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V Aniversario del Observatorio Intercontinental
de Religiosidad Popular Alonso Manuel Escalante

n el contexto general que vive la Universidad Intercontinental (uic)

rumbo a su cincuentenario, la celebracién del primer lustro de vida del

Observatorio Intercontinental de Religiosidad Popular Alonso Manuel
Escalante (OrP) contribuye a enfatizar la preocupacién constante de esta casa
de estudios porlos problemas sociales y culturales que vive nuestro pueblo des-
de su propia identidad y configuracién histérica.

El nombre del Observatorio hace referencia a Monsefior Alonso Manuel
Escalante, el primer superior del Seminario de Misiones Extranjeras, a la pos-
tre Instituto de Santa Maria de Guadalupe para las Misiones Extranjeras y fun-
dador dela urc.

Las actividades colegiadas, interdisciplinarias e interinstitucionales que ha coor-
dinado este Observatorio a lo largo de sus primeros cinco anos de vida han
contribuido a que la UIC asuma un papel protagénico en el conjunto de las
universidades mexicanas siempre propositivo, conjuntando esfuerzos para or-
questar academia, orientacién social, difusién y propagacion de la cultura, y
haciendo acopio de los frutos de sus investigaciones.

Los principios rectores de la Universidad Intercontinental se enriquecen
con los trabajos realizados en el ORP con las reuniones plenarias semestrales
que se han celebrado puntualmente desde su fundacién, y cuya memoria se ha
concretado en diversas publicaciones, ya sea como libros colectivos, o como
numeros especiales de nuestras revistas UIC de filosofia y teologia, prolongan-
do las discusiones generadas en esos encuentros con los lectores de otros tiem-
pos y lugares.

La contribucién al campo académico de temas interdisciplinares tan com-
plejos como los que se enarbolan en relacién con los cultos populares en Méxi-
co ha sido constante, seria, y abierta a la interaccién con los diferentes actores
involucrados en manifestaciones culturales especificas, tales como los mayor-
domos, los pastores, el pueblo devoto y los investigadores sociales que, desde
sus diferentes disciplinas, han aportado sugerentes dngulos de interpretacion
a estos abigarrados fenémenos religiosos, tan vivos y vigorosos en nuestro en-
torno contempordneo.
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De igual forma, la sana confrontacién de posturas diversas frente al feno-
meno religioso —a veces incluso francamente antagénicas— da testimonio de
la vocacién de esta casa de estudios a la apertura, al reconocimiento de posibilidades
alternas, al trabajo colegiado y al didlogo intercultural e interreligioso que defi-
nen la identidad misionera de la urc.

Nos sentimos legitimamente orgullosos de la contribucién decidida y en-
tusiasta de la Universidad Intercontinental, como la instancia fundadora que
ha cobijado institucionalmente al ORP y que, acorde a esta génesis, ha sido la
principal convocante al pleno de los miembros para las diferentes actividades
en numerosos eventos, tales como foros, exposiciones y publicaciones propias
acordes con los objetivos de esta instancia académica.

Afortunadamente, los esfuerzos invertidos para posicionar este Observato-
rio han sido fructiferos, tanto en el 4mbito académico como en el misionero, y
han consolidado una relacién clara de la Uic con el orP y viceversa.

Asi pues, celebramos el acompanamiento institucional de la uic hacia el orpP
en este quinto aniversario conmemorado mediante la presente obra, distribuida
en cuatro volimenes que abarcan sendos grandes temas que en las discusiones
colegiadas han sido constantes, a saber: la posmodernidad y el futuro de la reli-
giosidad popular, religiosidad popular indigena, religiosidad popular en la histo-
ria de México y los conflictos inherentes a la religiosidad popular vivida por los
pueblos como tradicién gozosa, refugio de resistencia ante la incomprension y
asidero inconmovible de su identidad.

Juntos somos orgullosamente uic
Mtro. Bernardo Ardavin Migoni,
Rector de la Universidad Intercontinental.



A cinco anos de la fundacién del Observatorio
Intercontinental de Religiosidad Popular
Alonso Manuel Escalante

areligiosidad popular en México da testimonio de la vitalidad religiosa

de nuestro pueblo que expresa por medio de sus tradiciones y devocio-

nes populares la alegria de su fe y lo encarnado del cristianismo en su
realidad concreta desde sus propias circunstancias histdricas y culturales.

La Iglesia, preocupada por aprovechar esa riqueza de manifestaciones par-
ticulares que expresan una espiritualidad genuina e inculturada, ha insistido
en afos recientes con cada vez mds fuerza que es necesario tomar en cuenta
estas expresiones para una mejor vivencia de fe en el pueblo de Dios; en este
sentido, recordemos que en la Segunda Conferencia del Episcopado Latinoa-
mericano celebrada en Medellin, los obispos concluyen el apartado dedicado a
la atencidn pastoral de las devociones populares recomendando “que se reali-
cen estudios serios y sisteméticos sobre la religiosidad popular y sus manifes-
taciones, sea en universidades catélicas, sea en otros centros de investigaciéon
socio religiosa”.! Nos congratulamos que este Observatorio Intercontinental
de Religiosidad Popular Alonso Manuel Escalante que ostenta el nombre del
Obispo que hizo realidad la fundacién, hecha por el Episcopado Mexicano
hace 70 afios del Seminario Mexicano para las Misiones Extranjeras y de los
Misioneros de Guadalupe, haya respondido con seriedad y generosidad a esta
exhortacion colegiada de los obispos latinoamericanos, precisamente por me-
dio de este proyecto anidado en nuestra casa de estudios, universidad misione-
ra, proxima a cumplir su S0 aniversario. Y todo esto, debido a la aguda visién
y gran liderazgo del doctor Ramiro Gémez Arzapalo Dorantes, quien, como
su director, ha sabido dialogar e interactuar con distinguidas y muy diversas
instituciones y ambientes, para hacer del Observatorio un referente obligado.

Celebramoslas actividades del Observatorio por su primer lustro de vida en
su capacidad y fuerza de atraccién y unién, que generan comunién. En primera
instancia, de las instituciones que le dan cobijo: la Universidad Intercontinen-
tal y los Misioneros de Guadalupe. Pero también de las instancias académicas:

! Documentos finales de Medellin, No. 10. (Medellin: Segunda Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, Septiembre de 1968. Ediciones Paulinas.)
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universidades, institutos y centros de investigacion, tanto ptblicos como priva-
dos, que han respondido reiteradamente a las convocatorias a participar e in-
teractuar con las casas de comunidades religiosas, seminarios, y demds instan-
cias de formacion religiosa, asi como con el pueblo que vive estas expresiones
religiosas populares desde su propia piel: mayordomos, cargueros, diputados,
cofrades, etcétera. Y también la parte eclesidstica con actividad pastoral entre
aquellos: santuarios, iglesias, parrocos, didconos permanentes, catequistas, re-
ligiosas y otros mds.

Esta obra conjunta presentada en cuatro volimenes trata de condensar las
principales lineas de investigacion e interpretacién que se han suscitado en las ya
diez reuniones plenarias semestrales ordinarias y una sesion extraordinaria. Da
cuenta de la diversidad en torno a una problemdtica comin y muy compleja que
merece ser abordada desde distintos puntos de vista disciplinares. Asi pues, com-
partimos gustosos estos resultados y reflexiones que abonaran otros contextos
con situaciones semejantes, esperando contribuir al entendimiento y valoracién
de las expresiones religiosas populares contemporaneas, ricos yacimientos de
sentido, vivencia y expresion del ambito de lo Sagrado. jEnhorabuena!

