s6lo por la caida de tales préacticas entre otras
circunstancias, sino también por el turismo moderno cuando la celebra-
cion de las fiestas religiosas tradicionales toma una forma folklérica para
atraer a los turistas. En este caso la fiesta pierde su impulso original y se

transforma en un especticulo vacio del contenido propio de religiosi-
dad.

b) Formas de creencias y practicas religiosas al margen son muy
frecuentes como expresiones de hondas aspiraciones en ¢l dominio de
la salud, del suceso econdémico y del establecimiento de relaciones de
amistad o de amor. Todo eso, dejado de lado por la religion oficial, es
sustituido por una gama de practicas que la teologia oficial califica fre-
cucntemente como supersticiosas y magicas indicando asi su dcsaproba-
cion. Estd claro que la astrologia tiene aqui un puesto importante y sc
practica no s6lo por la gente sin cultura sino también por los instruidos
sin olvidar en la historia del cristianismo a los tcélogos mismos.

c¢) Fenomenos religiosos de masa como las grandes peregrinaciones
forman un grupo especial de estudios porque en general son manifes-
taciones de la religion/religiosidad popular realizadas dentro de la re-
ligiobn oficial. Las peregrinaciones hacia Lourdes en Francia por
e¢jemplo, han nacido en un contexto local y particular pero la iglesia ha
sabido readaptarlas a la vida religiosa de la iglesia entera para darles un
valor purificador, ademas de los descos personales de buena salud cor-
poral y mental. La teologia misma ofrece sus servicios dc interpretacion
cuando sc trata por ejemplo, de milagros utilizando el sistema inter-
pretativo de la teologia universitaria, es decir confrontando los resulta-
dos de la ciencia moderna con los datos biblicos en busca de conciliar
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las aparentes contradicciones por una explicacion apropiada a todos los
aspectos del problema.

Otro aspecto dc tales fen6menos religiosos de masa es el de a.barc.ar
todas las clases de la sociedad. Por eso se ven organizadas peregrinacio-
nes hacia Lourdes de todos los grupos sociales, donde cada grupo vive
intensamente su identidad y al mismo tiempo un poco la catolicidad dec
la Iglesia al nivel social e internacional.

d) La religion de las fiestas es otro tipo importante dc. la religion
popular. Eso vale en Alemania particularmente para la Navnd?d que se
celcbra de manera mas o menos independientc dcl mensaje l?ibhco.
Que tal independencia sea quasi totalmente posible muestra el_ ejemplo
del Japon donde se celebra la Navidad con todas las caracteristicas folk-
l6ricas de la fiesta sin que los japoneses scan cristianos. Sc expresa muy
claramente por el chiste japonés diciendo que dos japoneses entran por
casualidad en una iglesia después del banquete y ven que los cristianos
tienen alli mismo la misa de Nochebuena. En su sorpresa uno pregunta
al otro: éSupiste ti que también los cristianos celebran la fiesta de Navi-
dad?

¢) Como fltimo tipo de religiosidad popular lsam!)crt mcncion.a las
formas de liturgia rcligiosa “aprendida” durante .l? nifiez. Esas ticnen,
segiin ¢l especialista francés citado, ‘valor de tradicién y de a}ltcntlmdad
y son més el recuerdo de un pasado querido que la expresion de un
sentido religioso actual. Simbolizan asi la continuidad dc un mundq en
orden aunque los cambios reales quizd no permitan pensar dc‘la ‘misma
manera que cn el pasado tan deseado, pero mante:nicndo .la ilusién de
la liturgia en la que, como si ningin cambio hubiera tefnfio lugar, se
practica una religion que no es capaz de interpretar rchglosamentf:_ la
vida concreta sino de hacer creer que todo es como era durante la nifiez.

Tomando este tipo de religion/religiosidad popular en serio vemos
las reacciones violentas contra la reforma litdrgica del Concilio Vaticano
II en una nueva luz. Son tentativas de conservar un tipo de religiosidad
acostumbrada sin que la realidad de la vida esté tocada directamente.

Las 5 dimensiones de religion/religiosidad popular propuestas por
Isambert révelan campos de investigacion muy variados y sugieren acce-
sos diversos al fenémeno estudiado. Todos tienen en comin que se
refieren a dominios mal servidos por la religion oficial de la Iglesia. La
religiosidad popular, por eso, se define s6lo como contrapunto de la fé
dogmitica y sus practicas respectivas de la religion oficial. Hablar dc
religion/religiosidad  popular  implica ~ consecuentemente  un concepto
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preciso de la religién oficial, es decir que el término de religién/religio-
sidad popular en si mismo no tiene ninglin sentido sino que se entiende
inicamente por su oposicion a la religion oficial respectiva. Como con-
sccuencia este término no deberia encontrarse en estudios de la historia
de las religiones que, en contraposicion a la teologia, ve su tarea de
cstudiar el fendémeno religioso en una perspectiva neutral sin emitir
juicio positivo o negativo sobre la realidad estudiada.

El problema terminolégico indica los diferentes accesos a los estu-
dios relativos a la teologia y a la sociologia de la religion o a la historia

de las religiones en general y toca asi a la tradicién universitaria de dichas
disciplinas.

2. La tradicion de las disciplinas en cuestién

Es un hecho significativo que hasta hace poco tiempo solo la “Volks-
kunde”, una seccion particular de los estudios del alemén, ha estudiado
la religiosidad popular en cl campo universitario. Sus estudios no esta-
ban siempre reconocidos como temas importantes sino que tenian fre-
cuentemente que defenderse contra la discriminacion o desaprobacién
por los profesores de otras disciplinas que consideraban tales estudios
como no serios. Scgin la opinién piblica dentro de la universidad se
trataba Gnicamente de creencias superticiosas que no valia la pena su
cstudio a nivel universitario.

A pesar de un material abundante rccogido en una enciclopedia de
9 volimenes? los articulos han scrvido mas al lector universitario para
divertirse que como basc c¢n la tentativa de descubrir un mundo injusti-
ficadamente olvidado. La razén de cso es sin duda el término peyorativo
de  supersticion® quc implica idcas erroneas y ridiculas que mo merecen
¢l esfuerzo de estudios scrios.

Esta idca dec supersticion va junto con un concepto literario que
considera las leyendas, los mitos y los suefios como invenciones fantas-
ticas sin ningin valor cicntifico y ve en todo eso s6lo historias que no
son verdadceras. Asi se explica el lentisimo proceso en la toma de consi-
deracion que ¢l psicoandlisis tienc en el ambiente universitario 'y con
referencia a los textos biblicos donde la mayoria de los tedlogos recusa
hasta ahora toda interpretacién psicoanalitica del mensaje cristiano’. Sc
pucde cntonces decir que ¢l modclo de estudios tomados como serios
por los tedlogos es la razon del porque algunas investigaciones se han
hecho en ¢l ambiente universitario y otras no. Por consiguiente, la tra-
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dicién de la teologfa universitaria misma da la llave para comprender lo
que se estudiaba.

a) La teologia universitaria en Alemania

Para caracterizar la teologia en Alemania hay que tomar cn cuenta
dos problemas que tiencn una influencia pr.imordial en el' debate: cl
problema del modernismo como consecucncia del pensamiento dc la
ilustracion y el problema de la religiosidad personal con sus no raras
tendencias ‘madgicas y paganas.

El problema del modernismo es el de justificar la f¢ cr'!stia’na frente
al ateismo metodolégico que es la base de todo esfucrzo CICnlIﬁf:O. Por
eso hace falta rechazar toda préctica de tipo astrol()g;ico o de magia a ﬁf‘
dec apoyar la interpretacion sistemética  de la rcfal!dad cn térml.nos l’f’:ll-
giosos tomados de la biblia o de la tradicion cristiana, con la intencion
dc ilustrar ‘que la vida ticne sentido por la perspectiva de la [¢. Pf)r
consiguiente, los tedlogos catélicos y “protestantes creen més en el dis-
curso racional concernicntc al mensaje crisliano quc en cl cff:cto de la
oracién o cn el valor de la expericncia mistica. La mearac16n con la
teologia ortodoxa es muy significativa en estc caso. Mientras que .los
ortodoxos en Rusia se retiraron de la vida pﬁbhcz.a, se basaron esencial-
mente en la practica de la liturgia y cvitaron la dlscu.smn con los dc.fcn—
sores del ateismo, los tedlogos alemanes estaban siempre convcncn.dos
de la necesidad del didlogo como fdnico medio para superar el peligro
dc la tentacién atcista y luego organizaron reunioncs Y cr’lcucntros de
debate para refutar las posiciones contrarias. Asi la lc,(')l(.)gla a tomado
forma de un hecho intelectual en defcnsa de ideas religiosas. Fjsa em-
presa intelectual garantiza un nivel universitario para la fcologla y la
hace una disciplina en igualdad con la filosofia pero la alcja de la vida
de los ficles. Las consecuencias de eso s¢ notan muy claramente en _los
resultados de la exégesis biblica no raramente considerados tan dife-
rentes de la ensefianza tradicional que un movimiento como “kem- an-
deres Evangelium” (no otro evangelio) ha podido nacer en el .ambxf:nte
protestante y estd acompafado con simpatia por los catélicos integristas
también.

Otro problema de la teologia en Alemania es el de la religiosidad
personal con sus no raras tendencias mégicas y paganas. E.l problc_ma es
muy conocido por un reproche protestante contra l.a_ Iglesia Cf:lf’)lnca de
la que se dice que es el centro de practicas supersticiosas 0 magicas que
provienen més del paganismo que del mensaje biblico. Para seguir esla
argumentaciéon hace falta recordar las criticas dc L}lttcro (1483-1546)
contra la indulgencia y algunas précticas de la vencracion de los santos
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en la iglesia medieval. Este argumento fué vigoroso a lo largo de los siglos
y encuentra su méaxima expresién universitaria en 1900 por A. V. Har-
nack, que en su libro titulado “Das Wesen des Christentums” (La esencia
del cristianismo) dice que el catolicismo ha denunciado la idea del men-
saje biblico por su adaptacién y asimilacién a la practica religiosa pagana
del helenismo a manera de transformar la religion de Jestis Cristo en un
culto gricgo con sus expresiones helenisticas.® Ejemplos tipicos de dicha
paganizacién del cristianismo en debate son las formas practicadas del
exorcismo o la utilizacion del agua bendita. La teologia catélica univer-
sitaria por eso era, en la medida de su aceptacibn de pensamientos
modernos, mis y mas prudente en no acentuar demasiado esos aspectos
de religiosidad personal o popular a fin de evitar un debate en defensa
de tales précticas. Todo eso tenia como resultado el acento intelectual
de la teologia universitaria en favor de un sistema coherente de doctrinas
justificables y la desaprobacion de toda forma de religion/religiosidad
popular que no se combina con la exigencia de la razén y del modo de
pensar en un ambiente universitario.

La desestima de la religion/religiosidad popular como contribucion
de la teologia a la exigencia del mundo universitario no es una particu-
laridad del catolicismo. La teologia universitaria del protestantismo li-
beral defendia una posicibn semejante contra toda forma especial de
religiosidad popular propagada por un protestantismo subjetivo como
¢l pietismo. Como movimiento laico y no sometido a ninguna autoridad
eclesial el pietismo ha buscado vivir la biblia al pie de la letra incluyendo
asi también la posibilidad de apariciones de angeles o de escuchar voces
del ciclo, no excluyendo la realidad variada de los milagros. La religion
concreta de los ficles, comunmente la predicacion de los tedlogos pro-
lestantes o catélicos en las iglesias, con frecuencia estan bastante alejadas
de las ensefanzas universitarias de dichos tedlogos o de la teologia uni-
versitaria en general que denuncia esas practicas de la gente como su-
persticiosas o mégicas, como lo ha hecho muy recientemente en su
disertacion Michael Nimsch-Faron llamando mégica a la expectacion de
que Dios ayude directamente como resultado de una peticién de ayuda.’
Esa descstima de la religion/religiosidad popular en el ambiente uni-
versitario es, por consiguiente, la razén por lo que la teologia no tiene
interés de estudiar esos fendmenos poco serios y ademdas explica que esa
desapreciacién no se limita a los estudios teoldgicos sino que niega el
cardcter serio también a otras disciplinas como por ejemplo la sociologia
de la religion en cuanto emprende estudios de ese tipo.

d) La sociologia de la religion en Alemania
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La sociologia de la religion como parte de’la socio}og'ia general, tha
nacido de la filosofia social y tienc como e§t|.mulo principal preguntas
concernientes al origen y la funcién de lg r.ehglén en general y anp:;r-
ticular a la significacion de la religion cristiana para el proceso de lc-
sarrollo de la sociedad moderna8 Esos dos intereses ca.rz_l?tenzan 0s
debates de los socidlogos alemanes en el campo de la religion.

La cuestion del origen y de la funcién de la religién exige unaCdcﬁ-
nicién de la religion a fin de precisar lo que debia estudu?rfsc. domlo
historiador de las religiones conozco el problema dc-la fieﬁmcu;))n e la
religion muy bien® y sé que todo eso conduce a infinitos ;lc ates sin
resultados concretos y a teorias siempre mas ab§tractfls del tipo Slug
critica Carl Heinz Ratschow, al decir que la socnlologla habla de gn
religion de manera tan general que aquella no tienc nada cntct(r)‘r(:lmc
con las religiones rcalmente vivenciadas y no tiene f:ons.c:c(;lentz1 i
ninguna importancia ni para el tcélogq ni para .cl hl’slona lor ;’: b
religiones.!? Por esas discusiones tedricas la §0c1010g1a dei are l]%)gfa
toma parte en el desarrollo de las tcorias del sistema 0 de la sociolog ;
del conocimiento perdiendo asi de vista las religiones realmente exis

tentes y vividas.

El segundo interés particular de la sociologia de la religion en Ag:-
mania estd orientado por la lectura de Max Weber en la p.erspecu;/a de
explicar el proceso de la secularizacion como consecuencia -dc da in-
fluencia de la religién cristiana sobre el desarrollo de lq socieda ml;)-
derna. Interminables fueron entonces los debates en c!eﬁmr lo que debe
entenderse como secularizacién y no hace falta repetir aqui los asuEn.los
presentados en la abundante bibliografia que trata esta problemética.
Es bastante decir como resimen del debate, que loz?as .l'as propuestas
finalmente sugieren que el proceso llamad9 dg seculanzacnon no es n:as
que un proceso de desiglesizacion ("Entkirchlichung"), es decir qucd. gs
fenémenos sociologicamente relevantes segn los mélod(?s de medida
se limitan a la constatacion de la disminuci()n. de la préctica eclesn:;l. _Sc
explica asi porque en este debate hay esencialmente dos_ grupos de :;1.-
vestigaciones: uno que busca delinear ¢l proceso del cristianismo tradl-
cional hacia la sociedad moderna como una consecuencia intrinseca de
la idea cristiana misma y queda entonces en la discusion umversxlanada
un nivel muy alto, es decir filoséfico y abstracto; y el otro .grup: lc
investigacion que trata de cuestiones. mis concretas en estud!os e la
practica religiosa de tipo de estadisticas de bautismos, coqfesno’nes& c;)-
muniones, etc. Los ejemplos indican clarz.imentc que tal socxo_logla c la
religion sirve como sociologia de la iglesna.x. Por eso las cuestiones dc:l a
pastoral tienecn mucha importancia y ningin papel en esos estudios
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destinados méds a la mision que a una descripcién objetiva de toda préc-
lica religiosa incluyendo también aquella fuera del cuadro eclesial. La
oricntaciéon unilateral de la sociologia de la religion como sociologia de
la iglesia al servicio de las autoridades eclesiales por lo demés, ha oca-
sionado que ¢l proceso de disminucion de la prictica eclesial sea tan
mal interpretado como proceso de disminucion de la préctica del pen-
samicnto secular total, que nadie habia previsto una renovacion de la
rcligion fuera del cuadro de la iglesia como la vemos en el fenémeno de
las religiones llamadas “nuevas” o alin mds recientemente por una ma-
ncra de pensar que se identifica con “new age” (La “Nueva Edad”).

Los fenémenos de las “nuevas religiones” o del “new age” muestran
que lo religioso no se limita a la religion oficial. Una sociologia de la
religion del tipo de Emile Durkheim hubiera estudiado la religion més
como expresion ideologica de la sociedad entera y no como una realidad
sclectiva en funcion de un cuerpo cclesiastico.

La tradicion de la sociologia de la religion en Alemania no era, hasta
hacec poco tiempo, promovedora para los estudios de la religion/religio-
sidad popular porque o ha animado la discusion de problemas muy
leoricos sin significacién concreta para la teologia o ha sometido la
investigacion a las normas y perspectivas de las iglesias, asumicndo asi
las implicaciones impuestas por las tcologias respectivas referidas supra.

¢) La historia de las religiones en Alemania

La historia de las religioncs nacida en el siglo XIX sc presenta en
Alcmania principalmente como una disciplina universitaria con intere-
ses filolégicos y filosoficos.!!

Filolégicamente la historia hace una gran contribucién al campo  dcl
conocimiento por sus investigaciones concernientes a las religiones no
cristianas. Practicamente se revelan asi dos dominios diferentes: uno es
¢l estudio de las grandes tradiciones religiosas del mundo a cxcepcion
del cristianismo y dcl judaismo considerados los dos como dominios
propios de la teologia. Entonces se trata en esa rama de investigacion
del budismo, del hinduismo y del islamismo. Otro dominio de estudios
es el de las religiones sin escritura, muy frecuentemente llamadas reli-
giones “primitivas” o indigenas. En cuanto a la religién/religiosidad
popular ¢s importantc notar como en los estudios de los tedlogos con-
cernicntes al cristianismo o al judaismo el interés principal de los estu-
dios del budismo, del hinduismo o del islamismo esta dirigido hacia los
lextos oficiales que contiencn las doctrinas y toda la filosfia religiosa. Sin
embargo, las practicas populares no estan estudiadas como no lo estdn
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para el cristianismo en la teologia. Hasta ahora, por ejemplo, el dnico
libro aleman que trata de la religion popular de los musulmanes no fue
escrito por un historiador de las religiones sino por un etnblogo!? y eso
no es un azar. Solo para las religiones sin escritura tales estudios existen
por la simple razon de que se mezcla alli lo que tencmos costumbre de
llamar el dogma con la creencia popular. Por consiguicnte los estudios
toman en consideracion la socicdad entera con todas sus expresioncs
religiosas, como lo ha propuesto Emile Durkheim, y por eso no sc¢ repi-
ten la tradicional separacion de esos dos. campos dc la realidad. En
muchos casos tales estudios son emprendidos con el motivo de¢ conocer
bien el pensamiento de los indigenas en la perspectiva de una mision
cristiana sobre la base de puntos comunes entre las creencias tradicio-
nales y sus adaptacioncs eventuales a un tipo de cristianismo apropiado
para ellas. Este motivo explica porqué la historia de las rcligiones es en
muchos casos una disciplina en la facultad de teologia y comunmentc
en combinacion con la misionologia ¢ristiana.

Filosoficamente la historia de las religiones en Alcmania hasta hace
poco ticmpo se ha orientado a la fenomenologia en busca de la esencia
de “la” religion por o a pesar de las expresiones concretas de las religio-
nes. Es la idea del “sacro” del tedlogo protestante Rudolph Otto (1869-
1937) que tuvo la mds grande influencia sobre los estudios de tipo dc
fenomenologia de la religion. Esa idea permitié sustituir a Dios o los
dioses como punto de referencia por el sacro ofreciendo asi una con-
cepcion de religion més larga ademas de las expresiones religiosas con-
sideradas realidades religiosas no personales como expresiones
legitimas de manifestacion de “la” religion. Para comprender bien el
método fenomenolégico se debe ver el carécter deductivo de la defini-
cion de la religion a pesar de su presentacion de apariencia inductiva.l3
En todo caso la bisqueda de la esencia dc la religion ha dirigido los
estudios hacia los fenomenos, “los més auténticos”, del mundo religioso
dejando de lado todas las expresiones de religion/religiosidad popular
como manifestacioncs de pensamientos O practicas menos validos por
menos auténticos cn comparaciéon con el ideal buscado.

Filolégica y filosoficamente la historia de las religiones en Alemania
no estaba, entonces por sus orientacioncs, preparada para los estudios
de la religion/religiosidad popular en ¢l ambiente cristiano, porque la
historia de las religiones como historia misma ha dejado todos los estu-
dios concernientes al cristianismo a los telogos y como fenomenologia
de la religion se ha concentrado sobre la més auténtica expresion de la
idea del sacro olvidando asi todos los aspectos considerados como de-
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pravaciones 0 de.fo.rmaciones de la concepcion pura que el investigador
s¢ hizo de la religion.

En rfas'ﬁmen, puede pues decirse que ni la teologia ni la sociologia
d.c la religion ni tampoco la historia de las religiones son por sus tr(z)fii-
ciones respectivas abiertas o promotoras de estudios de la religion/reli-
gmsnd'ad popular. Por eso es un hecho sorprendente que hoy hay tantos
L‘Sllfdlos aunque todavia no combinados en una empresa interdiscipli-
naria entre las disciplinas descritas aqui. P

3. Al[,tu'n’os rsultados de las investigaciones en el campo de la
religion/religiosidad popular

A pesar de una tradicién universitaria que estaba opuesta principal-
mente a-los estudios de la religion/ religiosidad popular, se notaba des-
de los anos 60 de este siglo un cambio en las intcncione; que ha hecho
que zflgunos‘ aspectos de las 5 dimensiones propuestas por Isambert ha-
yan .s'ldo objeto de estudios serios por los tedlogos, los socidlogos de la
_rchglon y por los historiadores de las rcligiones. Ejemplos de esos traba-
jos seran por consiguicnte mencionados con la intencién de explicar
cuales son segiin el esquema de Isambert las dimensiones preferidas por
cada una de las disciplinas universitarias presentadas. -

a) Los tedlogos

El interés de los tedlogos sobre todo catélicos por la religiosidad
popl}lar estaba suscitado por la disminucién incontestable dc la practica
religiosa de las masas catélicas. Se sintid entonces la necesidad dc una
rcfonpa o, como lo dijo el Papa Juan XXIII, del “aggiomamento” como
reaccion dc la iglesia al éxodo de los ficles. Se propuso como remedio
un escrutinio de los elementos decisivos de la religiosidad popular a fin
dc. compr?nder bien lo que se cambié y porqué eso tenia lugar en los
(ltimos anos. La intencién de los estudios de la religiosidad popular
cslal')a por consiguiente muy clara, se encontraba animada por una pers-
pectiva de pastoral o de mision que empezd en Alemania mucho pmzis
l;frd‘_: que en Francia, donde ya en 1943 se reconocié por el libro de H
( -odm’ y Y. Daniel que Francia era un pais de mision, es decir en 51;
mayoria ficscristianizada. La diferencia temporal entre ,esa constatacién
en Fr.ancla y en Alemania se explica sin duda por la ausencia de una
lr_udncn()n de la revolucién como promotora del ateismo y p(;r la presen-
cm.dc una mayoria protestante que jugé un papel decisivo en la sociali-
zaciobn y en la identificacion de los catblicos en la sociedad alemana
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Desde los afios 60 se pierde sin embargo el deseo de diferenciacién en
los ambientes catélicos que quieren ser mas normales (entonces no
diferenciados por los demds) y renuncian asi a todas las caracteristicas

tipicas del catdlico como por ejemplo la participacién en las peregrina-
ciones o la practica del culto mariano.}4

Con referencia a las 5 dimensiones de la rcligié.nlrt‘:ligiosidad’ po-
pular mencionadas supra se puede decir que las inves.ugacmnes catdlicas
se preocupan de la primera (a), la cuarta (d) y la quinta (e).

Las formas de culto y creencias tradicionales estaban muy c!rigicfadgs
por el jesuita Klemens Brockmoller, el campesino medieval se dirigid al
cura pidiéndole decir por ejemplo tres misas para hacer llegar la !Ilma
que es la condicion de una buena cosecha. En el caso del tral?ajador
moderno la situacién es otra. El no se dirige al cura con motivo de
mejorar su salario sino que arrcgla cse problema con los representantes
del sindicato sin referirsc a ninguna instancia religiosa.’> La consecuen-
cia dcl argumento brockmolleriano entonces cs de proponer un tipo de
religiosidad en que cl trabajo industrial contemporaneo pueda recono-
cerse con sus descos y sus problemas. Las formas de culto y creencias
tradicionales no contestan posilivamente a este desafio.

En la linca dc Brockmoller se anaden hoy otros problemas mé.s
graves como por ejemplo ¢l papel de la mujer en la rcligién 0 en Oposi-
cibn con un pensamiento democrético, cl concepto rchglosq tradicional
de un mundo jerarquico incluyendo también ¢l ciclo con diversas cate-
gorias de angeles y diferentes posibilidades de influencia segn el grado
de santidad de cada uno dc los santos.!®

La religion de las fiestas cstaba criticada por muchos sermones que
querian imponer la posicion dogmitica a los ficles por el deseo de evitar
que la gente sc contente con algunas misas .solc:fnncs como en primer
lugar la misa de la Nochcbucna. Con la dismmucu')x} (!c la participacion
csta critica estd mas y mds sustituida por una apreciacion de los valores
de la costumbre manifestada en el dominio de las costumbres festivas.!

El debate teolégico es finalmente muy abundante en lo que concier-
ne a las formas de liturgia rcligiosa “aprendida” durante la nifez. Fis un
problema quc aparecié por primera vez con la reforma de la liturgia
introducida por el Concilio Vaticano 11 (1962-65).13. Se mostrd que la
religion/religiosidad popular parece ser mas compleja que el aspirar
s6lo a cncontrar la realidad vivida con sus micdos y esperanzas cn la
expresion religiosa. El debate sobre la reforma litlrgica nos ensend que
la religion/religiosidad popular vive también en larga medida de recuer-
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dos afectivos que son elementos esenciales de la religiosidad aun cuando
no scan comprendidos en sus detalles. Parece que es el rito mismo el
que toca el alma por su invitacion a la celebracion gracias a la repeticion
de las siempre mismas formas y férmulas aunque se digan en idiomas
(que no se entienden. Quizds sea el idioma extrafio un argumento suple-
mentario del caracter mistico de la religion que prevalece en el mundo
religioso sobre la explicacién racional de la situacién actual.

la acentuacion del aspecto afectivo de la religion que se nota en el
debate sobre la reforma litdrgica entre catélicos, tiene hoy formas para-
lelas entre los protestantes alemanes también.!® Se ven reuniones poli-
tico-religiosas conocidas como “politische Nachtgebete”? o como
asambleas de masas en forma de “Kirchentage”?! sin hablar del papel
del protestantismo en la revolucién pacifica de la RDA en los dltimos
meses de 1989. Otro fenémeno notable de este tipo es el nimero cre-
ciente de participantes en grupos carismiticos o de jovenes peregrinan-
tes hacia Taizé y sus concilios de juventud. Todo eso va junto con una
renovacion del pietismo en el sur de Alemania.

El interés que toman los teblogos por las formas de religiosidad nace
entonces de la motivacion de hacer un esfuerzo misionero destinado a
regaiar a las masas a fin de no dejarlas a merced de un mundo secula-
rizado o de formas religiosas no controladas por las iglesias. Mientras la
tentacion del pensamiento secularizado se podia explicar més o menos
como ctapa nueva de la humanidad en su camino de superar el estado
religioso del hombre, la renovacién de lo religioso fuera del cuerpo
eclesidstico ha pedido mucho més esfuerzo explicativo y ha conducido
¢n realidad, a reacciones muy negativas de las iglesias contra las “nuevas
religiones”; reacciones que influyeron en los estudios universitarios res-
pectivos. 22 Por otra parte se explica asi también el interés positivo de las
iglesias en los estudios descriptivos de la realidad religiosa segin estan
hechos por la sociologia de la religion.

b) Los temas de la sociologia de la religion

Como se dijo arriba, la sociologia de la religion en Alemania ha
contribuido muchisimo al debate tebrico sobre la utilizacion adecuada
del término religion en el contexto social y en cuanto que se trata de la
¢lucidacion del problema del proceso de secularizaciéon como conse-
cuencia del pensamiento cristiano. Comparado con este trabajo tedrico,
los estudios de lo concreto son menos numerosos. Ponen el acento sobre
dos categorias de cuestiones: la descripcion socioldgica del ambiente
religioso y el estudio de fenémenos religiosos particulares como ejem-
plos de problemas sociales expresados en un lenguaje no social.
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La descripcién sociologica del ambiente religioso se hace en formas
muy variadas. Hay estudios de grupos religiosos locales como por ejem-
plo el del catolicismo de un pueblo catélico cerca de la ciudad de Tu-
binga. 22 Hay también estudios que caracterizan el pensamiento tipico
de un grupo crsitiano como por ejemplo el del pietismo protcstantez”1
o que tienen por objeto la introduccién a la sociologia de una iglesia y
sus fieles? incluyendo el comportamiento de €sos fieles en la politica y
la vida profesional, social o privada.26 Todo eso esta bien recibido por
la teologia pastoral en su deseo de comprender més a la gente a fin de
tomar las medidas mas apropiadas para la evangelizacion.

Hay también en la sociologia de la religion otro tipo de estudios
concernientes a los fenémenos religiosos particulares como ejemplos
de problemas sociales expresados por un lenguaje no social. Estos estu-
dios estdn principalmente concentrados sobre formas especiales de
précticas religiosas en el pasado y en el presente y tienen como objeto
en la mayoria de los casos fenomenos religiosos de masa como las gran-
des peregrinaciones, es decir la categoria ¢) del modelo de investigacion
propuesto por Isambert. Los resultados de tales estudios son muy con-
vincentes en el caso de las grandes percgrinaciones hacia la tinica santa
de Jesis en Treveris. Horlf y Schieder han mostrado claramente como
la Iglesia Catolica utilizb en el siglo XIX esa peregrinacién para ensenar
a los trabajadores que la solucion verdadera de los problemas del mundo
viene por la interiorizacion de la religion de manera que la Iglesia con-
servaba asi su influencia sobre las masas y ayudaba a evitar la revolucion
social que Dios no descaba segln la propaganda hecha por los curas y
el obispo de Treveris. Sin embargo, no siempre la propaganda religiosa
era favorable a un comportamiento conservador sino que podia tomar
también formas subversivas como en ¢l caso de Oschwald (1801-1873)
o del pictismo. -

Los ejemplos de la sociologia de la religion muestran que los estudios
presentados tratan con preferencia del pueblo, es decir de las clases
bajas de la gama social. Por eso se completa la perspectiva cuando se
toma también en consideracion a la religion/religiosidad  popular de
los intelectuales estudiados desde hace poco tiempo por los historiado-
res de las rcligiones.

¢) La contribucién de la historia de las religiones

La tradicional division del trabajo entre teologia responsable para
el cristianismo y el judaismo, y la historia de las religiones tratando de
todas las religiones a excepcion del dominio de la teologia estd desapa-
recicndo. Por consiguiente, los teblogos mismos y otros pensadores cris-
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tinnos pueden ser objeto de los estudios de los historiadores de las reli-
giones también. Esos no estan cogidos por el dogma de la Iglesia y pue-
den por lo tanto tomar en consideracién aspectos menos apreciados por
los teologos como las creencias de Melanchthon (1497-1560) concer-

nientes a los suefos y los hechos astrolégicos para citar un ejemplo que
merezca una seria investigacion.

El congreso de los historiadores de las religiones que tuvo lugar en
Hannover en 1988 ha iniciado tales estudios hasta ahora aun bastante
raros. Entre las conferencias presentadas habia una sobre ¢l culto a
Nictzsche (1844-1900) durante el Tercer Reich (1933-1945). Se ve por
clla en que medida algunos intelectuales buscaron la religion evitando
n‘s( el cristianismo y el ateismo. Parecida tendencia sec noté por la tenta-
tiva del historiador de las religiones aleman que por su libro con el titulo
‘.'l)cutsche Gottschau” (i.e. vision alemidn de Dios, publicado ecn 1934)
fund6 _una religion propia garantizando los valores dc religié isir;
estar identificada con ninguna de las religiones conocidas existentes.
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Esos pocos ejemplos indican que ¢l campo del historiador de las
religiones es muy prometedor para la promocién de los estudios relati-
vos a la religion/religiosidad popular cn ¢l contexto de la tradicién
judeo-cristiana. Lo que hace falta, es que todos los esfuerzos se reunan
en la perspectiva de csa tarea comiln y que no se haga un trabajo sepa-
rado de una disciplina a otra. Al contrario, los cjemplos dados aqui
pueden semvir como prueba para decir que necesitamos el coraje de
superar la tradicion de cada una de nuestras disciplinas respectivas a fin
de asociarnos cn la perspectiva dc investigaciones realmente interdisci-
plinarias y motivadas por el deseo de precisar bien lo que cs la reli-
gion/religiosidad popular y sus implicaciones en comparacién con la
religion oficial de nuestro territorio alemén, ya sea en el pasado, en cl
presentc 0 quizd también en ¢l futuro. El coraje en favor de este trabajo
esti ademds motivado por los resultados convincentes de los estudios
muy avanzados que sc han hecho en Francia, Italia, cn Espaia y las
Américas.

NOTAS

I Cf. como primera orientacion en ¢l campo de las investigaciones he-
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tung: Populare Religiositit, en Volksfrommigkeit in Europa pp. 11-52
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and Strategies in the Study of Religion, ed. por Michael
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1 Rudolf. Kriss y Hubert Kriss-Heinrich : Volksglaube im Bereich des
Islam, Wiesbaden, 2 vol. 1960-62
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cheinungsformen und Wesen der Religion, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz
'Z‘nda ed. 1979 pp. 2-4 con Peter Antes: “Religion: einmal anders, en:
ll4cmenos‘ vol. 14 (1978, publicado en 1980) pp. 184-197

Cf. Michael N. Ebcnz_ Maria in der Massenreligiositit. Zum Wandel
des popularen Katholizismus in Deutschland, en: Volksfrommigteit in
Europa pp. 65-83, aqui p. 73
" Klemens Brockmoller: Industriekultur und Religi
165 o o0 eligion, Frankfurt/ M
:‘; Cf. P.ctcr Antes: Christentum pp. 104ss

Un hbrp como el deuHermann Kirchhoff : Christliches Brauchtum, von
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sentido
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Zerstorung  der  Sinnlichkeit, eine Religionskritik, Frankfurt/M 1981
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Soziologische Analyse Konfesioneller Kultur, Bern-Munchen 1979 y
Konfession-eine Nebensache? Politische, soziale und Kulturelle Auspra-
gungen Religioser Unterschicde in Deutschland, ed. por Hans-Georg
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NUEVOS MOVIMIENTOS Y TENDENCIAS RELIGIOSAS EN
AMERICA LATINA.

Elio Masferrer Kan®
ABSTRACT

Parting from the dynamic of the religious fenomena, that
moves in long last duration, will do a closse historical revew of
the conditions of surging in latin amcrican popular religiosity,
those questions that have suffercd since the XIX century. And
will point out some aspects of this surging of new religious
practice, in the regional context, making a sketch of tipology
of religious group.

Introduccién.

Los procesos de transformaciones en ¢l campo religioso latinoame-
ricano y mexicano han sido importantes cn la segunda mitad de cste
siglo y han dado lugar al desarrollo de un conjunto de hip6tesis y opi-
niones de diverso origen. El presente documento intenta una primera
aproximaciéon y tratard dc schalar algunas tendencias gencrales desde
una perspectiva etnologica, basada mds en la perspectiva de los creyentes
que en la dindmica de las instituciones.

Partiendo de que la dindmica de los fenémenos religiosos se mueve
en procesos de larguisima duracién, hacemos una aprctada rescna his-
(6rica de las condiciones de surgimiento de la religiosidad popular lati-
noamericana; los cuestionamicntos que la misma sufrié a partir del siglo
XIX y sehalamos algunos aspectos del surgimiento de nuevas practicas
religiosas en el contexto regional, haciendo un esbozo dc tipologia de
grupos  religiosos.

* Instituto Nacional de Antropologia, México. Presidente de la Asociacion
I atinoamericana para el Estudio dc las Religiones
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Algunas Consideraciones Historicas.

Durante el periodo colonial la presencia de la Iglesia Catéli.ca en
América Latina tuvo un cardcter monopdlico y cualquier disidencia fue
reprimida con rapidez y [firmeza mediante la ln(_]uisici(‘)n y otros meca-
nismos represivos. Pudicndo imponer asi un conjunto de practicas reli-
giosas en toda América Latina, las cuales cn un proceso ’bastantc
complejo terminaron sicndo adoptadas por la inmensa mayoria de los
pucblos dc la Region. El desarrollo y la adopcién de esta “cultura de
conquista” ha sido analizado por diversos autores.

En el siglo XIX las nacicntes repiblicas debicron aborda.r los pro-
blemas decrivados de obtener su reconocimiento y legitimacion en el
contexto de las naciones independientes, a la vez que definir sus estra-
tegias de desarrollo. La ruptura con ¢l Imperio Espaiiol y la arlncul:.acu')n
del mercado mundial bajo las hegemonias britianica y nortcamericana
representd aceptar el predominio de potencias no catdlicas como mo-
delo dc desarrollo.

Las nuevas élitcs adoptaron el liberalismo como idcologia y tuvicron
una gran diversidad de conflictos con la Iglesia que rcpcr-cuticron nota-
blementc sobre las practicas religiosas en  procesos historicos de _l:-xrg.a
duracién. Cabe recordar que precisamente las practicas dec la rcllgl.osr
dad popular fueron scialadas como los principales obstdculos a elimi-
nar en cl proceso dc las transformaciones estructuralcs d.cl proyecto
liberal y hacia las mismas sc oricntaron sus estrategias politicas.

En muchos paiscs latinoamericanos la Iglesia, desde una perspectiva
de largo plazo, “dejé hacer” a los liberales; cn otros sc involucrd en largos
conflictos de reivindicacioncs cuyo costo aln esta pagando. Quizés. el
caso mexicano sca cl ejemplo mas notorio dec esta segunda tendencia.

La confiscacion de templos y biencs dedicados al culto produjo im-
portantcs cambios tanto ccondmicos como estructurales. Todavia nos
falta un cstudio més profundo sobre los cambios en la vision del mun-do
de los creyentes, y respecto a la transformacion de la Iglesia Catolsca
como una religion de estado y de la sociedad civil, expresion orgénica
de la vision del mundo de estos nucvos pueblos, a ser la religion de la
mayoria de la poblacién.

El cuestionamicnto del poder de la Iglesia fue un elemento decisivo
cn la constitucion de estos nuevos paises y sc vio facilitado por el apoyo
que la mayoria del alto clero y scctores importantcs del bajo clero dieron
al decadentc Imperio Espaol.
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El surgimiento de dichos estados implicé también la creacién de
nuevos sistemas simbélicos vinculados a los mismos, que se expresaron
on himnos, banderas, escudos y el fortalecimiento o la creacién de sis-
temas dc identificacién nacionales. La disputa entre los sistemas simb6-
licos nacionales y los sistemas religiosos de patronato trajo un conflicto
de fconos y emblemas que aGn continGa en la actualidad.

Otro espacio de disputa politica y simbélica fueron los controles
wobre los ritos de paso. La creacién del Registro Civil y la secularizacién
de los cementerios representé un paso significativo en el desarrollo de
los estados americanos.

En el siglo XIX y la primera mitad del siglo XX, los grupos dominan-
tos locales impulsaron el desarrollo de las denominaciones histéricas de
origen protestante en varios pafses. Aqui cabe una aclaracién, el desa-
rrollo de las migraciones europeas trajo a las iglesias reformadas protes-
tantes de sus paises de origen y a las disidencias de estas mismas Iglesias,
las cuales habian participado activamente de la fundacién de los Estados
Unidos de norteamérica. En el primer caso, la mayorfa de estas Iglesias
de migracién adquirieron un caricter de Iglesias étnicas con un clero
vinculado o incluso originario de la respectiva metrépoli, podemos citar
¢l caso de los Luteranos, Anglicanos y Reformados.

En el segundo caso los protestantes disidentes de origen europeo,
pero la mayorfa de las veces provenientes de Estados Unidos o nuevos
grupos surgidos en este pafs, llevaron a cabo estrategias de conversién
do la poblacibn nativa como objetivo principal.

En términos generales podemos sehalar que ambos sectores del pro-
testantismo  histérico no tuvieron mayores incrementos de feligreses.
Los primeros porque su preocupacién principal no era ni es incorporar
Individuos ajenos al grupo étnico-nacional de origen, pues ello trans-
lormaria sus propias caracteristicas de Iglesia étnica. En el segundo caso
habrfa que estudiar los problemas de “choque cultural”. Hasta qué pun-
o su mensaje religioso es pertinente para las pautas culturales y los
sistemas de valores de las grandes masas de poblacién latinoamericana.

Quicnes tuvieron mayor éxito y representan una preocupacién visi-
ble para la iglesia Catélica e incluso para los propios protestantes (aun-
(ue eviten externalizarlo) son los disidentes de los disidentes: nos
referimos a los pentecostales, a los mormones y a los Testigos de Jehova.
Il mensaje y las practicas religiosas de estos grupos han resultado perti-
nentes en términos culturales para sectores importantes de poblacién
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campesina y sectores populares urbanos, obteniendo cada vez mis ad-

hesiones y conversiones.

En el siglo XX hubo importantes cambios econ6micos que tuvieron
también profundas repercusiones sobre las précticas religiosas, la pér-
dida del carbcter agrario de las sociedades latinoamericanas, el desarro-
llo de sistemas agropecuarios de exportaciéon, los procesos de
urbanizacién y las migraciones rural-urbanas crearon nuevas condicio-
nes que repercutieron sobre las practicas religiosas.

La Perspectiva de los Creyentes.

Para hacer una lectura etnologica de la cuestién nos parece impor-
tante partir del andlisis de las transformaciones sufridas en los sistemas
de eficacia simbélica y en los rituales, ceremonias y practicas religiosas
vinculadas a los mismos. Este punto de partida analitico nos coloca en
una perspectiva diferente del estudio de los movimientos religosos y de
los llamados “procesos de secularizacion”.

La mayoria de los autores coinciden en asumir que el cristianismo
colonial di6 lugar a una variada y compleja realidad de reelaboraciones
religiosas de procesos de contacto, fusion e incluso elminacién de prac-
ticas religiosas aportadas por africanos, asidticos, europeos Yy americanos
prehispénicos. Las mismas han sido denominadas genéricamente “cato-
licismo popular” o como “religiosidad popular”. Estas ricas y variadas
fusiones y reelaboraciones estdn sumamente documentadas por diversos
estudiosos, en particular los estudios antropolégicos de religion.

Uno de los elementos caracteristicos de la religiosidad popular lati-
noamericana es el énfasis en los “sistemas de santos y virgenes”, donde
los santos catdlicos pierden el cardcter de intermediarios para trans-
formarse en agentes sagrados. En el caso de las virgenes, las caracteris-
ticas adoptadas por el culto mariano, un culto de menor importancia
frente a la Santisima Trinidad en la ortodoxia catblica, representa un
proceso de reelaboracion religiosa de mucha importancia.

No podemos dejar de sefialar que estas estrategias de conversién no
eran novedosas para la Iglesia Catélica sino que su aplicacién venia
abonada por siglos de experiencia en la conversion de diversos pueblos
europeos y el conflicto con los musulmanes, en particular los espaiioles.

La actitud de la Iglesia Catdlica Romana frente a estas “lecturas”
populares de su mensaje ha variado histéricamente. Un paso importante
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fu¢ la exclusion de los indigenas del 4rea de juicios de inquisicion, el
dcsur.rollo de campanias de extirpacién de idolatrias tuvo iglplicac?(;n:s
de tipo correctivo  que implicaban en realidad procesos de negociacid
con !os especialistas religiosos étnicos. La politica de la Iglesiag en l(:n
('llcsll(.)n fué de largo plazo. De paciencia y lentitud, de “dejar hagzri
para imponer paso a paso cambios paulatinos en la perspectiva de un

proyccto de siglos. Entendem i { i
B> g emos que dicho proyecto ain no ha termina-

La religiosidad popular ha sido y es cuestionada desde distintos 4
gulos. Durante el periodo liberal fué percibida como una traba para ni
d'c.surroll-o’ econémico, como una rémora politica y social cuya Elim' :
cion .ahrmz.x las economias y las ideologias al progreso. En el s)i( lo Xxmai
cucstionamiento ya no fué politico sino estructural. i X

- La r(fligiosidad popular rural e indigena, 0 mis precisamente la cf

lividad simbélica del sistema de “santos y virgenes”, fué cu 3 CZC'
entre otros factores por el desarrollo del capilalismo’en el cae X 1onaEa:
mismo. transforma los productos agricolas en mercancias e imm'lt)jo'

tratamicnto sacralizado de los mismos. Para citar algunos ejem F;l e
ramente ilustrativos debemos recordar que ya las buenas llu{/iasp 7 Yo
guran bu.cnas. y abundantes cosechas y con ello el bienestar. La czl:'(()l as(;:-
los precios internacionales del mercado de dclcrminad;)s prO(;u?::t :
|msdcn transformar en un problema la buena produccién. La ran"oS
da” en el café de Brasil muchas veces ha sido asumida C(;mo ung “bl:::::

dicién” por campesin
os de otras partes del m i
und
alza de los precios. e

En _cl surgimiento de nucvas ciudades latinoamericanas las antiguas
¢ceremonias y practicas religiosas, pensadas para localidades dc gu ‘
miles de personas, en muchos casos no fuéron capaces de }cs ng %
los nucvos problemas urbanos, como fué el caso de muchos de f:gs cirt-a
mas dc cargos religiosos urbanos. La religiosidad popular urbanas S’C-
contré cada vez mdas dificultades para ofrecer alternativas viabl Tae
prandes masas de poblacion. o et

Las d_xﬁcult.ades de los “santos tradicionales” para responder 1
nuevas - cxigencias cstructurales no di6 paso al surgimiem(? de lead .
clas sccrllanzado_ras o a .la desaparicion de los sentimientos rcliginos‘(:)r:
;:::“_.,fl-m .los mismos sufrieron procesos de rcelaboracion simbélica po;

cctores populares y de rcorientacion por parte de la Iglcsia.

( '( omo alternativa a los sistemas de “santos y virgenes” de la religiosi
dad popular, la Iglesia Catolica desarrollé un mensaje que hace énfasis
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en la figura de Cristo, como elemento central del culto y principal agente
religioso. Esta estrategia fué en muchos casos una respuesta eficaz a l.a
religiosidad popular y estd dentro de los marcos d.c.ﬁmdos por el Con'c1-
lio Vaticano 1I. Cabe seialar que fué asumida positivamente por am;?h'os
sectores de creyentes, desde una perspectiva de “modernizacion religio-

”»

sa .

No podemos dejar de mencionar cl desarrollo del culto mariano en
América Latina, el cual estd obteniendo un fuérte respaldo de la Jerar-
quia Catélica y que seria un matiz a lo arriba senalado.

Las medidas adoptadas por el Concilio abarcan una gama 'baslante
amplia de cuestiones, en este caso destacarcmos el replanteamiento de
una dc sus estrategias de conversion mas tradicionales que estaba refe-
rida precisamente al sistema de “santos y virgenes”, los cuales fueron
cuestionados, reubicados e incluso en algunos casos puesta cn duda su
propia existencia. Esta novedad generé inquictudes diversas entre los
catdlicos  populares.

Esta no serfa la Ginica novedad de la segunda mitad del siglo XX,
cabe destacar el fortalecimiento de la presencia del Espiritu Santo en las
précticas religiosas. Las caracteristicas de los rilua!es aplica_dos al mismo
ticnen semcjanzas que trascienden a las diferencias ccles.lalcs. como l‘a
posesion, la glosolalia, etc. En torno al mismo, tantp carismaticos catd-
licos como pentecostales tienen un desarrollo creciente.

Pero sin embargo, éste no es el finico espiritu convocado; los espiri-
tistas kardecianos, los espiritualistas trinitarios marianos, los cultos afr-oa-
mericanos (tanto los afrobrasilefios como los afrocaribefos, para citar
los mas desarrollados), tienen una expansién constante quec se caracte-
riza cn la mayoria de los casos por las practicas mult_i-rcllglosas, admi-
tiéndose la presencia de los mismos feligreses en iglesias o cu!tps
diferentes y alternativos. El concebirse como “renacidos en el l'Esplr_llu
Santo” es un elemento compartido por militantes de diversas iglesias,
como es el caso de los carisméticos catdlicos y ciertos grupos pentecos-
tales.

Otra cuesti6n muchas veces descuidada es el impacto de la desapa-
ricion de la mayoria de los sistemas de cargos religiosos en las ciud.ac'ies,
la organizacién social para el culto a los “santos y virgenes”, la participa-
cion gremial en las procesiones y festividades rcligiosas. fueron du.rante
mucho tiempo canales apropiados de organizacion sc_)c1a|. Los mismos
fucron abatidos por las reformas liberales, las restricciones al culto pi-
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blico, la sustitucién de los gremios por organizaciones sindicales y pa-
tronales, ctc.

Las nuevas organizaciones politicas y sindicales no pudieron abarcar
una gama de cuestiones vinculadas fundamentalmente con el estableci-
micnto de sistemas de solidaridad social, los que a su vez estaban en crisis
por la dcsaparicion de las familias extensas como una de las principales
instituciones  del parentesco.

El surgimiento de grupos religiosos con fuerte énfasis en la creacién
de sistcmas de organizacion social y de solidaridad entre sus miembros,
legitimados por la coincidencia cn practicas religiosas, se transformo
también cn una alternativa frente a la complejidad de la vida urbana.
Eistas propuestas ticnen cco en grupos marginados o que sufren fuertes
procesos de aculturacion. Esta no es la dnica propuesta referida a la
cuestion social. No podemos dejar de mencionar a otros sectores que
hacen énfasis en las opciones que derivan de los sistemas de clases so-
ciales.

La dindmica de los conflictos de clasc que sc han marcado este siglo
en América Latina, los procesos de industrializacion dependiente y la
crisis de los sistemas de haciendas, plantaciones y otras formas de explo-
tacion dcl trabajo en medios rurales, generaron sistemas injustos dc
distribucion del excedente social que sirvicron de base para importantes
movimicntos sociales. Durantc mucho ticmpo la Iglesia Catblica y mu-
chas iglesias protestantes tuvicron roles de fortalecimiento del status quo
y de los grupos dominantes tradicionales.

Las religiones no pudicron cscapar a la asimilacién del conflicto y a
la cscision en torno al mismo, dc los distintos scctores que participan de
cllas. La promcsa del paraiso cristiano después de la muerte fué cada
vez. mas cuestionada por quicnes se plantean la realizacion del proyecto
utbpico cristiano en estc mundo, cn la perspectiva de la construccién
de un orden social mas justo, basado c¢n los principios 0 en una inter-
pretacion especifica de los mismos por los respectivos sectores.

El desarrollo creciente de los conflictos sociales llevé a la reformu-
lacion de la vision del mundo y de las practicas religiosas de amplios
sectores de la poblacion y de los especialistas religiosos. Expresion orga-
nica de este proceso son tanto la teologia de la liberacion que se plantea
ln construccion de otro orden social, como la organizacion de grupos
conscrvadores e integristas quc dcficnden el existente.

La rcclaboracién rcligiosa del conflicto social habia sido histérica-
mente la base para el desarrollo de movimientos mesidnicos y milena-
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ristas en poblaciones rurales e indigenas. El comin dcnominador dc
estos movimientos fué precisamente su incapacidad para proponcr Op-
ciones politicas operativas que permitieran consolidarse a dichos movi-
micntos. '

Por ¢l contrario, en cstos casos los movimicntos sociales de base
religiosa ticnen tambin propucstas organizativas dc caracter sociopoli-
tico, qu¢ en muchos casos paricn del sistema politico vigente. Nos cn-
contramos frente a préacticas rcligiosas que se legitiman en la prictica
social, politica y cconémica dc sus micmbros. Esta biisqueda dc cohe-
rencia enlre précticas rcligiosas, socialcs 'y politicas son fucntc paradé-
jica de nuevos conflictos.

Cabc destacar quc cste proceso de consolidacion de propuestas po-
liticas alternativas, revolucionarias y transformadoras del orden social
no son exclusividad de los cristianos de la Teologia de la Liberacion.
También cn los cultos afrobrasilcios han surgido los movimicntos dc
kimbanda, quicnes en vez de relacionarsc con los espiritus dc los ncgros
¢ indios que sirvicron a los csclavistas blancos sc vinculan con los ¢spiri-
tus dc los jefes indios y ncgros que lucharon contra la explotacion y la

opresion.

La Dindmica de las Transformaciones Religiosas.

Es habitual quc los investigadores empleemos criterios  historico-ge-
néticos para clasificar a los grupos religiosos, quc en la mayoria de los
casos hacen énfasis en cuestiones institucionalcs.” Una tipologia habitual-
mente empleada por muchos investigadores cn América Latina consiste
en Catblicos, divididos en populares o “sincréticos”; Integristas, Conser-
vadores, Renovados y Tedlogos de la Liberacion. Los Evangélicos o Pro-
testantes los dividimos cn Histéricos y Pentecostales. También
desarrollamos una categoria de Para-Cristianos como los Mormoncs y
Testigos de Jehova y por iltimo incluimos a los cultos afroamericanos.

Si introducimos 1a nocién dc sistemas religiosos y de vision del mun-
do, desde una perspectiva de los creyentes, la cuestién ticne matices que
trascicnden los sistemas institucionales. Tenemos las religiones de ori-
gen prehispanico que sec manticnen vigentes cn ciertos grupos étnicos.
Las reclaboraciones 6tnicas del catolicismo colonial produjeron siste-
mas religiosos étnicos y nos parccc mads importante hablar de cat6licos
totonacos, catdlicos quechuas, ctc., que de catolicos romanos para cslos
grupos. El término catolicismo popular creemos que cs Gtil para estudiar
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medios urbanos o ca.lmpcsinos mestizos. En muchos grupos étnicos cxis-
len actualmente movimientos nativistas que tratan de “depurar” sus sis-

lemas religiosos de los clementos cristianos, con la esperanza de “volver
a4 sus origenes”.

_ Otro proceso interesante es el de los grupos integristas y fundamen-
lilllSlf!S. Fenémenos de cstas caracteristicas pueden observarse tanto en
c'ul()hcos como cntre protestantes o grupos para-cristianos como los Tes-
ligos y Mormones. Algunos autores rechazan la posibilidad de desarro-
Il‘os fqndamcnlalislas entre los catédlicos. Sin embargo, a partir del
Concilio Vaticano II, la lectura de la Biblia ha gcncrad(’) movimientos

quc tienen ciertos clementos fund i i
: amentalistas debemos
cvolucién., ? e

. En términos populares, la politica del Concilio Vaticano 11 de dismi-
nuir ¢l “culto a los santos” y hacer énfasis en Cristo es percibida como
un “accrcamiento” cntre . pricticas catélicas y précticas habitualmente
nl‘nl,)u.fdas a los protestantes histéricos y a las disidencias protestantes
In.sl’oncas. 'En estc campo las perspectivas de cooperacién ccuménica
serian (coricamente allas, aunque la Iglesia Catdlica tenicndo en cuenta
su_peso especifico y el cardcter minoritario de los “otros”, asi como la
existencia dc:, procesos difcrentes al curopeo, no tiene muc’ho interés en
avanzar. Asimismo, algunos dc sus interlocutores curopeos, como los
luteranos, tienen en muchos casos ¢l caricter de “iglesias é’lnicas”. :

(lj.us rcligiones étnicas cn América Latina pueden dividirse en dos -
grandes  grupos: las pertenccientes a los grupos étnicos prehispanicos o
u)lnr'uales, a quicnes sc les nicga toda “legitimidad y seriedad” y sc les
lu)n.s:Jdcrfa opjcto de trabajo misional, y las de los grupos étnico-naciona-
¢s dc inmigraci judi i i

gracion como los judios, armenios, griegos, rusos, musulma-

nes, cte. Hacia estos altimos no i ingin i
CS, es habitual ningin tipo j
misioncro. g p dc lraba]o

Los sistemas rcligiosos vinculados con los “espiritus”
lll&'l!.ﬁ di.nfimico y fértil en el terreno de las rcformu';aci[::c; iz::gi(:sazanllgz
carismdticos catdlicos ticnen practicas muy semejantes a los grupos. n-
lecostales, los cuales incluso han “pentecostalizado” a sectores de p‘]:os
protestantes histéricos y disidencias histéricas. Podriamos incluir en este

scctor tanto a los espiritualistas trinitarios marianos, como a muchos
cultos  afroamericanos.

.l\(lln podcmo§ dejar dc mencionar a quicnes tratan de construir las
yy;nc adces americanas cn funcién de criterios religiosos asumidos como
vilidos. Los conflictos de clases tambicn se reflejan en ¢l campo religioso
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y lo escinden. En principio descartamos a muchos grupos religiosos que
hacen énfasis en la salvacion individual frente al mundo perdido en el
pecado.

Los grupos religiosos interesados en una préaxis social de origen
religioso se dividen en aquéllos interesados en mantener cl status quo,
habitualmente denominados conservadores, que incluyen tanto a cier-
tas ordenes religiosas catolicas, como a sectores de los protestantes, las
disidencias histéricas ¢ incluso ciertos grupos de origen pentecostal.
Frente a cllos se alza la Teologia de la Liberacién, que abarca tanto a
catolicos, protestantes de distinto origen, grupos pentecostales e incluso
algunos cultos afroamericanos. '

El campo religioso latinoamericano se ha escindido en una multi-
plicidad de espacios de interaccién econdmica, social y politica de base
religiosa quc atraviesan las iglesias institucionalizadas, que implican los
distintos niveles sociales y ecologicos de interaccién y que representan
en otros casos las diversas clases sociales que componen la Region.

El surgimiento de nuevos grupos religiosos se basa en muchos casos
en formas especializadas de interaccion institucionalizadas y de partici-
pacién de los adeptos en las mismas. Estas se expresan preferentemente
en los campos de la salud, la educacion, la organizacion social y los
sistemas de solidaridad social en pequefios grupos.

Los grupos dc caracter orientalista basados en sistemas de introspec-
cion, de gran impacto en capas medias y altas, no han sido estudiados
adecuadamente como para realizar una caracterizacién general. Aun-
que cabe mencionarlos para dejar planteada la importancia de su estu-
dio.

A modo de conclusion podemos seialar que los cambios econémi-
cos, politicos y sociales no han traido la desaparicion de los sentimientos
religiosos populares sino que han producido nuevas formas de reelabo-
racion de los mensajes, religiosos tradicionales y la aceptacion de nuevas
propuestas  religiosas.

Entendemos que buscar la perspectiva del creyente, de los “consu-
midores” de bienes simbolicos religiosos, abren caminos para compren-
der adecuadamente la dindmica de los sistemas religiosos, los
fenémenos de participacion simultianea en distintas iglesias y grupos
religiosos y las solidaridades que se construyen entre miembros de dis-
tintas confesiones religiosas, quienes muchas veces comparten mas en-
tre si que con miembros de otros sectores de la misma iglesia a la que
pertenecen.
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‘ ‘Las perspectivas de los creyentes implican practicas religiosas que
('m?.\ldnlcmcnlc ponen en entredicho los sistemas eclesiales jerarquiza-
dos, se configuran como sistemas de poder de los laicos, alternos al de

||\ l'glcsu:s y sus sistemas clericales basados en especialistas religiosos
iniciados” en los términos institucionales.

NOTA

El presente documento es resultado de la discusion con diferentes
(‘T)lc.gi.ls cn las Recuniones Latinoamericanas sobre Religion Popular
Etnicidad, y en scminarios que hcmos dictado en distintas institucionez
tanto americanas como curopeas. Somos conscientes de que estas refle-
Xioncs no son necesariamente  compartidas por nuestros interlocutores
Sin0 que  precisamente  su rcaccion frente a cstas propuestas muchas,
veees nos l_1a scrvido para enriquecer nuecstra obscrvacién participante
pudicndo diferenciar mas adecuadamente la vision de los “consuF:nidoi

res” de bienes simbdlicos [rente i
( ¢ a los “productores o contr %
ot troladores” de
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CULTURA NACIONAL Y PROCESOS DE SECULARIZACION °

Carlos Garma Navarro **
ABSTRACT

This article examines the relationship between secularization
and national culture. While based on Mexican Society,
information on proces of secularization in other countries are
used for comparative porposes. The impact of the growth of
non-catholic religious minorities in Latin America is
considered. The devolpment of religious pluralism upon the
national culture of countries were monolithic religious
estructures have prevalied entails the existence of
secularization of political institutions.

La polémica discusion sobre las relaciones entre Iglesia y Estado en
México ha wvuelto a ser de actualidad. Lamentablemente, encontramos
yue dentro de los distintos argumentos que se han planteado rara vez
s han utilizado conceptos y herramientas teéricas de las ciencias socia-
los, Consideramos que si se aborda esta temética con el apoyo de estos
elementos, se podrd lograr un andlisis que permitirfa una visibn mas
profunda del problema. Por esta razon, intentaremos mostrar aqui la
Iterrelacion entre los procesos de secularizacién y la cultura nacional.

Fl campo de la cultura esta ligado claramente a la formacién y el
mantenimiento de una nacién. Entre las definiciones clasicas de la na-
ulon destaca la importancia de una identidad cultural. Asi Manuel Ga-
Mmio senal6 que la nacién implica unidad étnica (postulado
fiestionable), una lengua comiin, una unificacién econémica y territo-
thal, como una cultura comin (Gamio, 1982, p. 8). Por otra parte, Stalin
fusiderd a la nacion como una comunidad unida por el idioma, el
Witltario, por su vida econémica y por su cultura (Stalin, 1977). Ambos
wilores  estaban preocupados por el desarrollo de nuevas naciones des-
pues de violentos cambios politicos que implican la creacién de un nue-
v Fatado, de alli que la similitud en sus definiciones no sea del todo

* Psontado  originalmente en el IV Encuentro sobre Iglesias, Estado y Grupos
I wleow,  Guadalajara, Noviembre, 1989.

' Dwpartamento  de  Antropologia Universidad  Autonéma
Matropolitana-Iztapalapa, México.

HELIGIONES  LATINOAMERICANAS, No. 1, enero-junio, 1991
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sorprendente a pesar de las divergencias ideolégicas entre el étnologo
mexicano y cl gobernante soviético.

El interés por la cultura nacional s¢ mantuvo en la antropologxaéy
tuvo su obra cumbre en el estudio de Ruth Benedlct_ sobre el JapOn
intitulade:  El Crisantemo _y la Espada “. La cultura nagxonal apare(ci:e en
este trabajo como una serie de normas y valores que rigen las con uct;\s
de los miembros de una nacién. La religion y las practicas .ante l(? sagra lo
forman parte de estc sistema. La autora dc§tacaba las <3|fere:;c1a; e : :.
cultura japonesa frente a los patrones occndcnt?les, sefialando los €
mentos particulares de su nacionalidad (Benedict, 1974).

Un concepto nuevo de cultura se desal:rolla en _la antropo!oglbal a
partir de las Gltimas décadas, destacando la importancia de los simbolos
en su interior. Asi, Clifford Geertz sefiala: “La cultura denota un esque-
ma historicamente transmitido de significaciones representadas ex; sim-
bolos, un sistema de concepciones hcredadas. y cxprcsac?as en : ormas
simbolicas con los cuales los hombres comunican, prepetiian y desarro-
llan su conocimiento y actitudes frente a la. Vida” (Geefrtz, 1987, p88)
La comprension de la cultura como un sistema de sxml.)o.los per{;lma
nuevas interpretaciones de la cultura nacional (Geertz, ibid., Ge’ n;r,_
1986, 1989, y Turner, 1974,1978), la cual estaba .conl'ormada por snm.é:)1
los que creaban lazos de identidad entre los mnembrqs de una nacion.
Como tal, representarian valores € ideales que se consideraban _comunes
a los habitantes de la nacion. Podrian ser ademés una referencia a mo-
mentos claves de la tradicién historica de un pueblo. -

Los simbolos de la cultura nacional destacarian lzfs diferencias c.!c la
poblacion o comunidad frente a los grupos ©0 sociedades cxtran]c(rias,
llegando a representar los comunes. Los snmbf)los culturales pueden
inclusive tener su origen en una parte de la nacion, llcgflndo después a
ser considerados como representativos de toda su pol’)lam(m. En el ca;o
dec México, como ha senalado Aguirre Beltran, los snmbolo§ deil Pasla o
indigena prehispanico son sin duda parte de la cultura nacional, lénc.uso
para los mestizos y otras pcrsonas que no son parte d.e los gruposd tnicos
nativos (Aguirre Beltran, 1983). Los simbolos nacionales pl’ICbClll sc:rl
manipulados de esta mancra, como !0' pueden ser todo§ los siml (; os da
adquirir significados nuevos que originalmente no tenian, o perdiendo
su sentido original para obtener otro 1,

La religion es un sistema cultural z}l basarse en simbolos. .La cultura
nacional puede emplear simbolos religiosos partl.cularmer-n.c si una i[;_ar-
te de la poblacion tiene origen en una comunidad religiosa especilica
(Anderson, 1987, Gellner, 1989). Otro caso es cuando la mayor parte
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de los habitantes pertenecen a la misma organizacion religiosa. El uso
de los simbolos es particularmente acentuado si la comunidad nacional
se enfrenta a grupos o sistemas politicos externos cuyos miembros pro-
fesan un credo dilcrente. La religion se convierlc en la representacion
de la resistencia ante ¢l enemigo, quicn se destaca como inficl o no
creyente ademds de ser opresor o adversario. El caso de Irlanda frente
a Inglaterra es ilustrativo. Dominada por un imperio autocratico angli-
cano intolerante, ¢l catolicismo s¢ convirti6 en ¢l simbolo de una nacion
perseguida. San Patricio y las imégenes locales de la Virgen repre-
sentaban la resistencia irlandesa frentc al dominio inglés, y han pcrma-
necido como simbolo de su cultura nacional (Turner, 1978). La religi6n
de la naci6n ocupada manticne un papel politico de resistencia.

Como han senalado varios autores los simbolos religiosos tuvieron
un papel destacado en la creacion de una Cultura Nacional Mexicana
(Brading, 1980, Florescano, 1980, Lafayc, 1977). La Virgen de Guada-
lupe sc convirti6 en un simbolo realista de las fuerzas hispénicas de
ocupacién 2. Posteriormente, Espana dcjaria de ser un peligro grave
para México, y en cambio la cxpansion norlecamericana seria una ame-
naza mas importante. El protestantismo era considerado como una ca-
racteristica dc la sociedad de E.U.A. y el catolicismo fue rctomado por
varios sectores como un simbolo de la cultura nacional. Esta vision ideo-
logica ha persistido a través del tiempo, y es enarbolada atn por cicrtos
grupos de la sociedad mexicana, entre ellos el mismo clero catélico, ("El

catolicismo es parte de la identidad mexicana y el protestantismo es
extranjerizante").

El papel de la religion en la cultura nacional varfa segin la existencia
de una estructura religiosa monolitica o plural. En el primer caso, una
sola institucion religiosa ejerce un monopolio sobre cl campo religioso,
cxcluyendo a todas las otras religiones que sc¢ le oponen (Garma, 1988,
1989). Como resultado, existe una sola estructura hicrocratica que do-
mina la vida espiritual de una 4rea. Solo sus practicas y creencias son
consideradas validas. El predominio de la Iglesia Catblica en América
Latina y en la mayor parte de la Europa Mediterranea es el mejor ejem-
plo. Un muy alto porcentaje de la poblacion pertenece al credo catélico
romano. Los miembros de otras religiones durante algunos siglos fueron
perseguidos (el Medievo europeo y la colonia americana) y generalmen-
te son discriminados. Asi, las religiones indigenas de América fueron
exterminadas y los moros y judios expulsados de Iberia durante la re-
conquista (Ribiero, 1977, Wolf, 1987). Con frecuencia se equipara la
pertenencia a la religion monolitica a la de una identidad nacional. El
mexicano, espanol, peruano, ctc., es estercotipado como catblico. Cuan-
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do en la cultura nacional se utilizan simbol?st’rcligiosos c;.s f;aro q::bigg
esta situacién seran los simbolos de la rel.lglon monopo 1'7.:: :;z: 5
a la posicion minoritaria de otros credos o incluso su 1nexis cl fa“:orecc 2
de los simbolos religiosos como parte de la cullura'nac:’mlx::me ity
la iglesia monopolizadora, aunque COmMO veremos mas ade 3

siones este mismo hecho la puede perjudicar a la vez.

La situacion del pluralismo religioso implica la c‘o.cxlstcncm (]lc ;zg;:;
credos en una sociedad, region od_cslfutflurzfénpo::::ic; ll:sn ci)p l:; e
rcligioso ilimitado que acepte sin discriminacic
de gcrcdo quizd nunca se ha dado cn l!a hl:it;nz;o ::Jemz:)x:?z;sNe(:'n:::ll:l\::itz;
algunas religiones reciben un trato _preferencial . S Dl
sociedad. Sin embargo, es posible la coexistencia de vari: Lag s

noolio idcologico de una sobre todas las demds. Las color
?rligl::‘s(z)lsor::n las Amgricas muestran una forma de plurahsmolarc(l;)grlgrslc;
limitado. Pobladas por disidentes r.chg,’losos cxpulsados Qorb iy
britdnica, rigidamentc anglicana, mingtn credo prcdgrntma a e
camentc entre los colonos. Puritanos, cuaqueros, metodistas Yy s c 4
fundaron los nucvos ascnlamicntos.' t[‘odos’ cran pro:icstz%ntcrs; 5
bargo, no cxistia una cstruc}ura rchglosa. }lnlca qulc Om:/l::ls ‘ob[adores
dencia y la heterodoxia rcligxqsa fuc ?dmmda por los nuc evi{:mdo s
siempre y cuando sc mantuvicra bap el protestantismo, e
situacion dondc hubicra un monopolio .dc una d’cnomlna’cl . r(;iscri_
ca sobrc las otras. Las religiones cz.al()hc?s' ¢ indigenas si cn:?) o
minadas, sicndo csto una postura ideolégica que pcmrantcm (Dog_:,j =
cn muchas zonas de E.U.A. y Canadd hasta décadas recientes glas

y Tipton, 1983, Mcloughin, 1978) 3,

Una forma de pluralismo religioso incxistente en |as. amcn((:lz_\? es ttl:;
cocxistencia de  dos religiones cnrai?adas cn dos regiones 1;:(:? -
unificadas bajo una nacién. En cl mejor -dc l(?s casos pucd(zi resu s
la convivencia dc ambas poblacioncs sin ningln crcdol e(;mmB'l 2
como ¢l oficial, por cjemplo protestantes 'y catollcos_e:n Holan a(,ja (:,: g,mo
y Austria; en cl peor pucde resultar una guerra ?ml (p;é) or;ga
entre cristianos y musulmancs en cl Libano (Martin, 1978) “.