P. Raul Ibarra Hernandez, MG,
Superior General de los Misioneros de Guadalupe



Prefacio

a publicacién de esta obra, bajo el sello Editorial uic, da cuenta de un

logro colegiado que se enmarca en los preparativos hacia la celebracion

de los 50 afios de esta casa de estudios. La instancia catalizadora de los
esfuerzos que rinden fruto en esta obra colectiva es el Observatorio Intercon-
tinental de Religiosidad Popular “Alonso Manuel Escalante” (orp), fundado el
31 de octubre de 2014, y que en 2019 cumple su primer lustro de vida.

Esta obra, que se presentard en cuatro volimenes, es nuestra forma de cele-
brar el magno acontecimiento. En su conjunto, pretende ser un aporte concreto
de las reflexiones surgidas y confrontadas colegiadamente en estos primeros
cinco afos de actividades del orp. Cabe aclarar que las reflexiones no iniciaron
en este Observatorio; son un patrimonio que venia gestandose en las institu-
ciones de adscripcion de los diferentes miembros fundadores, en variados pro-
yectos de investigacion, donde directa o indirectamente la religiosidad populary
los problemas sociales implicitos en ella habian aparecido en escena de forma
explicita. Tal fue el punto de partida del orp: la interaccidn, puesta en comun,
intercambio y confrontacién de ideas en la busqueda de comprender las ex-
presiones religiosas populares, aunadas a los muy variados fenémenos sociales
adyacentes que posibilitan estas formas concretas de expresion religiosa en la
historia viva de las comunidades, que mediante ella cohesionan su vida social,
definen suidentidad y mantienen lazos comunitarios, vitales para su subsisten-
cia social diferenciada.

La creacion de este Observatorio nunca pretendio suprimir aquellas raices
de interaccién natural y amistosa que espontdneamente surgieron, crecieron,
se fortalecieron y dieron muchos frutos académicos. Al contrario; el Observa-
torio nacié como espacio aglutinador de esas fuerzas e iniciativas ya existen-
tes, para ofrecer una instancia académica con cierta estabilidad que permitiera
confluir esos esfuerzos ya cimentados desde otros proyectos institucionales.
Asi pues, sin interaccidn, este Observatorio simplemente se desvaneceria, pues
su ser se posibilité gracias a la conjuncion de esfuerzos preexistentes sin afin
de exclusividad.
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Los temas de cada uno de los cuatro libros que conforman la obra total res-
ponden alas inquietudes presentadas, discutidas y confrontadas en las diez re-
uniones plenarias' celebradas en estos cinco afios. Son los siguientes:

1. Religiosidad popular, postsecularismo y posmodernidad, coordinado por
Ricardo Marcelino Rivas Garcia y Ramiro A. Gémez Arzapalo Dorantes, de la
Universidad Intercontinental (U1c).

2. Religiosidad popular en contextos campesinos de origen indigena, coordi-
nado por Alicia Maria Judrez Becerril, del Centro de Investigacionesy Estudios
sobre Antropologfa Social (CIESAS).

3. La Religiosidad popular en México: una vision desde la historia, coordina-
do por Gerardo Gonzilez Reyes y Magdalena Pacheco Régules, de la Universi-
dad Auténoma del Estado de México (UAEMex).

4. La Religiosidad popular como resistencia social: luchas de poder y refugios
de identidad, coordinado por Maria Elena Padrén Herrera, de la Escuela Na-
cional de Antropologia e Historia (ENAH).

En lo institucional, este proyecto acerca los centros de adscripcion de los
participantes, en vinculos que se entretejen mediante las personas compro-
metidas y auguran futuras participaciones entre las instituciones académicas
involucradas.

Nos congratulamos de que este Observatorio coadyuve a vigorizar las vias
de intercomunicacion entre la docencia y vida académica, con la actividad pas-
toral, en contextos marginales donde se requiere una reflexiéon profunda acerca
de las posibilidades de accion y consecuencias sociales de la intervencién pas-
toral, con miras a ganar en profundidad de entendimiento de la alteridad, su
respeto y posibilidades no violentas de contacto intercultural e interreligioso.

El orp responde a los signos de los tiempos contemporéneos, tomando en se-
rio la realidad —no como debiera ser o como nos gustaria que fuera, sino como
es— para entenderla y comprenderla, lo que coadyuva al entendimiento del otro;
un entendimiento que sea el precursor del didlogo, elemento indispensable para
la interculturalidad y las relaciones interreligiosas. De esta manera, esta instan-
cia académica es pertinente en la sociedad contemporanea, donde vivimos un
ambiente social de creciente apertura, amigable con la diversidad, de tendencia

! Para mayor informacion sobre ellas, cfr. “Observatorio de la Religiosidad Popular”, Biblioteca Virtual de
Religién Popular (en lo sucesivo, BVRP), Grupo Interdisciplinar de Estudios e Investigaciones sobre Religién
Popular [en linea], http://cort.as/-GOTF
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descentralizada; pero también tendiente a la disolucion cultural y la confusién de
identidades que acaban por desfigurarse en un anonimato posmoderno. En este
contexto, también es pertinente para la reconfiguracién eclesistica contempo-
rénea que pretende afinar su inclusién en las nuevas circunstancias sociales en
juego en estas tendencias de reconfiguracion social a nivel macro. Al articular
ambas esferas, los principales logros concretos de este observatorio, y cuyos fru-
tos condensa esta obra de cuatro volimenes, son los siguientes:

1. Normamos los momentos de encuentro en dos reuniones anuales y sus res-
pectivas publicaciones. Se dice ficil, pero implica un ingente esfuerzo cole-
giado, donde el apoyo de Editorial uic ha sido decisivo, ademas de las revistas
propias de filosoffa —Intersticios— y teologia —Voces—. En estos eventos y
suproyeccion en publicaciones, hemoslogrado integrar a profesores, investiga-
dores y al estudiantado, tanto activo como egresado. No esta de mds recordar
que las publicaciones son el anclaje en la realidad factual frente al inclemente
paso del tiempo, y se yerguen como el tinico testimonio que subsiste a la fuga-
cidad de nuestra brevedad existencial.

2. Consolidamos un equipo base interdisciplinar e interinstitucional de in-
fluencia reciproca. Esta interdisciplina no implica solo el abordaje de una rea-
lidad compleja que puede y debe ser explicada desde distintos dngulos, sino
que también implicala creacion de saberes mas elaborados y mixtos, cuya com-
plejidad permita ver mds alld de lo aparente. En este sentido, como instancia
catalizadora de fuerzas ya existentes y pujantes en el sector académico, social
o pastoral, el ORP tiene como mayor virtud posibilitar el paso de una actitud
personal frente a los fendmenos religiosos populares a la construccion de un
marco conceptual socializado y enriquecido colegiadamente, que posibilita la
interaccion social aun en medio del conflicto, la desavenienciay el caos.

3. Nos hemos convertido en un referente creciente en el sector académico
con buena acogida en el sector eclesidstico y pastoral, lo cual no es poca cosa.
Evidencia que la interaccion respetuosa, seria y sistematica da frutos en la
construccion de relaciones mutuamente enriquecedoras. Tal es el caso de la
invitacion expresa recibida al Primer encuentro de Observatorios Catolicos en
Meéxico, convocada por el Observatorio Nacional de la Conferencia del Epis-
copado Mexicano (0CEM), el Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana
(Imdosoc), el Centro Catolico Multimedial (ccm), la Fundacién de la Santa
Sede Ayuda ala Iglesia Necesitada (acN), la Comisién Episcopal para la Pasto-
ral Social (CEPS) y el Centro de Investigacion Social Avanzada (cisav).

4. Este Observatorio ha sido fuente de inspiracién fundante (y de acciones
colegiadas) para otras instancias semejantes; tal es el caso del Grupo Interdis-
ciplinar de Estudios e Investigaciones sobre Religién Popular (GIEIRP), espe-
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cialmente en su Biblioteca Virtual de Religion Popular,* y el Proyecto Editorial
Senda Libre.?

En este sentido, el ORP responde plenamente a la designacion de la uic
como universidad misionera, ofreciendo en la concrecion de sus aportes acadé-
micos un evidente entrelazamiento con los principios rectores de nuestra casa
de estudios: pensamiento de Inspiracién Cristiana, Alto Nivel Académico y
Orientacién Social. Asimismo, dentro de la institucionalidad general de la uic,
el orRP converge en la particularidad del Instituto Intercontinental de Misio-
nologia. Podemos afirmar que la labor de investigacion en este Instituto, como
parte de la Universidad Intercontinental, es parte inherente a su vocacién de
universidad —en lo general— y a su vocacién misionera —en particular—,
pues denota un compromiso especifico ya no sélo como universidad de ins-
piracién cristiana, sino que se define muy especificamente como universidad
misionera.

Esta apuesta implica una relacién con la otredad, la cual deberé definirse
en términos de un humanismo cristiano contemporéneo a tono con la inter-
culturalidad y el respectivo didlogo intercultural e interreligioso, propio en un
entorno social. Porque este entorno exige una posicion clara frente a los apre-
miantes problemas del ser humano contemporaneo, en su incansable busque-
da del sentido existencial en medio de condicionantes histéricas adversas que
encausan a la vacuidad, la inhumanidad y el sinsentido.

Hoy en dia, la religiosidad popular constituye uno de esos espacios privile-
giados en la sociedad contemporanea donde el entrecruzamiento de lo material
y lo espiritual se toma muy en serio por los actores de la religiosidad popular,
a pesar de su distancia frente a los lineamientos eclesidsticos institucionaliza-
dos. El espacio de encuentro estd dado; la relacidon con la trascendencia es ya
operativa y real; tal vez resta afinar los detalles de un encuentro mutuamente
enriquecedor que, mediante el respeto y el legitimo interés por el otro, lleve a
un terreno comun donde establecer un didlogo.

En esta obra de cuatro volimenes, se pretende una aproximacion al proble-
ma de la religiosidad popular interdisciplinar. Pero no quiere quedarse sélo en
el dmbito académico; tiene que revestirse del sentido de lo sagrado de quienes

2 BVRP, pagina de inicio [en linea], http://cort.as/-GW-Q_
* “Proyecto Editorial Senda Libre”, Biblioteca Virtual de Religiosidad Popular [en linea], http://cort.as/-GW-
Gy “Proyecto Editorial Senda Libre” [en linea], http://cort.as/-GW-h
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cobijan estas practicas y las reproducen en sus contextos sociales. Esto quiere
decir que opera desde un horizonte de sentido existencial y confrontacién de
la adversidad y la desgracia; fuera de estos marcos no seria entendible lo que se
realiza, cree y espera por parte de los sujetos religiosos que hacen operativas
estas expresiones religiosas.

Invitamos al lector a adentrarse en estas teméticas, tanto desde la parte ra-
cional explicativa, como de la emocional. que mueve a acciones especificas con
razones que la razén no podrd entender. La religiosidad popular es vivencial en
contextos sociales donde la ordinariedad es una rutinaria catéstrofe, la apuesta
por aferrarse positivamente a la vida, la posibilidad de sobresalir, sacar adelante
a los hijos, resolver los problemas constantes en situaciones econémicas y cul-
turales adversas; todo ello se convierte en el milagro esperado: no sucumbir en
la desgracia, no naufragar en la desesperacion. Lo sagrado se yergue como ba-
luarte de sentido que salva cuando todo lo demas naufraga. Aunque ese sentido
de lo sagrado no esté cifrado desde las coordenadas institucionales eclesidsti-
cas oficiales. Enlas fricciones y tensiones entre los agentes de la oficialidad y los
actores de la religiosidad popular se entreteje un conflicto donde muchas veces
lo que estd en juego son los modos de aproximacion y el respeto-reconocimien-
to de la contraparte.

Este recorrido de cinco aios que festejamos con la presente publicacién ha
sido fascinante y revelador. He tenido el honor de presidirlo desde su momento
fundacional y su consolidacién inicial. Agradezco a los colegas que generosa
y gustosamente accedieron coordinar cada uno de los cuatro volumenes de
esta obra. Su esfuerzo y aporte abre un abanico muy amplio de posibilidades,
pues cada uno de ellos escogi6 libremente a los escritores invitados desde sus
dmbitos de especialidad y sus redes de interaccién propias, lo que redundé en
el enriquecimiento de nuestro Observatorio y la ampliacion de nuestras redes
de interaccién que auguran un futuro saludable para el orP.

Ducit et Docet
Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes
Presidente de la Mesa Directiva del orP






Introduccién

ste volumen colectivo abre la coleccién de cuatro libros proyectados

para celebrar el v aniversario del Observatorio Intercontinental de Re-

ligiosidad Popular “Alonso Manuel Escalante”, cobijado institucional-
mente en la Universidad Intercontinental desde el 31 de octubre del 2014.

El tema responde a las inquietudes surgidas en las reuniones plenarias
semestrales,' en las cuales, especialmente desde el enfoque de la religiosidad
popular urbana, las delimitaciones entre la religiosidad tradicional vivida en
la urbe se confronta, fusiona y entremezcla con nuevos estilos de religiosidad
que parecen responder a tendencias de corte cultural posmoderno. Ello genera
discusiones serias que obligan a definir qué se entiende en cada caso con el fin
de distinguirlas, ademds, como caracterizarlas y qué relacion e interaccion se
establece entre ambas, asi como poder discernir con qué criterios y bajo qué
circunstancias se entremezclan, fusionan o influencian momentdneamente.

La cuestion de la posmodernidad fue un tema en comun que los coordina-
dores de este volumen tuvimos en nuestras respectivas citedras en la Maestria
de Pastoral Urbana de la Universidad Catélica Lumen Gentium y también en la
Maestria de Filosofia y Critica de la Cultura en la Universidad Intercontinen-
tal. Alli empez6 a generarse un cierto lenguaje comin con base en problemas
semejantes analizados desde distinto enfoque académico entre 2010 y 2015.
Sali6 alaluz, de manera especial, en la Sexta Reunién Plenaria del orp,” cele-
brada enla UCLG en coordinacion con el grupo ICALA en octubre de 2017, y se
prolongé en la discusién académica en el Congreso Racionalidad y Raciona-
lidades, Fe-Razén, en ocasién del vigésimo aniversario de la enciclica Fides et
Ratio, enla uCcLG en marzo de 2018.

En un primer momento, nuestros estudiantes fueron quienes comenzaron
a hilar cabos y asociar los temas, lo que mds tarde se fortalecié con nuestra
colaboracion en calidad de profesores y, finalmente, se compartié mds amplia-

! Para llevar un seguimiento puntual de ellas a lo largo de las memorias videogréficas y publicaciones resul-
tantes, consultar http://cort.as/-GOTF, donde podran encontrarse las sesiones, con botén de acceso a cada
reunion del oRp.