Cuando sc da una situacion dc pluralistno rcligiqso, ¢l uso de sn;':
bolos religiosos en la cultura nacional scrd menos lmporl;nlc qz;: s
donde cxiste ¢l monopolio religioso. El hecho de que no fya ubl =
tructura religiosa Gnica a la que pertencce la mayor parte de la ;l)o a .
dificulta ¢l uso de simbolos religiosos especificos para crear azo:ce -
identidad ya que siempre habrd personas qué no los comparten 0 P

ten. En todo caso, sc le dard preferencia a importantes figuras historicas
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0 a eventos memorables que puedan representar los elementos de unién
para la comunidad.

La relacion cntre iglesia y estado varia también segin los dos tipos
mencionados. Donde se da una religion tnica en una situacién de mo-
nopolio, la relacién entre iglesia estado serd cercana. La negociacion
entre ambos puede ser directa, e implica s6lo a dos instituciones. La
posibilidad de concordatos y acuerdos es posible, y en ocasiones hasta
descable para las dos partes. En cambio, donde existe el pluralismo
religioso, la posicion de las distintas iglesias esta debilitada desde un
principio. Ninguna puede sefalarse como el credo dominante. La su-
bordinacién al Estado es mas claro, y este no tiene porque preferir a una
estructura religiosa sobre otra de antemano, sino que lo hard segiin le
convicne en una coyuntura especifica. Al disminuir el poder politico de
lns instituciones religiosas y fortalecer el sistema de gobierno del Estado,

¢l pluralismo religioso se adapta con mayor facilidad a la modernidad y
i su inevitable compainero, la secularizaci6n.

El concepto de secularizacion es sin duda uno de los mas polémicos
en cl estudio de la religion. Se deriva del andlisis de Max Weber sobre
¢l desencantamiento del mundo, el cual se referia a la perdida de las
creencias en la esferas de lo sobrenatural, lo milagroso, de seres extraor-
dinarios y trascendentes, todo a costa de una mayor racionalizacién en
ln vida del hombre (Weber, 1984). Entre las diversas definiciones de la
necularizacion destaca la pérdida de influencia que afecta a la religion
on las sociedades modernas. También se senala cémo muchas de las
lunciones que antes desempefiaba la religion son ahora llevadas a cabo
por otras instituciones; asi la educaci6n es impartida por escuelas no-
vonfesionales, la direccion de la comunidad depende cada vez mas de
lideres y politicos y no del clero. El papel de la religién, por ende, se
gncuentra  seriamente disminuido (O’Dea, 1968, Wilson, 1969, Yinger,
1966). La secularizacion con frecuencia se conceptualiza como si fuera
Wni tendencia uniforme en las sociedades modernas. Sin embargo, co-
mo afecta a diversas instituciones, no lo es. Algunas instituciones pueden

A0r sccularizadas, mientras que otras no lo son. Incluso algunas de las

Itituciones mas importantes pueden estar secularizadas, mientras que
W nociedad o comunidad misma atn no lo esta.

Un campo donde la secularizacion se di6 con mas fuerza fue sin
uda ¢l politico. El Estado moderno debia de constituirse en la dnica
Istitucion de gobierno que regia una sociedad. El derecho, la legalidad,
In legitimidad de las normas debfan de ser establecidas bajo su vigilancia.
L4 wubordinacion de las otras instituciones de la sociedad al Estado se
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vuelve indispensable (Krotz, 1988), y esto incluye a las estructuras reli-
giosas.

Donde el pluralismo religioso existe, este Proceso no ir:lphca ‘ﬁ‘lertcs
conflictos sociales, dado que las instituciones rehgnosa§ estan c.ieblhladas
desde un principio. En el caso de una estructura rehg.losa anica y lfno_-
nopolizadora, el surgimiento de nuevos estados que mtc?nt'aban delimi-
tar el poder de la iglesia, el resultado con frecuencia consistia en gt;f:l:ras
prolongadas y destructivas. La secularizacion (!e’ las. estructuras po ltlce}s
("Separacién de iglesia y Estado") se produciria wolentameme: o Ef:(;la
postergada durante muchos tiempo (I.Soker.xhotlcr, 1979, M.artm,- i 1(.1).
El triunfo de grupos radicalmente anti-clericales como los jacobinos de
la Revolucién Francesa y los liberales de la guerra .dc la Reforma en
México buscaban el sometimiento de la Iglesia Catolica a la estructura
estatal (Meyer, 1989). El movimiento anarquista de la Guerra cnv:} Espa-
fiola muestra también muchas afinidades al r<?specto por su v:rulent?
anti-clericalismo, que para algunos autores €s incluso una postura pqll-
tica de gran profundidad historica en la peninsula iberica (Caro—Bar?]a,
1974, Fitt-Rivers, 1971) El triunfo de scctores conservadores en  paises
de América Latina como Colombia posterg el avance de una seculari-
zaciébn politica a su interior (Masferrer, 1988).

El triunfo de grupos anti-clericales implicaba una s.eric' de conf[nc;tos
en casi todos los paises donde esto aconteci6. Las instituciones politicas
serfan secularizadas como resultado dc su victoria. Constitucioncs, leyes
y el derecho juridico le asignarian un nuevo papel a la iglesia monopo6-
lica, subordinindola a una posicion inferior frente _al Estado, algo que
nunca fue bien visto por la misma institucion eclgsxal.. Para re’forzar su
posicion, tanto los grupos anti-clericales como la iglesia apclan.an a los
simbolos de la cultura nacional. Para los primeros era necesario buscar
clementos de identidad no  religiosos, mas seculares.

La situacién que se daba en los paises protestantes (.lel r.xortc, donde
existia el pluralismo religioso y donde las relaciones iglesia-estado se
habian resuclto sin un costo social tan elevado, llamaba pod.crosamenlc
la atencion a dichos sectores. No es sorprendente que los lnberefl'es en
México hayan fomentado la entrada de prol_e:slantes, ya que 'dc_bnhtaban
¢l monopolio de la Iglesia Catdlica y p(:fmmrian el establecimiento de
nuevos grupos que no basarian su identidad en los elementos de la
religion dominante (Bastian, 1983, 1980, 1989).

En cambio para la Iglesia Catoblica y aquellas partes .de la socicdafi
que la apoyaban, los simbolos nacionales continuaban siendo los reli-
giosos. La secularizacién era inexistente para ellos excepto como una
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imposicion externa. La religion, y especificamente la catélica, era nor-
mativa para todos los aspectos de la vida social. El sacerdote era ain una
figura de autoridad y respeto en la comunidad; la conducta y la morali-
dad se debian regir por los valores religiosos (Gonzalez, 1979, Tapia,
1086). Ser mexicano era antes que nada ser guadalupano. La lucha entre
las diferentes concepciones ideoldgicas del mundo se expresd a través
de las guerras entre. liberales y conservadores en Latinoamerica, pero
no es exclusiva de los siglos pasados, como lo muestra la experiencia de
ln cristiada. Las diferencias entre el estado secular y la cultura religiosa
de una parte de la sociedad no desaparecia tan facilmente (Meyer, 1979,
Quirarte, 1980, Olvera Sedano, 1987).

Habrfa que reconocer que el cardcter monopélico de la Iglesia Ca-
(0lica si fue afectado a través de la contienda. Nuevos grupos religiosos
entraron a diferentes partes de América Latina. Su presencia no era
importante todavia a mediados del siglo pasado, pero el auge de la disi-
dencia religiosa se ha dado primordialmente durante los dltimos veinte
whos (Garma, 1987, Casillas, 1989). Para estos sectores, los simbolos
nacionales catélicos no tienen un significado de identidad, lo cual no
implica que no tengan una conciencia nacional. La mayor parte de los
grupos protestantes, por lo menos en México, poseen una clerecia y
membrecia de origen nacional y algunos han existido dentro del pais
por mds de un siglo. Los simbolos nacionales que los identifican con la
cultura nacional son precisamente Juarez y la Reforma, ahora repre-
sentando la confluencia de los ideales de los liberales con la tolerancia
hncia la disidencia religiosa. Esto se evidencia en el rol simboélico del
“Benemérito de las Américas” en textos ideoldgicos protestantes. Es cla-

10 que estos grupos no son guadalupanos, pero sin duda si se consideran
mexicanos.

lLa presencia mayor de los grupos no-catblicos en la sociedad mexi-
¢ana, y en Latinoamérica en general, muestra que actualmente si existe
unn tendencia clara hacia uno de los elementos que conlleva los proce-
wos de secularizacién, el pluralismo religioso. El crecimiento de las de-
nominaciones protestantes y diversas agrupaciones sectarias muestra
(ue ¢l cardcter monopdlico del catolicismo ha disminuido, y en algunas
Arons drasticamente. La recuperacion de una posicién monolitica por
parte de la Iglesia Catélica es poco probable dado que implicaria un
tutroceso de los procesos de secularizacion cada vez més generalizados.
Il empleo de simbolos poderosos como la Virgen de Guadalupe, el
Padre Pro, y el mismo Papa muestra intentos consistentes en orientar la
religiosidad del pueblo mexicano. Sin embargo, éa cuantos protestantes,
mlembros de sectas o simples ateos anti-clericales logré convertir la pa-
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sada visita del Papa? sin duda a muy pOCOS. Podra la iglesia catélica
disminuir la pérdida de sus miembros a la disidencia religiosa mediante
la manipulacién de sus simbolos predilectos, pero no logrard volver a
ser la wnica religion reconocida oficialmente en el pais. El pluralismo
religioso llegd para quedarse, como lo plantea en otras palabras Carlos
Monsiviis, “¢Qué porcentaje de mexicanos se declara sin religion, per-
tenece a denominaciones protestantes 0 2 sectas, asiste a templos espi-
ritistas o espiritualistas trinitario marianos? El nimero es muy alto, y el
limite de la manipulacién es el incremento de la tolerancia hacia lo que
las tradiciones no admitian”, (Monsivais, 1987).

Podremos volver a la actual negociacion entre iglesia y estado en
México desde esta perspectiva. Uno de los mayores problemas en dicho
proceso continfia siendo el manejo y manipulacién de los simbolos. En
numerosas declaraciones, obispos Y clerigos de la Iglesia Cat6lica han
seqialado la coincidencia entre la cultura nacional y la religion catdlica.
Si esta afirmacion fuera verdadera la negociacion sin duda se hubiera
resuelto sin tanta controversia. Cabe destacar que actualmente la Refor-
ma y la victoria liberal son también parte de la cultura nacional, no sblo
para los protestantes sino ademés para muchos sectores de la sociedad
mexicana que se consideran herederos de la ideologfa liberal. Esta parte
de la historia nacional no puede ser borrada tan facilmente cuando
muchas personas lc asignan atin un valor y significado especial.

En este sentido, las figuras de la Reforma son simbolos de un proceso
social, la secularizacién de las estructuras politicas que implica la subor-
dinaci6n de iglesia frente al Estado. Esta caracteristica del mundo mo-
derno esta generalizado a través del globo y la desecularizacion de las
estructuras politicas es més excepcién notable que un patron frecuente.
Solo en Irin durante el reinado del Ayatollah Johemeni se logrd revertir
cste proceso y afin es temprano para saber si la trayectoria diseminada
por ¢l Iman podrd ser continuada por sus sucesos sin ninguna modifi-
cacién importante (Gellner, ibid.). Esto no implica que no se puedan
hacer concesiones durante ciertas coyunturas por parte de un Estado
hacia una iglesia dominante. La pérdida de legitimidad y consenso de
un gobierno sin duda crea una situacién propicia para que esto suceda.
El establecimiento de relaciones diplomaticas con el Vaticano por el
gobierno del PQUP de Polonia en 1989 muestra esto. Sin duda, una de
las metas es obtener apoyo por medio de la institucién religiosa mayo-
ritaria, que se podria traducir en ciertas instancias politicas. El actual
acercamiento hacia la Iglesia Catélica por un gobierno sin reconoci-
miento popular es semejante en el panordma actual de México.
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Podemos preguntarnos hasta donde ha afectado la secularizacion el
papel de la clerecia frente a la accion de sus miembros. Gran parte de
la eficacia de la negociacién entre iglesia y Estado depende de este fac-
tor. La actuacién dc los lideres protestantes y no-catélicos ni siquiera ha
su!o considerada y en los escenarios donde estos tienen numerosos se-
guidores esto podria ser un error costoso (Monsivais, 1989). Por otra
parte, verdaderamente siguen los creyentes las recomendaciones de sus
clérigos, y hasta que grado en lo que se refiere al campo politico. La
respucsta dcbe ser matizada segiin regiones y estratos sociales. Poseemos
d.u{os sobre algunos casos particulares, pero ain no se puede dar una
vision general.

. En otro plano, la reciente Guerra del Golfo Pérsico muestra la am-
bigiiedad del uso de la manipulacién religiosa en el mundo actual. La
utilizacion de temas religiosos musulmanes por parte de un lider politi-
co, Sadam Hussein, quc antcriormentc habia combatido al fundamen-
talismo islémico de Iran en un largo conflicto, tuvo como resultado final
cl .rc_brolc de un faccionalismo en Iraq que scguia lincas de demarcacion
rchgmsa: permitiendo ¢l surgimiento de movimientos separatistas. Las
rcfcrcncxas a la divinidad en los discursos bélicos de los lideres nortea-
mericanos, por otra parte, como Bush, Quayle y Cheney, si bien fueron
aceptados por una amplia parte dcl piblico estadounidense segiin las
encuestas de opinion, provocaron ¢l rechazo de importantes dirigentes
rcllglqsos, entre ellos ¢l Papa y el Cosejo Mundial de Iglesias, quienes
rcpudla{on la guerra y tomaron abicrtamente una posicién pacifista. En
las so.cmdadcs contemporéneas, la religion implica diversos significados
y sentidos para los difercntes sectores y estratos, que pueden variar de
una forma enorme. El uso de eclementos tomados de la religién tendra
mayor o menor eficacia scgiin el sector a que se dirige y dependiendo
del éxito final de las acciones emprendidas.

NOTAS

1:-La discusién sobre la nacién y los grupos étnicos sélo puede ser
m.cnc10nada de paso por razones de espacio. Implica unadiscusién am-
plia sobre una temética controvertida donde existen varias posiciones
que con frecuencia son mutuamente excluyentes. El papel de la religion
en I_a relaci6n etnia-nacién no ha recibido suficicnte atencién, con ex-
cepcines como ¢l trabajo clasico de Carrasco, 1976, y la obr:; reciente
deBoege, 1988.
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2_La Virgen de Guadalupe tanto como imagen y como mito ha sido
el sujeto de numerosos estudios académicos ademis de la devocién po-
pular. Una linca de interpretacion scnala el culto a la guadalupana como
una expresion dcl carécter del mexicano, deificando a la mujer como
virgen y considerando a susexualidad bajo la figura de la hembra sumisa
pero traicioncra, representada por la malinche. Paz, 1977 di6 forma a
este argumento que €s modificado y retomado por Bartra, 1987. Para
otros autores esta ideologia sc deriva del catolicismo del mediterranco
(Ingham, 1988, Lison Tolosa, 1979). En todo caso, €s una interpretacion
mas ligada al polémico concepto del “cardcter nacional” que podria
llevar a la idea erronea de que una cultura nacional no puede cambiar
de simbolos o asignarles otro significado que los tradicionales, perma-
neciéndo zsi inmutable a través dc los siglos.

3 -El regionalismo aqui pucde afectar ese patron general. La existen-
cia de diferencias religiosas puede ser un elemento importantc en man-
tener identidades y culturas regionales [rente a un pluralismo religioso
percibido como expresion de la sociedad o nacién dominante. La per-
sistencia del catolicismo en enclaves como Quebec y Louisiana es parte
de una herencia cultural francesa en Canada y US.A,, donde la cultura
nacional favorece elementos anglo-sajoncs y protestantes (Martin, ibid,
Herberg, 1964). La diferencia se puede dar no s6lo en cuanto a credo,
sino también con respecto al tipo de religiosidad. Bailey, 1968, destaca
como el surgimiento del fundamentalismo evangélico en el sur de US.A.
se deriva de la derrota dc la region en la Guerra Civil norteamericana,
y la necesidad de crear una subcultura especifica que fuera distinta a la
de los valores vencedores del mnorte del pais, cuyo protestantismo era
mucho mas secular y adaptado al mundo moderno. Newman y Halvar-
son, 1984, sefalan la persistencia de diferencias regionales en la religio-
sidad norteamericana actual.

4 _a situacion especifica de Brasil muestra un alto grado de plura-
lismo religioso, que lo diferencia del resto de América Latina. La exis-
tencia de un estado fuerte personificado en un monarca exiliado en cl
siglo XIX, una corriente constantc demigrantes curopeos no-catélicos,
y la presencia de una cultura afro-americana que mantuvo su identidad
a pesar de la esclavitud son factores que junlos crearon una sociedad
con una religiosidad distinta en muchos elementos a aquella de la Amé-
rica hispanohablantc. Para una discusion mas amplia ver Pereira de
Queiroz, 1978, 1981, 1985, Rodrigues Brandao, 1985, 1987, Wilhems,
1980.
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DE LA PERTENENCIA A LA IDENTIFICACION RELIGIOSA EL
PARADIGMA DE LA INDIVIDUALIZACION DE LA RELIGION
HOY EN DIA!

ROLAND CAMPICHE’
ABSTRACT
The proposal is a methodology centered in the beliver subjet
of a society where the religious identity is configurating inside
a plural offert of models of religious identities.

For this, different critcria used to define the religious identities
arc analized

1. Discusién del Concepto de Pertenencia

Al principio de los afios 60’s el titulo de esta ponencia no habria sido “la
pertenencia a la identidad religiosa -el paradigma de la individualizacion
de la religién hoy en dia”, sino simplemente “la pertenencia religiosa”.
Este fue, por otro lado, el tema de la VII Conferencia Internacional de
Sociologia Religiosa de 1962 (Konigstein). La idea de que todo hombre
pertenece a una religion de la misma manera que pertenece a una na-
ci6n o a un grupo étnico (Cf. Isambert, 1965:20) fue entonces el objeto
de un balance critico que ponfa en evidencia las dificultades metodol6-
gicas encontradas por los investigadores que desde el siglo XIX trataron
de reunir las conclusiones sobre el estado religioso de Europa. En efecto
deben ser distinguidos dos enfoques sobre la pertenencia. Uno de tipo
clasificario que ha sido utilizado en la mayor parte de los censos; este
distribuye a los individuos de acuerdo a su confesion o religion en fun-
cibn de una reja “hermética” que no deja escapar a nadie. Este modelo

* Director de la Seccién de Lenguas Romances del Instituto de Etica Social de la
Federacién de Iglesias Protestantes Suizas. Presidente de la Sociedad
Internacional de Sociologia de las Religiones.
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es todavia aplicado en los pafses que proceden con €l en los contcos
oficiales de su poblacién, como por ejemplo en Suiza.

Sin embargo, a lo largo del siglo, este proceso ha sido cuestionado.
La introduccién de la estadistica de los “religiou s bodies”  nortcamericanos
de 1916 hizo aparecer por ejemplo problemas que sc les presentaron a
los estadistas. Ellos se preguntaban acerca del cardcter verdaderamente
univoco de la nocién de pertenencia, seglin las denominaciones, sobre
la existencia de diferentes clases de miembros y sobre la posibilidad de
tencr una unidad de medida com@n. En Francia, en ¢l mismo periodo,
después de las polémicas provocadas por la scparacion de la Iglesia y
Estado, surgi6 la idea de que la pertenencia religiosa dependia de un
cierto nGmero de criterios a satisfacer -como lo es el lenguaje de la
época-, idea que sigue su camino en el seno mismo de la Iglesia Catolica.

La practica religiosa -asistencia al culto o a la misa-, estd considerada
cada vez mis como el criterio de la pertenencia  efectiva, criterio que va
a servir de marco para el andlisis y la interpretacion de los datos de
naturaleza religiosa, cuya recolta sigue adelante cn accleracion. “La idea
segin la cual todo hombre tenia derecho a una pertenencia religiosa
habria sido seriamente empafada” (Cf. Ibid.:23). Entonces uno puede
preguntarse cudl ha sido la influencia de esta segunda aproximacion
sobre los trabajos sociolgicos contempordncos relativos a la pertenen-
cia religiosa. Una lectura diacronica de la produccion de estos altimos
30 afos hace aparecer dos evoluciones significativas.

2. ElI Papel de los Criterios Organizacionales para la Definicion
de la Pertenencia.

Como una coincidencia significativa, la Conferencia de  Konigstein
ticne lugar en ¢l momento en que las instituciones religiosas tomaban
conciencia -las tentativas de aggiomamento son testimonio- de que la per-
tenencia religiosa no es sino un vinculo natural y obligado. La Asamblca
del Conscjo Ecuménico dc las Iglesias lanza, en efecto, a Nucva Declhi
su programa sobre la “estructura misioncra” de la comunidad. En 1962
comienza el Concilio Vaticano IL

Los debates de Konigstein hacen emerger tres puntos fuertes que
ilustran una de las dos evoluciones anunciadas. Primeramente, cs cl
individuo quien es el sujeto del comportamiento religioso; en scgundo
lugar, el modo de relaciones del individuo con la institucion ha cambia-
do profundamente; en tercer lugar, los cstudios sobre “la
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pertenencia” deben poner en evidencia el grado y los modos de
participacién. Los socidlogos se interesan cada vez mas en la calidad
diferenciada de los modos de adhesion (por el nacimiento o por el gesto
voluntario, por ejemplo), asi como en la diversidad de las formas de
integracion de los individuos en las organizaciones o en los grupos reli-
gi0sos.

Ese acercamiento diferenciado de los comportamientos religiosos
no cuestiona sin embargo el recurrir a criterios organizacionales para
medir la religiosidad de los individuos. Dicho de otra manera, la dimen-
sion religiosa se mide siempre, por un lado, en términos de la distancia
entre los comportamientos y las actitudes de los individuos, y por el otro,
en las normas de la organizacién religiosa a la cual ellos declaran perte-
necer. El vocabulario utilizado por las escalas de aprecio del apego o de
la integracién a una iglesia ("ficles"/ "disidentes", “practicantes” "no
practicantes”, “ortodoxos”/"heterodoxos’, etc.) es revelador de la per-
tenencia del modelo mencionado.

En estas condiciones, la perspectiva de andlisis no puedc ser otra
mé4s que la de la institucién. Es ella que, de una manera més implicita
que cxplicita, delimita el campo analizado a partir de su definicién de
lo religioso como si esta hubiera mantenido su control social, su influen-
cia sobre el campo. La percepcion de que el individuo no puede tener
ningun vinculo ni social ni religioso con la institucion estd por tanto
presente. En este sentido, se reconoce que en definitiva, el individuo es
el sujeto de los comportamientos religiosos (Cf. Carrier in 1bid.:105).
Pero todo ocurre como si la definicion dec este comportamiento, sobre
todo para los socidlogos gravitando en la 6rbita catdlica, no fuese sino
el hecho de una ola agencia/institucion: la Iglesia.

El reconocimiento de la diversidad de los modos de pertenencia ha
sido incontestablemente favorecido por los trabajos de Max Weber sobre
el caricter especifico dc la pertenencia voluntaria, de la autodefinicién
de si misma que representa la mayor parte de las veces la afiliacion a las
denominacioncs americanas y a las dc Troeltsch culminando en su cé-
Icbre tipologia tripartita: Iglesia-secta-mistica. Los escritos de €stos pro-
porcionaron a los socidlogos de las generaciones siguientes un marco
tcorico para las investigaciones. Estos no podian ignorar més la fragmen-
tacion del universo religioso en razéon de la existencia simulténca de los
diferentes tipos de agrupamientos religiosos citados, ni la pluralidad de
los modos de pertenencia, dos expresiones simbolicas de la trans-
formaciéon del campo religioso o al menos de su percepcién.
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3. La Discusion Sobre las Dimensiones de la Religiosidad

El segundo signo dc la evolucion indicada estd dado por los trabajos
juc intentan definir “la religiosidad” o el “comportamiento religioso”
le los individuos inspirdndose en los métodos de la psicosociologia. Esta
nuy pronto demostré la importancia dc distinguir la pertenencia reli-
iosa tal como es percibida por el individuo, de la definicion dada por
as autoriddes eclesidsticas. “El hecho de que fos individuos se describan
. si mismos como catélicos reviste una significacién; poco importa quc
as autoridades catélicas los considercn o no como miembros dc la Igle-
ia” (Cf. Spencer, in Ibid:45).

Los estudios van a ser desde entonces sobre las dimensiones de la
cligiosidad de los individuos focalizando el andlisis sobre ¢l vinculo
ntre el individuo y la religion, marcando asi una extensién de la inves-
igacion en relacion a un acercamicnto con una denominante organi-
:acional. De esta manera, el debate teérico se desplaza hacia las
lefiniciones/delimitaciones dc la religiosidad. Las tentativas efectuadas
vara aprehender y sobre todo para medir las diferentes facetas de los
:omportamientos y actitudes religiosas fueron innumerables. En parti-
aular iniciadas por Glock (1973) -su célebre recorte de la religiosidad
:n cuatro o cinco dimensiones: cognitiva, ritual, experiencial, ideologi-
:a, consecuencial, desde entonces parte del patrimonio de la sociologia
le la religion- provocaron un debate que estd lejos de estar terminado.

Himmelfarb (1975), Roof (1979), y mdés recientemente Deconchy
1987) demostraron magistralmente los limites epistemolégicos y meto-
lolégicos de estas pruebas (pensemos por ejemplo en las discusiones en
orno al concepto de salience). A estas dificultades ya senaladas tenemos
juc citar otras inducidas por la eleccion de los universos explorados,
:omo las congregaciones homogéneas o de las bandas de estudiantes de
in colegio. Tales elecciones vuelven problemitica la medida de los efec-
os de las variables sociales, es decir, de las variables confesionales sobre
as variables que pretenden calcular la “religious involvement”.

4. La Identificacion mas que la Pertenencia.

Teniendo en cuenta las discusiones criticas en relacion a la toma dc
ertenencia asi como las lecciones brindadas por estos multiples inten-
os de aprehender la religion del individuo en la sociedad contempora-
ica parece preferible, para una gestion como esta, tener el concepto de
dentificacion  religiosa. Por identificacion debe entenderse la accpta-
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ciéon por sus propios valores y creencias de los valores y creencias de una
otra persona, de un grupo o de una institucién. La identificacién con-
siste en un proceso de autodefinicion en relacion a la pluralidad de
modelos de identidad propuestos por las instituciones religiosas o de
otras instancias productoras de lo religioso.

El recurso al concepto de identificacién presenta numerosas venta-
jas; da cuenta de la individualizacion de la creencia en nuestras socie-
dades occidentales, permite, por otro lado, ir del sujeto a la organizacién
dejando abiertas las posibilidades de una identificacion plural: un caté-
lico o un protestante puede perfectamente ser miembro de una parro-
quia, adepto a la meditacion trascendental y leer todas las mananas su
horéscopo en su periédico favorito; en fin, ¢l concepto nos lleva a un
proceso que no se hace en el vacio. Toma en cuenta la interaccion que
¢l individuo ticne constantemente con los otros en la sociedad, y corrige
asi aquello que podria haber de caricaturezco en el término de indivi-
dualizacién de la religion.

5. 'La Individualizacion como Indice de la Recomposicion del
Campo Religioso.

La evolucion que va de un andlisis de la pertenencia hacia un estudio
dc las formas de la identificacion religiosa es uno de los signos de la
reccomposicion del campo religioso. Esta da lugar a dos debates tedricos
alrededor dc la definiciéon dc la religion, por un lado, y en relacién a la
significacion decl fcnémeno de la secularizacion por ¢l otro. Sin entrar
cn detalle acerca de estas discusionecs, hemos optado provisionalmente
por las posiciones siguientes: a propésito de la definicion de la religion
nos parcce posible evitar la llegada de las posiciones extremas y de ate-
nernos a una definicion que sc casa con una perspectiva funcional, cs

decir que describe lo_que la religion hace desde una perspectiva sustan-
cial; precisa lo_que la religién cs.

Esta opcion permite postular que la religion es actualmente una de
las vias gracias a las cuales los grupos humanos responden a sus necesi-
dades de identificacion, de puesta en orden de la experiencia colectiva,
de respuesta al caracter estructuralmente incierto de toda vida social por
la promesa de una realizacion futura. “La religion cs una de estas vias,
pero ha cesado de ser la Gnica via posible de resolucion de la incerti-
dumbre en las sociedades modernas” (Hervieu-Léger, 1978:28).
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En relacién a la secularizacion y en la linca de la definicion prece-
dente, retenemos la teoria de la diferenciacion  funcional que compren-
de que dentro de nuestra sociedad moderna, los diferentes subsistemas
econdmico, politico, cultural o las instituciones (escucla, cjército, etc.)
funcionan de mancra auténoma los unos cn relacion a los otros y segin
sus propias normas. En esta situacion, las organizaciones rcligiosas tie-
nen muy poca influencia sobre las normas de los otros subsistcmas o
instituciones. Adcmas, cllas se ven poco a poco cncerradas cn la tnica
gestion de lo sagrado y hasta relegadas por otras instancias que propo-
nen o bicn otras normas de orden religioso, o verdaderos equivalentes
funcionales a las creencias religiosas.

El caracter facultativo y personal de la creencia religiosa por un lado,
y el fenémeno de la diferenciacion funcional por otro, aparccen como
dos factores explicativos de los procesos de individualizacion en materia
de comportamiento religioso. En la medida en que la religion ha perdi-
do su caricter explicativo, englobante y constrifiente, ¢l individuo est4
en posicion de seleccionar la explicacion del mundo que le parece pre-
ferible. Entonces, desde el punto de vista religioso, la individualizacion
significa escencialmente que cl individuo, lejos de rechazar toda vision
religiosa de las cosas, procede ¢l mismo a la cleccion de creencias cuya
jerarquia  establece.

Esta observacion permite scguramente adclantar que el trazo mas
nuevo de la modernidad en el terreno religioso, es ¢l hecho de que las
personas picnsan que ellos organizan su universo religioso por si mis-
mos. Pero esta constatacion no implica que no existan sistemas colecti-
vos segin los cuales los individuos organizan sus creencias. Prueba de
ello son, por ejemplo, las recientes investigaciones conducidas en Fran-
cin por Danicl Boy y Guy Michelat (1986) sobre las crcencias en las
paraciencing,

Ellos muestran que la consulta del hordscopo no es del todo incom-
patible con una fuerte integracion en la Iglesia Catélica y que las creen-
cias en lax paraciencias se desarrollan entre individuos que no son
creyentos, pero que tienen un  criterio de conviccion heterodoxa en
relacion o las dnatituciones, “Las creencias en las paraciencias, escriben
cllos, podefan resultar de una inclinacion a liberarse de estas presiones
(de 1 Iglesia Catdlicn) y adoptar un sistema seguro de una mezcla com-
puesta por un Iado, de las creencias metafisicas desprendidas de las
influencios do ln dglesin y por otro lado, de la creencia en las paraciencias
MUy COreanm a wnu representacion de la ciencia, concebida sin presio-
nes y sl bt (ibid po 198),
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El fen6meno de la individualizacién tal como nosotros lo describi-
mos permite comprender que es dificil de referir a que modelo identi-
tario se refiere tal o cual individuo. Decirse protestantc o catélico tiene
hoy dia una significacion miltiple debido a la pluralidad de los modelos
de identificacion inducidos por la individualizacién citada y por el plu-
ralismo reinante en el interior mismo de las organizaciones religiosas.
Esta constatacion justifica que se desplace la perspectiva del andlisis y
que abordemos el universo religioso de los individuos desde el angulo
de la “identificacion religiosa del autor”, en lugar de abordarlo desde el
angulo de la pertenencia.

6. Efectos de la Individualizacién sobre el Rol de las
Organizaciones . Religiosas.

Las profundas modificaciones que han marcado el campo religioso
han acclerado la emergencia del pluralismo al interior mismo de las
organizaciones religiosas. Estas encuentran dificultades crecientes para
controlar la homogeneizacion sobre el plan de la doctrina y de las prac-
ticas al interior mismo de sus propios rangos. Asistimos asi a una multi-
plicacion de las corricntes cuyas organizacioncs generan la coexistencia
en ¢l plano interno, tratando de reducir la concurrencia, y al mismo
tiempo quc en ¢l plano externo, favoreciendo las convergencias. Las
consideraciones que preceden nos vuelven atentos al fenémeno dcl de-
rrumbe del control doctrinal y de comportamicnto ejercido por las or-
ganizaciones  religiosas.

Sin embargo, estc derrumbe no significa de ningiin modo quc las
organizaciones religiosas provean hoy una ofcrta sin demanda, para
rctomar ¢l titulo de un célebre estudio encargado y publicado por la
Iglesia Reformada de Bale en 1969, “Gottesdienst: Angebot ohne Na-
chfrage”. Dcbemos més bien suponer que las organizaciones religiosas
hacen actualmente a los individuos una oferta que pucde ser rechazada,
o bicn recompuesta, o aceptada tal cual. Esta triple reaccion posible
justifica de nuevo que la identificacion religiosa sca considerada en re-
lacién privilegiada con el actor social. Ademas, la cvoluciéon mencionada
no suprime la influencia cjercida por las organizaciones religiosas sobre
las creencias individuales. En efccto, el bricolage dc las representaciones
y de los comportamientos estdi muy a menudo acompanado por las or-
ganizaciones, dc tal manera que es necesario concebir una articulacion
a precisar cntre la individualizacion del creer del actor y la reestructu-
racion del credo de las instituciones.
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7. Las Significaciones de la Identificacion Religiosa.

El caracter individual del proceso de identificacion religiosa valida
¢l hecho de que uno se interroge sobre sus diversas significaciones.
Tanto que examinamos la religiosidad bajo el 4ngulo de la intensidad
de la adhesién a las normas de las instituciones, pareceria dificil salir de
una problemitica centrada sobre la medida de la pertenencia. Los pa-
rametros utilizados dentro de las encuecstas tenian una connotacion ins-
titucional evidente que no permitia rendir cucntas de las significacioncs
que los autores prestaban a sus actitudes y a sus comportamicntos. Mo-
dificando el punto de partida del andlisis, es decir, preguntiandonos
sobre la manera diferenciada segn la cual los individuos recurren a un
discurso religioso, se nos abre un campo heuristico permitido para abor-
dar dec manera renovada la pluridimensionalidad de la identificacion
religiosa. Dos ejemplos ilustrardn la propuesta:

Un sondeo efectuado en 1980 en Francia ha trastornado todas las
previsiones estadisticas sobre ¢l protestantismo dado que en principio
apareci6 que cerca de dos millones dec personas se scntian proximos  al
protestantismo cuando se esperaba menos de un millon (CI Baubérot
ct al, 1983). No obstante, en una segunda lectura se percibe que toda
una parte de la muestra se identifica al protestantismo sin tencr un
compromiso ni vinculo con cualquiera de las iglesias protestantes. El
anélisis de estas motivaciones muestra que son los valores asociados a las
culturas protestantes, como la libertad de espiritu por ejemplo, lo que
esta en el origen de esta identificacion.