2 Cfr. Sexta Reunién Plenaria del Observatorio Intercontinental de la Religiosidad Popular [en linea], http://
cortas/-GW_-
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mente en los foros sefialados como puntos de encuentro y laboratorios de ideas
socializadas en estado embrionario. Ademads de esto, en cuanto a publicacio-
nes, Ricardo Rivas coordin6 en 2014 el nimero 40 de la revista Intersticios,
dedicado al tema “;Qué queda de la posmodernidad?”,* lo cual se coloca en la
trayectoria iniciada un afio antes (2013) en la publicacién de su libro: Ensayos
criticos sobre la Posmodernidad. Crisis del sentido de la vida y la historia,* y pos-
teriormente (2016) la publicacién de su libro: Dios y la religién como problemas
filoséficos.® Esta ultima obra sent6 las bases de esta interaccidn, pues se propuso
tematizar y problematizar la nocién de Dios que ha estado presente en el pen-
samiento occidental y que se interpreta como el resultado de la sintesis entre
la visién hebrea y su encuentro con el helenismo. Una de las premisas de las
que parte es que la nocién de Dios ha estimulado el pensamiento filos6fico no
sélo en las épocas religiosas de la historia, sino también en épocas caracteriza-
das por los procesos de racionalizacion, secularizacién y emancipacion de las
creencias, en tiempos mds recientes hasta llegar a la secularizacién en la Mo-
dernidad occidental, y al fenémeno de la “postsecularizacién”; asimismo, trae
el asunto hasta la posmodernidad para contextualizar la situacion en la que se
encuentra el tema de Dios y el papel de la religion en la cultura y en la sociedad
contemporanea, frente al reto del nihilismo y el indiferentismo.

De mi parte, ya habia incursionado en algunos textos previos en la temdti-
ca de la posmodernidad en relacién con esta nueva caracterizacién del sujeto
creyente contempordneo y también tratando de especificar la cuestién de la
religiosidad popular urbana contempordnea en medio de contextos sociales de
amplia convivencia con tendencias religiosas posmodernas.®

* Ricardo Marcelino Rivas Garcia (coord.), “La disolucién del sentido de la vida, del tiempo y de la historia
en la posmodernidad’, Intersticios. Filosofia, Arte, Religién, Universidad Intercontinental, México, enero-junio
2014, ano 19, num. 40.

* Donde, entre otras cosas, propone lo siguiente: “Debemos considerar la posmodernidad no como el tiem-
po préximo a un cataclismo universal, de magnitudes biblicas o apocalipticas. Quiz4 sea esta época una nueva,
en la que es posible traducir en términos temporales, seculares y utopicos las tres virtudes teologales: fe, es-
peranza y caridad. La fe, como confianza en que la buena voluntad humana puede y debe autoafirmarse. La
esperanza, como expectativa de que las cosas serin mejores o al menos de otra manera. Y la caridad (o amor),
como solidaridad posible entre los individuos y los pueblos. Sin embargo, no podemos dejar de reconocer que
cualquier intento de traduccion de dichas virtudes llevard la impronta de nuestra finitud, de nuestra contingen-
cia, de nuestra insuficiencia ontolégica” R. M. Rivas Garcia, Ensayos criticos sobre la posmodernidad. Crisis del
sentido de la vida y la historia, México, Universidad Intercontinental, 2013, pp. 91-92.

> R. M. Rivas Garcia, Dios y la religién como problemas filoséficos. Ensayos de teologia filoséfica y filosofia de la
religion, México, Universidad Intercontinental, 2016.

¢ Cfr. Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, “Presentacion’, en R. A. Gémez Arzapalo Dorantes y
Alicia Maria Juirez Becerril (coords.), Fendémenos religiosos populares en Latinoamérica. Andlisis y aportaciones
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En todo caso, posmodernidad es un término problemdtico que merece ex-
plicaciones variadas congruentes con distintos éngulos desde los cuales se ob-
serva el problema. Con todo, esa problematizacién implicita en la gelatinosa
catalogacion de lo posmoderno es un valioso aporte contemporaneo a la actual
crisis de sentido generalizada en la cultura occidental.

De hecho, sabemos bien que no todos estén de acuerdo con el término pos-
modernidad. Algunos no ven tal cosa como ese post de la modernidad, por lo
que se conforman con describir un nuevo estilo de Modernidad Tardia, pero
no el paso hacia una nueva era que cambie el paradigma. En otro extremo, tam-
bién hay quienes proponen que incluso ya hemos sobrepasado la posmoderni-
dad, como José Antonio Pérez Tapias y Laura Ascarza Ces. Estos autores ven
una posmodernidad sobrepasada e insisten en que en esa extension y radicali-
zacion de las crisis contemporaneas se evidencia que “la llamada posmoderni-
dad ha sido un fenémeno cultural ampliamente rebasado, hasta el grado de que
la crisis de la modernidad que en ella se daba se prolonga en una mas honda, la
cual obliga a hablar de una posposmodernidad de ningiin modo entrevista”” Sin
embargo a pesar de la diversidad de posturas, creemos que hay suficiente clari-
dad —se esté de acuerdo o no— alo que nos referimos como posmodernidad;
especialmente, en cuanto a las tendencias contemporédneas en el entendimien-
to de lo humano.

Asi pues, entendemos que la llamada posmodernidad es un ideal, una ac-
titud, una tendencia cultural que pretende tomar caminos que la Moderni-
dad en cierto sentido olvidé. Por ello, conlleva ciertamente una critica que se
centra en un especifico estilo de conocimiento objetivo y dominador, dentro

interdisciplinares, México, Artificio Editores, 2014, pp. 35-68; R. A. Gémez Arzapalo Dorantes, “Perfilando el
contexto de los interlocutores contemporaneos de la mision ad gentes”, Cuadernos de Apuntes para la Misién,
Coremag-MG, México, 2017, pp. 7-30; también, de él mismo, Introduccion: “Religiosidad popular en México
y sus transformaciones de lo rural a lo urbano (contextualizacién ideolégica de los exvotos)”, en R. A. Gémez
Arzapalo Dorantes y Alicia Maria Juirez Becerril, Hierofanias de lo cotidiano: irrupciones de lo sagrado en la or-
dinariedad. Andlisis de exvotos, México, Senda Libre, 2018, pp. 7-15; R. A. Gémez Arzapalo Dorantes, “Anilisis
interpretativo desde la filosofia y la psicologia de la religion. Entre el cobijo y el abandono en las encrucijadas
de la existencia’, en R. A. Gomez Arzapalo Dorantes y A. M. Juérez Becerril, Hierofanias de lo cotidiano..., pp.
45-89.R. A. Gomez Arzapalo Dorantes, “Apuntes tedricos pertinentes en el andlisis interdisciplinar de la Reli-
giosidad Popular en contextos urbanos: alcances, limites e implicaciones en la realidad social’, en Jests Serrano,
Alejandro Emiliano y R. A. Gémez Arzapalo (coords.), Dimensiones pastorales de la religiosidad popular en la
ciudad latinoamericana contempordnea, México, San Pablo, en prensa.

7 José Antonio Pérez Tapias y Laura Ascarza Ces, “Devaluacion del trabajo en una posmodernidad sobre-
pasada’, Intersticios. Filosofia Arte Religion, México, Universidad Intercontinental, enero-junio, num. 40, 2014,
pp- 17-39.
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del cual puede quedar circunscrita la religion, por supuesto. En resumen, lo
que marca el paso de la modernidad a la posmodernidad es “dejar de pensar
universalmente”.® En este sentido, “es evidente que el discurso moderno tenia
pretensiones de universalidad (igual que la religion), del ideal progresista y de
explicacion total. En contra, en la posmodernidad sélo pueden existir consen-
sos locales o parciales, ya que los paradigmas se tornan inconmensurables en-
tre si”’?

De esta forma, la inclusion en el titulo de este libro colectivo de los tér-
minos postsecularismo y posmodernidad parte del necesario vinculo existente
entre el proceso de secularizacion presente en la modernidad y su cambio en
las nuevas tendencias condensadas bajo los conceptos de postsecularismo y pos-
modernidad.

Recordemos ante todo que el periodo de la modernidad fue una época de
auge de larazén instrumental, en la cual, el proceso de secularizacion era inhe-
rente al propio desarrollo de esta expansién racionalista. Se pretendia que el ser
humano, en la medida que se iluminara con la luz de la razén, iria despejando
esos terrenos obscuros que ocupaba la religion; asi, mientras mds avanzara el
terreno ganado por la racionalidad, el de la religién disminuiria, hasta hacerse
innecesaria.

Sin embargo, en los terribles acontecimientos del siglo XX, especialmente
los desarrollados alrededor de la Segunda Guerra Mundial y la convulsionada
posguerra, se develd ese rostro oculto de la racionalidad que puede mostrarse
también como sinrazoén, en virtud de la astucia propia de la propia racionali-
dad, que es capaz de presentar como racional incluso lo irracional. Asi, algo se
quiebra después de Auschwitz: los fascismos, los gulags, las bombas atémicas,
etcétera. Ese continuo golpeteo del suefio racional convertido en su instrumen-
talidad en un Frankenstein mermo la confianza en la Razén y sus proyectos:
Institucionalidad, Progreso, Felicidad ilimitada. Asi pues, debe entenderse
postsecularismo y posmodernidad como tendencias culturales que reaccionan
frente a la catdstrofe precedente, y no meramente como un punto cronolégico
que estd después de...; es decir, implican un posicionamiento consciente y acti-
vo de buscar una forma de ser humano no atravesada porlos discursos y preten-

® Cfr. Esther Diaz, Posmodernidad, Buenos Aires, Biblos Filosofia, 2003, p. 19.
° Andrés Felipe Barrero Salinas y Robert Ojeda Pérez, “Posmodernidad y religion”, Reflexiones Teolégicas,
num. 8, julio-diciembre, 2011, pp. 11-36.
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siones de universalidad previos. El aparente caos resultante no es accidental,
sino constitutivamente esencial; se busca no tener asideros homologantes, sino
la revaloracién del individuo y lo particular, aunque eso nos lleve a otros pro-
blemas al inclinarse la balanza al extremo opuesto.

Asi pues, en esta conjuncién de términos involucrados en el titulo, cabe
afirmar con Pablo Semdn, que el “paradigma de la secularizacién” aludio, en
una primera instancia, a una racionalizacién de la sociedad. Este proceso de
racionalizacién va restando espacios de incidencia a la religion, seguido de una
desaparicion de la religion de los espacios publicos.' Entonces, queda claro
que no hay que considerar la secularizaciéon como la desaparicién inmediata
y automdtica del fenémeno religioso, sino mds bien su “pérdida de potencia”.
Cuando las religiones se vuelven a un estatuto menor, ninguna de ellas ejer-
ce un control sobre las demads, lo que llevaria a considerar una multiplicidad
“débil” de movimientos religiosos con su clara incidencia en la sociedad: “Esta
pluralizacién de las instituciones religiosas se retroalimenta positivamente con
la secularizacién, ya que la multiplicacién de las posibilidades de compromiso
religioso hace que cada uno de esos compromisos sea relativo, menor, pasajero.
Ademis estas modalidades de religiosidad secularizadas y secularizantes no
inciden fortaleciendo el papel de la religion en la integracién social, que es jus-
tamente, lo que estd en juego en la secularizacién”."

En ese sentido apuntan Barrero y Ojeda: “Esta pluralizacion de las insti-
tuciones religiosas serd muy significativa para comprender la posmodernidad
misma, una de cuyas caracteristicas principales es la diversidad de credos y el
relativamente facil acceso a los mismos o salida de ellos”."?

Tal “desempoderamiento” de la religién en el proceso secularizador mo-
derno debe ser visto como el antecedente inmediato de la actual situacién de
las religiones en la posmodernidad. Es decir, este auge en el retorno a lo re-
ligioso en la posmodernidad se da en un terreno previamente abonado en la
modernidad por ese proceso de secularizacién que miné el poder de la reli-
gion institucionalizada y abri6 las puertas al pluralismo religioso. De ahi, la
insistencia de Duch al sefialar que lo que parece estar realmente en crisis en

19 Cfr. Pablo Semdn, “La secularizacion entre los cientistas de la religion del Mercosur”, en Maria Julia Carozzi
y César Ceriani (coords.), Ciencias sociales y religion en América Latina. Perspectivas en debate, Buenos Aires,
Biblios, 2007, p. 42.

! Ibidem, p. 44.

"2 Cfr. A. F. Barrero Salinas y R. Ojeda Pérez, op. cit,, p. 42.
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la contemporaneidad es el Dios cristiano, no la religiéon. Queda claro que es
un contexto social donde ya no se concibe que Dios y la religién estén juntos.
Ambas realidades se han escindido; una puede seguir sin la otra, y el hombre
posmoderno puede seguir una, ambas o ninguna. De esta manera, se generan
nuevas combinaciones al disponer de un ambiente social sumamente amigable
con este retorno de lo religioso, en medio de una dindmica de mercado, donde
también las religiones son parte de la oferta. No obstante, estas religiones se
hallan desmanteladas, no como bloques universales de legitimacion unificadora de
sentido, sino partes visibles, llamativas, rentables, vendibles; al fin y al cabo,
desechables y vanas como todo el contexto en el que estdn inmersas.

No perdamos de vista que, en la posmodernidad, la ausencia de universali-
dad explicativa de la realidad se traduce en diversificacién en términos de pér-
dida de monopolios explicativos y operativos. No se trata sélo de una cuestion
tedrica, sino también ética; implica lo que el ser humano cree y, con base en
ello, actia o deja de actuar. Al respecto, Lyon declara: “En el Medioevo, las
cosas, los sucesos y los hechos del mundo estaban en las manos de Dios; en la
Modernidad estdn en manos del hombre; en la Posmodernidad no estdn en las
manos de nadie”.”®

Asi pues, para el tema que nos ocupa aqui, la religiosidad popular en con-
textos posmodernos, es imprescindible esta consideracién. La secularizacién
prepara el terreno para la pluralidad de cultos en la sociedad occidental de-
bilitando el discurso unitario de la Iglesia catdlica y demds credos institu-
cionalizados frente a la razdn, el progreso y la emancipacién humana. Poste-
riormente, el movimiento de postsecularismo en la posmodernidad reafirma
la pluralidad en la ausencia de un discurso unitario universal y el incentivo
a la individualizacién y la particularidad. Por ello, los fenémenos religiosos
populares en la posmodernidad merecen toda nuestra atencién, porque, evi-
dentemente, comparten fuentes adquiridas de diferentes modos; tal vez la
mas notable sea la resistencia al discurso universal unitario de la Iglesia ofi-
cial, implantado enla intimidad de los grupos culturales locales y focalizados
que, mediante la vivencia religiosa popular, permitieron una traduccién local
del catolicismo acorde y coherente con sus propias coordenadas culturales y
de sentido de lo sagrado.