Otro ejemplo: el estudio de las recientes controversias a proposito
del proyecto de recrear la di6eesis de Ginebra muestra que este proyecto
sera reducido al hecho de realizar una lectura estrictamente organiza-
cional, tritese de una doctrina o de la pastoral. Detras de los dcbates de
ideas, podemos en efecto subordinar una lucha de influencias que tie-
nen numerosos aspectos: politicos, sociales, culturales, etc...incluso si
uno s¢ pregunta si estas dimensiones no sufren un incremento debido
a la puesta en escena que realizan los medios de comunicacion dc masas,
resultarfa que esta controversia ilustra la pluralidad de las significacioncs
subyacentes a las declaraciones de apego confesional hechas por los
diferentes actores del debate.

Los dos ejemplos mencionados muestran el interés de un acerca-
miento de la religiosidad que no se contenta con medir una distancia
con relacién a las normas organizacionales. Las motivaciones y las signi-
ficaciones que pueden estar asociadas al apego a una confesion o a



RL 81

cualquier otro comportamicnto religioso son miltiples. La problemati-
ca de la identificacion religiosa permite justamente rendir cuenta des-
cubriendo las posturas sociales y culturales relacionadas a los
comportamientos y a las actitudes calilicadas de religiosas.

8. Las Cuatro Orientaciones de la Identificaciéon Religiosa.

La delimitaiéon de los saberes, de los comportamientos, de las actitu-
des y dc las significaciones que constituyen la identificacion religiosa de
un actor no se dirigen a la discusion de las dimensiones de la religiosidad
(Cfr. supra, paragrafo 3). Inspirandonos librcmente en el estudio de
Himmelfarb (1975) que hace una sintesis comparativa de los diferentes
componentes de ¢l “religious involvement” pucstas en jucgo por los
investigadores, nosotros hemos desglozado la identificacion religiosa en
cuatro dimensioncs quc cvocan, cada una, una oricntacion especifica.
El instrumento elaborado intenta tomar cn consideracion las formas
diferenciadas de la religiosidad dentro de la realidad social contempo-
ranca; da importancia a los tres dominios dentro de los cuales clla puede
expresarse, sca ¢l de las interacciones cotidianas, ¢l de las organizaciones
rcligiosas y ¢l de la cohesion social. Las definiciones rctenidas de las
cuatro oricnlaciones son las siguientes:

oricntacion _individual del creer: reine los saberes, las creen-
cias, las cxpericncias, las préacticas que constituyen el bagage religioso
del individuo. Esta oricntacion permite a la vez captar la intensidad del
reccurso de lo religioso dentro de la existencia del autor y de las fuentes
y la extension a las cuales ¢l actor convoca.

2- La_orientacion_colectiva del creer: representa el conjunto de préac-
ticas que marcan la perienencia “objetiva” a una organizacién cspecia-
lizada dentro de la produccion del creer. Esta orientacidon trata de
delimitar los modos y la intensidad de la integracion organizacional.

3- La_oricntacién _cultural del creer: trata de descubrir el apego sub-
jetivo por los valores asociados a las organizaciones religiosas a las cuales
s¢ declara petenecer. Esa orientacion introduce la problematica de las
significacioncs/funciones  atribuidas a las organizaciones religiosas den-
tro dc la existencia del individuo.

4- La_orientacion _del creer: reiine las actitudes que indican el rol y
la importancia atribuidas al creer dentro del funcionamiento de la so-
cicdad y la cultura. Esta orientacién hace emerger las significacio-
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nes/funciones prestadas a la religion y a las organizaciones religiosas en
relacion a la produccion/reproduccion de la sociedad.

9. Algunas Hipétesis Referidas a la Religion en Suiza.

La teoria subyacente, legitimando la elaboracion de este instru-
mento de investigacion, no es otra que la doble autonomizacion  dcl
individuo en relacion a la organizacion religiosa y la autonomizacion de
la sociedad en relacion a lo religioso. De esta manera ¢s oportuno inte-
rrogarse sobre la realidad de esta doble autonomizacion.

En lo que concicrne a la socicdad Suiza pueden ser formuladas dos
hipotesis. Primeramente, existen las culturas |y las subculturas rcligiosas
en relacién con las caracteristicas socialcs, por cjemplo, las nucvas pro-
fesiones, el medio cultural y la cdad.

En segundo lugar, existen las culturas y las subculturas en relacion
con los contextos particulares (centro-periferia) y esto indepen-
dientemente de las caracteristicas socialcs.

A propésito de la significacion de las identificaciones confesionales,
pucden ser formuladas otras dos hipdtesis:

En primer lugar, la identificacion confesional actualmente no ticne
més que una significacion marginal en razon de la homogencidad  del
sentimiento religioso, de la standarizacion de las organizacioncs religio-
sas y de la disyuncion que opcra entre la religiosidad individual y la
pertcnencia confesional. Esta situacion esta ilustrada por ¢l hecho de
que uno sea de sensibilidad protestante al mismo tiecmpo dc encontrarse
practicando en el seno de la Iglesia Catdlica (Cfr. J.P. Willaime, 1989).

En segundo lugar, el criterio de la pertencncia confesional es ina-
decuado para captar la evolucion de las diferentes formas de la identi-
ficacion religiosa. Los trabajos dc campo contemporaneos muestran cn
efecto que las diferencias entre los creyentes, las actitudes y los compor-
tamientos tienden a realizarse de mas en mdas cntre “practicantes” y “no
practicantes” y de menos en menos a partir de la pertenencia confcsio-
nal (Cfr. C. Bovay y RJ. Campiche, en Ibid). Desde entonces, las con-
vergencias  significativas operan alrededor de las diferentes formas de
orientacion del creer.

En fin, a propésito de la recomposicion del campo religioso se puede
emitir esta hipotesis general: asistimos hoy a una recomposicion  del
campo religioso que toma los aspectos a la vez contrastados y contradic-
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torios que se pueden enumerar, de manera provisoria, de la forma si-
guiente: dilucién de las identificaciones confesionales en provecho de
una identificacién religiosa difusa; elaboracion de una creencia indivi-
dual que testimonia la autonomizacién de la conciencia, conservacidn
de la preeminencia de las instituciones religiosas que siguen siendo las
principales del creer y a las que el individuo acepta, recompone o recha-
za.

NOTA

1 El texto toma y prolonga una exposicién hecha en la Universidad
de Lausanne el 15 de abril de 1988 (Cfr. RJ. Campiche, 1989). Refleja
parcialmente el cuadro teérico de una investigacién que actualmente se
realiza sobre el tema: pluralismo confesional, religion difusa, identidad
cultural en Suiza, que comprende principalmente un sondeo sustentado
sobre una muestra de dos mil personas.

Traduccion de Marisol Segovia
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({EL FUNDAMENTALISMO ES UN INTEGRISMO?

Danicl Alexander*
ABSTRACT

The thematic proposed is to know if these kind of aproachings
could be possible, and if it is legitimate to treat under the same
concept, realities belouging to different civilizations and cpocs
in wich the social impact is incomparable.

1. Planteamiento del Problema.

Desde hace algtn tiempo la nocion de integrismo ha venido a ser una
especic de lugar comiin; la prensa ha acaparado este término para ca-
racterizar los resurgimientos actuales de todos los movimientos idcolo-
gico-politicos supuestamente reaccionarios, que han abordado de cerca
o de lejos a la religion para fundar su militarismo. Hemos escuchado en
los Gltimos afos el empleco de este término conocido en occidente, por
una inflacién fantdstica a proposito del Islam y de la revolucién irani en
particular. Se recuerdan con frecuencia sus antecedentes al interior del
movimiento de Monsefior Lefevre. La temdtica que se proponc en prin-
cipio es saber si se pueden efectuar acercamientos dc este tipo, y si es
legitimo tratar bajo el mismo concepto realidades pertenccientes a civi-
lizaciones y épocas diferentes, en las que el impacto social es incompa-
rable.

Jean Francois Clement (1982) hace una critica extremadamente pe-
netrante, del repertorio de los términos utilizados por los periodistas y
los islamélogos para hablar de estos recientes movimicntos musulmanes
que “buscan hacer del Islam, tal como ellos lo comprenden, el determi-
nante tnico de su identidad” (1) mostrando hasta qué punto este cs
resultado del etnocentrismo; la expresion “integrismo musulmén”  for-
ma parte de ese arsenal y remarca que este concepto es siempre utilizado
en mala forma (ibid).
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Entonces, ése debe a instancias de los periodistas y de los soci6logos
inglosajones del Islam (cfr. Huphrey, Keddie Von Siners), preferir el
soncepto de fundamentalismo?. Estos dos términos son sustituibles
-uando se sabe que estc Gltimo concepto no figura en el Iéxico francés
mas comin y ique la palabra “integrismo”, tedricamente posible, no se
ancuentra al hacer la revision en la literatura anglosajona!l. Desde estos
dos términos, ¢l hecho que se loma como recurso para caracterizar una
misma rcalidad éson sus cquivalentes?.

La dificultad de responder a tal pregunta proviene del hecho de que
¢l andlisis puede ser pertinente y debe ser mancjado sobre dos planos,
que no siempre son posibles de distinguir; al comicnzo estos dos con-
ceptos sc ligan a los movimicntos que son constituidos en una época
precisa de la hisloria ‘moderna, dentro de las dos grandes confesiones
cristianas y es por cxtension que han terminado por designar frecuen-
temente, en boca de sus adversarios, un cicrto tlipo de posicion teologica
y de opcién ideoldgico-politica que son reclamados por  estos originales
movimicntos y por sus partidarios.

En sentido estricto, el intcgrismo designa, para empezar(2), a la
corriente de los catolicos antimodernos que aparccen cn lc Europa de
Pio X, c incluso antes, y sc constituyen enseguida de la crisis modernista
y desarticulada por la condenacion de Alfred Laisy (1903) y por el enci-
clico Pascendi (1907) (Michel, 1967); Monseiior Umberto Benigni
(1862-1934) prelado notario que ocupara funciones importantes cn la
Secretaria de Estado del Vaticano de 1906 a 1911, periodista y escritor,
sera uno de los principales macstros de la obra. No ticne entonces nada
que ver dircctamente entonces con ¢l fundamentalismo, un movimiento
conservador nacido después dc la guerra de secesion en las principales
denominaciones  protestantes amcricanas  (baptistas, presbiterianos,  dis-
cipulos dc Cristo) quicnes sc articulan csencialmente alrededor de la
defensa del principio de la inspiracion divina y de autoridad absoluta
de la Biblia contra cl vacio de la teologia liberal y los métodos histérico-
critico cada vez mas ensciados en las escuelas y los scminarios de teolo-
gia. Estc movimiento conocerd su apoyo después de la primera guerra
mundial, gracias a la controvérsia anticvolucionista que irrumpe en cier-
tos Estados para hacer cxcluir de los programas escolares la ensenanza
dcl darwinismo (Garrison, 1968).

Pero si no cxistc alguna liga concreta entrc el movimicnto catélico
integrista y el movimicnto fundamentalista protestante, asi definidos, no
es porque de los accrcamicntos que pucden ser efectuados, en particular
sobre la basc del hecho de que son nacidos mas o menos en el mismo
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momento, se inscriben en una coyuntura socio-histérica similar; esto
sugiere que, en menoscabo de la diferencia de los contextos confesio-
nales, es posible dar cuenta de su emergencia y de su desarrollo por los
factores sociologicos comunes. Esta temiética es el centro de nuestra
problematica

Pero, otra de las preguntas dentro del contexto socioldgico es éel
acercamiento entre estas dos corrientes histéricas puede imponerse so-
bre la base de caracteristicas intrinsecas que les serian comunes?. Sobre
este tema, ¢l examen del vocabulario a disposicion en las diferentes
lenguas, para designar la corriente catélica de la que habiamos hablado,
revela un aspecto incteresante de este problema; mo es initil saber que
cl inglés y el alemén evitan las palabras “integrismo” e “integrismos”, y
prefieren un término donde la etimologia es la misma, pero que no
deriva exactamente de la misma raiz y no evoca, como en francés, una
religion integra y pura; se trata respectivamente de “integralismo” (En-
ciclopedia Nueva Catélica, 1967) y de “integralismos” (Lexicon fiur
Theologia und Kirche, 1933). Como bien lo ha comprendido Emile
Poulat (1969, 25, 1970) la cuestion de saber qué es el integrismo se
acerca en buena parte al estudio del catolicismo integral. Para nuestro
propésito, viene a ser esencial saber si el fundamentalismo constituye o
no un movimiento “protestante integral”; y si el fundamentalismo o el
integrismo eran al principio manifestaciones del integrismo religioso.
Nos serd necesario entonces definir cuidadosamente lo que entendemos
por cllo analizando todas las implicaciones.

Si intentamos comprender porqué estos dos conceptos se van car-
gando poco a poco de la significacion que se les adjudica hoy dia por
los medios de comunicacién, hay que fijarse en el hecho de que los
movimientos que le han dado nacimiento se han constituido desde el
inicio de los conflictos con los movimientos modernistas.

Es imposible hacer abstraccién de la estructura polémica sobre la
que se apoyan. Es verdad que en los medios catflicos la palabra integris-
mo ha sido utilizada al comienzo por los adversarios de aquéllos que se
llamaban a si mismos los “catdlicos integrales”, al mismo tiempo que,
por otra parte, la palabra “modernista” ha sido empleada por la jerarquia
romana para descalificar a aquéllos que L. Kurtz designa bajo el concep-
to de “desviantes incidiosos” (1983: 1087), de otra forma dicho el “ene-
migo de dentro”, porque ellos encarnan la mala manera de ser moderno
dentro de una iglesia que por definicion se pretende siempre detenta-
dora de la verdadera modernidad (Poulat 1977a, 135; 1977b, 22-230).
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Del lado protestante se constata que la primera aparicién de la pa-
labra “fundamentalista” puede leerse bajo la pluma de uno de sus repre-
sentantes quien, contrariamente a los primeros catélicos integristas, la
reivindica para él mismo(3). Pero también muy pronto, y en el seno de
la denominacién donde nacié este término, serd utilizado para estigma-
tizar la actitud extrema de aquéllos que estaban dispuestos a separarse
de su Iglesia para unirse a un movimiento interdenominacional consti-
tuido dobre la base de la adhesién a las posiciones mds intransigentes,
concernientes a la infalibilidad y la inspiracién verbal de la Biblia(4)
actitud en la que el inventor de este término no se reconocia (Mardsen
1980, 159; 168-169).

Tanto en un caso como en el otro, se ve entonces bien que el con-
cepto escapa a un proceso de identificacion social univoco, ya que estd
investido por la significacién que le dan sus adversarios; es entonces todo
el campo polémico al que pertenece el que debe ser tomado en cuenta
por el socidlogo.

En ambos mostraremos como en el movimiento social al que el con-
cepto nos envia, se estructura la amplitud de este campo polémico. Re-
sulta que el sentido derivado que han tomado sus dos conceptos, algunos
de seis a ocho decenios después de su aparicion, es forzadamente tribu-
tario de todas las polémicas subsecuentes que se han dado dentro de las
Iglesias alrededor de la cuestion de su relacién con la modernidad. Y
ahora, han terminado por designar una especie de nebulosa del fend-
meno cuyas manifestaciones miltiples no tienen forzadamente filiacién
directa con su origen el cristianismo mismo. Ya que no es necesario que
exista una tradicién fija llevada por un grupo determinado, quien ase-
gurara la continuidad real para que una identificacién al movimiento
de base pudiera ser establecida. Por cjemplo, los hilos tan tensos exis-
tentes entre el integrismo histérico de Monsenor Benigni y el movimien-
to actual de Monsenor Lefevre. Esto no impidc que debamos pensarlos
el uno frente al otro y con los mismos instrumentos y sobre todo a partir
del modelo del funcionamiento social (Poulat 1877b, 212-213; 1978;
1980, 280-281). )

De la misma manera el camino que lleva al fundamentalismo ame-
ricano, que sc afirma de los afos 1870 a 1925, al vacio sociopolitico de
lo que se llama la “nueva derecha cristiana” actual en ese pais es sem-
brado de rupturas, de crisis y de interrupciones (Gasper, 1963); la coin-
cidencia de su contexto de emergencia (una crisis de valores morales y
de la conciencia nacional) la permanencia de sus temdticas de contes-
tacion y de conflicto frentc a los “modernistas” (la conspiracién de las
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“fuerzas satanicas” contra la Nacion, las amenazas sobre la educacion
cristiana en las escuelas, etc...) el nivel social y cultural de sus adeptos, y
los medios politicos puestos en practica (medios dc boicot electoral)
hacen que no sc les pueda tratar en la misma perspectiva (Gannon 1981,
74-77;, Zwier 1982, 33-34; Mc Loughlin 1978).

Por otro lado, es porque estos movimicntos son determinados por
las oposiciones que se suscitan -y que se organizan en la medida en que
pueden nombrar a su adversario como lo ha dicho A. Touraine (1973,
362)- que son justamente permcables a los otros conflictos presentes en
la socicdad global y que contribuyen a detectarlos cristalizandolos  alre-
dedor de dos vias antagbnicas para llegar a una socicdad mejor. De ahi
el hecho que conduzcan frecucntemente la préctica social especifica dc
un grupo en una situacion dc opresion o de declive que nos correspon-
derd  descubrir.

¢Los movimientos de tipo fundamentalista o integrista pueden ser
conciderados como movimicntos sociales cn cl sentido de Touraine?.
Si, si se les considera bajo ¢l angulo de una dialéctica de identidad, de
oposicién y de la totalidad a las que obedecen largamentc a condicion
de no aislarlas de su contexto de cmergencia polémica como lo hemos
visto (Touraine, ibid 301). Si, también, en la medida en que encontra-
mos en su mirada profunda una tentativa organizada dc actores luchan-
do por el control de la historicidad de una colectividad concreta
(Touraine 1978, 104); pero a condicion de que sobrepasemos el nivel
de la confrontacion doctrinal de dos facciones religiosas rivales en cl
seno de una misma institucion, para fijarse sobrc las “fuerzas sociales”
de las cuales estos movimientos obticnen su fuerza (Nicbuhr 1937, 527).
Por otra parte, intentariamos responder que proceden de una reaccién
a la innovacién, ya que defienden un orden social inspirado por fucrzas
nuevas.

Por lo tanto este altimo punto esta lejos de ser tan claro que aparczca
a primera vista. El especialista en ¢l Islam N. Keddic (1980) a sabido
relacionar bien el debate a propoésito del “khomeinismo”, mostrando
que ¢l fundamentalismo de “Khomeini” lc ha conducido a optar por un
Islam tan nuevo que no espera hacerse el campcén de la preservacion
de las tradiciones de la Iglesia Chiita. Imponiéndosc a los ulémas para
ejercer directamente el poder, yéndose hasta declarar que la monarquia
es anti-islamica y que no hay necesidad de legislacion ya que todo sc
encuentra en ¢l Cordn, Khomeini innova cn relacion a una actitud que
puede calificarse de tradicionalista, y que existc también cn el seno del
chiismo irani. Lo que, por otra parte, lleva a este autor a introducir el
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uso del concepto de integrismo como concepto genérico globalizador
de todos los movimientos de tipo isldmico. Estamos aqui, y muy directa-
mente, relacionados a nuestra pregunta inicial.

Por cllo nuestro articulo gira, a fin de cuentas, alrededor de dos
problemas. Para empezar, el estudio de la relacion entre estos dos mo-
vimientos y el proceso de secularizaci6bn nos permitird precisar como se
insertan en ¢l campo ideoldgico y politico. Mas generalmente, nos per-
mitird percibir la articulacion especifica que se anuda entre el nomos
religioso y los diferentes subsistemas sociales en el seno de estos movi-
mientos. Veremos cn que medida se estructuran alrededor de los cam-
pos de resistencia privilegiados en este proceso.

En seguida nos detendremos sobre el problema de las relaciones
entre integrismo, fundamentalismo y temporalidad social. Deberemos
fijarnos particularmente en ver como ¢éstos movimientos al interior de
sus tradiciones respectivas, intentan establecer las mediaciones entre
pasado, presente y porvenir. Nos demandan si mas alld es posible cons-
truir un paradigma comin.

Hemos ya destacado que el integrismo, asi como el fundamentalis-
mo, sc subrayan por la permancncia de una posicion antimodernista
mas alla de la inestabilidad de sus manifestaciones sociales concretas.
¢No habria justamente una relacion estrecha entre la forma en que estos
movimientos viven la duracion, y su rechazo a una modernidad que ellos
reprucban en nombre de su identidad especifica?. Sobre este punto, ¢l
analisis dc la trayectoria que han scguido los primeros fundamentalistas
¢ integristas puedc sernos muy dtil para evaluar las oportunidades que
tienen actualmente los movimientos islimicos de resistir a la presion de
una modernizacién impuesta desde ¢l exterior y el potencial revolucio-
nario en cl cual son cargados. (Estos movimicntos ticnen la capacidad
de informar las transformaciones socioccondmicas y culturales a las que
sus paises son confrontados, y llevados a jugar un rol permanente insti-
tucionalizando la protesta dec la que son portadores?.

\

2. Las Raices del Integrismo: Catolicismo Social, Integralismo y
Secularizacién.

Toda la trayectoria de monsefior Benigni, como la de Poulat (1977a)
han sabido admirablemente reconstruirnosla, mostrando como ¢l inte-
grismo es, en su principio, una reacciéon a la crisis de legitimidad a la
cual estd confrontado el catolicismo romano en el curso del siglo XIX,
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bajo el golpe de la laicidad. Porque el primer enemigo que €l encuentra
en su camino es el liberalismo, y en particular, sus rcpresentantes en la
Iglesia, que se califican de “catélicos liberales”, quicnes aparecen a los
ojos de aquéllos que se dicen “intransigentes”, entre ellos Benigni; como
una contradicciéon desde el punto de vista politico asi como religioso
(Poulat ibid, 105).

Su determinacién a rechazar el liberalismo y el principio de separa-
ci6n de la Iglesia y del Estado no tienen nada de particularmnente ori-
ginal ya que es la posicion oficial de la Iglesia, tal como surge del Syllabus
de 1864(5). Pero ¢l no se limita a reafirmar lo que siempre ha sostenido
el catolicismo tradicional quien, despues del Concilio Vaticano 1 (1870)
a propoésito de, lo que un autor habla de una “gigantesca ausencia doc-
trinal de acciéon” (J. M. Aubert citado por OSSIPOW 1979, 37) estaba
condenado a entrar a jalones en la modernidad. El antiliberalismo de
Benigni se ve ofensivo. Es por ello que preconisa resueltamente ocupar
¢l campo social que el catolicismo habia dejado bajo el efecto del pro-
ceso dc secularizacién. Y en un primer ticmpo al menos, Benigni parcce
estar situado en la izquierda en compaiia de aquéllo que €l rechazard
més tarde como modernistas, pero con quienes existen contactos hasta
Pascendi (Poulat ibid, 206); para él los catélicos de derecha son aquéllos
que dan “de las apuestas al desorden establecido del liberalismo (...)
sensibles a su fuerza aparente como si hubiera una salvaciéon fuera de la
Iglesia” (ibid 95) y no los intransigentes(6).

Vale la pena aqui citar ¢l extracto de un informe presentado por
Georges Goyau en 1898 frente al Congreso de la Asociacién Catélica de
la Juventud Francesa en el que presenta con la mayor nitidez el punto
de partida de la intransigibilidad; “este fondo comiin de rechazo en
nombre de un ideal de sociedad que se adapta pero no se desarma,
rechazo donde se afirma una voluntad de hacer el mundo de otro modo
que las fuerzas no cristianas” (ibid. 111) y que definian muy exactamente
este catolicismo social o integral del cual saldrin quienes s¢ anatemati-
zar4n pronto mutuamente de “modernistas” y de “integristas”.

El “liberalismo” creaba dos compartimientos en la vida del alma
humana: por una parte la ciencia, voluntarios coronados por una ma-
yiscula, maestra exclusiva de la inteligencia, propictaria absoluta del
pensamiento, asi como de la conciencia; por otra parte la fé, suerte de
locatoria reducida al silencio, a la cual no estaba permitido mostrarse y
afirmarse mas que a la hora de la oracion y a la hora de la misa. El
conservadurismo por su lado, creaba los comportamientos en la vida de
la Nacién; por una parte, el desarrollo industrial, exclusivamente regido,
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“De un partido del orden, capaz de restablecer la tranquilidad al
medio de la perturbacién general, no hay mas que uno: el partido de
Dios. Es entonces al que hay que promover, es a ¢l al que hay que llevar
el mayor nimero de adherentes, por poco que tengamos fé en la segu-
ridad pablica” (Ibid.).

Este pasaje ilustra particularmente y en forma concisa la radicaliza-
cién del integrismo que comprende subvertir totalmente el campo po-
litico en nombre de Dios. Esta radicalidad estd ligada, creemos nosotros,
a la “escatologizacion” de la posicion dc Benigni obligado a descrtar del
combate politico clisico porque no puede encarnar su integralismo bajo
una forma institucional. Esta es verdaderamente también la raiz de su
adhesion al fascismo mussoliniano, no porque este idltimo le satisfacicra,
sino porque su advenimiento hace tabla raza de un sistema politico
donde no encuentra su lugar, lo lleva de prisa a la instauracion de un
partido del orden cristiano y a la redencion final de la sociedad.

Comprendemos ahora cual es ¢l verdadero juego que scpara a los
modernistas de los integristas. No es en efecto la lucha entre tradicion
y modernidad, pero si una apreciacién divergente de los medios a los
que la Iglesia debe recurrir para reconquistar esta modernidad; los pri-
meros picnsan que la Iglesia debe adaptarse a la definicion republicana
y laica del espacio piblico tanto como la exégesis catdlica debe casarse
con las propuestas del “ateismo cientilico” para poder conservar su cre-
dibilidad en la nueva situacion, los segundos, como Benigni, crecn cn
la posibilidad para la Iglesia de estar presentes a su tiempo justamente
porquc “ella guarda concicncia de detentar sola la legitimidad social, en
virtud de su enraizamiento sicmpre profundo en la sociedad” (Ibid.
231). Para los primeros, esta es la posibilidad de insertarse en el juego
politico tal como es; para los politicos, la intransigencia exige precisa-
mente la movilizaciéon y que sea presente en la Iglesia y para la Iglesia;
el catoliscismo no tiene un devenir demdcrata. Es a la democracia cris-
tiana a la que le toca llegar a ser catdlica (Ibid. 302). Asi, para los inte-
gristas no estamos en presencia de una bipolaridad entre los buenos
conservadores y los integristas modernistas, pcro si en presencia de una
estructura tripartita: a la derecha estin aquellos que rchusan sus tiempos
y que ellos califican de tradicionalistas, y a la extrema izquierda aquellos
que estdn prestos a todo para sacrificar a la modernidad y que ellos
llamardn modernistas porque se equivocan sobre sus tiempos. Entre
ellos, estd el justo equilibrio de los cristianos que como Benigni, se pien-
san de izquierda detras del Papa y contra los extremos, para la restaura-
cién de un orden cristiano, al cual la enciclica “Rerum Novarum” (1891)
de Leon XIII dd un serio golpe de entrada (Ibid. 234, 242).
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Pero entonces ¢Como es que Benigni al final de su vida se encuentra
al extremo derecho del campo politico? Esta pregunta llama a otra a los
ojos de Poulat: ¢Es ¢l o el conjunto del contexto que ha derivado? Si
Poulat tiende a responder que es la situacion que se ha modificado
alrededor de cl, cs para hacer hincapié en que su intransigencia no ha
podido encontrar lugar en una Iglesia que “interioriza el psiquismo social
ex6geno” (Ibid. 285) y que obliga al integrismo a dividirse; se encuentra
entonces rechazado por encima de la derecha clasica asi al fascismo como
la @inica solucién que lc queda, en la medida en que Roma opta por un
modernismo social apoyando el nacimiento de los sindicatos cristianos y
de la democracia cristiana (Ibid. 285, 333, 468, 473).

Esta (esis sera confirmada por el hecho de que Benigni haya podido
jugar un rol capital en la Sccretaria de Estado en tanto que su posicion
antitradicionalista y antimodernista coincidian con aquella del gobierno
de justo medio al que el Papa debe plegarse. Pero en el momento en
que, bajo la presion de las nucvas relaciones sociales que entran en
juego, ¢l Vaticano dcbe de efcctuar una especic de reconcentraciéon a
la izquicrda, Benigni sicnte al suclo ceder bajo sus pics y llega a denun-
ciar al- encmigo al interior mismo de la Curia, Curia que ha debido dejar
en 1911 para proscguir su combatc independiente; su estrategia venia
a scr encumbrante para la politica vaticana.

3. El Ascenso del Fundamentalismo y el Problema de la
Secularizacion en los Estados Unidos

Es muy dificil encontrar cual podria ser el principio global que funda
la rcaccion fundamentalista lo que es mas que schalar la raiz del inte-
gralismo catélico. Para empczar, porque esto es mas complejo nos ayu-
darcmos de la historia de uno de los lideres del movimicnto para
remontarse a su fuente social como lo hemos hecho con Monseior
Benigni, cn la medida cn que cl fenémeno fundamentalista aparece dc
bandcra cn cl correcdor de una multitud de tradiciones y de corrientes
presentes cn ¢l protestantismo americano  ("evangelismo”, revivalismo,
milenarismo, tradicionalismo calivinista o bautista, pentecostalismo  y
movimicntos de santidad) como lo perciben lamayor parte de los auto-
res (Marsden, 1980:4; Russel, 1976:17, etc.).

Sin querer aplastar al fundamentalismo es importante preguntarse
si lo encontrarcmos en la huclla de un factor sociolégico predominante
que permiticra darnos cuenta de la emergencia de un fenémeno com-
plejo a través de sus diversos lugares de aparicion, para comprender
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porque los diversos componentes del protestantismo americano han
podido  converger.

Podemos comprender la dindmica de sus diferentes corrientes sin
situarlas al interior de la gran tradicién del puritanismo anglo-sajén que
se extiende a fundar ¢l orden social de los primeros sobre el ethos de la
Biblia. O sabemos que en la mayor parte de los casos, la congregacion
rcligiosa de tipo “Iglesia independiente” derivada de la revolucién in-
glesa constituia el primer nudo de la estructuracién social de las nuevas
colonias de poblamiento. No es sorprendente que estas comunidades
sociales hayan tomado la legitimidad de su identidad directamente de
su profesion de fé, ya que ella misma se apoyaba sobre la seguridad de
que la Biblia era la verdad absoluta, la palabra de Dios mismo otorgada
a su pueblo. De ello resulta la idea de que el destino de que la joven
nacién era conducida por la mano invisible de este Dios, quien la habia
llamado en tanto que la nueva Israel fuera del viejo mundo para mani-
festar en cstos dltimos tiempos de manera ejemplar que era la Nacion
clegida, instaurando una sociedad civil apoyindose en la Iglesia visible,
no corrompida, de los verdaderos creyentes y en la que se traducirian
todas las implicaciones éticas en el plan colectivo (Cole, 1931:8-11; Ahls-
trom, 1975:271; Bellah, 1975; Tuveson, 1968).

Vemos como, para los puritanismos americanos, la imagineria bibli-
ca sirve a la vez de soporte a la experiencia religiosa, a los comporta-
mientos éticos individuales y a la identidad de la civilizacién americana
en su conjunto. La experiencia individual se encuentra confortada por
la experiencia colectiva en la medida en que fortalece una estructura de
credibilidad suplementaria. Y la confirmacién de su eleccién, obtenida
sobre la base de una aprobacion ética, viene a ser el ejemplo de la inte-
gracion en el proyecto nacional; ¢l orden social sanciona a todos aque-
llos que no se comportan siguiendo este ideal moral que el éxito
economico testifica. Por cierto, el pueblo americano se halla frecuente-
mente desviado del ideal de conveniencia inicial recapitulado por el
mito de pueblo elegido. Pero periédicamente el pais conocia los desper-
tares en el curso de los cuales se abrazaria a una suerte de revitalizacion
cultural colectiva que resultaba de la experiencia de conversion interior
a la cual las masas cran llamadas por los predicadores revivalistas. Y la
funcién de estos Despertares era precisamente renovar la confianza que
los Americanos ponfan en su destino ejemplar en los momentos en que
los fundamentos morales y religiosos de la legitimidad de las institucio-
nes venian a ser opacados a su profunda sensibilidad no teniendo mas
dominio sobre su vida cotidiana (Mc Loughlin, 1978:1; Bellah, 1975:18-
20) (9).
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Sin embargo, la guerra de secesion (1861-1865) y la ola de inmigra-
cion de denominacién catdlica (quienes no compartian el ethos purita-
no fueron ripidamente hechos responsables del aumento del suicidio,
del alcoholismo, de la ociosidad y de la miseria) dan un golpe a la imagen
de marca del pais que pretendia encarar una civilizacion cristiana ejem-
plar. Una crisis de confianza sin precedentes hacia las instituciones se
declara en donde el fundamentalismo es una expresion (10). Otro fac-
tor jugard un rol particularmente importante en la accion de la contro-
versia fundamentalista: la crisis del sistema epistemologico cldsico de la
Common Sense Philosophy, sistema sobre el cual descansa la estructura
de plausabilidad del biblicismo puritano; en efecto, el nacimiento del
darwinismo pone radicalmente en duda el postulado segin el cual hay
convergencia necesaria entre el orden de la naturaleza y el orden ético-
social, entre la investigacion cientifica y técnica honesta y la investiga-
ci6bn espiritual sin prejuicios, o todavia entre “cl buen sentido”
pragmaéticos y los preceptos de la ley divina y de la Palabra de Dios,
postulado sobre el cual se apoyaba toda la empresa puritana y a la cual
toda América digna de este nombre debia estar intimamente convenci-
da.

Hay que remarcar que el ascenso del fundamentalismo no es sim-
plemente equivalente hacia un reflujo hacia “Old time religion” bajo la
forma de un literalismo biblico crispado. Se¢ apoya en una toma de con-
ciencia de los efectos negativos que entrafian para la cultura americana
los diferentes clementos sefialados mas arriba, pero también una toma
de conciencia de la necesidad de un movimiento de revitalizacién en la
linea de los despertares precedentes.

En scguida en este anilisis, privilegiamos entonces la fuente reviva-
lista de este movimiento.

El fundamentalismo se afirma sobre la base de una pujante corriente
revivalista encarnada por hombres como D.L. Moody cuyo objetivo re-
conocido estaba precisamente en extraer del sector de evangelismo el
maximo de represcntantes de las clases laboriosas y de los pobres, de las
poblaciones de inmigra\ci()n reciente (11). Y en el entorno de Moody
circulaba con anterioridad la idea de que la evangelizacion y america-
nizaciébn eran sinénimos (Mc. Loughlin, 1959:267).

Notamos aqui que el establecimiento del fundamentalismo en el
revivalismo no hace al comienzo un movimiento conservador; el reviva-
lismo sirve tambien de cuna a los tedlogos de tendencia liberal, quienes
se¢ bifurcaron enseguida en una dircccién recientemente progresista.
Buen nimero de cllos se asociaron a los esfuerzos deplorados por
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Moody aceptando por ejemplo seguir en los comites de organizacion de
sus campaiias (Marsden, 1980:33). Pero el fundamentalismo va a distin-
guirse siempre del revivalismo clasico y del evangelicalismo, alirmando
su especificidad en dos direcciones: por una parle el acercamicnto de
la realidad socio-econdmica y por la otra la aprehension del porvenir.

En un principio el sueio fundamcntalista se acompafia de una des-
confianza con respecto de toda intervencion politica o social colectiva
para resolver los problemas puestos por la situacion cconémica y las
tensioncs que de cllos resultan; para Moody, y sobre todo para aqucllos
que lo siguicron, el tnico remedio a la pobreza era volverse piadoso,
honesto, trabajador, sobrio y productivo, sencillo y abrazar la ética pro-
testante. Y el tnico medio de adquirir esta ética era pasar la expericncia
de la conversion. No hay progreso social posible fuera de la obediencia
individual a la ley divina y a la moral cristiana. Toda accion social directa
va a encontrarsc ecxcluida del campo de actividad de los predicadores
revivalistas-fundamentalistas en la medida en que esta forma de compro-
miso puedc desviar a su destinatario de la conversiéon a Jesucristo, expe-
riencia por la cual pasa nccesariamente la resolucién de sus problemas
materiales ("I’dont’see how a man can follow Christ and not bc succes-
sful" declar6 Moody). Sobre este punto hay que scialar que la contro-
versia con el modernismo se perfila no solamente sobre las cuestiones
de orden exegético y cientifico (¢l darwinismo) pero sobre una concu-
rrencia entre dos “morales” sociales. El fundamentalismo, cn tanto que
movimiento social descansa sobre un ethos de emprendedor ligado a
una sociedad capitalista concurrencial que funciona sobre la basc de la -
competencia individual y del dejar hacer, mientras que ¢l modernismo
en el cual el “social gospcl” es la expresion social privilegiada, tiende a
promover una polilica social de asistencia que se enfrenta a atacar a los
“pecados colectivos” engendrados por el capitalismo salvaje, apoyando-
se en la economia del Wellarc State ¢ incluyendo la intervencion directa
de la Iglesia en la esfera socioeconémica y politica (Gasper, 1963:9; Mc
Loughlin, 1967:51-53; Marsden, 1980:86). Nada que decir para los fun-
damentalistas de hacer jugar a la Iglesia un rol sociopolitico propiamecn-
te dicho. Ellos reprochan a los modernistas de querer sacralizar las
mutaciones sociales impuestas por la secularizacién aportada del exte-
rior, y considerando por una parte que el Welfarc State es una ctapa
hacia una sociedad més justa en la lineca del mito fundador del pueblo
elegido, y por otra parte, que la bisqueda de un concordancia entre el
pensamiento biblico y la tcoria de la evolucion consagra dc hecho la
idea de un cambio mayoritario necesario, fundado sobre el clitismo
(12). Para los fundamentalistas, la penctracion dc estas nuevas idcas al
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razon de la fortaleza decl puritanismo, por la traicion de algunos te6-
yos liberales, ponc en duda irremediablemente el lugar privilegiado
¢ ocupaban tradicionalmentc las Iglesias establecidas en el seno de la
Itura dominante (Marsden, Ibid.:54). No es tan asombroso entonces
¢ el fundamentalismo sea convertido progresivamente en el emblema
las clases inferiores, marginadas por una burguesia liberal quien a la
z cra percibida como la instigadora de la industrializacion de los gran-
s centros urbanos y por ende de la desestabilizacion econ6mica de la
nérica de los pioneros y ¢l agente relajado dc la descristianizacion de
cultura.

Frente a estos cambios sociales que alejan al pais de sus raices, los
ndamentalistas tiecnen la necesidad de procurarse un instrumento
sologico capaz de explicar y de justificar tcoldgicamente porque lo
nvenicnte s¢ rompe y cllo en razon de la infidelidad de las Iglesias
minantcs a la promesa divina hecha al pueblo clegido. Este instru-
>nto lo encontrardn en ¢l pensmicnto dispensacionista de J.N. Darby
300-1882) (13) aportado a los Estados Unidos durante la primera
tad del siglo XIX y que conocera un éxito inmenso a partir del fin de
lo gracias a numcrosas confcrencias proféticas que se dan para hacer
ntc a un medio incicrto.

Inccrtada sobre cl revivalismo ésta vision del mundo, que ponc en
centro de su dispositivo la espera del fin de los tiempos de la gracia,
ta al movimicnto fundamentalista de un sentido de la urgencia que
iduce muy bicn la cita siguicnte extraida de un libro de Moody:

“Yo miro este mundo como un buque naufragado. Dios me ha dado
poder de salvacion y me ha dicho ‘Moody, salva a todos aquellos que
pucdas™ (14).

Hay que convenir con Sandcen (1970 a y b) que el dispensasionismo
luce a una actitud retrasada del campo politico y produce una des-
cocupacion de los asuntos piblicos. Pero ¢l andlisis tan acucioso de
c autor nos parcce pasar de lado lo que hace justamente la especifi-
lad de la actitud politica del movimiento fundamentalista durante su
riodo dc -apogeo (1914-1926) dicotomizando en todo con sus repre-
itantes en funcion de su adhesion al dispensasionismo (Leroy Moore,
67).

Traduccién. Silvia Ortiz Echaniz
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LA FORMULACION DE LAS PREGUNTAS Y LOS EFECTOS DEL
CONTEXTO EN PREGUNTAS PARA ENCUESTAS SOBRE
RELIGION

J.B.Billiet *
ABSTRACT

In the first section of this work, I will review the main types of
effects of answers that are the result on the formulation and
the order of the questions about religious topics.

Then, in the third section, I will look for the explanations of
the effects of the answer in praxis.

Introduccién.

Hace cuatro décadas una seric de experimentos de campo sobre la for-
mulacién y la forma de preguntas sobre actitudes fue realizada tanto por
investigadores de encuestas académicas como de encuestas comerciales.
Estaban tratando de determinar si las respuestas a las preguntas de una
encuesta dependian de la formulacién y la forma de las preguntas. Estos
experimentos se hicieron ampliamente conocidos a través de las ponen-
cias de Cantril (1944) sobre Gauging Public Opinion (Medir la Opinién
Piblica), y del libro de Payne (1951) (7)_The Art of Asking OQuestions
(El Arte de Hacer Preguntas) (Shuman y Presser, 1981;3). En muchos
casos se logré demostrar los efectos de formulacién que estaban presen-
tes. De acuerdo a Payne de los sucesivos experimentos de campo se
podian deducir las reglas practicas y comprobadas para la formulacién
y la forma de las preguntas de la encuesta (Payne, 1954: 151-157; 228-237).

A principios de los afios 50 dichos experimentos sobre la formula-
cién de preguntas habian desaparecido en gran medida debido a varias
razones. El hecho de que las respuestas a una pregunta estdn afectadas
por la formulacién y la forma de las preguntas habia sido comunmente
reconocido por los investigadores de las encuestas. Sin embargo, se ha-
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bia convertido en asunto de poco interés. Casi todos los informes sobre
experimentos se limitaban a resultados con una variable en tanto que
en los andlisis de encuestas habia cada vez mas preocupaciones por las
relaciones entre las variables. Se suponfa que la formulacién y la forma
de las preguntas no afectaban las asociaciones entre las variables. Segiin
Shuman y Presser, en el caricter anecddtico y ad hoc de los primeros
experimentos residia otra razén para la disminucién del interés por los
efectos dc la formulacion de preguntas. (Shuman y Presser, 198l; 4-5).

Carecian de preocupacion tebrica suficiente y no permitian la pro-
duccién de conclusiones generales respecto a las caracteristicas formales
de las preguntas.

En 1964, Shuman y sus colegas del Survey Research Center (Institute
for Social Research, Ann Arbor) iniciaron una serie amplia de experimen-
tosde cam po. Aunque estos experimentos tomaron en cuenta la investiga-
ci6én inicial sobre la formulacion de preguntas, difieren de ella en dos
maneras. El trabajo de Shuman se ocupa de asociaciones tanto como de
los efectos marginales y abarca mas los rasgos generales de la forma de la
pregunta que las formulaciones especificas (Shuman y Presser, 1981:6). El
método de Shuman que también fue adoptado por im portantes organiza-
ciones de encuestas puede considerarse la principal corriente de la tradi-
cién experimental actual.

A diferencia de la investigacion experimental sobre los efectos que
se deben al investigador, en la mayoria de los experimentos sobre la
formulacién de las preguntas se elaboran preguntas sobre actitudes y no
sobre hechos, eventos o comportamientos. Si en los experimentos sc
parte de preguntas acerca de los hechos, parece posible determinar qué
forma dc pregunta o formulacién producird més respuestas validas, ya
quc cn principio habria un “valor verdadero” (respuesta) para cada
informante. Suponiendo que el valor verdadero es desconocido se pue-
de recurrir a métodos indirectos para evaluar las distribuciones de las
respuestas (Cannell et all., 1981:396-397; Billiet y Loosveldt, 1988).

En cambio, el concepto de “valor verdadero” tiene poco sentido en
¢l contexto de los experimentos sobre la formulacion de las preguntas
ya que estos tienen que ver con preguntas sobre la actitud en las cuales
las respuestas expresan el estado mental interno del informante. Por
esto mismo no se pueden utilizar métodos indirectos simples para de-
terminar la validéz de una particular variante de formulacién de las
preguntas (Hagnaars y Heinen, 1982:92). Los efectos dc las respuestas
sc pueden comprobar si dos o més variantes de preguntas producen
diferencias que son estadisticamente significativas en cuanto a la distri-
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bucién de las respuestas, sin embargo es dificil determinar claramente
que variante reduce el sesgo de la respuesta.

El hecho de que una cantidad de efectos de la respuesta no se puede
interpretar en términos de un error de respuesta, provocé un cambio
en el objetivo general de los experimentos sobre la formulacién de las
preguntas. En lugar de buscar las reglas practicas para reducir los errores
de las respuestas, la comprension _ de los efectos se convirti6 en el objetivo
principal de los experimentos. Los artificios ofrecen oportunidades para
llegar a una comprension méas profunda de las respuestas y de los in-
formantes dentro de un contexto social (Schuman, 1982; Schuman y
Ludwig, 1983). Los efectos de las respuestas pueden considerarse como
datos ttiles para la interpretacion de las respuestas a preguntas sobre
actitudes. Los actuales metoddlogos dec la encuesta “intentan encontrar
la masa sustancial en aquello que para otros podria ser un veneno me-
todolégico” (Tourangeau y Rasinski, 1988).

Por lo comiin los sociblogos de la religion son muy escépticos res-
pecto al uso de datos que provienen de encuestas. Sin embargo muchos
de ellos regularmente hacen uso de datos de los sondeos de opini6n,
para estudiar las diferencias en actitudes y valores religiosos en diferen-
tes paises y en relacion a los cambios en el transcurso del tiempo (por
ejemplo The European Value Study -El Estudio sobre los Valores en
Europa), pero generalmente no estan concicntes de que los “artificios”
pueden afectar sus conclusiones ya que ellos surgen de las formulaciones
de preguntas que dificren en algunos detalles.

En la primera seccién de este trabajo haré una revision de los prin-
cipales tipos de efectos de la respuesta que son ¢l resultado de la formu-
lacién y del orden de las preguntas de la encuesta. En la siguiente seccién
se ilustran estos efectos a través de tres preguntas sobre tépicos religio-
sos. Luego, en la tercera seccién buscaré las explicaciones de los efectos
utilizando los “artificios” como datos. Finalmente discutiré algunas su-
gerencias para trabajar con efectos de la respuesta en la praxis.

1. Cuatro tipos de efectos que se derivan de la formulacién de
preguntas.

La evidencia empirica que indica qué cambios minimos en la formula-
cion y en el orden de las preguntas de encuesta pueden causar diferen-
cias sustanciales en la distribucion de las respuestas, se deriva de lo que
nosotros llamamos los experimentos de split ballot (adjudicaciones por
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mitades). Estos experimentos se hacen de la siguiente manera: una pre-
gunta se formula de diferentes maneras: las variantes se dan a inform-
antes escogidos al azar dentro de una muestra equivalente y luego se
comparan las distribuciones de las respuestas. A veces se pueden utilizar
“datos panel” (que se refieren al grupo) e.d. Los mismos informantes
son entrevistados en dos o mas ocasiones con diferentes formas de las
preguntas.

La mayoria de los hallazgos de la tradicion experimental estd bien
conocida y espero que también lo sea fuera de la comunidad de los
investigadores de las encuestas (Dillon, 1986:109-111). Los efectos de la
respuesta mas discutidos tienen que ver con las siguientes caracteristicas
formales de las preguntas: duracién de las preguntas, preguntas abiertas
y cerradas, preguntas si/no versus preguntas de seleccion, preguntas de
contraste, el uso de argumentos, preguntas con o sin la alternativa me-
dia, la opci6n “ninguna opinién” y el uso de filtros, el niimero de cate-
gorfas de las respuestas, ¢l orden de las alternativas, la posicién total de
la pregunta en el cuestionario y la secuencia de las preguntas (Molenaar,
1982; Kalton y Schuman, 1982).

Parece que casi todo tipo de variacion de forma y de formulacién de
la pregunta tienc hasta cierto grado un efecto. Los efectos se pueden
clasificar segin cuatro grandes tipos: (1) limitacion de la pregunta, (2)
persuacién para responder, (3) cambios en el marco de referencia, (4)
suministrar  informaciébn no intencionada.

1) Limitaciones de la pregunta
En el contexto de las entrevistas para encuestas, parece que losinformantes
aceptan “lasreglasdel juego”tal como lostransmite la formade la pregunta
y con toda conciencia tratan de trabajar dentro de este marco una vez que
hayan aceptado la entrevista (Schuman y Presser, 1981:299). De esta ma-
nera una scrie de efectos de la respuesta se pueden atribuir a las limitacio-
nes de la pregunta (Schuman y Presser, 1981:299).

Los efectos mas graves pueden ser el resultado de la omision de
categorias que muchos entrevistadores utilizarfan si fuesen disponibles
(no conocen los filtros, la alternativa media). Las limitaciones de la
pregunta también contribuyen a que haya diferencias en las respuestas
a preguntas abiertas y cerradas. En gran medida las respuestas a pregun-
tas cerradas sc ven limitadas por las alternativas seialadas. Los inform-
antes no dardn espontincamente una respuesta no enlistada, incluso
cuando la lista no refleja sus propias prioridades, incluso si alternativas
muy importantes sc hubiesen omitido. Sin embargo las respuestas alter-
nativas enlistadas para una pregunta cerrada pueden ser itiles para ex-




RL 111

plicar el marco de referencia propuesto (Schuman y Presser, 1981:86,
299-300).

2) La persuaciébn para responder

El segundo tipo de los efectos de la respuesta tiene que ver con lo per-
suasivo de la pregunta. Para el caso de preguntas no equilibradas (e.d.
ninguna alternativa negativa explicita) y las preguntas que tienen una
Lcnds:nma_nar_mal._(nnc_mdad) asi como para los enunciados acuerdo-de-
sacuerdo que en si presionan al informante hacia un acuerdo, algunos
informantes podrian sentirse obligados o estar de acuerdo con una afir-
macién hecha por el entrevistador. Schuman argumenta que la persua-
cién para responder debe ser diferenciada de las limitaciones de la
pregunta ya que se trata de procesos totalmente diferentes. Las limita-
ciones de la pregunta juegan un papel critico en la definicion de lo que
es una respuesta legitima en el sentido simple de las “reglas del juego”.
Por el contrario, la interpretacién de la persuacion para responder atin
es ambigua (Schuman y Presser, 1981:301).

La presion emocional y social ejercida sobre los informantes para
escoger una respuesta que coincide con la direccién sugerida puede
surgir de diferentes atributos formales de una pregunta. Los inform-
antes demuestran una tendencia mayor a dar respuestas positivas cuan-
do existe un grado mayor de sugestién positiva; ésta se debe a las
clausulas y a los términos emocionalmente cargados de la pregunta. Si
las opiniones positivas de otras personas ("alguna gente.. otra gente")
sc enfatizan mas fuertemente, los informantes demuestran una mayor
preferencia para tales opiniones. También es méis probable que los in-
formantes escojan las categorias de respuestas que expresan juicios po-
sitivos cuando el objeto de la pregunta se formula en términos mis
positivos (Molenaar, 1986:i66). Los informantes estidn obligados a esco-
ger una de las categorias de respuesta ya dadas en lugar de ofrecer una
respuesta  diferente.

(3) Cambios del marco de referencia

Un tercer tipo de efecto de la respuesta se refiere al marco de referencia
del informante. El contexto de la pregunta, es decir las preguntas pre-
cedentes, juegan un papel decisivo en la determinacién del significado
dc esta pregunta. Las preguntas precedentes pueden modificar su sig-
nificado o pueden concentrar la atencién del informante. La respuesta
se¢ puede expresar en contraste con o conforme a la respuesta dada a
preguntas previas (Schuman y Presser, 1981:28-49; Schuman y Ludwig,
1983; Bishop et al, 1985).
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Debido a los efectos que se derivan del contexto, la comparacién
entre las distribuciones de las respuestas a una misma pregunta en dife-
rentes sondeos de opinion se vuelve extremadamente dificil. Cambios
sustanciales a través del tiempo o algunas diferencias entre las poblacio-
nes se pueden atribuir simplemente a las diferencias del contexto (Kal-
ton y Schuman, 1952:54). Es casi imposible evitar los efectos del
contexto. En la actualidad los metodélogos de las encuestas ni siquiera
sienten la necesidad de evitarlos ya que se supone que éstos efectos
expresan actitudes reales. El significado de los efectos del contexto se
puede asir mediante una interpretacién cuidadosa de los datos, apoyada
por los conocimientos de los psicologos cognitivos (Tourangeau y Ra-
sinski, 1988; Strack et al, 1987).

(4) Proporcionar informacién no intencional

El cuarto tipo de efecto tiene que ver con la informacién no intencional,
proporcionada por el investigador mediante las escalas de respuestas.
Este efecto se di en las preguntas en las que se le pide al informante
reportar sobre la frecuencia con la que recurre a cierto comportamien-
to. Si a los informantes se les pide senalar la alternativa apropiada entre
un conjunto de categorfas proporcionadas, ellos pueden suponer que
el margen de respuestas alternativas refleja las suposiciones del investi-
gador respecto a la distribucién del comportamiento entre la poblacion.
Si este es el caso, del margen de las respuestas alternativas los inform-
antes pueden inferir que una forma particular de comportamiento es
tipico o socialmente deseable (Schwarz et al., 1985; 1987).

2. Los efectos de la formulacion de la pregunta y el compromiso
con la iglesia.

En esta secci6n discutiré tres ejemplos de efectos provocados por la
formulacién de la pregunta en el campo de la sociologia de la religion.
El primer ejemplo se refiere a las diferentes mediciones del tamano de
las denominaciones en los Paises Bajos. Generalmente se utilizan dos
tipos de preguntas: la pregunta de un paso y la pregunta de dos pasos.
Las diferencias entre los resultados de estos dos tipos de preguntas se
analizan a través de encuestas nacionales en el periodo de 1971-1985
(Oudhof, 1985; Oudhoh y Pannekoek, 1988).

Los otros dos ejemplos provienen de un experimento split ballot en
Flandes ! (Billiet, Waterplas y Loosveldt, 1987). En un experimento se
utiliz6 una pregunta abierta y una cerrada para detectar la razon prin-
cipal por la cual los informantes bautizaban a sus hijos. El otro experi-
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mento tenia que ver con otra pregunta sobre la conviccion filoséfica o
religiosa del informante; esta se hizo antes y después de una pregunta
sobre la asistencia a la iglesia.

Estimacion sobre el tamano de las denominaciones religiosas

Las estimaciones sobre la extension de las denominaciones religio-
sas en los Paises Bajos varian considerablemente dependiendo de la
formulacién de la pregunta que se utilizd. Es dificil hacer una traduccion
correcta al inglés de las preguntas en holandés? ya que el concepto de
“levensbeschouwelijke groepering” no ticne un cquivalente especifico
en inglés. La estructura de la pregunta de un paso y la de dos pasos es
la siguiente:

pregunta de un paso

¢{a que denominacion religiosa pertenece usted?
- ninguna
- catblica romana
- holandesa reformada
- calvinista
- otras

pregunta de dos pasos
a) ¢Usted se considera miembro de una denominacion religiosa?
-si
- no
b) ¢A qué denominaciéon pertenece usted?
catélica romana
holandesa reformada
- calvinistas
- otras
Las diferencias entre estas dos mediciones para una serie de encuestas
nacionales se muestran en la tabla 1.

Tabla 1

Estimacién del tamafio de las denominaciones en los Paises Bajos en
encuestas que utilizan formulaciones diferentes de la pregunta

(porcentajes)

Catélico Ro-
mano
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Holande - Calvi- Otra Ninguna

sa Refor-  nista Deno -
mada mina -
cién

Preguntas de un paso

1971 39.8 238 9.8 3.1 2.7
1977 39.6 214 9.0 33 269
1980 387 203 8.1 40 28.6
1983 377 . 193 7.0 43 305
1984 373 19.0 6.6 6.0 31.1
Preguntas de dos pasos
1971 377 196 76 39 30.7
1977 346 162 7.1 31 382
1980 326 147 6.5 33 23
1983 302 134 57 39 465
1984 29.4 13.0 54 42 479
1985* 286 134 80 28 470

Fuente: J. Oudhof, 1985:14-17. Estimacién de la tendencia a base de una serie
de encuestas nacionales 1971-1983.

[ixtrapolacion para 1984.

* SOCON-Ondcerzoek, 1985 (Felling et al, 1987:54-56).

Los datos dec esta tabla provicnen de diferentes encuestas nacionales
llevadas a cabo en los mismos periodos. Tenemos un efecto obvio que
sc debe a la formulacién de la pregunta, si comparamos la parte superior
dc la tabla con la parte inferior para cada categoria en cada afo; las
diferencias més grandes aparecen en la categorfa “ninguna denomina-
cion”. El porcentaje de informantes que rcportaron “ninguna denomi-
nacién” es csencialmente mayor si se utilizan las preguntas de dos pasos
en lugar de la pregunta de un paso. La pregunta de dos pasos reduce el
tamano de las denominaciones. El efecto de la formulacién resulta ser
¢l mayor para los informantes Cat6licos Romanos y los Holandeses Re-
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formados y el mas pequeiio para los Calvinistas. El otro hallazgo impor-
tante es que el efecto de la formulacién se incrementa con ¢l tiempo,
siendo el mayor para 1983 y 1984 y el més pequefio para 1971. Explicaré
en la seccion tres que las diferencias de los efectos de la formulaciéon
entre las denominaciones y los periodos de tiempo representan datos
Gtiles para los socidlogos de la religion. Tales “artificios” pueden pro-
porcionar alguna informacién sobre fenémenos reales, por ejemplo el
compromiso religioso, si comprendemos los procesos que producen los
efectos de la formulaci6n.

En 1985 se llevé a cabo un verdadero split ballot con estos dos tipos
de preguntas; se hizo entre 4,300 mujeres que pertenccian al panel del
proyecto de investigacion llamado “Formacién de Familias en los Paises
Bajos”. Las diferencias entre estos dos tipos (en cuanto a puntos de
porcentajes) son las siguientes: +5.9 para la categoria de “ninguna de-
nominacién”, -4.1 para los catélicos romanos y -3.3 para los holandeses
reformados. En las categorias de “calvinista” y “otras” no habia ningin
efecto de la formulacion (Oudhof y Pennekoek, 1988:13-14). Compara-
do con la poblacion en general, los efectos de la formulacién parecen
ser mas pequefios para las mujeres. También este hecho puede ser itil
para comprender lo que estd sucediendo.

¢De qué tipo de efecto de la pregunta se trata aqui? (Se trata de las
limitaciones de la pregunta o de la persuasién para responder? Opino
que tenemos una combinacion de ambas. A diferencia de la pregunta
de un paso la primera parte de la pregunta de dos pasos (una pregunta
si/no) hace que la alternativa “ninguna” sea una respuesta mis acepta-
ble. Las personas que piensan que no pertenecen a ninguna denomina-
cién especificada ya se filtran mediante el primer paso. La pregunta de
un paso que es directiva lleva al informante a una de las categorias dc
denominaciones especificadas (Molenaar, 1982). La alternativa “ningu-
na” no se cita explicitamente. De esta manera los informantes que no se
consideran pertenecientes a una denominacién tienen que superar la
presion ejercida por la formulacién de la pregunta. De estas diferencias
de acuerdo a las confesiones, al tiempo y al género podemos aprender
que la capacidad para superar esta presién varfa entre los tipos de in-
formantes. Algunos informantes son mas sensibles que otros a los efectos
de la formulacién de la pregunta. {Cuales son? Consideraré esta pregun-
ta esencial en la secci6n 3.

Los motivos principales para el bautizo: La limitacién de la pregunta

En un experimento split ballot en el cual utilizamos una pregunta
abierta y una cerrada, preguntamos a dos grupos de mujeres Catolicas
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Romanas 3 acerca de los motivos principales en favor del bautizo de su(s)
hijos(s).

Forma A: “Ud. ha bautizado a su(s) hijo(s). ¢Cuéles fueron las razo-
nes principales en favor del bautizo de su(s) hijo(s)?” (Insistir: ¢{Atin hay
otra razon?)

Forma B: “Ud. ha bautizado a su(s) hijo(s). En esta tarjeta (entregar
tarjeta 3) hay algunos motivos por los cuales los padres bautizan a su(s)
hijo(s). ¢Vamos a leerlos juntos y después yo le preguntaré por las tres
razones mas importantes por las que usted ha bautizado a su(s) hijo(s)?”

- El nifio se integra a la comunidad religiosa (1)

- El nifio no tendrd problemas para adaptarse si eventualmente va
a una escuela catélica 2)

- Es una oportunidad para celebrar la llegada de un nifio a la fami-
lia (€)

- El bautizo ofrece las bases para que el niio haga su primera co-
munibn, sea confirmado y se case por la iglesia 4)

- Queremos que el nifio tenga una educacién religios 5)

- Es una buena costumbre (6)

- Es una buena oportunidad para una celebracién )

- El nifio sacard provecho de la instruccién religiosa ya que se le
transmiten valores importantes tales como la honestidad, la justi-

cia, la solidaridad y la dedicacién 8

- Todos nuestros amigos y vecinos han bautizado a

sus hijos 9)

- El bautizo es un sacramento mediante el cual recibimos la gracia
de Dios (10)
- Los abuelos insisten .en ello (11)
- Otras razones (12)

En lo que se refiere a la pregunta abierta (se insiti6 en el mayor
nimero posible de motivos) las 171 informantes proporcionaron 248
respuestas (promedio 1.73). Para el caso de la pregunta cerrada se le
pedia a la informante presentar tres razones; de las 159 informantes sc
obtuvieron 464 respuestas (promedio 2.8). Se puede apreciar en la si-
guiente tabla que cl 953% de todas las respuestas caben dentro de las
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categorias de respuestas dadas. Respecto a la pregunta abierta s6lo el
48% de las respuestas se podian ubicar dentro de las categorias de res-
puesta de la pregunta cerrada.

Tabla 2.

Experimento con una pregunta abierta y una pregunta cerrada res-
pecto a las razones principales de bautizar a cl/los hijo(s).

(porcentaje de respucsta y de informantes).

FORMA DE LA PREGUNTA

A (abicrta) B(cerrada)
Respues -  In- Res- Inform -
tas form - puestas  antes

antes

(1) Serd miembro de una comunidad religiosa

0.4 0.7 14.2 396 .
(2) No hay peligro que no se integre

04 0.7 71 19.8
(3) Recibir al hijo en la familia

04 0.7 28 78
(4)participa posteriormente en rituales '

133 228 19.8 54
(5) Educacién religiosa mejor.

8.1 13.8 16.2 45.2
(6) Una buena costumbre

18.2 31.0 6.7 18.7
(7) Hacer una fiesta

0.4 0.7 1.1 3.0

(8) Valores importantes
0.0 0.0 16.8 47.0
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(9) También los amigos lo hacen

0.4 0.7 11 3.0
(10)  Sacramento

6.5 0.7 71 19.8
(11) Los abuclos, la familia insisten

222 38.0 5.6 15.7
Subtotal :

48.0 82.1 953 1524
(13) Tuvimos una educacién catélica

222 379 0.7 1.8
(14) Convicciéon personal

214 36.6 0.2 0.6
(15) Ninguna limitacion para una scleccién futura

32 S5 0.9 24
(16) Rcespucstas negativas

32 5.5 0.2 0.6
(20) No codificables

20 34 0.0 0.0
Subtotal

520 89.0 4.7 54
Total \

100.0 100.0

(248) (N=145) (464) (N=166)
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El efecto abierto/cerrado se puede considerar como ejemplo para
la limitacion de la pregunta. Respecto a la pregunta abierta una gran
cantidad de informantes di6 dos respuestas sencillas sin ninguna argu-
mentacion  teologica, refiriéndose a su propia educacion y vision del
mundo. Estas categorias no estan presentes en las preguntas cerradas.
Si lo fuesen podriamos esperar que un nimero imponente diera estas
respuestas simples a costo de las categorias de respuestas més especificas.
Dos categorias de respuestas que pertenecen a la pregunta cerrada y que
se reficren a la comunidad religiosa y a los valores estdn casi totalmente
ausentes en la pregunta abierta. Las respuestas socialmente no deseables
(desde el punto de vista de la socializacion religiosa), tales como las
exigencias y las tradiciones de la familia se expresaban con mis frecuen-
cia a través de la pregunta abierta.

Ahora bien, qué tipo de pregunta provoca las respuestas mis validas,
es la abierta o es la cerrada. Para llegar a una decisién recurriremos a la
seccion 3 en donde buscaremos las diferencias en cuanto a las respuestas
a las preguntas cerradas y a las abiertas, segin la participacion religiosa
de los informantes.

La afiliacion religiosa/filos6fica: un efecto del contexto

Para un experimento split ballot se hizo una pregunta respecto a la
afiliacién religiosa o filosofica del informante utilizando contextos dife-
rentes para la pregunta.

“¢Es Ud. ateo, un pensador libre, cristiano, catélico, pertenece a otra
afiliacion o no ticnen ninguna en particular?”

Esta pregunta se hizo después (forma A) y antes de (forma B) tres
preguntas sobre la participacién en la iglesia (bautismo, boda religiosa
y asistencia a la iglesia). Gracias a la investigacién experimental sabemos
que el orden de las preguntas afecta méds a las preguntas generales sobre
la actitud y menos a las preguntas que se refieren a hechos especificos
(Schuman y Presser, 1981:37; Presser y Ludwig, 181). De esta manera
para la forma A puede esperarse un efecto del contexto que afecta la
respuesta del informante sobre su afiliacion religiosa y se debe a la pre-
gunta anterior sobre los hechos. Este efecto podria derivarse finica-
mente de la respuesta a esta pregunta®, ya que sélo para la informaci6n
sobre la asistencia a la iglesia se constata una variacién sustancial entre
los informantes.

Tabla 3.
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El efecto que tiene el orden para la prcgunta sobre la afiliacién rcli-

giosa/filosofica
(porcentajes).
A B
Afiliacién  religio- Después de Antes de items so-
sa/filosofica items sobre la bre la asistencia a
asistencia a la la iglesia
iglesia
ateo 22 3.7
pensador libre 45 . 74
cristiano | - 399 254
catdlico 40.5 534
otra 39 21
ninguna 84 79
total 100.0 100.0
(178) (189)

X2 = 11.76; df = 5; p = 0.038

Parece que la pregunta precedente, referida a la asistencia a la igle-
sia, influye en la cantidad de informantes que se declaran como “catéli-
cos” 0 como “cristianos”. Es menos probable que los informantes se
designen como “catdlicos” después de haber reportado su grado de
asistencia a la iglesia.

Es légico que todos los catdlicos son cristianos, sin embargo en tér-
minos sociolégicos no queda muy claro a lo que se refieren los catélicos
belgas cuando se declaran como “catélicos” o “cristianos”. Muy a menu-
do se ha sugerido que los catélicos menos comprometidos y méis “pro-
gresistas” se designan con mayor probabilidad como “cristianos”. En este
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experiemento la informacion precedente que se refiere al grado de
asistencia a la iglesia parece cambiar el significado de los conceptos. Es
probable que algunos informantes que habian reportado un bajo grado
de participacién en la iglesia hayan vacilado en dcfinirse como “catoli-
cos”. Esto sc examinard en la siguiente seccion.

3. Los efectos de la formulacion en cuanto datos sustanciales

Hasta ahora interrumpimos la presentacion de los efectos de la formu-
lacion en ¢l momento en el que surgicron algunas preguntas respecto
a las difcrencias entre los tipos de informantes. ¢Quienes son los mds
sensibles al filtro en la pregunta de dos pasos? ¢Es posible diferenciar
las respuestas que se dieron a la pregunta abierta y a la cerrada segin el
compromiso que el informante tiene con la iglesia? ipodemos suponer
quc los reportes anteriores de los informantes respecto a su reducida
asistencia a la iglesia nos indiquen que son “cristianos” y no “catélicos”?

Estas preguntas que requieren de una comprension mas profunda
de los efectos dc la formulacion de la pregunta revelan un cambio en cl
acercamiento a los “artificios”. Los efectos de la formulaciéon de la pre-
gunta no son considerados como errores de la medicién sino més bicn
como fenémenos sustanciales e interesantes, con un status propio. Si
estos efcctos se toman como datos sustanciales para interpretarlos se
neccesita la informacion sobre su relacion con las caracteristicas del in-
formante.

Scgin Schuman y sus colegas las variables relacionadas con los an-
tecedentes  (cdad, sexo, educacion), los razgos psicologicos (p.ej. con-
formidad) pero también algunas caracteristicas de la actitud como la
fucrza y la cristalizacion de la actitud podrian tencr importancia especi-
fica.

El concepto de la “fuerza de la actitud” se refiere a la intensidad de
los sentimicntos hacia un objeto de la actitud y a su importancia para el
informante. En lo que sc refiere a las actitudes, la “cristalizacion” tiene
que ver con la existencia de una actitud anterior y a la persistencia en el
tiempo (confiabilidad). Estos dos aspectos parecen cstar estrechamente
relacionados. La fuerza de la actitud se puede medir con algunas pre-
guntas respecto a la importancia de un asunto que tiene que ver con la
actitud dcl informantc (Schuman y Presser, 1981:234-239). Inicialmente
Schuman confi6 ¢n que los efectos de la formulacion de la pregunta
ocurren mas facilmente entre los que tenian sentimicntos menos inten-
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sos sobre ciertos asuntos o entre quienes s6lo les asignaban una impor-
tancia débil (Schuman y Presser, 1981:304).

Los cambios dc la afiliacién y de la participacién en una denomina-
cion  confesional

Un excelente ejemplo de las ideas de Schuman y Presser proporcio-
na la medicién que se ha hecho repetidas veces del tamano de las deno-
minacioncs de los Paises Bajos en las que se han utilizado dos tipos de
preguntas. Dos acercamicntos son posibles: 1) Si partimos de la relacién
entre la fuerza de la actitud y la sensibilidad hacia los cambios en la
formulaciéon de la pregunta es permisible utilizar la informacién sobre
las diferencias crecientes entre estas dos mediciones como indicador de
los cambios que se dan en la participacion religiosa. De esta manera cl
“artificio” proporciona informacién adicional sobre la realidad social.
2) Suponiendo que existe una relacion entre la fucrza de la actitud y los
cfectos de la formulacién de la pregunta, podemos somecterla a un ex4-
men recurriendo a datos adicionales.