'3 David Lyon, Posmodernidad, Madrid, Alianza Editorial, 2000, p. 163.
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Sin embargo, las sociedades tradicionales conviven en este presente no
solo con las sociedades que siguen rigiéndose por principios modernos, sino
también con las nuevas tendencias posmodernas. No termina una para em-
pezar otra; alternan entre si e integran partes en su vivencia cultural unas
de otras. Por ello es tan interesante esta cuestion; porque varios elementos
hacen convivir experiencias religiosas antagénicas que, de una u otra forma,
se consensuan y terminan conviviendo.

En medio de esta dindmica de hibridacién continua, nos surge la inquie-
tud acerca del futuro de estas expresiones religiosas populares encarando el
porvenir que se perfila bajo estas tendencias y actitudes culturales posmo-
dernas. Dichas expresiones religiosas populares han servido de intermedia-
cién entre los grupos locales y focalizados, por un lado, y la Iglesia universal,
institucional, jerarquica por el otro lado. Desde esta perspectiva, han sido es-
trategias sociales de traduccion local de un mensaje exégeno para convertirlo
en algo propio, en un proceso autdctono de asimilaciéon y digestién cultural.
Esto conlleva la necesaria referencia a la tradicion del grupo, a un nicleo de
identidad colectiva que articula pasado, presente y futuro. La socialidad que-
da implicita en estas manifestaciones religiosas celebradas vigorosamente en
los pueblos, barrios o colonias. Hay vivencia social, un sentido colectivo que
supera el dmbito meramente individual y una referencia importante a la tra-
dicién del lugar, “el costumbre”.

Fue asi que, dentro de las actividades propias del Observatorio Interconti-
nental de Religiosidad Popular, la realidad social percibida en torno de los fe-
némenos religiosos populares contempordneos nos hizo cuestionarnos acerca
del papel de la tradicién en contextos megaurbanizados, donde los referentes de
pertenencia, ya sean territoriales, familiares o de grupo, prcticamente se di-
suelven, redefiniendo lo que se entiende por tradicion. De esta misma manera,
la identidad se reconfigura y adquiere nuevos mecanismos de preservacién y
reproduccidn, altamente influenciados por las tendencias culturales en boga,
las cuales se inclinan mas por un ser humano aislado del contexto social, sin li-
gas de compromiso, sin raices profundas que lo anclen en el acaecer del tiempo,
mas bien optando por la ficcién de un eterno presente que se busca sea lo mas
placentero posible.

Por supuesto, este contexto trastoca las propias bases de la religiosidad po-
pular y lleva a nuevas formas de expresion religiosa, acordes a esta nueva con-
figuracién antropoldgica posmoderna. En este sentido, no podemos dejar de
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mencionar la propuesta de Lluis Duch,"* quien apunta que la actual crisis de
Dios es precisamente del Dios cristiano, y no de lo sagrado en si mismo, o
de las religiones:

Enla actualidad se busca con ahinco, al margen de Dios o, al menos, al margen
del Dios de la tradicion judeocristiana, una “religion a la carta” cuyo destinata-
rio ultimo es el mismo ser humano, sus estados emocionales, su afin descon-
trolado e impaciente de vivencias, su inapetencia social. Sin exagerar, podria
decirse que la orden de Yahveh a Abrdn: “vete de tu casa, de tu parentela y de
la casa de tu padre, a la tierra que yo te indicaré” (Gn 12, 1), para muchos, se
ha transformado en esta otra: “jVete a tu interior, desciende hasta las profun-
didades de tu mismidad y no te preocupes de nada mds!” Lo esotérico sin el
complemento ético es la religion sin Dios y sin comunidad; es la religion que
tiene un solo fiel —“este” hombre o “esta” mujer— y posee una sola finalidad:
la respuesta ala pregunta narcisista: ;c6mo me encuentro?'?

La vivencia religiosa en el hombre posmoderno parece estar completamen-
te saludable y vigorosa, pero en una nueva forma de expresion que prescinde
de las instituciones religiosas y las ve con recelo, prefiriendo —como dice
Fraijo—'¢ una espiritualidad laica’” mds alld de las religiones, como peculia-
ridad previsible en la espiritualidad occidental, la cual no estaria ya centrada
en las propuestas confesionales, pues actualmente —en este nuevo contexto
social—, Dios y las religiones se han disociado y ya no van de la mano. Esa he-
gemonia religiosa perdida ha posibilitado que la subjetividad humana se yerga
como instancia suprema.

Para la reflexién concreta que proponemos en este volumen, me parece re-
velador lo apuntado por el antes citado Duch:

En 1974, Michel de Certeau' aventuraba que nos acercibamos al final de lo
que él denominaba cristianismo objetivo, que, con distintas variantes y modu-
laciones, se habia convertido durante muchos siglos en la “religion de Europa”.
Con esta hip6tesis, deseaba evidenciar que la articulacion estructural entre la

'* Cfr. Lluis Duch, Un extrafio en nuestra casa, Barcelona, Herder, 2007, pp. 20-22.

'S Ibidem, p. 21.

' Cfr. Manuel Fraijo, “;Es posible una espiritualidad laica maés alla de las religiones?”, Intersticios. Filosofia
Ciencia Religién, México, Universidad Intercontinental, julio-diciembre 2009, afio 14, num. 31, pp. 45-55.

17 Esta espiritualidad laica tiene que ver con lo subjetivo como cultivo de la interioridad y procesos de libera-
cion personal que posibilitan hablar de un “no creyente” que es profundamente religioso.

'8 Cfr. Michel de Domenach y Jean-Marie Certeau, Le Christianisme éclaté, Paris, Le Deuil, 1974.
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experiencia personal del creyente y la experiencia social de la comunidad, por
medio de un “cuerpo de sentido” —Ila Iglesia—, dejaba paulatinamente de ser
la normayla normalidad de la vida cristiana. Después de treinta afios, esta opi-
nion hallegado a ser una certeza que muy pocos ponen en duda. En el dia a dia
de los grupos humanos, un lenguaje inarticulado, cuya capacidad de comuni-
cacion es esencialmente de cardcter poético y emocional, ha sustituido a aquel
lenguaje minuciosa y juridicamente regulado y controlado que regia la exis-
tencia de los cristianos de antafio. La “libertad lingiiistica” constituye una de
las caracteristicas més notables del cristianismo de nuestro tiempo y va acom-
pafada —como no podia ser de otra manera— por una “distancia ética’, cada
diamdsintensay extensa, respecto de las normativas y regulaciones propuestas
por la jerarquia eclesidstica. A nadie sorprende que ese extenso e intenso des-
ajuste lingiifstico-ético repercuta en la articulacion de las imagenes de Dios de
nuestros contempordneos.

La consecuencia de contraponer aun Dios expll’cito, afirmado mecdnicamente
por los sistemas eclesidsticos (“cristianismo objetivo”) y rechazado mds o me-
nos de manera enfitica —sobre todo en el ajetreo de la vida cotidiana— por
unagran mayoria de creyentes, y un Dios implz’cito, Cuya presencia se manifies-
ta a menudo en forma de ausencia y se afirma, casi de incognito, con la ayuda
de variopintas formasy figuras, es que la cuestion de la “decibilidad” de Dios se
nos presenta, actualmente, con semblantes, perfiles y en contextos historico-
culturales que tienen escasos precedentes en nuestra cultura.”