Cuando en 1986 revisamos por primera vez los datos de la tabla 1
nos dimos cuenta que el cfecto creciente de la formulacion de la pre-
gunta a través del tiempo parece indicar algo sobre la naturalcza cam-
biante dc la participacién en Ia iglesia de los Paises Bajos. A un nivel
superficial los datos de esta tabla sélo reportan ndmeros cada vez meno-
res de los catélicos romanos y de los holandeses reformados. Sin embar-
g0 si suponemos que los miembros de las iglesias que tienen una
participacién reducida son més sensibles a la formulacion de la pregunta
debido a sus sentimicntos débiles respecto al objcto de la actitud, enton-
ces la tabla indica que existe un néimero creciente de catblicos romanos
y de holandeses reformados con una participacion muy débil. Las dife-
rencias entre las preguntas de un paso y las de dos pasos aumentan para
2l periodo de 1971 a 1984 debido a los nimeros crecientes de miembros
marginales de la iglesia. De la tabla 1 también podemos aprender que
os calvinistas y los pequefios grupos religiosos ("Otras") no se enfrentan
1 namcros crecientes de miembros marginales.

Partiendo del segundo acercamiento es posible comprobar las hipo-
esis respecto a la relacion entre los efectos de la formulacién de la
regunta y la fuerza de la actitud. De los datos adicionales sabemos que
n los afios 70 la participacién de la iglesia estaba dismunuyendo entre
0s catélicos romanos y los holandeses reformados (Van Hemert,
980:191; encuestas dec Ia CBS, 1974-83, Bobbelacre, 1989:88-92). Tam-
ién ¢s conocido que las mujeres y los calvinistas participan méas que los
ombres y los catdlicos romanos o los holandeses reformados. Por lo
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mismo podemos esperar efectos menores para 1971, pero también para
las mujeres (cl estudio sobre la formacion de la familia) y los calvinistas...
Esta hipotesis fuc comprobada por Oudhof y Pannckoek mediante un
andlisis log_lincal (logaritmos lincales) y la utilizacion de los datos panel
y un split_ballot. Ellos sacan las siguicntes conclusiones:

“Comparado con la gente que solo de vez cn cuando va a la iglesia,
la scleccion del tipo de pregunta parece tener menos consecuencias
para las personas que asisten regularmente a la iglesia. El efecto del tipo
dc pregunta sobre el porcentaje de la categoria ‘ninguna confesion’ es
mayor que cl efecto de la ‘edad’, pero es menor que los efectos de la
‘frccuencia de asistir a la iglesia’ y del ‘estado civil'. Los resultados auto-
rizan la suposicion de que para mucha gente pertenecer a una confesion
no s¢ resuelve con decir ‘s o ‘no’; ademds podria ser mejor hacer un
intento para medir ¢l grado de la participacion en una confesion deter-
minada” (Oudhof y Pannekock, 1988:1).

Participacion en la iglesia y la estructura de la pregunta

Parccec quc la cstructura de la pregunta (abierta contra cerrada)
afceta-cl tipo de razon que dan los informantcs para bautizar a sus hijos
(véasc tabla 2). Para la pregunta cerrada cl significado de las respucstas
¢s menos ambiguo que para la pregunta abicrta ya que s¢ da un conjunto
de categorias de respucstas bien dcfinidas. La ambigiiedad de la respucs-
ta a una pregunta abicrta sc hacc mas manificsta si comparamos la res-
pucsta “tcniamos una cducacion catdlica” cntre los informantes . que
tenian difcrentes grados de participacion en la iglesia. Esta respuesta es
probable tanto para catblicos poco practicantcs como para las personas
que asisten regularmente a la iglesia. No me pucdo imaginar que la
catcgoria “cducacion catélica” tenga el mismo significado para los caté-
licos que ticncn una participacion intensa que para los que no la tienen.

Para poder comparar cl patron de respucsta cn funcion de la parti-
cipacion cn la iglesia® para las dos condiciones cxperimentales, clasifi-
qué las razoncs dcl bautismo dentro de un grupo limitado de categorias
de respucstas®. La tabla 4 demucestra que los porcentajes de los inform-
antes segin su grado de participacion dentro de la iglesia caben en cada
categoria de respuesta. Podemos comparar la parte superior de la tabla
(pregunta abicrta) con la parte inferior (pregunta cerrada).

Es posible estimar la validez de las dos preguntas recurriendo a una
forma débil de validez dc la construccion confiando en que las respues-
tas que reflejan los valores y la doctrina de la iglesia sean mas probables
para los que participan més. En lo que se reficre a la referencia a los
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principios - religiosos, ambas preguntas se¢ ajustan muy bien a los que
asisten a la iglesia. Es sorprendente que grandes cantidades de no cat6-
licos y catdlicos con poca participacion caben en csta categoria. Esto sc
debe a la ambigiicdad de la respuesta “teniamos una educacién catélica”
para la pregunta abierta. A diferencia de la pregunta cerrada, en la
pregunta abierta, s6lo un nimero reducido de catélicos con alta parti-
cipacion menciona la refcrencia a la educacién religiosa de los hijos o
la transmision de los valores. El hecho de que tantos catélicos poco
practicantes (69.6%) den esta respuesta pucde revelar una tendencia
mads significativa hacia la dcscabilidad social para la pregunta cerrada.

Tabla 4.

Categorias de respuesta que fucron reducidas para la pregunta abicr-
ta y la prcgunta ccrrada respecto a las causas principales de bautizar a
los hijos de acuerdo a la participacion cn la iglesia

(porcentaje  de  informantes)

Razones para bauti- ni catoli- catlli-  asisten - asistencia
zar a los hijos. co ni cris- €O no cia irre- regular al
tiano practi- gular a a iglesia
cantc la igle-
sia

Pregunta Abierta
1. Principios religiosos

348 64.5 86.9 6.58

2. Educacién/ valores
0.0 8.1 217 27.0

3. Ninguna limitacién .
para selecciones futuras

30.4 38.7 39.1 10.8
4. costumbre/mayoria

60.9 436 39.1 16.2

5. Fiesta/celebracion
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0.0 1.6 44 0.0
6. Otros
21.7 9.7 44 2.7
TOTAL (N: informantes)
23 62 23 37
(respuestas)
34 103 42 53
Pregunta Cerrada
1. Principios religiosos
179 48.7 80.0 76.9
2. Educacion/valores
214 68.9 95.0 94.8
3. ninguna limitacion para selecciones futuras
67.9 79.7 55.0 30.8
4. ' Costumbrc/mayoria
75.0 324 10.0 103
5. Fiesta/celcbracion
10.7 16.2 5.0 2.6
6. Otros
0.0 14 0.0 0.0
TOTAL (N: informantes)
i 28 74 20 39
(respuestas) 54 183 49 84

La suma de los porcentajes puede exceder los 100 ya que cada in-
formantc podria dar hasta tres respucstas (respuesta miltiple).
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Considerando que en promedio se dicron menos respuestas en la
pregunta abierta, ¢l patrén para la tercera y la cuarta categoria (social-
mente no deseable) parece ser similar para ambas formulaciones de la
pregunta. No es sorprendente que tantos no catdlicos y catolicos exco-
mulgados ofrccen estas razones para el bautismo ya que las instituciones
catolicas predominan en la vida piiblica de Flandes. Los hijos no bauti-
zados podrian tencr dificultades considerables posteriormente.

Si comparamos la pregunta cerrada con la abierta, es mis probablc
que los catdlicos excomulgados digan en la pregunta cerrada que bau-
tizaron a sus hijos por las cclebraciones de la familia. Esto puede cons-
tituir una respuesta valida para cllos. Para la pregunta abicrta se dicron
mds respuestas no codificales ¢ inadecuadas (categoria).

Para ver més claramente lo que estd sucedicndo dividimos las res-
pucstas en dos subgrupos mutuamente excluyentes: aquellos que  dan
por lo menos una respucsta no descable desde el punto de vista “catoli-
co”’ (razones pragmaticas, conformidad con la familia, amigos, ctc.) y
aqucllos que no dan ninguna dc estas razoncs. La tabla 5 muestra un
efecto de la interaccion entre las razones, la participacion en la iglesia
y la estructura de la pregunta (abierta/cerrada).

En ¢l experimento con la pregunta cerrada la relacién esperada
entre la participacion cn la iglesia y el tipo de razén es mas fuerte. De
hecho una regresion logistica por pasos cuya variable dependiente es el
tipo de razén del bautismo (K) y cuyas variables independicntes son la
participacién en la iglesia (I) y la estructura de la pregunta (Q) suminis-
tra el siguiente modelo no jerarquico: K = I, 1*Q8.

Tabla 5.

Tipo de razones para el bautizo de los hijos, segiin la participacién en
la iglesia y la condicién experimental

(porcentajes de los informantes)

Tipo dc razones pa- ni catdli-  catoli-  asisten - asistente
ra bautizar a los ni- €O ni cris- co no te irre- regular
flos tiano practi -  gular

cante

PREGUNTAS ABIERTAS
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Ninguna razon explicable

478 62.5 783 81.1
Por lo menos una razon explicable
522 355 213 189
TOTAL (ntmeros abs.)
23 62 23 37

X2= 469, df= 3, p= 0.195, Cramer‘s V= 0.162

PREGUNTAS CERRADAS
Ninguna razon explicablc

25.0 71.6 85.0 949
Por lo menos una razon cxplicable
75.0 284 15.0 5.1
TOTAL (nGmeros abs.)
28 74 20 39

X2= 23497, df= 3, p= 0.000, Cramer's V= 0.351

Particndo de la “validez constructiva”, la prcgunta cerrada parece
producir més respuestas no adccuadas, ambigiias y generales. La bis-
qucda por mas razoncs no parecc cfectiva en la pregunta abierta. Por
cstas razones podria ser preferible la pregunta cerrada.

Catolicos o cristianos: ¢un cambio del significado?

En ¢l tercer e¢jemplo suponcmos un cambio en cuanto al marco de
referencia de la respuesta a la pregunta sobre la afiliacion religiosa (fi-
losofica ya que algunos informantc sc dicron cuenta de que cran cald-
licos no practicantcs). El item precedente (asistencia a la iglcsia)
proporciona un marco de intcrpretacion para ¢l item que sigue (deflini-
cion de la afiliacion rcligiosa/filosofica) ya que influye en el punto de
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vista del informe respecto al contrastc entre los marbetes “catélico” y
“cristiano”,

Si esta interpretaciéon es vilida podemos csperar que un porcentaje
sustancialmente mas alto de los informantes entre los catolicos no prac-
ticantes sc autodesigne como “cristiano” dentro de la condicion experi-
mental en el cual primero se hizo la pregunta respecto a la asistencia a
la iglesia.

Tabla 6.

Afiliacion  religiosa/filoséfica scghn la asistencia a la iglesia y ¢l orden
de las preguntas

(porcentajes dc  aquellos quicnes se autodesignan  como “cristianos”).

orden de las pre- catoli - asisten - asistencia
guntas co no cia irre- regular
practi -  gular
cante

la asistencia a la iglesia precede

493 519 50.0
G 19y @
la asistencia a la iglesia sigue
322 273 35.0
\ (28) ( 6) (14)

* Nimeros absolutos entre paréntesis

Si comparamos tanto los que van regularmente como los que van
irregularmente a la iglesia con los catdlicos no practicantes, vemos que
estos dltimos no demuestran una mayor tendencia a proclamarse “cris-
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tianos” partiendo de la condicion experimental en la cual precedia la
pregunta sobre su préctica religiosa. Se tiene que rechazar la suposicion
que el cambio del significado es producido por la conciencia de ser un
catélico con poca participacién. Atn es confuso saber lo que estd suce-
diendo aqui.

Conclusiones: ¢qué hacer?

La utilizacién de los datos de la encuesta requiere de una compren-
sion total del proceso que subyace al proceso del preguntar y del con-
testar. La cntrevista para una encuesta no se puede concebir como una
simple recoleccion de los datos. Parcce mas fructifero considerar las
entrevistas para las encuestas como datos constructivos (Bateson, 1984).
Esto significa que la reactivacién es una parte inherente del cuestionario
y del proceso de entrevista. Por esto mismo los artificios no deben y no
pueden depender totalmentc de los datos. En cuanto a que los efectos
de la formulacion de la pregunta difieren de los “errores de respuesta”
deben scr tratados como datos dtiles para una interpretacion significa-
tiva para una mejor comprensién de las mediciones.

Este punto de vista respecto a los datos de encuestas choca tanto
con el rechazo de los datos de la encuesta por parte de los socidlogos
que utilizan la interpretacién como la confianza ciega de las personas
que los utilizan de manera ingenua. En la practica “normal” no sc
observan los efectos de la formulacion de la pregunta ya que las for-
mulaciones de la pregunta no varian cntre los informantes. Sin em-
bargo los efectos siguen estando presenlcs porque cada formulacién
de una pregunta produce sus propios cfectos. Si estos efectos se des-
cuidan sc llega a conclusiones invalidas sobre las distribuciones dc la
respuesta asi como respecto a las asociaciones entre las variables.

iQué se puede hacer.en la praxis? En las situaciones en las cuales
los efectos pueden considerarse como “errores de la respuesta” ya
existen reglas comprobadas para reducirlos. Paralas otras situaciones
como en los ejemplos presentados en este papel se pueden utilizar
otras estratcgias.

Como resultado del nimero creciente de estudiosy experimentos
metodologicos muchos cfectos de la formulacion de la preguntay de
su orden ya han sido estudiados y comprendidos. En estos casos cl
investigador informado puede esperar el tamaiioy la direccion de los
cfectos de las formulaciones especificas de la pregunta, incluso sin
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utilizar los split ballot. Para las situaciones dudosas en las cuales no
existe una informacion previa sobre dichos efectos los investigadores
de las encuestas deberian recurrir al split ballot como préctica nor-
mal, sobre todo cuando tienen items criticos en sus cuestionarios. Los
efectos de la formulacién de la pregunta deben tomarse en cuenta
para el analisis de los datos de encuestas.

NOTAS

I Las dos submuestras abarcan 179 (forma A) y 191 (forma B) mu-
jeres casadas del arca de Ghent. Los cuestionarios A y B contenian 40
preguntas experimentales que fueron separados mediante grupos de
preguntas ordinarias. Aunque las muestras son pequefas, encontramos
23 cfcctos significativos ubicados en ¢l nivel 0.05. habia otros 4 efcctos
significativos en el nivel 0.10. ninguna de las 120 preguntas ordinarias
demuestran diferencias significativas en las dos formas.

2 Pregunta de un paso: “Tot welke kerkgennotschap of levenschou-
welijke groepering rekent U  zichzelf? Geen, Rooms-Katholiek, Neder-
lands Hervormd, Gereformeerd, Andere.

Pregunta de dos pasos: a) Beschouwt U xichzelf als behorend tot een
kerkgenootschap of levensbeschouwelijke groepering? Ja/Neen

Indien ja: b) Welke kerkgenootschap of levensbeschouwe-lijke groe-
pering is dat 7 Rooms-Katholick, Nederlands Hervormd, Gereformeerd,
Andere.

3 En las muestras el 98.6% de los informantes fué bautizado en la
Iglesia Catélica Romana. '

4 “¢Va Ud. a veces a la iglesia? (entregar tarjeta 12). éSucede esto
sélo en ocasiones especiales, s6lo en dias de ficstas religiosas, apenas una
vez al mes, mds que una vez al mes o cada sdbado o domingo”?

3 Participacién en la iglesia: un indice a base de la practica religiosa
y afiliacién  religiosa/filosofica.
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6 La relacion entre las categorias de la tabla 2 y la tabla 4 cs la
siguicnte: (1) principios religiosos (1, 10, 13, 14); (2) educacion/valores
(5, 8); (3) ninguna limitacion para una seleccién futura (2, 4, 15); (4)
costumbre/mayoria (6, 9, 11); (5) fiesta/celcbracion (3, 7); (6) otras
(16, 20). Restriccion: un informante sélo se cuenta una vez dentro de
cada catcgoria nucva.

7 Las categorias 2, 6, 7, 9, 11, 15, 16 de la tabla 2.

8 Modclo log. pro- lo dr p
babilidad apro -
piado
del fit
chi sq
K-Q- -187.81 50.704 6 0.000
K-Q,I*Q -183.88 42.84 3 0.000
K- 1 -166.27 7.624 4 0.106
K- LI*Q -162.89 0.844 1 0.079

Mcjoramicnto dc la chi cuadrada = 6.78

El modclo (K - L,Q,1*Q) no puede scr comprobado (df - 0).

Traduccion de Dagmar Freisinger
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CAMBIO RELIGIOSO Y DESETNIFICACION: LA EXPANSION
EVANGELICA EN LOS ANDES CENTRALES DE ARGENTINA.

£

Rita Laura Segato
ABSTRACT

This work is about the expansion of the Evangelic religious,
northwest of Argentina, identifying themes able to light the
multiple senses of this religious change.

Aspects of tradition and of vision of the world in this region,
are linked to elements introduced by the new religious option,
and the system of its behaivor and belifes characteristics.

Caracterizacion  General.

El presente trabajo trata de la expansién de las religiones evangélicas en
la Quebrada y puna de la provincia del Jujuy, al noroeste de Argentina.
En ¢l identifico una seric de temas capaces de iluminar los sentidos
miltiples de este cambio religioso que envuelve ya una parte de la po-
blacién coya de esas dos regiones. Esos temas vinculan aspectos tradicio-
nales de su sociedad y de su vision de mundo con elementos
introducidos por la nueva opcién religiosa y el sistema de comporta-
mientos y creencias que le son propios. A través de estos temas es posible
percibir una tendencia que caracterizo como desetnificante, y cuyo sen-
tido pucde ser mejor comprendido a la luz del marco dado por la opo-
siciobn entre etnia y nacion.

Las relaciones entre religion y sociedad han sido y continfian siendo
de gran interés para las ciencias sociales, independientemente de la
oricntacion teodrica de los diferentes autores que las han tratado. Estos
se ubican en un amplio espectro. En primer lugar, aquellos que -desde
una perspectiva marxista- abordan la religion en tanto ideologia, entre
quicnes pueden ser destacadas dos variantes: los que -como Gramsci y
Althusser- ven en la religion una especie de cemento social que di uni-

* Universidad Federal de Brasilia.

RELIGIONES LATINOAMERICANAS, No. 1, enero-junio, 1991



RL 138

dad ideolégica a la sociedad, y los que -como el mismo Marx- ven en clla
la funcién de ocultamiento, a través de la cual se esconden los conflictos
bésicos que amenazan la convivencia de todos los sectores de la sociedad.
En segundo lugar, los que, siguiendo a Durkheim (1976) ven en la reli-
gion la fuente por excelencia de representaciones colectivas, a partir de
las cuales una sociedad se concibe a s misma y establece las coordenadas
referenciales que organizan su convivencia. En tercer lugar, quiencs
entienden las ideas religiosas como fuerzas necesarias para garantizar la
continuidad de los grupos sociales y como plano que orienta la interac-
ci6n entre sus miembros, como Malinowski (1922 y 1954), Radcliffe-
Brown (1952) y Evans-Pritchard (especialmente en su obra de 1956). Y,
por iltimo, aquellos que entienden los sistemas dc creencias como dis-
cursos o idiomas simboélicos a través de los cuales cada sociedad repre-
senta los temas centrales de su vision de mundo asi como refuerza las
predisposiciones afectivas y las actitudes intelectuales que son vitales
para la continuidad de su cultura; Geertz (1973a) es el exponente de
este tipo de enfoque, pero también es posible identificar sus anteceden-
tes en algunos autores que lo precedieron tales como Evans-Pritchard
(especialmente en 1937) y Turner (ver, por cjemplo, 1967).

Siguiendo a este dltimo grupo de autores, el presupuesto bésico de
mi enfoque es el siguiente: a través del “texto” 1 religioso, los miembros
de una comunidad determinada hacen afirmaciones relevantes sobre la
forma en que su vida social se organiza, dando un estatuto simbélico a
sus relaciones sociales. Al mismo tiempo, expresan los tcmas y preocu-
paciones fundamentales de su vision del mundo y plasman sus actitudes
idiosincraticas frente al ser humano y a la naturaleza. Es asi que las
formas recurrentes y caracteristicas que la interaccién social y la interac-
ci6n hombre-naturaleza asumen entrc los miembros de un grupo se
expresan y en alguna medida se cristalizan a través dcl simbolismo reli-
gioso.

Desde esta perspectiva, una de las tareas del antropdlogo consiste
en interpretar los simbolos que componen dicho texto, para extraer de
cllos los significados que permitan comprender al hombre particular de
una determinada socicdad; i.e. el contenido de las categorias con quc
opera, las nociones, valores e intereses que lo orientan al tomar decisio-
nes y elegir entre opciones. Esto, sin dejar dc lado la exploracién de

1 Por “texto” comprendo (cf. Geertz 1973 b) la trama formada por acto y
palabra en el curso de la interaccién social.
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problemas més generales de la teoria antropolégica, tales como los pro-
cesos por los cuales la cultura se constituye, 0 en el caso presente, las
relaciones existentes entre creencias y précticas religiosas, por un lado,
y experiencia social por el otro.

A través de su discurso religioso particular, el actor que lleva adelante
el drama de la interaccién social hace afirmaciones sobre sus relaciones
con el entorno social y natural, asi como sobre las nociones fundamen-
tales que orientan su vida. La interpretacion de este discurso debe reve-
larnos “lo dicho” (Cf. Geertz op. cit.) de este enunciado simbdlico. De
esta afirmacion se desprenden dos consecuencias. En primer lugar, al
intentar comprender “lo dicho” del enunciado simbélico en cuanto ma-
nifestacién substantiva de la cultura, la Antropologia deja de ser una
relacion entre un sujeto y un objeto para convertirse en el didlogo entre
dos subjetividades, entre las cuales media -como en todo dislogo- el
problema de la interpretacion. En segundo lugar, la religion no es aqui
considerada como una falsa conciencia sino como una forma de con-
ciencia que se apropia del mundo y lo describe desde una perspectiva
particular, historicamente situada y marcada por la cultura y por la ex-
periencia social. Conciencia que, a pesar de expresarse por medio de
imagenes y metéforas, no deja de ser conocimiento: el conocimicnto
particular del orden social en que éste participa, por un lado, y su lectura
propia del orden natural.

En trabajos anteriores (Segato 1984, 1986 y 1990a) intenté referirme
a los cambios histéricos que la experiencia esclavista en cl Brasil impri-
mi6 sobre la vision del mundo de los afro-brasilefios, tal como se expresa
cn las nociones y précticas vinculadas al culto que los identifica, e inves-
tigué la re-significacion que estas nociones y practicas, traidas del Africa,
sufricron en el contexto social del Nuevo Mundo. En el trabajo que aqui
presento abordaré un proceso de cambio religioso que estd ocurricndo
en la actualidad: la conversion a los cultos evangélicos cn la porcién
argentina del sur de los andes centrales. éSe trata, en realidad, de un
proceso de cambio cultural profundo o, al adoptar el repertorio simbo-
lico de lo que es, en apariencia, una nueva religién, sc lo reinterpreta y
adapta a la luz de la realidad local para expresar contenidos pre-cxisten-
tes y propios de esta rcalidad? Si es asi, icudles son estos contenidos?,
iqué es lo que indica, sin embargo, la aceptaciéon de un nucvo discurso
rcligioso?, ¢hasta qué punto se estd produciendo un cambio real y hasta
qué punto hay continuidad?

Dos conceptos me orientan en este tipo de anilisis. Uno de ellos es
el de “re-semantizacion”, por el cual sc indica que es peosible que un
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corpus de simbolos emanados de un centro y adoptados por una locali-
dad distante de aquél puede mantenerse formalmente pcro, al mismo
tiempo, ser re-semantizados de acuerdo con contenidos propios de la
localidad que los adopta. A la inversa, el concepto de “re-simbolizacion”
hace referencia al proceso contrario, por el cual contenidos tradiciona-
les y vinculados a la experiencia social de un grupo adquieren nucva
expresion a través de formas simbllicas importadas. Sin embargo, es
necesario aclarar que se trata de grados de continuidad y quc el cambio,
en mayor o menor mecdida, se introduce pero no de manera drastica
sino a través de puentes semdinticos o equivalencias simbolicas entre
culturas que entran en contacto.2 Sin usar estos conceptos, Miller (1977)
hace referencia a este tipo de continuidad entre la religion tradicional
y ¢l pentecostalismo toba, sosteniendo que es necesario que haya ambi-
gicdad en las nociones para que este tipo de articulacion entre dos
sistemas de creencias pueda darse. Cabe aclarar, con todo, que Miller se
refiere en el trabajo citado a las nociones que forman parte del sistema
de creencias, en tanto que, en mi modelo, preveo la posibilidad de que
nociones relativas al orden social encuentren expresion a través de los
nuevos  simbolos.

De esta manera, los procesos a que me referiré mas abajo pueden
ser caracterizados sintéticamente como sigue: 1) re-semantizacién de las
estructuras y jerarquias de la congregacion evangélica, al impregnarse
éstas del sentido de la politica local tradicional, y re-simbolizacién de los
faccionalismos y de la diferenciacion de grupos de interés y parentelas
locales en el lenguaje de la propia opcién por el nuevo culto; 2) re-sim-
bolizacién del tema del acceso a instancias de poder y prestigio social,
como correlato de la re-semantizacién del mensaje biblico con el sentido
de comentario sobre la injusticia y la discriminacién social y étnica; 3)
re-simbolizacién del tema de la contradiccién entre la étnia y el estado-
naci6bn moderno y re-semantizacion de los simbolos evangélicos como
negacién del repertorio simbélico asociado al estado y a la historia ar-
gentina; 4) re-simbolizacion de los temas de la sociabilidad y la fiesta,

\

2 Aclaro que no se trata de un modelo mecdnico que garantiza un equilibrio
permanente, sino que contempla todavia una tercera posibilidad segin la cual,
en algunos casos, la entrada tanto de una nueva forma como de un nuevo
contenido se torna capaz -dcbido exclusivamente a las caracteristicas propias
de este nuevo componente de minar, destruyendo desde dentro, el sistema al
cual sc incorpora (ver, por ejemplo, ¢l punto 8 de la préxima parte, donde
describo el cambio que parcce introducirse en la relacién hombre-naturaleza).
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antes centrados cn ¢l consumo dc bebidas alcohélicas y ahora introdu-
cidos por las rcunioncs de culto y las lecturas de trechos biblicos, al
mismo ticmpo que la Biblia cs re-scmantizada como “léxico” para la
comunicacién humana; 5) re-simbolizacion del tema de la solidaridad,
ahora en los términos de los principios organizativos de la comunidad
de culto; 6) re-simbolizacion del tecma dec las ferias y peregrinaciones
como redes de articulacién regional, ahora cn términos de encucniros
regionalecs de las congregaciones locales de  culto; 7) re-scmantizacién
de la historia cristiana como historia local, llcvando asi esta dltima a ser
historia universal; y 8) re-semantizacion del ascetismo y dc la pureza
ritual propias dcl cristianismo cvangélico, en el sentido de distanciarse
de la naturalcza y pasar a conccbirla como objcto. '

Como argumentaré, todos cslos proccsos constituycn facetas de una
tendencia definida hacia la desetnificacion. La politica local, los patro-
nes de sociabilidad, las concepciones de ticmpo y espacio y, cn fin, todas
las dimecnsioncs de la cxistencia involucradas cn las transformaciones
quc menciono, dcjan de cxpresarse cn ¢l lenguaje asociado al simbolis-
mo étnico tradicional para rcformularse cn términos libres de esa filia-
cion. La marca Glnica cs ncutralizada.

De acuerdo con csto, queda claro que no intentaré cstudiar la con-
version religiosa con la finalidad de cvaluar la idcologia, gencralmente
supucsta como monolitica y cohcrente, que informa cl proyecto de las
misioncs cvangélicas, tal como cllas son programadas en su centro de
origen y por sus agenlcs propagadores (ver la critica intcligente que sc¢
hacc a cstc tipo dc andlisis en Fernandes 1981). Por ¢l contrario, y aun-
que reconocicndo  la importancia dc csa cvaluacion, mec concentraré
especialmente en ¢l andlisis de como su prédica s reinterpretada local-
mente y a la luz del medio social y de la vision del mundo de las comu-
nidades que la reciben y adoptan.

Al cabo de esta introduccion queda claro también que la opcion por
la nucva altcrnativa rcligiosa sc constiluye cn oposicion a otra repre-
scntada por la continuidad, caracterizada 6sta por la adhesion a formas
popularcs del culto catolico. Sin cmbargo, como s¢ ve particularmente
al tratar de la micro-politica local y dc la contradiccién cntre étnia y
estado-nacién, y aunquc me parcce muy interesantc analizar ¢l campo
rcligioso cn relacion con las lincas de clivajc social que demarcan la
existencia de grupos locales de interés, no trato la corrclacion cntre la
diversidad del campo religioso y la diversidad social como un hecho
consumado, sino quc intento iluminar los proccsos mismos por los cua-
les ¢l discurso religioso sirve de cxpresion a grupos sociales (para un
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cjemplo de estudio del campo religioso cn ¢l primer sentido menciona-
do ver Brandao 1978, aunque csc autor sc¢ concentra en la corrclacion
cntre opcidn religiosa y clase social).

Lo dicho aproxima mi cnfoquc a una posicion tcorica cuyo perfil
emerge con mayor claridad al contrastar los modclos de Bourdicu y
Giddens relativos a la reproduccion del orden social. El primero de estos
autores enticnde que las opcioncs religiosas, asi como otros campos
simbdlicos (Bourdicu 1982; 1983a y b) son rcinterpretadas en un deter-
minado medio social y s¢ transforman en un idioma cn el que los anta-
gonismos cntre posicioncs sociales propias de cse medio pasan a scr
simbolizados. Esta c¢s una vision un tanto cstatica dc la historia, scgin la
cual la practica religiosa, entendida como una forma transfigurada dc
la practica social, expresa y legitima en el plano simbélico las relaciones
de poder y la existencia misma dc grupos diferenciados dentro de la
sociedad, sin jamas revertir en una movilizacion dc la misma.

Giddens, aunque no trata del tema especifico de la sociologia de la
religion, proponc un modclo alternativo, que focaliza los procesos y
cnfatiza la “conducta estratégica” de los actores sociales, sin descuidar
un andlisis- institucional capaz de revelar las tensiones cronicas que afec-
tan una socicdad (Giddenss 1979:80), o sca, sus cisiones ** estructuralcs
(Ibidem:115). Para este autor cs cn csta conducta cstratégica que se
revela la “capacidad transformadora” o cl “poder” de los agentes socialcs
(Ibidem:88). Desdc este punto dc vista, las opciones religiosas podrian
ser entendidas como una fuente de “normas” y “recursos” (Ibidem:100-
104) disponibles quc son reinterpretados por estos agentes de acuerdo
con sus intercses y como parte dc conductas estratégicas que pucden
llegar a rcsultar en una estructura de poder alternativa. Esto es posible
porque, de acuerdo con Giddens, tanto normas como recursos tienen
una flexibilidad que les cs inhcrente e incluyen contradicciones, de tal



RL 143

manera que, aunque inicialmente se encuadren o correspondan a la
estructura social existente, tienen un potencial de transformacién que
permite que sean manipuladas de acuerdo con proyectos que contradi-
cen csta estructura. De esta manera, aunque las misiones sean generadas
por estructura de dominacion, ellas pueden venir a insertarse en pro-
yectos transformadores (ver un andlisis de este tipo de proceso en No-
vaes 1980).

El trabajo de campo tuvo como base, cn la provincia de Jujuy, al
noroeste de Argentina, la poblacion de Tilcara, situada en la Quebrada
de Humahuaca, y se prolongé entre ¢l 25 de cnero y el 21 de abril de
1987. 3 En el ccosistema de Quebrada la investigacion se desarrollo cn
las poblaciones de Tilcara y Humahuaca, asi como en la Villa de Jucya.
En la region de Puna trabajé en tres pequenas localidades del Departa-
mento dc Susques: los pueblos de Susques (aproximadamente 300 ha-
bitantes), capital del departamento homoénimo, Coranzuli
(aproximadamente 300 habitantes) y el Toro (aproximadamente 200
habitantes). El territorio dcl departamento de Susques pertenccié a Bo-
livia hasta el fin de la Guerra del Pacifico cuando, por estar situado al
sur del 4rca total, anexada por Chile, sali6 de la jurisdiccion boliviana y
fué cedido por el pais vencedor al gobicrno argentino. Desde entonces
forma parte de la provincia de Jujuy, siendo fronterizo con Chile y ex-
tremamente aislado de los centros mayores de la provincia en lo quc
respecta a caminos y comunicaciones en general.

Finalmente, también realicé algunas entrevistas ¢ indagaciones cn
la ciudad de San Salvador de Jujuy, capital de la provincia, dondc sc
encuentran las sedes regionales de las dos iglesias cvang€licas que pre-
dominan ampliamente cntre las poblaciones de Qucbrada y puna: la
Iglesia Bautista y la Iglesia Cristiana Evangélica, cuyos ficles son llam a-
dos “Hermanos Libres”. La primera c¢s de origen nortcamcricano y ticne

3 La investigacién fue financiada por el Conselho Nacional de Desenvolvimiento
Cientifico y Tecnolégico (CNPq) del Brasil. En el Arca, conté también con el
apoyo del Instituto Interdisciplinario Tilcara de la Universidad dec Bucnos
Aires, dirigido por el Prof. Guillermo Madrazo, a quien agradezco su
colaboracién, y con la ayuda del Lic. Mario Rabcy, quien me instruyé sobre
aspectos especificos de la etnografia regional que fucron de inestimable valor
para la compresion del tema. También fui apoyada generosamente por los
profesores Flora Guzmén, Danicl Gonzdlez y Mercedes Garay, todos de la
carrera de Antropologia de la Universidad Nacional de Jujuy. Agradezco a José
Jorge de Carvalho la lectura cuidadosa del texto y varias sugerencias quc me
ayudaron a mcjorarlo.
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manera que, aunque inicialmente se encuadren o correspondan a la
estructura social existente, tienen un potencial de transformacion quc
permite que sean manipuladas de acuerdo con proyectos que contradi-
cen esta estructura. De esta manera, aunque las misiones sean generadas
por estructura de dominacién, ellas pueden venir a insertarse en pro-
yectos transformadores (ver un andlisis de este tipo de proceso en No-
vaes 1980).

El trabajo de campo tuvo como base, en la provincia de Jujuy, al
noroestc de Argentina, la poblacion de Tilcara, situada en la Quebrada
de Humahuaca, y se prolongé entre ¢l 25 de cnero y el 21 de abril de
1987. 3 En cl ecosistema de Quebrada la investigacion se desarrollé cn
las poblaciones de Tilcara y Humahuaca, asi como en la Villa de Jueya.
En la regién de Puna trabajé en tres pequenas localidades del Departa-
mento de Susques: los pueblos de Susques (aproximadamente 300 ha-
bitantes), capital del departamento homénimo, Coranzuli
(aproximadamente 300 habitantes) y el Toro (aproximadamente 200
habitantes). El territorio del departamento de Susques pertenccié a Bo-
livia hasta el fin de la Guerra del Pacifico cuando, por estar situado al
sur del area total, anexada por Chile, sali6 de la jurisdiccion boliviana y
fué cedido por el pais vencedor al gobierno argentino. Desde entonces
forma parte dec la provincia de Jujuy, siendo fronterizo con Chile y ex-
tremamente aislado de los centros mayores de la provincia en lo quc
recspecta a caminos y comunicaciones en general.

Finalmente, también realicé algunas entrevistas e indagaciones cn
la ciudad de San Salvador de Jujuy, capital de la provincia, dondc sc
encuentran las sedes regionales de las dos iglesias evangélicas que pre-
dominan ampliamente cntre las poblaciones de Quebrada y puna: la
Iglesia Bautista y la Iglesia Cristiana Evangélica, cuyos ficles son llama-
dos “Hcrmanos Libres”. La primera ¢s de origen nortcamericano y ticne

3 La investigacion fue financiada por el Conselho Nacional de Desenvolvimiento
Cientifico y Tecnoldgico (CNPq) del Brasil. En el Arca, conté también con cl
apoyo del Instituto Intcrdisciplinario Tilcara de la Universidad dc Bucnos
Aires, dirigido por el Prof. Guillermo Madrazo, a quien agradezco su
colaboracién, y con la ayuda del Lic. Mario Rabey, quien me instruyé sobrc
aspectos especificos de la etnografia regional que fueron de inestimable valor
para la compresion del tema. También fui apoyada generosamente por los
profcsores Flora Guzmdn, Daniel Gonzdlez y Mercedes Garay, todos de la
carrera de Antropologia de la Universidad Nacional de Jujuy. Agradezco a José
Jorge de Carvalho la lectura cuidadosa del texto y varias sugerencias que me
ayudaron a mcjorarlo.
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ya aproximadamente cuarenta afios de permanencia en la region, en
tanto que la segunda es de origen inglés y llegs a Jujuy alrededor de
sctenta anos atris. Cabe aclarar que, en las ciudades de San Salvador de
Jujuy, actian otros grupos religiosos cuya presencia es inexpresiva en el
interior de la provincia (ver el punto 10 de la proxima parte).

La Quecbrada es un ecosistema fértil, a una altitud media de dos mil
metros sobre el nivel del mar. Sus habitantes poscen huertas de cultivo
a lo largo del cauce del Rio Grande, que corre por su lecho, asi como
también trabajan en los comercios y servicios de los pueblos de este
ccosistema. En territorio de puna, prolongacién del territorio boliviano
en territorio argentino, en los pueblos en que trabajé se encuentran a
una altura de 4000 metros, el clima es desértico y los inviernos severos.
El acceso a ellos queda interrumpido durante el verano debido a las
fucrtes lluvias o nevadas ocasionales. Los puneiios son pastores de reba-
fios de llamas, cabras y ovejas.

En las ciudades de Quebrada que fueron estudiadas es todavia claro
el predominio catélico, entendiendo por esto una forma de catolicismo
popular caracterizado por su convivencia -para las mismas personas- con
creencias de neto perfil andino centradas alrededor del culto a la Pa-
chamama (la cuestion de si se trata de sincretismo o simple paralelismo
entre la tradicion catdlica y la tradicién andina es discutida en la litera-
tura; ver, por ejemplo, Merlino y Rabey 1983). En la region de puna, el
pueblo de Coranzuli tienc la peculiaridad de contar -de acuerdo con
todas las opiniones escuchadas y con mis propias observaciones) con
una mayoria evangélica de ‘Hermanos Libres (aproximadamente 80%
de la poblacién, no existen datos de censos). En El Toro, localidad més
préoxima al paso de Jama, que comunica con Chile a través de la Cordi-
llera de los Andes, la comunidad estd claramente dividida entre evangé-
licos y catélicos. Esta division se torna aparente en la distribucién
espacial de los dos grupos de familias, cada uno ocupando un lado del
rio que atraviesa el pueblo. Esta fision coincide con la opcién politico-
partidaria de los habitantes, siendo que el lider catdlico es peronista y
el lider cvangélico radical. Esta situacion se repite en la localidad de
Coranzuli. \

Uno de los problemas que més dificultaron el progreso de mi trabajo
es la ausencia de datos cuantitativos. Por una lado, en la publicacién de
la sintesis de los resultados del dltimo censo nacional realizado en 1980,
no fueron incluidos datos sobre opcion religiosa; por otro lado, no exis-
ten catastros de las casas de culto que se establecen en cada localidad ni
ningiin tipo de registro de las mismas. La Subsecretaria de Culto de
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Ministerio de Relaciones Exteriores lleva un control de los cultos reli-
giosos autorizados para actuar dentro dcl territorio nacional, pcro no
acompana cl perfil de su cxtension nacional. De hecho esta subscercta-
ria registra cada nucva iglesia no catolica que se abre cn cl pais y que
pericnence a una congregacion autéonoma pero, en muchos casos, cxis-
tcn casas de rcunion en pequeias localidades y en barrios de localidades
mayores quc no ticnen csta aulonomia congregacional; es decir, no
ticnen cuadros propios dc nivel accptable para cubrir todos los papeles
del lidcrazgo religioso y reciben visitas regulares de pastores, misioneros,
“ancianos” o “didconos” (titulos confcridos cstos ltimos a lideres de
congregacion no confesionales) provenientes de  otras scdes. De esta
mancra, creo que ¢s posible afirmar que la mayoria de locales de reunién
existentes cn la provincia de Jujuy no cstéan registrados. Por otro lado,
no cxistc ningiin mapa dc la presencia misioncra junto a los diferentes
grupos étnicos del pais cn la forma como cstd publicado por cl Conscho
Indigena Misiondrio del Brasil. Tales datos scrian de la mayor importan-
cia para acccder a un primer conocimicnto aproximado de los ssistemas
dc creencias y comportamicntos religiosos vigentes cntre los  sectores
menos visibles de la socicdad nacional. Rccomicndo, por lo tanto, cl
inicio de trabajos dc cncucsta dirigidos cspecificamente a levantar in-
formacion cuantitativa sobre la distribucion de credos a nivel municipal,
provincial y regional.

Un Programa Para la Comprensién del Cambio Religioso en el
Noroeste  Argentino

1- Cambio rcligioso y micropolitica

La cntrada del protestantismo cn los pequeios de la puna jujeiia
pucde ser mejor cntendida a la luz del proceso que ha sido lamado de
“desandinizacion” de la Argentina (Rabey, 1984), o sca, la desarticula-
cion de las cstructuras tradicionales de cuio andino que organizaban Ia
socicdad y la cconomia del norocste argentino y las vinculaba a los cen-
tros dc poder historicamente  consolidados cn la region. Con la substi-
tucion del imperio incaico por cl cspanol, la unidad geopolitica
panandina continud sicndo reconocible por debajo de las nucvas insti-
tucioncs que, cn bucna medida, aprovecharon los moldes tradicionales;
pero ¢l marco historico del gradual desmembramicnto se defini6, pri-
mero, con la fragmentacion del Virreynato del Rio de la Plata en nacio-
ncs modernas independicntes. Al final de este proceso, la actual
provincia dc Jujuy ya sc habia incorporado a la nacién argentina. Sin
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embargo, como senala licidamente Rabey en cl trabajo citado, no fué
la [rontera en si misma la que scparé al noroeste argentino de su hori-
zonte sociocultural originario, sino las caracteristicas particulares del
proyecto de nacion y de las estrategias homogeneizadoras del pais a que
sc integraba.

Una modificacion crucial impucsta por las nuevas circunstancias fué
la climinacion de la propicdad comunitaria de la region. A mediados
del siglo pasado, las leyes provinciales expropiaron las tierras hasta en-
tonces usufructuadas tradicionalmente por las comunidades coya y las
transformaron en propiedad del Estado, para luego vender las mds pro-
ductivas a particulares dejando s6lo las mas pobres como “ticrras fisca-
les” (en Bolivia, lcyes equivalentes no consiguicron desarticular la
posecion comunitaria de la tierra. Rabey. Op. Cit.). Solo en este siglo, y
como consecuencia de una gran movilizacion que llegd a Bucnos Aires,
mas de un centenar de coyas -el “Malon de la Paz”- devolvieron estas
tierras a los indigenas, pero ahora con titulos de propicdad individuales,
excepto en las ticrras mds pobres o mas altas, donde la posesion comu-
nitaria s¢ mantuvo. Esto rcpresentd una nucva etapa de consolidacion
de la pequena propiedad y de desestabilizacion de la estructura social
comunitaria. Por lo tanto, es facil comprender ¢l alcance y las conse-
cuencias de csta transformacion en los esquemas del orden micropoli-
tico que acompanaban aquellas cstructuras.

De hecho, y como el propio Rabey afirma, muchas de las formas y
estilos de cooperacion tipicas del campesinado andino no desapa-
recieron por completo sino que permanccicron inmersas y ocultas por
las categorias introducidas por la nueva legislacion y el nucvo orden
institucional. Sin embargo, ¢l proceso descrito, sumado a un conjunto
de estrategias de centralizacion y unificacion del pais extraordinaria-
mente eficaces, hizo que se perdieran los idiomas que las formalizaban
tradicionalmente: las categorias que organizaban la politica local tradi-
cional y sentaban los moldes conceptuales para expresar las tensiones y
alianzas propias de la interaccion social desaparecicron. La continuidad
de la préctica social pas6 a contrastar con ¢l empobrecimicnto simbdlico
debido a la imposicion defiguras legales propias del cstado nacional
moderno.

Una de las estructuras que parece haber persistido a pesar de la
carcncia de discursos formalizadores que le pudiesen dar un status sim-
bolico de existencia es la competencia de lideres en la arcna politica
local. Estos lideres -generalmente dos cn oposicion- se encuentran en
posiciones simélricas y equivalentes dentro de una red de parentescos y
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alianzas entre familias, y fundamentan su influencia sobre sus respecti-
vas parentclas en su habilidad y talento para intermediar ante las insti-
tuciones vinculadas al estado o a los centros de poder econdémico y
politico general. Una actitud recurrente entre ellos es echar mano de
discursos legitimadores alternativos, que les dan una identidad propia,
sean éstos tomados de la politica nacional (los discursos peronistas, €l
discurso radical) -sobre todo en afos mds recientes, a partir del gobierno
democritico-, sean tomados de las opciones religiosas disponibles -par-
ticularmentc a los afios setenta- cuando discursos partidarios y propia-
mente politicos no sc encontraban a mano.

El culto evangélico viene entonces a constituir no solo un espacio
politico organizado de antemano donde jerarquias de poder local en-
cuentran categorias adecuadas y un lenguaje para expresarse, sino tam-
bién un marco de diferenciacion. Antropdlogos que trabajan cn la
region (Alejandro Isla, Mario Rabey: comunicaciéon personal) me han
senalado la importancia de las mitades en cl mundo andino, y recomen-
dado que observe si la alternativa catblico-evangélico no podria ser jus-
tamente una re-simbolizacion del idioma original de la polaridad en la
micro-politica local, cuando, por las peculiaridades de las politicas his-
t6ricas del estado argentino para la region, las comunidades en cuestion
han perdido contacto con sus pardmctros organizativos originales.

Un caso en que esta estrategia de diferenciacion entre dos lideres
locales sc muestra con bastantc transparencia y parece confirmar csa
suposicion es el del pequeno pueblo puneiio de El Toro, y envuelve
también las dos mayores localidades del departamento de Susques: Sus-
ques -cabecera del departamento homénimo- y Coranzuli. En la actua-
lidad Susques es probablemente ¢l dnico pueblo de la puna dondc no
existe la prédica evangélica (recogi algunos testimonios que muestran
el proceso de censura interno por el cual cualquier brote evangélico es
inmediatamente reprimido). Por ¢l contrario, Coranzuli es el tnico pue-
blo dec la puna con mayoria de poblacion evangélica (segiin los testimo-
nios recogidos, alrededor del 80%). Por los datos levantados, es evidente
quc cstos dos pucblos, de dimensiones semejantcs, se encuentran en
constante pugna por la hegemonia dentro del departamento. En la pe-
queia localidad de El Toro, préxima a la frontera con Chile, equidis-
tante dec ambos, y cuya fundacién oficial es muy reciente -data de los
afos scsenta-, es posible observar cémo Coranzuli y Susques luchan por
influcncia a través dec sus respectivos personeros locales: los evangélicos
conducidos por ¢l hijo menor del fundador de El Toro, quicn llegd a la
localidad procedente de Coranzuli, donde cn la actualidad vive nueva-



RL 148

mente; y los catélicos, conducidos por el lider catdlico y catequista que
reside y trabaja en Susques durantc los dias hébiles de la semana.

La pugna entre Coranzuli y Susques dentro de El Toro se hace evi-
dente en pequedas luchas como la recientemente librada entre los cvan-
gélicos, que sostenian que el hospital de cabecera debia continuar
siendo el de Abra-Pampa, a través del puesto sanitario de Coranzuli, y
los catélicos que sostenian que el hospital de Maimard deberia cumplir
esta funcién, a través del puesto sanitario, de Susques. A juzgar por las
caracteristicas de esta oposicion, que a pesar de reformularse constan-
temente manticne su estructura polar, es posible que nos encontremos
frentc a una nueva instancia de lo que se ha venido describiendo como
el “faccionalismo” caracteristico de los Andes Centrales. Se hace nece-
sario una investigacion mis a fondo de este proceso y de cémo el evan-
gelismo se incorpora a €l a partir dcl momento de su entrada en la
region.

En los pueblos mayores de la Quebrada, como Tilcara y Humahuaca,
una observacion atenta del carnaval, la Semana Santa y otras fiestas popu-
lares tradicionales sugiere que éstas, miradas en tanto eventos aglutinado-
res de la vida comunitaria y verdaderos textos donde la experiencia social
se plasmaen comportamientos simbolicos sustantivos, constituyen unaare-
na que ya ha sido apropiada por familias tradicionales y bien establecidas
y su red de influencia a través del parentesco real o ficticio. Estas familias
se caracterizan por su antigiiedad relativa de residencia en el pueblo, y
generalmente detentan el poder econémico como duefios del comercio
local o se destacan por el desempeiio de algunos de sus miembros en la
estructura de los partidos politicos. Sin embargo, la poblacién se ha diver-
sificado suficientemente como para que algunos sectores no encuentren
expresion en estos eventos y busquen un espacio propio que los aglutine y
les dé un estatuto simbélico de existencia. Estos sectores son compuestos
generalmente por familias llegadas de otros lugares (4rcas rurales proxi-
mas, puna o Bolivia) yestablecidasen lalocalidad en tiemposmésrecientes,
ya sea como comerciantes menores o como asalariados. Asi, la opcién evan-
gélicay el catolicismo popular; en la Quebrada, se constituyen en el idioma
de la confrontacién entre sectores que monopolizan los emblemas del
arraigo local y sectores de origen migratorio reciente. Estos Gltimos son los
que se congregan generalmente alrededor de los rituales del culto y se
apartan de los eventos rituales tradicionales.

De todos modos, tanto en la puna como en la Quebrada, cxiste y es
aparente la asociacion Estado-catolicismo y, en consecuencia, entre sim-
bolos nacionales y catolicismo. Por ejemplo, en El Toro, donde -como
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dije- la division de la comunidad en catdlicos y protestantes se manifiesta
espacialmente en la distribucion de estos grupos a cada lado del rio que
cruza la localidad, es del lado catdlico que sc encuentran la escuela, la
policia, ¢l pucsto de salud, la sala de reunioncs del Conscjo Vecinal vy,
logicamente, la Iglesia. Todos los simbolos de la presencia del estado
nacional cstan, por lo tanto, fucrtemente asociados a la parte catolica
de la comunidad. Por otro lado, cn Susques, cabecera del Departamento
y sede de las autoridades que representan cl poder provincial y local, cs
dondc la cxpansion dcl protestantismo fu¢ reprimida con mas determi-
nacion y éxito. En los pucblos mayores de la Qucbrada, como los puntos
turisticos dec Humahuaca y Tilcara, los simbolos claves de la identidad
local, incluyendo las manifestaciones del catolicismo andino, han sufri-
do un acriollamicnto que condujo a que lo étnico pasasc a ser percibido
como parte del repertorio del “folklore nacional”. Atn cn los casos en
que csto sc da cn términos de contestacion, tengo evidencias de quc son
los catdlicos quicncs sc¢ manticnen dentro del dmbito de interlocucion
dclimitado por la nacién y los intereses de la comunidad en cuanto
participc de la socicdad nacional. Es famoso el caso del Cristo del pueblo
qucbradeio de Tumbaya, tallado por un santero de nombre Villarcal,
padre ‘de una célebre guerrillera del Ejército Revolucionario del Pueblo,
muerta por cl cjército, cuya imégen reproduce no las imagenes de Cristo
sino las del cucrpo de su propia hija. También presencic, durante la
procesion de Scmana Santa de 1987, cn Tilcara, ¢l pronunciamicnto dc
figuras que sc destacan cn cl cscenario local, todas catdlicas, condenan-
do los lcvantamicntos militarcs que acosaron al pais cn aquella ¢poca.
Esto contrasta con la actitud de los cvangélicos, que son omisos o adver-
sos cn rclacion con los problemas y ecmblemas tanto de la nacién como
dc la ctnia.

En ambas subrcgioncs mencionadas, las opcioncs opucstas por cl
catolicismo, que incluye la permision para participar en practicas pro-
fanas tradicionalcs, como ¢l carnaval o la schalada, y por cl evangelismo,
que proscribe csas préacticas, proporcionan un lenguaje para ¢l orden
de la diferenciacion local en facciones. No sc trata de facciones cuyo
antagonismo dc intereses s¢ cxpresa  dircctamente, sino faccioncs cons-
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titutivas de la escena social que, a partir de su mera diferenciacion es-
tructuran la interacciéon. Sin embargo en este caso, como s¢ ve, csta
cstructura no sc cxpresa apelando, cada una de cllas, a una repre-
sentacion de sus identidades opucstas basada cn repertorios  simbolicos
étnicos, tradicionales, sino que cs indicada a través de la apropiacion de
un universo simbolico no étnico o, mas cxactamente, anti-¢tnico, por
parte de una dc las facciones.? Esta faccion, como scialé, también sc
apropia dc las jerarquias organizativas del culto evangélico para sustituir
categorias organizativas ya perdidas dentro de una red de relaciones
solidarias.

En estos procesos de definicion de identidades faccionales, la nacion
es reinterpretada sicmpre junto a la faccion étnicamente orientada. Es-
to, a primera vista, ¢s por lo menos curioso, ya que la historia de la ctnia
y la nacién ha sido una historia de¢ cnfrentamicnto donde, como dije, la
nacion ha implementado constantemente todo tipo de cstrategias con-
tra la diferenciacion étnica. Dc hecho, la Argentina compuso cuidado-
samente, a lo largo de su existencia como nacidn, su imdgen como pais
blanco, difusamente curopco, sin fracturas o discontinuidades inte-
riores, militantemente homogénca c¢n lo que respecta a su “ser nacional”
(Cfr. Segato, 1990). Cualquicr minoria que amenazasc con mostrarsc
idiosincradtica, sca ¢sta indigena o curopea, habia sido presionada y
llevada a diluirse en un concepto unitario dc “argentinidad”, bajo la
acusacion dc intentar constituirse, como mucho s¢ hablo, en “una na-
cion dentro de la nacion”. Ni siquicra cl indio simbdlico de un mito
cdénico nacional o un héroc cmblematico de una epopeya autoctona®
surgid en ese pais, a diferencia de lo que si ocurrid, por ejemplo en Chile
y Brasil (Cfr. Ramos, 1990a b). Mario Tesler (1989:23) relata como en
1971 el intendente de la capital de la provincia de Bucnos Aires ordend,
por resolucién, climinar un mural que decoraba ¢l palacio municipal
pintado en 1936 por Ricardo Sanchez y quc sc inspiraba en escenas de

3

la Qucbrada de Humahuaca. El intendente argumenté que la obra “no

4  Llegué¢ a saber de por lo menos un caso en que cl faccionalismo se expresé en
simbolos tradicionales. El antagonismo surgié entre los pucblos de Tumbaya y
Tilcara para recibir a la Virgen de Copacabana en su bajada de Punta Corral.
No tengo datos como para precisar qué tipo de facciones cstaban alli siendo
expresadas.

5 Viltipoco, héroe regional de la zona andina de Jujuy por haber liderado un
levantamicnto general, no es conocido o vencrado mds que localmente vy,
asimismo, con restricciones. Su figura no forma parte de la galeria de los
proceres de la  nacion.
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armonizaba con el estilo arquitecténico”. De acuerdo con este mismo
espiritu, como también Tesler (Ibid.:28) menciona, citando a Colom-
bres (1977:271), los gobernadores de Catamarca y Jujuy, dos provincias
andinas, respondicron a la Comisién Coordinadora de Instituciones Indi-
genas de la Argentina, “al recibir las invitaciones cursadas por su interme-
dio a los indigenas locales para enviar representantes al Primer Gran
Parlamento que se celebrard en Neuquén en 1972... que alli no habia
indios, que todos eran ‘argentinos’, o ‘cristianos civilizados’”. Hasta los
propiosantropélogos no quedaron exentosde estatendencia nacionalista,
negando siempre a la poblacién coya el status de grupo indigena.

Por lo tanto, i{por qué quedarian de un lado alineados, lo étnico, o
sea, el catolicismo andino o las manifestaciones de la cultura tradicional,
con los simbolos nacionales, y, por ¢l otro, la faccién representada por
los evangélicos? écomo es posible, en el marco de esta historia, que lo
anti-étnico sea también antinacional? Es posible que, desde la perspec-
tiva evangélica sc perciba la relaci6n etnia-nacion como dos términos
que, a pesar de antitéticos, son constitutivos de una realidad tnica, don-
de uno de ellos -la nacién- es la fuente emanadora del sentido y del valor
y el otro -la etnia- subordinado a un lugar subalterno en la jerarquia
formulada por el primero. En el marco de una nacién, definida como
un conjunto de poblaciones con sus simbolos culturales propios que no
se encuentran sélo articulados sino también jerarquizados, es posible
entender que algunos actores rechacen simultincamente el lugar étnico
que les es asignado junto con cl universo nacional de cual esta asignacién
emana. Si es asf, al abandonar los indicadores un repertorio simb6lico
alternativo, los evangélicos parecen dispuestos a _sacrificar los predicados
exteriores de lo étnico para usufructuar de ciertos benificios percibidos
como vitales para su continuidad en tanto grupo humano. Si es asi, cabe
preguntarse una vez mis aqui sobre qué es lo étnico y en qué consiste
el yo étnico minimo para que un grupo como tal tenga continuidad.

P

En los puntos siguientes intento complementar y defender la tesis
que aqui adelanto, revelando otros aspectos dc la expansion evangélica
en los andes Jujenos.

2. Cambio religioso como idioma de rebelién

En relacion con el punto anterior es evidente que, en los pueblos
quebradefios de mayores dimensiones y con una estructura de poder y
prestigio local diversificados, la conversién al evangelio llega a tener la
significacién -al menos desde el punto de vista dc los agentes sociales-
de una verdadera rcbelién silenciosa, un paso al frente de aquellos que
se vieron siempre relegados a un papel subordinado. A través de lacon-
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version, éstos se apropian de un discurso por medio del cual fundamen-
tan una forma de autoridad que pasan a ejercer. Dejan de medirse a si
mismos por la escala oficial que establecen las jerarquias de prestigio e
influencia vigentes e instauran una nueva referencia basada en la Biblia,
a partir de la cual pasan a colocarse en la posicion de quien juzga y
adjudica valor. Segin las palabras de un informante, “en el mundo hay
escribas, letrados, fariseos y sacerdotes: son las jerarquias, los poderosos,
los cultos; y hay publicanos y pecadores: son los humildes las gentes de
menos cultura. Estos son los que se convirtieron. Y, con la Biblia en la
mano, nadie puede decir: éste es demasiado miserable, demasiado in-
dio, demasiado analfabeto o demasiado inseguro como para entender
o predicar la palabra de Dios. Porque entre los mas pobres, los mas
humildes, sicmpre hay alguien que se ilumina por la misericordia de
Dios y descubre que todos somos iguales frente a EI”.

De la misma manera, como es comin, por parte de los adeptos de
los pueblos grandes, la referencia a los evangélicos que habitan en los
lugares mas alejados de la puna o de los valles donde la gente vive mas
aislada y es vista generalmente segin los padrones vigentes en la Que-
brada como mds atrasada. He escuchado varias versiones de la siguiente
afirmaciéon: “con la Biblia en la mano, un hermano de Cusi-cusi, arriba
en la puna, que apenas lee, vale lo mismo que el Papa”.

Este tipo de referencia constituye, aparentemente, una tentativa de
revertir la escala de jerarquias establecidas y propone una rebelién simbé-
lica de los fundamentos del orden conocido. Admitiendo que se trata, por
lo menos, de una subversion puramente ideoldgica, sugiero laimportancia
de evaluar sus consecuencias practicas, es decir, dimensionar el grado de
rcacomodamiento real del poder econémico y politico que ella trae consi-
go. Al mismo ticmpo, creo tedricamente relevante un cotejo de esta tesis
con la otra mas conocida, de que el evangelismo lleva a una actitud de
sumision ideolégica -y, por lo tanto, a un refuerzo de la subordinacién
politicay econdmica-, cotejo que deberd mostrar de qué manerase produce
la inversion de ambas lecturas, la del actor propiamente dicho y la del
socidlogo-observador; es decir, que permita comprender coémo es posible
este tipo de contradiccion entre la vision del nativo y el modelo analitico.
Posiblemente llegaremos ala conclusién, parafraseando a Lévi-Strauss, que
quienes optan por el protestantismo operan de acuerdo con una politica
de lo concreto, en tanto que la nuestra es una politica de lo abstracto.

3. La prédica evangélica y los simbolos nacionales

Una de las instituciones claves para entender la relacién entre las
religiones evangélicas y el horizonte de la nacién es la escuela. Recorde-
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mos que, con el advenimiento del capitalismo, la escucla substituyé a la
Iglesia en su papel dominante como parte del aparato ideoldgico del
Estado. En los pueblos de puna y Quebrada, la escuela todavia intenta
consolidar este papel y resulta claro su proyecto de llevar la presencia
del estado nacional a los lugares més distantes, implantando sus simbo-
los y haciendo conspicua su presencia, asi como también esforzandose
por transmitir la nocién de un estilo o cultura nacional. No olvidemos
que fué la escuela quien tuvo a su cargo, a principios dc este siglo, la
erradicacion de la lengua quechua, antes hablada extensivamente en la
puna jujena (Rabey, 1984).

Es importante aclarar aqui que, en ambiente de puna, las escuelas
son generalmente albergues donde entre cincuenta y cien alumnos son
alojados y alimentados con cuatro abundantes comidas diarias. Tanto
en Coranzuli como en El Toro, es posible afirmar que la escuela ordena,
de acuerdo con el ritmo de sus actividades, la vida de la poblacién. En
ella se educa, se abriga y se articulan los contactos de la comunidad con
el mundo de afuera. Es a través de esta institucién que los intercambios
con el Estado se hacen mis visibles a los ojos de los habitantes. A esto se
suma su importancia como fuente de empleos y de circulacién de dine-
ro. Tal es su importancia en este sentido que son los Consejos Vecinales,
en los que participan todas las familias de la localidad, los que escojen
quiénes serdn empleados para ocupar sus cargos no docentes, como el
de portero, cocinero, ayudante de cocina, encargados de dormitorios,
etc.

Asi como una observacion inicial me permiti6 comprender la escue-
la como simbolo de la presencia- nacional en los pueblos quebradeiios
y puneiios, también documenté la existencia de conflicto entre el culto
evangélico y la escuela misma. Efectivamente, es una preocupaciéon cre-
ciente de los maestros la prohibicién, por parte de los padres de alumnos
evangélicos, de que éstos participen en diversas practicas habituales de
la escuela como cantar, jugar, representar en piblico durante los actos
de conmemoracion de fechas patrias, etc. Por otro lado, en estos pue-
blos, la escuela permanece explicitamente aliada a la Iglesia Cat6lica.

Al llevar el anilisis al plano que funda las alianzas, constatamos que,
por un lado, el estado nacional con su territorio, instituciones y simbolos
se encuentran alineados como una estructura unitaria. Por otro lado, la
poblacién coya, que, por su historia y su dispersién geografica, trascien-
de estos limites nacionales, territoriales y simbdlicos, se constituye como
un componente de la naciébn en constante tensién con esos limites.
Dentro de esta tension, la Iglesia y el catolicismo andino se encuentran
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en una situaci6n ambigua: si, por un lado, las jerarquias eclesidsticas y
su estructura institucional estdn vinculadas al Estado argentino, y asi son
percibidas por los actores sociales, las practicas populares del catolicis-
mo popular vinculan todavia al noroeste argentino a su horizonte cul-
tural originario. Evidencia de esto es, por ejemplo, el impresionante
culto a la virgen boliviana de Copacabana, durante la Semana Santa en
Tilcara, con una procesion donde participan mas de 500 sikuris, agru-
pados en bandas, y llegados en su mayoria del sur de Bolivia y de otros
pueblos de la puna, quebradas y valles. Esta procesién combina el culto
a la virgen con el culto prehispanico a la Pachamama.

Al contrastar la Iglesia con la escuela, es posible decir que, si la Iglesia
fué parte esencial del aparato de dominacién en el sistema colonial, la
escuela lo es del Estado-nacion moderno. Desde esta perspectiva, es
comprensible que algunos sectores, menos susceptibles a las ar-
ticulaciones del Estado argentino, perciban ese Estado como un here-
dero directo del colonial y encuentren consonancias con un orden que
s¢ presenta como capaz de trascender a ambos. Me refiero a los sectores
que buscan una referencia en la ideologia transnacional que nacional
propuesta por la simbologia evangélica.

En el ano 1979, cuando parecia inminente un enfrentamiento bélico
pude observar un fendémeno semejante entre los mapuches de la pata-
gonia argentina. El pueblo mapuche, a partir de su identificacion pro-
blemitica con las nacionalidades argentina o chilena, hace sentido de
la ideologia también supranacional de las misiones religiosas protestan-
tes, en oposicién a las misiones cat6licas, que son asociadas con los
estados nacionales. Aunque parezca paradéjico, esto sucede a pesar de
la intolerancia del protestantismo para con los simbolos de la cultura
tradicional del grupo, en contraste con la actitud liberal del catolicismo
para con estos simbolos. De hecho, un nimero creciente de paisanos
mapuches parecen encontrar una equivalencia entre su antagonismo
histérico con un Estado nacional, y una opcién religiosa también con-
flictuante con la religion del Estado.

En ambos casos, curiocsamente, no son las banderas étnicas, como
podria esperarse, las que se levantan frente a los simbolos de la nacion.
En su lugar es una estrategia de desetnificacion la que surge, entre al-
gunos sectores, buscando un plano de legitimacién superior y mas com-
prensivo para poder, a partir de €I, responder a los procedimientos
impositivos del Estado. En este caso: desetnificar significa hacerse mis
fuerte para desnacionalizar.

4. El cambio religioso y sus niicleos semanticos
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Los testimonios oidos sobre la conversion apuntan hacia la existen-
cia de algunos temas centrales o niicleos semdénticos alrededor de los
cuales el nuevo discurso religioso se organiza y a partir de los cuales tiene
sentido.

El méas conocido de ellos, pero no por eso mejor comprendido, es
el tema del vino y de la chicha con su constelacién de significados his-
téricamente asociados. El vino no meramente entendido como la bebida
alcohdlica que actiia quimicamente cn el organismo determinando la
aparicibn de un estado de conciencia, sino como simbolo clave que
dctona ritualmente la comunicacién, al mismo tiempo que demarca y
organiza el dmbito y el tiempo de la reunién en los eventos comunitarios.
Como tal, el ritual del punto evangélico y particularmente la lectura
prolongada de versiculos biblicos, pareceria venir a substituirlo, consti-
tuyendose en el nuevo simbolo que organiza el encuentro y da el marco
que orienta la extroversion. Nos encontramos, sin duda, frente a una
resimbolizacion del tema de la fiesta; una fiesta ya depurada de sus
elementos étnicos pero capaz de aglutinar en torno de un sentido a los
miembros de una comunidad.

Con esto se relaciona el otro tema a ser mencionado, el tema de la
palabra o, méds precisamente, de la autoridad de la palabra. Esta cuestién
reviste una importancia regional pues es conocido el g¢thos de silencio
de los habitantes de la Quebrada y, mucho més todavia de los habitantes
de la puna. Este ethos deriva posiblemente del hecho de que el quechua,
lengua franca que fué general en la regién (Boman, 1908), se perdio
casi totalmente en el curso de las dltimas tres generaciones, y que la
expresion fué perseguida por la escuela obedeciendo una politica oficial
del Consejo Nacional de Educacién a partir de 19155 Varios entrevista-
dos han mencionado que la gente es “insegura”, “timida para hablar”,
“cohibida” y que, al entrar en la “sejta” (secta), “pierden la timidez”. Con
la Biblia como fuente léxica y temadtica, se establece la practica ritual de
un discurso religioso que sigue una linea formal definida y redundante.
El estilo es retorico y los miembros se entrenan para dominar esta forma.

6 Rabey (1984) rclata, basindose en una comunicacion personal de Marcé del
Pont, que el Consejo de Educacién di6 orden, a principios de siglo,
“indicando a los maestros de la regién que impidieran a los nifios expresarse
en quechua”. Como ¢l mismo autor comenta, si asociamos esa orden a la
imposicion masiva y policialmente controlada de la escolarizacion en el pais,
tendremos una dimensién de sus consccuenicas.
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Asi, se recupera la palabra y se la fundamenta en la autoridad incon-
testable del libro sagrado.

Otro aspecto que surge de los testimonios recogidos y que comple-
menta en el pérrafo anterior es el uso de la Biblia -a la que of ser llamada
“mi diccionario”-, sefialado por algunos miembros como apoyo para el
entrenamiento de la mente y como principio estructurador de pensa-
miento.

“Supongamos que tenemos un recipiente. Lo llenamos con granos de
maiz seco y ponemos agua: se hinchan y rompen el recipiente. Cuando
tenemos porciones de la palabra del sefior en la mente ellos se van exten-
diendo, se van reproduciendo en la mente. La mente crece”.

Esta cita, interpretada a la luz de la entrevista conjunta a varios her-
manos bautistas de la cual fué extraida, describe claramente el potencial
generativo de las ideas contenidas en la Biblia. La imigen de los granos
de maiz expandiéndose hasta romper los limites del recipiente recuerda
la capacidad ilimitada del lenguaje para generar nuevas ideas a partir
de un ntmero reducido de elementos. El ejercicio de la capacidad a que
este informante se refiere se relaciona directamente con el desarrollo
de la habilidad verbal.

He recogido datos que comienzan a mostrar cémo se realiza este
entrenamiento. Seria interesante continuar documentando estos proce-
dimientos para luego analizar sus caracteristicas. Asi mismo, comparar
el método de adquisicion del lenguaje basado en la Biblia con aquellos
puestos en préctica por la escuela nos permitiria comprender las razones
del éxito y fracaso relativo de uno y otro.

Unavezmas, entre los grupos que optan por el evangelio, no esa través
de la recuperacién del quechua ni del castellano escolar, emisario ideol6-
gico de la nacién, que reestablece el dominio de la comunicacion después
del trauma causado por la persecucion de la lengua franca de principios
de siglo, sino por un castellano impregnado e inseparable de los contenidos
biblicos que sirve de vehiculo: una lengua que crea un nuevo mundo, ni
étnico ni nacional, y que intenta asi superar y colocarse por encima de la
antinomia de vencidos y vencedores.

5. Conversion evéngelica y afluencia econdémica.

Es comiin escuchar a los no evangélicos hablar de los que se han
convertido y sugerir que “reciben dinero”, “son ayudados”, y por esto
consiguen mejorar de posicion econémica y hasta amasar pequeias for-
tunas. Esto se debe a que los miembros de una Iglesia Evangélica cons-
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tituyan una red de relaciones a través de la cual fluyen recursos de todo
tipo. El pastor y/o los ancianos de la congregacion ordenan y adminis-
tran este flujo de recursos que ademds, en la medida de los posible, no
son jamas canalizados hacia el exterior de la red.