Tal es el estado de la cuestién actual de la religiosidad popular en la época
contempordnea, justo en esos contextos sociales de los que —como dice
Duch— no tenemos mucha referencia en el pasado cercano, y que hemos dado
enllamar en este texto de corte cultural posmoderno. Recordemos que la religio-
sidad popular es una forma concreta de expresion religiosa donde el creyente
prescinde —hasta cierto punto— de la oficialidad eclesidstica, para encontrar
la mejor forma de expresar su fe de acuerdo con su horizonte cultural propio y
buscando lo que desde su propia perspectiva vale la pena buscar en la relacién
conlo sagrado. Es un problema de “decibilidad” de Dios, marginal a la céntrica
ortodoxia, pero que deja ver una clara sobrevivencia vigorosa y pujante de la ex-
periencia de lo sagrado en la ordinariedad y cotidianidad. Esa distancia de la
que habla Duch entre un Dios explicito y un Dios implicito es lo que nosotros
vemos en las diferentes formas y expresiones de la religiosidad popular frente
al discurso unitario y universal de la Iglesia que predica desde esa universali-

' L. Duch, op. cit.,, pp. 24-25.



24 RELIGIOSIDAD POPULAR, POSTSECULARISMO Y POSMODERNIDAD

dad sin atender los contextos particulares de los receptores. Hay una divisién
tajante entre el discurso racional, coherente y articulado en una légica estruc-
turada (cuidando mucho la ausencia de contradicciones) y la forma concreta de
asumir a Dios desde la cotidiana rudeza de los contextos particulares cifrados
en expresiones religiosas populares de muy variadas formas y coloridos. Si Dios
puede seguir “diciéndose” en esta época contemporanea, jes tanto por lo que
la oficialidad “dice”? ;O, mds bien, es porque los sectores populares, con una
vivencia religiosa inserta en su vida diaria, hanlogrado que, en su historia, Dios
siga “diciendo” algo desde lainherencia del aquiy el ahora concretos? La Iglesia
estructural deja de ser ese “cuerpo de sentido” universal y omniabarcante, para
ceder paso con cada vez mis fuerza alo focalizado, alo eminentemente local de
la experiencia religiosa popular, que, para que siga siendo religiosidad popular,
debe conservar el nexo (por minimo que sea) con su contraparte: la religién
oficial.

Desde esta perspectiva, y ain con Duch, “el recurso —nada nuevo, por
cierto— a ‘historias’, poesia, plegarias y cnticos [nosotros afiadirfamos aqui
‘expresiones religiosas populares’] tal vez sea la gran posibilidad para que Dios
deje de ser un extrano en su propia casa y vuelva a ser una presencia cordial y
entrafable”.*

Asi pues, tal vez paraddjicamente, la Iglesia contempordnea podria reabas-
tecerse del sentido de lo sagrado precisamente en esas practicas que en otros
tiempos despreci6 y minusvaloré en la religiosidad popular, vista con recelo y
desconfianza.

En los contextos sociales contempordneos, vemos una gran diversidad de
apuestas religiosas permeadas por las influencias culturales posmodernas y su
nueva reconfiguracién antropoldgica. Sin embargo, en este libro nos interesa
la religiosidad popular, que también se ve afectada por esas tendencias, pero no
se escinde de la matriz oficial, sino que conserva una liga y relacién, la cual
no debe necesariamente ser amable y constructiva; puede ser bastante hostil y
agresiva, pero mantiene el nexo para que siga siendo religiosidad popular.

Este proceso se complica con el entorno social actual, sumamente amigable
con la religiosidad en general, sea de cualquier coordenada que venga, y la per-
meabilidad de las expresiones religiosas tanto posmodernas, como de religiosi-

2 Ibidem, p. 31.
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dad popular, que provocan un constante ir y venir entre una y otra expresion, sin
problemas para el sujeto creyente que deambula libremente por una y otra y
otra propuesta, enriqueciéndose y experimentando en varias opciones, sin que
eso le cause mayor problema o conflicto.

Al hablar sobre la religién popular, no podemos dejar de hacer una apolo-
gia de la materialidad como base de partida de toda experiencia humana. La
necesidad es la impronta de nuestra ontologia. Nuestra subjetividad es una
subjetividad fragil: “de polvo y cenizas”, como dijera Sylvana Rabinovich.”' La
dureza de la realidad material se impone al espiritu, que, para ser humano, es
necesariamente encarnado. Asi, heridos por la necesidad, en carencia perma-
nente de una seguridad real y duradera en este mundo hostil y rudo, la relacién
con lo sagrado no puede ignorar esta huella de realidad presente en nuestro ser
humano. En este sentido, Félix Bdez-Jorge sostiene: “En tanto expresiones de la
conciencia, las multiples acepciones de lo sagrado son proyecciones subjetivas
de los sujetos sociales”,** por lo que se requiere, en el esfuerzo analitico, colocar
en primer lugar a la realidad y no sacrificarla por pretensiones de corte univer-
salista o arquetipico. En estos planteamientos, subyace la firme conviccién de
que el dmbito de lo sagrado tiene cimientos terrenales, los cuales se configuran
histéricamente, por lo que no es posible ignorar esa configuracién y determi-
nacién histdrica en la aproximacion tedrica a lo sagrado. La especificidad que las
manifestaciones religiosas asumen en un contexto social especifico depende
directamente de factores materiales historicamente determinados y no de mode-
los universales privados de contexto. Asi, los fines perseguidos dentro de la re-
ligiosidad popular no se sitdan en el campo escatolédgico, sino en esta realidad
tangible que demanda satisfactores inmediatos y continuos. En este contexto
de religion popular, lo esencial son las funciones pragmaticas operantes en el
orden material, lo cual devela una diferencia radical entre la concepcion reli-
giosa catdlica oficial y la concepcion religiosa popular. Asi, las convergencias y
divergencias en la relacién con lo sagrado provienen de la diferencia social, sig-
nificados y roles que desempefian los actores sociales desde su particularidad
como miembros de una sociedad macro.

2! Cfr. Silvana Rabinovich, “Espiritualidad de polvo y cenizas”, en Shulamit Goldsmit (coord.), Memorias
del 1° y 2° Coloquio internacional de humanismo en el pensamiento judio, México, Universidad Iberoamericana,
2002, pp. 48-63.

** Félix Baez-Jorge, Debates en torno a lo sagrado, México, Universidad Veracruzana, 2011, p. 45.
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Habiendo asentado los planteamientos anteriores y partiendo desde esa
base, ubico ala religién popular como una forma concreta de asumir la religio-
sidad cifrada desde la existencia real, concreta y material. Nada més encarnado
que eso; pero, también, nada mas desafiante para una posicion doctrinal “ex-
tracomunitaria”. Explico el término: los fendmenos religiosos populares tienen
siempre un referente doméstico. Dada su adhesion a lo intimo del pueblo, ba-
rrio, colonia o grupo que le da vida y vigor, la religiosidad popular no puede ser
pretendida bajo una caracterizacién universal, y conservara siempre su sentido
y coherencia en relacién con el contexto social particular que la genera. En la
religion popular, se debate la identidad, pertenencia y cobijo social de grupos
poblacionales subalternos que no se sienten identificados con lo que se dicta
desde la hegemonia; ellos encuentran refugio a su propia singularidad en las
expresiones religiosas populares y las instancias que las posibilitan. En este
sentido, el peso que la identidad tiene en estos procesos religiosos populares es
un elemento que no puede pasar inadvertido.