Si uno viene y pide y no ©s «hermano”, uno pide que €S para uno. Si
estoy viendo que ¢l hermano necesita, entonces le ayudo, ¥ la iglesia ve
por €s0s, los que no tienen nada: “vamos 2 ayudarlo”, en esto estamos
de acuerdo todos.

Conforme a lo dicho, los lideres religiosos son verdaderos mediado-
res que evalian constantemente €l mérito de necesidades que son ma-
nifestadas. Estos recursos pueden ser dinero u otros tipos de ayuda
material que fluyen desde la zona de la red constituida por gentes en
mejor posicion econbmica hacia las zonas méas pobres. Puede tratarse
también de proteccion. Un caso tipico lo constituyen las minas jujenas,
como Aguilar y Pirquitas, donde los evangélicos son numerosos en la
administracion, Yy S€r evangélico aumenta las posibilidades de obtener
emplco. Asi como puedc tratarse de servicios: un abogado, médico O
dentista podra atender gratis 0 a menor precio a miembros de la red en
caso de necesidad; un albanil o plomero pondrd a disposicion de la
iglesia su mano de obra en tiempo libre; un comerciante les vendera
mas barato o les comprard la lana a mejor precio. Pero es necesario
aclarar que no siempre la ayuda fluye desde los polos mas pudientes
hacia los menos. En algunos €asos, €S simplemente mano de obra lo que
resulta necesario, 0 inclusive apoyo para alguna iniciativa de algn
miembro cn la arena de la politica local.

De esta manera, €s posible decir que la iglesia constituye una red de
redistribucion dc recursos por la que circulan no solo bienes materiales,
sino también ayuda, proteccion € informacion.

6. lglesias evanggélicas Yy articulacion regional.

En relacion con el punto anterior, varios testimonios me llevaron a
considerar que los evangélicos de una misma iglesia constituyen asimis-
‘mo una red de relaciones que €s también una red de articulacién regio-
nal por la que circula informacion: un sistema de comunicacién. De
hecho, en cada feriado largo todos los hermanos de una region que
pueden hacerlo se redncn por uno, dos o tres dias en un pueblo previa-
mente fijado. Existe una equivalencia de sentido entre €stos encuentros
regionales organizados Y las tradicionales ferias, fiestas Y peregrinacio-
nes que s€ organizan en los pueblos, generalmente siguiendo el calen-
dario religioso catélico. De hecho, con la institucionalizaciéon del
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mercado, ya no se hace tan relevante la circulacion de bienes materiales
como tal (frutas, papa, carne, telas, etc). Al mismo tiempo, para algunos
sectores de la poblacién, el evento social tradicionalmente vinculado a
la circulacién de bienes materiales y su papel en la comunicacion regio-
nal pasaron a estar asociados a la circulacion de simbolos religiosos. Sin
embargo, no sc trata simplemente de que las ferias decayeron y fueron
sustituidas (de hecho, muchas de cllas continian en plena vigencia),
sino de que la sociedad sc ha diversificado suficientemente, dando lugar
a la emergencia de nuevas identidades y, con cllas, a nuevas estrategias
para la articulacion regional de los grupos correspondientes.

7. Cambio religioso y confluencia con la historia occidental.

En todas la entrevistas rclizadas, dos cuestiones se sefialaron como
fundamentales para comprender el abandono del catolicismo y la op-
cion por el evangelio. La primera hace referencia a lo que es descrito
como “idolatria” y la segunda al factor que determina la salvacion.

En efecto, se renicga de “el engafio” por parte del catolicismo tradi-
cional y su culto idoldtrico en primer lugar. A continuacién sc hace
referencia a Dios, y no al hombre, como fuente y determinante de la
salvacion, siendo repudiado el aspecto de trueque y de reciprocidad
entre hombres y divinidad -sea ésta la Pachamama o los scntidos cat6li-
cos- que caracterizan el comportamicnto religioso tradicional.

“La salvacién la planifica el Padre y la ejecuta el Hijo; los méritos
humanos no entran. El bien es necesario para la subsistencia humana,
pero no para ir al Cielo. El mérito humano sirve al hombre: sirve para
convivir en la sociedad humana. El bien es necesario para la subsistencia
humana y para el bien en la tierra, pero no para ir al Ciclo: la salvacion
es un don de Dios.”

Son varios los testimonios que registré que enfatizan este aspecto de
la creencia “es el Padre que elige”, no la persona humana, subrayando
repetidamente la asimetria que caracteriza esta relacion en contraposi-
cion con la simetria que subyace a la espera de reciprocidad en el culto
tradicional. En esta vision, el creyente nada puede hacer mas que creer,
ya que su salvacion no depende de sus obras. Su comportamicnto mas
disciplinado y conciente de los deberes y obligaciones sociales que so-
brevienen después de la conversiéon es visto como una mera consecuen-
cia de ésta y no como su causa, tal como podria haberse esperado. El
cambio de comportamiento senalado sirve entonces como signo y evi-
dencia de un cambio mas sustantivo ¢ invisible, por ser exclusivamente
de orden espiritual, ha ocurrido en la vida de la persona.
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A partir de este cisma personal s¢ construye una analogia y una
conexion entre la experiencia local y la historia del cristianismo. Es ¢n
cstos conceptos, sugiero, que la historia local y la historia de Occidente
confluyen. Subyacente a esta interpretacién nativa del cambio religioso,
sc cncuentra una vision de la Biblia como libro de Historia mas quc
como dogma religioso: una historia en la que los acontecimientos que
marcaron la vida del pucblo hebreco se confunden con los que consti-
tuyen la vida del pueblo dc Coranzuli, tal como revelan inequivocamen-
tc algunos testimonios recogidos:

“Antes, para los gentiles, la persona se salvaba pero por un afio nada
mas. Se tenia que hacer un sacrificio una vez por ano, al afno habia que
ofrecer otra vez... Antes, al afio teniamos que matar otra vez los corde-
ritos. Venia el sacerdote y hacia el holocausto. Los que estan en la reli-
gion Catdlica Apostélica Romana hacen esto hacen los mojones, cantan,
bailan”.

En su impresionante lucidez, ¢l informante me estaba hablando de
la transformacién de un ticmpo repetitivo, d¢ un universo mitico-ritual
ciclico, en un ticmpo historico, Kerigmatico (cf. Ricoeur 1978: 40 ff).
En un claro paralelismo con esta transformacion de la concepcion del
ticmpo, como senalaré mas abajo, se me mostré también la trans-
formacion dc un espacio cualitativo, cerrado sobre si mismo, en un
espacio lincal, cuantificable, sujcto a equivalencia y, en dGltima instancia,
comercializable.

Lo rclevante de la cita transcrita mas arriba es la similitud, estable-
cida por el informante, entre lo que hacen “los que estdan en la religion
catolica” y la descripcion biblica del culto idolitrico al becerro de oro.
De la misma, manera e¢s a través de términos tales como “gentiles” y
“holocausto” que se evidencia el vinculo entre el estado de cosas anterior
a la conversion evangélica en la puna y ¢l Antiguo Testamento, cstable-
ciéndosc asi un pucnte de equivalencias conceptuales entre cl presente
y un pasado que, siendo para Occidente remoto, es para ¢l informante
contcmporédneo. Se trata de un gancho o cslabon cficaz e incontestable,
- porquc mitico, para el cual los “animadores de la palabra de Cristo”
-nombrc que reciben localmente los catequistas catdlicos- dificilmente
tc cncucntran respuesta.

Es desde esta perspectiva de transformacion del mito en la historia
quc nociones como “verdad”, “novedad”, “conocimiento” y hasta dc lisa
y llana “informacion” son invocadas en rclacion con la llcgada del texto
biblico. Sc trata de la Biblia leida como un libro de Historia, imbuido
dec una actualidad semecjante a la de un periddico que acaba de ser
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distribuido entre los vecinos del pueblo. Pero el aspecto més original de
esta experiencia de acceso a la noticia es que, por primera vez posible-
mente, se trata de una historia donde este hombre de Coranzuli, este
hombre punefio, se ve como actor y protagonista de la narracién que,
de esta manera, le llega a las manos. Esta narraci6n se desarrolla, a sus
ojos, sobre el fondo familiar del paisaje punciio que habita. Es el pueblo
escogido.

Asi, nos encontramos con un hombre que estd intentando entender
y enterarse de lo que pasa en un mundo distante del que, cn buena
medida, depende pero al cual no tiene acceso. Y lo que recibe es un
relato donde él mismo pasa a ser la figura central, la figura trans-
formadora, portadora del evento, de la noticia, protagbnica, a la cual se
incorpora  activamente.

“No sabiamos, todavia no conociamos, hasta que vinieron a contar-
nos las buenas.Un sefior vino a la plaza piblica y dijo que venia a traer
las buenas nuevas. Comencé a interesarme: queria estudiar, leer, saber...
la verdad. Ahi compre la Biblia para saber. No porque me enfermé ni
nada, fue porque queria saber lo que pasaba”.

No olvidemos que los pobladores de la puna argentina fueron peri-
feria de estados fuertemente centralizados durante casi un milenio: pri-
mero, en dependencia del Imperio Incaico; posteriormente, de los
Virreinatos de Lima y del Rio de la Plata -a su vez periferias del Imperio
Espafiol-; y, en la actualidad, de la naci6n argentina -nuevamente peri-
feria del sistema capitalista con sus centros. En esta condicion periférica,
el punefio concibe su historia como construida, a lo largo de los tiempos,
no sobre el eje de la experiencia continua de las generaciones que por
alli transitaron, sino siempre como concecuencia de los acontecimientos
que tuvieron lugar en los centros distantes de poder. La llegada de la
Biblia, en principio, da continuidad a esta manera de percibirse porque
viene a relatar un hecho remoto, pero inmediatamente invierte esta
percepcion dando la posibilidad, a quien la escucha, de incorporarse a
esa historia como un agente de ella.

La descripcién y el analisis de los procesos ideolégicos por los cuales
la historia local empalma con la historia de Occidente podra llevar a una
reflexion tedrica sobre el papel de las construcciones miticas en el con-
texto de la historia. Ya no se trataria de mito en oposicién a historia, sino
de mito sirviendo de base y orientacion para el devenir histérico. Una
de las preguntas posibles es si el discurso mitico comenta, actualiza o
positivamente influencia otros procesos sociales y econémicos. De he-
cho, coincidentemente con el mencionado empalme histérico como



RL 161

construccién ideologica, acontccc una progresiva integracion economi-
ca dc estos scctores tradicionalmente aislados de las redes del mercado
supra-regional. Podria cntonces pensarse que sc hace necesario revisar
el preconcepto de que la lectura excesivamente literal y descontextuali-
zada del texto biblico por partec de estas comunidades licva a una ilusion
atemporal y por lo mecnos, a una distorsion cn la percepcion del tiempo.
Lejos de csto, la nocién, por parte de un habitante de Coranzuli, de que
finalmentec sc incorpora a una historia universal, pucde scr nada mas
que una descripcién verosimil del proceso de cambio ¢ integracion que
cxperimenta.

8. Cambio rcligioso y relacion hombre - naturalcza

En cl horizonte rcligioso tradicional, ¢l complejo del culto a la Pa-
chamama no actia como regulador de las relacioncs cntre las personas.
Desde este punto de vista, no sc trata de una rcligion cuya prédica sc
apoya dircctamente cn la propucsta de ética particular. Mas bicn, clla
regula las rclaciones cntre ¢l hombre y la naturaleza, y es a través de la
mediacion de cstas tultimas quc aquéllas parccen  organizarse.

En la concepcion religiosa tradicional, divinidad y tierra sc¢ confun-
den. Esta concepcion es gencralmente entendida como resultante  del
sincretismo entre ¢l catolicismo y ¢l culto andino prchispanico a la Pa-
chamama (nombrc a veces traducido vulgarmente como “madre-tie-
rra”), aunquc algunos autorcs llcgan a hablar de un verdadero
“paralclismo psiquico” dondc cocxistcn ambas tradiciones rcligiosas en
la concicncia dc las mismas personas sin confundirse ni diluirse una en
la otra (Mecrlino y Rabey 1983).

La Pachamama cs, para todo habitante de la rcgion andina de Jujuy,
“la ticrra” y sicmprc que sc desee propiciar su fecundidad s¢ debe hon-
rarla con ¢l simplc gesto de dejar cacr parte de cualquier alimento o
bebida antes de ingerirlo. Sin embargo, hay lugares privilegiados para
entrar cn csc didlogo con clla: ojos de agua, cascadas, ccrros; asi como
hay también momentos predeterminados del ciclo anual, sin que  por
csto otros lugares y momentos scan impropios. Asi, ¢l horizontc natural,
dondc las familias dc pastores sc asientan y lo rccorren en busca de
pastos para los animalcs, estd marcado por “mojoncs” : monticulos de
picdra que cstableccen los puntos de contacto con la Pachamama. Estos
monticulos son rcgularmente incrementados  en  ocasioncs  prescritas
por ¢l ciclo anual como, por cjemplo, la “schalada”, o marca del ganado
menor.
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De esta manera, por un lado, en la dimensi6bn temporal el ciclo
agraraio y el ciclo ritual no estin simplemente interrelacionados sino
que son una cosa fnica e indivisible a los ojos del habitante tradicional
de estas regiones, haciendo que no se pueda hablar de “actividad pro-
ductiva” en cuanto concepto scparado de “actividad de culto” (cf. Mer-
lino y Rabey 1978).

Por otro lado, en la dimensién espacial, la relacion con la divinidad
y la relacién con el espacio utilizable -términos quc nuestros habitos del
lenguaje nos obligan a distinguir- constituyen una rcalidad indisociable.
La tierra es el aspecto fisico, efectivamente mapeable, de una subjetivi-
dad metafisica con la que es posible entrar en comunicacion a través de
lugares topogrificamente idiosincraticos. Ella es diferenciada, dotada
de atributos significantes, animada. Dialoga con sus habitantes a través
de estos lugares: es en ellos que ella ofrcce agua, pastos, paso, y es tam-
bién por ellos que recibe los cuidados, las libaciones, las ofrendas.

Los autores citados dicen de ellos:

“No hay lugares que sean exclusivamente dedicados al culto (...) En
la casa de don Valentin, el ’challaco’ (libacién) de agosto se celebra,
invariablemente, en un ojo de agua cercano a la vivienda y desde ‘el cual
(...), seglin la gente, ’pueden verse todos los puestos’ (...) la senalada
(’marca’ del ganado de pequefio porte) tiene, también, su lugar fijo: el
corral cercano a la casa (...), tanto en el ojo de agua como en el corral
se levanta un mojon, es decir, un monticulo de piedras de cuarzo blanco;
en la base de éstos (..) se depositardn luego las ofrendas rituales. En las
inmediaciones del corral hay, ademés, un tercer mojon, donde se lleva
a cabo el ’despacho’ del carnaval. En el cruce de los caminos o en los
puntos mis elevados de las ’abras’, se suele erigir otro tipo de construc-
cién ciltica: la ’apacheta’, levantada con la ofrenda de piedra de cada
caminante que atraviesa el lugar. Finalmente, la linea diviséria entre las
posesiones de las familias vecinas estd indicada por mojones ubicados
en puntos elevados del terreno, los cuales no s6lo tienen una finalidad
demarcatoria sino que encierran un significado ciltico... Uno de los
habitantes del 4rea, que ampli6 su dominio, levanté con la misma téc-
nica y devocién con que se erigen las apachetas, un mojén en la misma
linea lindera (..) De esta forma, materializ6 la nueva delimitacion terri-
torial y cred, ritualmente, un nuevo espacio (..) Las acequias para irrigar
las pasturas, los ojos de agua, el pie de los cerros, los limites con las
posesiones vecinas, las encrucijadas de los senderos, todos son lugares
de relevancia ciltica donde cada vez que se pasa por ellos, es preciso
realizar una ofrenda” (Merlino y Rabey 1983:151-2).
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Por lo tanto, es a través de estos puntos de contacto que se “chaya”
o “da de comer” a la tierra. Se trata de lugares significativos del terreno
ocupado. De esta manera, ¢l vasto altiplano, monétono e inexpresivo
para los extrafios, es transformado en un texto donde el trdnsito huma-
no inscribe sus signos a lo largo de la historia. Tales demarcaciones dan
testimonio de la persistencia de una tradicion que tiene una concepcién
metafisica y trascendente del horizonte que habita. El sentido de comu-
nidad y los valores y rutinas que rigen la interaccién en su interior son
correlatos de los valores y rutinas que rigen la relacién con la tierra. Las
relaciones interpersonales son solamente otro aspecto de las relaciones
con la naturaleza.

Solamente es posible dimensionar adecuadamente el cambio intro-
ducido por la llegada de los cultos evangélicos a partir de este marco de
la relacién tradicional entre los habitantes del altiplano y su medio fisico.
Es significativo el hecho de que lo primero que ocurre cuando una
familia se convierte, es el derrumbamiento de los “mojones” de la casa
que pertenece a esa familia. Este derrumbamiento se realiza general-
mente con la ayuda de un camién u otro vehiculo pesado. Con este gesto,
que podria ser descrito como un gesto anti-ritual, un gesto con intencién
desritualizadora, la clave que regulaba la antigua relacion con la natu-
raleza es destruida y estd muda de papel y significado.

De hecho, el punefio pasa a mirar su horizonte como miraria cual-
quier otro: s6lo las técnicas de explotacion le son especificas. Deja de
tratarse de un texto que habla de la presencia de una tradicién y de una .
forma de comunidad para transformarse en recurso abierto a la explo-
tacién. Asi, la antigua mediacién dc la cultura tradicional entre el hom-
bre y la naturaleza desaparece.

Varias veces pregunté a evangélicos ya antiguos de diversas localida-
des como podian continuar realizando la “senalada” sin dar de comer a
la tierra. La respuesta fue siempre: la “schalada” pasa a ser meramente
una practica agropecuaria, necesaria para el reconocimiento de los re-
banos. Es decir, tierra y animales dejan de ser manifestaciones de un
espiritu vivo para convertirse en cosas, recursos explotables y cuantifica-
bles. El proceso asi dennotado podria ser descrito en los términos tipicos
de un pasaje a la modernidad (cf. autores como Weber, Horkheimer,
Habermas o Dumont, entre otros). La relacién con la naturaleza deja
de asumir una forma comunicativa para convertirse en una relacién
sujeto-objeto regida por una razén instrumental. La naturaleza es obje-
tivada y transformada en exterior y opuesta a la conciencia de sus habi-
tantes; lo que en ella era cualitativo se hace cuantitativo; el pensamiento
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que la organiza deja de ser simb6lico para hacerse calculante. La ticrra
dcja de scr pensada como “oiconomia” para ser pensada como “econo-
mics” (Taussig 1983), en un proceso que en términos de vision de mun-
do y a pesar de las diferencias contextuales, tiene trazos comunes con
aquél del pasaje “de propietario a posero” descrito por Esterci (1987:98).
Alli, la introduccién de nociones como la de “medicién”, “interfiriendo
en la organizacion anterior de espacio, introdujo el concepto de tierra
como cosa divisible, alicnable”,

La Opcién Evangélica Como Estrategia de Desetnificacion.

Un rasgo generalmente reconocido en los procesos de conversién
a los credos evangélicos es lo que puede ser descrito como una tendencia
explicita y decidida hacia la “desetnificacién”. El proyecto desetnificante
s aquél que propone el abandono de los razgos dc identidad de un
3rupo, esto cs, la misica y la danza, la mitologfa, las formas de culto y la
sosmovision, el vestuario y cualquier otro conjunto de comportamicntos
radicionales.

En ¢l caso particular de los coyas de los andes centrales argentinos,
i quienes vengo refiriéndome, es facil identificar las razones por las que
!l proyccto desetnificante hech6é raices en la conciencia de muchos de
slos. La clave para la comprensién de este verdadero fenémeno social
’ cultural, de acuerdo con lo que interpreto de varios de los comentarios
Jue recogi en entrevistas, estd en la insatisfaccién con el papel y el lugar
v ellos asignado en el concierto de los grupos y sectores que integran la
ociedad nacional. Por un lado, se los ve como una reserva de “lo tipico”,
le “lo étnico”, en tanto que “folklérico”, y de lo “folklérico” en tanto
lue ornamental. Se trata de una visién folklérica de lo étnico, donde
ste dltimo se vuelve pura apariencia sin sustrato sociolégico e historico.
’or otro lado, la nacién los trata como aquellos “cabecitas negras”, “pri-
nitivos” y “casi bolivianos” que forman el ejército de mano de obra
rarata llegada del interior remoto para servir en las grandes ciudades o
asta como carne de cai6n en empresas bélicas quijotescas. Es una
)peracion de logica simple la que supone que, eliminando la primera
‘¢ estas instancias, quedara autométicamente desarticulada la segunda.
Por que no? -iQuiere saber si tengo la pluma, seforita? me dijo, al
ecibirme, con altaneria y sarcasmo, un hermano bautista de Humahua-
a, aludiéndo a la visién caricaturesca del indio con plumas en la cabeza.
‘on esto se burlaba también de todos los estereotipos con que los turistas
¢ la ciudad llegan al pueblo. Yo lo entend;.
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En sintesis, el proyecto de desetnificacién es una evidencia de la
tentativa de dejar de ser prisioneros de un “ser nacional”, de una repre-
sentacion de la nacién, donde éste lugar ambiguo y penoso tiene plena
vigencia. De esta manera, soltarse de las amarras de la tradicién y del
papel real y efectivo reservado a lo tradicional en la ideologia hegemod-
nica de la sociedad a la que pertenecen se presenta, a los ojos del habi-
tante de la puna y de la Quebrada, como un camino posible para acceder
a la condicién de ciudadania, como categoria emergente de una racio-
nalidad universal. Buscan, entonces, la referencia del universo, enten-
dido como Occidente, y no -comprensiblemente- de la nacién.

Por csto, para muchos, el precio de la desetnificacién, del abandono
de las tradiciones, no es sentido como demasiado alto. Es una de la
estrategias viables para revertir a favor del grupo los valores anti-mino-
ritarios de la nacién. Si entendemos que el pensamiento social que cons-
truyé la imagen dominante de nacién en Argentina la concibi6 de forma
tan concisa y homogénea como si la propia nacién tuviese que compor-
tarsc a la manera de una ctnia (Segato 1990), y la programé para entrar
cn competencia abicrta con sus otros componentes interiores, enten-
deremos también el sentido de las estrategias que, siendo desetnificantes
y posicionidndose como adversas u omisas en relacion a los simbolos de
la naci6n, reniegan simultineamente del papel y del lugar asignado a
lo étnico y de los predicados patridticos propios de la entidad que le
asigna ese lugar y cse papel.

En otras palabras, hay interses grupales que son sentidos como més
urgentes y vitales que ¢l propio repertorio simbolico tradicional que
representa diacriticamente la etnicidad. Esto puede llevarnos a tener
que reinterpretar lo étnico de una manera mas dindmica o, por lo me-
nos, a intentar evaluar, a la luz dc este tipo de estrategias, hasta qué
punto es posible identificar una continuidad de grupo que no pase por
los niveles mas visibles de su identidad.

En los relatos de los etndgrafos latinoamericanos hay otro tipo de
evidencias de esta estrategia, que buscaencontrar un nexo directo entre
un proyecto visto como auténticamente popular, e¢s decir, como emer-
gente de los intereses auténticos de un grupo, y el proyecto humano
universal, pasando por encima y descartando las tradiciones concretas,
la “cultura” como conjunto dc simbolos. Recuerdo por ejemplo la dis-
cusion de Bartolomé (1990) con un “distinguido intelectual zapoteca”,
al que acusa de levantar las banderas de una “filosofia indigena” en
detrimento de su- corpus mitoldgico. “Resulta visible, dice el autor, que
los mismos intelectuales indios ya no valoran los sentidos posibles de la
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ensenanza de la mitologia, a la que asimilan a los aspectos mas folklori-
zados de sus propias culturas”. Es evidente que la cultura india, cnten-
dida como una filosofia, como un sistema dc pensamicnto, pasa a formar
parte del mds inocuo y prestigioso campo de las metafisicas posibles,
deja lo étnico como alteridad vital e incomoda para convertirse cn una
de las variantes del pensamiento humano universal. Estc “horror étnico”
es del mismo tipo, me parece, que ¢l de muchos de los habitantes de la
puna y la Quecbrada quc pasan a engrosar las filas del evangelismo: lo
¢tnico cs percibido como una trampa, una marca diacritica dc subordi-
nacién ¢ inmovilidad en el contexto de la nacién.

En ambos casos mencionados, una larga historia de confrontacion
entre lo étnico y lo nacional marcé cn demasia la cultura tradicional del
grupo como predicado del estado de subordinacién. Por lo tanto, solo
encontrando un nuevo papel, fuera de csta interlocucién, parcce posi-
ble el acceso a la ciudadania en tanto situaci6n dec igualdad y dignidad
humana. Para encontrar este nucvo papel, no sélo la tradicién, en tanto
cultura como repertorio simbélico, decbe ser eliminada, sino también la
nacion como interlocutor privilegiado. En el lugar de esta relacion surge
otra, ya sin mediacién dc lo nacional; en ¢l lugar del mito, surge una
historia que empalma directamente con la historia universal, surge una
religion con pretension universal y libre de cualquier vinculo histérico
con el estado nacional, y surge la filosofia como expresion de una racio-
nalidad sin fronteras.

En un trabajo reciente (Segato 1990 - b), comparé este proceso con
otro que llamo de “re-etnificacién”, caracteristico de la entrada de los
cultos afro-brasilefios en Argentina y la re-introduccion de la negritud
en esc pais. Alli afirmo que “cada uno, a su manera, se est4 sobreponien-
do y rechazando activamente un modelo dc la nacién y de identidad
territorial (...). Asi, (..) estos sectores renuevan y modernizan la imagen
de la nacién e implosionan su territorio. Para esto, cada uno de ellos
invoca un contenido opuesto a la idea-valor naci6n: un universalismo
-como occidentalizacién- sin frontcras (los evangélicos) y un pluralismo
irrestricto  (los  cultos  afro-brasileiios), (...) tendencias aparentemente
contrarias entre si pero que conviven en el mundo de hoy y subvierten
solidariamente la racionalidad de la nacién moderna” (op.cit).: 32). Si
los cultos afro-brasileios, al expandirse en Argentina, subvierten el pro-
yecto homogeneizador de la nacion, los evangélicos suprimen el marco
jerarquico dado por la antinomia nacién-minoria.
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Algunos Datos Sobre la Expansién Regional de los Cultos
Evangélicos.

Después de una prospeccion inicial, resulté evidente que las iglesias
evangélicas predominantes en Quebrada y puna son la Bautista y la
“Libre” (Iglesia Cristiana Evangélica - Hermanos Libres), con predomi-
nio de éstos en puna y aquellos en Quebrada y en los pueblos puneios
del extremo confin sobre el limite con Bolivia, en el Departamento. de
Rinconoda, como Cusi-Cusi y Paicone. La presencia de grupos pente-
costales es menor y mis reciente, reduciéndose a pocas casas de reunién
de Asamblea de Dios y de “Los de Cristo” (Movimiento Cristiano Misio-
nero: Cristo la Respuesta). Es importante aclarar que la situacién en la
capital de la provincia difiere bastante: alli es fuerte la presencia de sectas
méas dinimicas y agresivas como los mormones que son numerosos, la
Asamblea de Dios (pentecostal) y los Testigos de Jehova (milenarista);
la misma variedad caracteriza a la ciudad fronteriza de la Quiaca.

La Iglesia Bautista se expandi6 en la provincia desde San Pedro Jujuy
y la zona de los ingenios azucareros, a partir de la llegada de pastores de
los Estados Unidos de Norte América en 1948. En 1952 se estableci6 en
Salta, donde funciona actualmente su sede central regional, y comenzd
a actuar en la Quebrada en el aiio 1953. La Iglesia Cristiana Evangélica
es mis antigua. Su conocido templo de la calle Salta al 900; en San
Salvador de Jujuy tiene ya setenta afios de fundado. Ese templo es sede
de la iglesia madre, desde la cual se dio la expansién hacia las localidades -
de Volcan y Perico, hacia las ciudades de Ramal, y hacia localidades
punefias de los Departamentos de Susques y Cochinoca.

Ambas iglesias mencionadas son fuertes en los centros econémicos
de la provincia, tanto en las ciudades del ramal como en las minas de
Pirquitas y El Aguilar, siendo que su red de proliferacion emana de estos
centros. Es justamente desde las minas que su influencia se recicla cons-
tantemente hacia localidades apartadas de la puna, y esta red de reciclaje
coincide mayormente con la red de contratacién de mano de obra por
parte de las mismas. Por ejemplo, en el caso de la Iglesia Cristiana Evan-
gélica, las informaciones que recogi indican que fue un fGnico hombre,
llamado Juan Salvd y oriundo de Coranzuli pero radicado en Volcén,
quien llevé a la puna la nueva prédica en los afios cuarenta. De esta
manera, Coranzuli fue el primer pueblo punefio a ser evangelizado.
Juan Salvid fue expulsado varias veces de la plaza piblica de Coranzulf
pero, finalmente, algunas familias como la suya propia, los Calpanchay
y los Puca se adhierieron. A partir de alli, el nuevo credo pasé a las minas
y desde las minas se difundi6 a la mayor parte de los pueblos puncios
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“como un reguero de polvora”, tal como dicen los propios micmbros al
ser interrogados sobre este proceso excluyé de estas consideraciones la
localidad de Susques que, como ya mencioné, no tiene evangélicos.
Susques es un pueblo préicticamente sin fisiones que responde cohesio-
nadamente al liderazgo casi caudillista del director de la escuela. Los
habitantes de ese pueblo, por otro lado, no se emplean en las minas
anteriormente nombradas, sino en las borateras de Provincia, Guaira-
huasi y San Nicolds, asi como también trabajan para el estado en orga-
nismos como Vialidad, Agua y la escuela local, de grandes proporciones.

De las dos iglesias, es mayormente entre los bautistas que encontra-
mos miembros con participacién en la politica partidaria local, mientras
que los libres son predominantemente omisos en lo que respecta a la
militancia politica. Esto fue explicado por un evangélico antiguo de la
congregacién de libres de San Salvador de Jujuy con referencia al pais
de origen de cada una de estas iglesias. De acuerdo con esa explicacion,
los bautistas, por ser norteamericanos inicialmente, partieron de una
nocién liberal y laica de estado, lo que favorece su participacién; en tanto
que los libres, por ser originariamente ingleses, partieron de un Estado
religioso vinculado indisolublemente a la Iglesia Anglicana, donde no
hay lugar para la opcién o la participacion puramente politica.

Quiero también hacer notar que en la ciudad de San Salvador de
Jujuy es amplia la participacion de miembros de la comunidad de inmi-
grantes sirios en la Iglesia Cristiana Evangélica, sobre todo de sirios, cuya
religién originaria era ortodoxa.

Tanto los bautistas como los libres consideran a los pentecostales
como “hermanos”, pero no asi a los mormones, a quicnes critican dura-
mente. Ambas iglesias ven la prédica pentecostal como un tanto prima-
ria en relacién a sus respectivos ritos, a los que consideran
“practicamente iguales” entre si. Para ellos, los pentecostales son algo
asi como “hermanos” menores. Un pastor bautista proveniente de Salta,
que entrevisté en Humahuaca, me dijo:

“El hombre es un ser trinitario: cuerpo, alma y espiritu (..) La ne-
cesidad espiritual es una necesidad bésica, medular, universal, pero se
presenta revestida de distintas maneras. En algunos responde a temores,
en otros a emociones reprimidas 0 mal encaminadas, en otros a la bis-
queda de una respuesta racional (...) pero todos responden al Evangelio
por un vacio espiritual. El pentecostalismo canaliza sin inhibiciones y de
manera abierta el caudal emotivo de sus fieles. El plano emocional es
menos profundo que el plano espiritual, pero es un camino (..)" Todos
son espirituales pero quien es fundamentalmente emotivo se va a sentir
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méis a gusto en una Iglesia Pentecostal, y quien es racional en una Bau-
tista”.

Todo esto coloca preguntas ineludibles: iqué factores hicieron de
los grupos aqui asentados un terreno propicio para la prédica de estas
iglesias? La pregunta se torna més relevante cuando sc toma en cuenta
la situacién del otro lado de la frontera, en Chile, donde los pentecos-
tales son la mayoria no catélica. El pastor que acabo de citar se mostrd
inclinado a explicar la escasa presencia pentecostal cn la regién dicien-
do quc tanto bautistas como libres habian llegado mucho tiempo antes
que aquéllos. Sin embargo, de acuerdo con sus palabras, “quien es (...)
cmotivo se va a sentir mas a gusto en una Iglesia Pentecostal (...)”. ¢Es-
taria csto indicando una diferencia de estilo, de ethos, cn las sociedades
que los evangelistas cncontraron a uno y otro lado de la frontera?

De cualquier forma, cl argumento de la anterioridad de la llegada
dc unos con respecto a los otros me parcce insuficicnte ya que, de la
misma mancra, es posible decir que ¢l catolicismo precedié largamente
a todos y csto no impidi6 que cn Coranzuli hoy sca minoritario y que cn
varios .otros pucblos hoy cucnte solo con la mitad de la poblacion. Tanto
es insuficientc cstc argumento que, mientras en cl resto de América
Latina las scctas pentccostales y las milenaristas se difunden muy répi-
damente, parcceria que cn algunos lugares del interior de la provincia
de Jujuy hubo un rctroceso de las mismas. Este cs, por cjemplo, el caso
de Tilcara, dondc habia adventistas hace veinte afos y actualmente ya
no existen. Una mujer bautista de csc pucblo explico: “han muerto (...);
sc han unido a los nucstros”. Tal comentario no parcce corresponder a
la conocida vitalidad quc la Iglesia Adventista tiene cn cl resto del con-
tinente.

Aun considcrando la época de llegada como un factor por lo menos
rclevante, faltan trabajos historicos que iluminen la forma en que cstas
iglesias cvangélicas dcjaron de scrvir especificamente a la comunidad
de administradores ingleses asentada cn los ingenios azucarcros dc la
zona dcl ramal para transformarsc cn misioncs en constante expansion
hacia las partcs mas rcmotas de la povincia. Todavia mds inadccuado sec
mucstra ¢l argumento  mencionado  cuando  consideramos  que, tanto
bautistas como librcs son aGn mds antiguos en cl sur del pais, en la
Patagonia argentina donde, sin embargo, son hoy diversas iglesias pen-
tccostales las que predominan y contindan creciendo junto a las comu-
nidades  mapuche.

Una investigacion futura podria ser dirigida a la comprension dc
esta diferencia, quc ya sc presenta como fuertemente significativa. Ella
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podri iluminar diferencias subyacentes en las tradiciones y sistemas de
creencias que precedieron la entrada de estos cultos, asi como diferen-
cias en las formas de colonizacion y ocupacion del territorio en ambos
lados de las fromteras al noroeste, y entre esta region y el sur del pais.
Por otro lado, y a partir de los datos ya recogidos, me parece relevante
investigar las alternativas que estos grupos de iglesias ofrecen y las estra-
tegias peculiares que emplean, asi como precisar cudles son las caracte-
risticas de los piblicos a que se dirigen.
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