Tendriamos que apuntar que los cultos posmodernos se caracterizan por
una clara oposicion a toda forma de regulacién institucional. De suyo, son peri-
féricos (en relacién con la instancia religiosa oficial central); se distinguen por
su efervescencia y rdpida expansion, pero muy poca constancia de sus miem-
bros en un periodo de largo plazo, por lo que los adeptos son fluctuantes, con
un periodo muy corto entre el pasmo inicial y el olvido total pasando por los
puntos intermedios de atraccién, desilusién y abandono. Dadas estas caracte-
risticas, es muy comprensible que estos cultos se acerquen a la vision mdgica del
mundo. Recordemos que la magia considera que el mundo puede ser manipu-
lado a partir de férmulas y procedimientos rituales que hacen que la realidad
reaccione segtin lo desea quien ejecuta el acto magico. No importan considera-
ciones éticas ni la voluntad de terceros involucrados; mientras el ritual magico
se efectue con efectividad —desde esta postura—, los elementos existentes en
el mundo reaccionardn invariablemente segun la voluntad de quien pronuncia
la féormula magica.

Asi pues, se trata de una vivencia religiosa totalmente personal, en extremo,
hasta el punto del solipsismo completamente desconectado de vinculos alter-
nos. En realidad, es del todo coherente con las tendencias generales que en la
cultura se viven en el flujo de lo que llamamos posmodernidad, donde las desilu-
siones del proyecto moderno hacen buscar un nuevo proyecto al margen de los
grandes baluartes de la modernidad: la institucidn, la racionalidad, el progreso
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(visién optimista del futuro) y el humanismo (confianza en el ser humano y sus
proyectos). La nueva tendencia posmoderna resulta en un ser humano que vive
un eterno presente, en la ficcién de una eterna juventud y la eterna huida del
compromiso, instalindose en un nuevo tipo de hedonismo, donde el placer in-
mediato se convierte en el refuerzo perenne de la ficcién de ese eterno presente.
En esta nueva tendencia cultural de la inmediatez, los discursos religiosos ins-
titucionales se ven afectados de manera severa, pues son —en primer lugar—
institucionales; suponen una figura de autoridad y sostienen proyectos a largo
plazo (que implican toda la vida). Frente a este choque, no es de extrafar que,
en su bisqueda por saciar su sed religiosa, muchos se encaminen a aquellas pro-
puestas que ni les exigen compromiso ni constancia ni nada mdas alld delo que en
el momento desean remediar. De ahila mencionada tendencia hacia lo mégico:
la férmula, el amuleto, el fetiche que asegura la proteccion o la inclinacién del
cosmos en favor de la intencionalidad propia.

En las nuevas tendencias religiosas posmodernas, me parece decisiva la
cuestion de la privatizacion de la experiencia religiosa, entendida como una
forma natural del contexto antropoldgico posmoderno general, que tiende a
la atomizacion de los individuos, favoreciendo, en consecuencia, el sentir co-
mun de una sustraccién del contexto social. Es decir, se prescinde del contexto
social: el yo ya no se circunscribe por sus circunstancias, contexto y vecinos,
sino que adquiere una catalogacién absoluta de ser un yo totalizado, asocial
y anacrénico. En ese contexto general, la tendencia a que la vivencia religiosa
se centre de manera exclusiva en la experiencia individual totalmente privada
de socialidad, es a lo que llamamos privatizacion de la experiencia religiosa. Al
ser una tendencia cultural, esto se infiltra en todos los 4mbitos de accién hu-
mana; en este caso, en la vivencia religiosa —sea o no institucionalizada—,
independientemente del credo profesado. La iglesia catdlica no es la excepcién
y también es confrontada por las nuevas manifestaciones que la influencia de
esta tendencia provoca en su feligresia, a su pesar y a despecho de lo que indi-
can las normas y disposiciones oficiales. Los cultos a la Santa Muerte, al Nifio
Fidencio, a Juan Soldado, a Jesus Malverde, al Tiradito de Tucson Arizona, a
Maria Lionza, al Gauchito Gil, a la Difunta Correa y un muy largo y dindmico
etcétera, nos indican que el mismo publico catélico busca y simpatiza activa-
mente con estas otras expresiones fordneas a la institucionalidad eclesidstica,
sin menoscabo de su autoconcepcién de identidad catdlica. Deambulan libre-
mente de lo oficial a lo externo, yendo y viniendo en su ordinariedad sin que
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esto les provoque conflicto alguno. Por ello, me parece adecuado y oportuno
profundizar la reflexion acerca de la religiosidad popular en estos nuevos con-
textos influenciados por tendencias posmodernas, ya que son —en parte— un
fenémeno reiterado y repetitivo a lo largo de la historia. Pero, bajo estas nuevas
caracteristicas, merecen un discernimiento mayor, porque estd en juego otro
estilo de religiosidad que puede estar escindiéndose de la religion oficial, lo
cual seria determinante para lo que entendemos por religiosidad popular.>® Tal
es el panorama que el lector podra encontrar en los diferentes textos que con-
forman esta obra colectiva.

No me queda mds que agradecer al doctor Ricardo Rivas su aceptaciéon a
coordinar de forma conjunta este libro que abre la saga de cuatro volumenes,
en celebracion de los cinco anos de vida del Observatorio Intercontinental de
la Religiosidad Popular. Asimismo, quiero expresar mi agradecimiento y reco-
nocimiento a cada coautor participe en este libro, pues sus colaboraciones re-
flejan su esfuerzo, seriedad y logros de investigacion en sus distintos centros de
adscripcién, lo que hizo posible esta conjuncidn, un aporte actual y de amplia
envergadura que esperemos que sea fermento de futuras colaboraciones. Este
es un logro; compartido, porque fue posible juntos y demuestra lo fructifero

» Mantiene siempre relacion con la religion oficial. Para continuar siendo religiosidad popular, debe estar
en interaccion con la religion oficial. La requiere, pero ella decide en qué y como. A su vez, la religion oficial la
desprecia en muchos aspectos, pero, cuando puede usarla para sus fines, lo hace. Se trata de una relacion tensa,
dialéctica; en este sentido, es un proceso paralelo, pero siempre unido a la religion oficial, con una légica propia,
que se entiende por si misma y no es una simple escision de la religion oficial. Mas bien se trata de un proceso
social autdctono —y en muchos sentidos, auténomo—; desde esta perspectiva, es paralelo al de la oficialidad,
pero nunca independiente, pues la conexién se mantiene, por més tensa que llegue a ser la relacion. Hay que
destacar, entonces, que es una relacién subalterna frente a los grupos hegemonicos, donde la imposibilidad de
romper totalmente el nexo viene por las imposiciones que de ellos recibe y la imposibilidad de sustraerse de
ese contexto mas amplio. Asi pues, la religiosidad popular implica un proyecto que compite con el proyecto
de la religion oficial. Este proyecto popular tiene que ver con la cosmovision local, asi como con factores de su
identidad y resistencia, frente a un proyecto hegemoénico como el de la Iglesia que se vincula con la hegemonia
del Estado, donde las particularidades culturales locales quedan desarticuladas y acaban por diluirse. Por esto,
la gestion laica de su ritualidad es una de sus caracteristicas bésicas, asi como uno de los principales puntos
de conflicto con las instancias oficiales. Entonces, tenemos una realidad compleja y encontrada: lo que llama-
mos religiosidad popular estd en necesaria relacion con la instancia “oficial”. Es una relacion de poderes, implica
problemas interculturales y de reconocimiento de la alteridad. En dicha relacion, se establecen lazos tensos y
conflictivos, a veces; otras, consensuados y arménicos, pero con una linea marcada de division que no las lleva
afusionarse y que no es por deficiencia en los métodos, sino por distancia cultural; nunca se fusionaran, porque
las realidades materiales, simbolicas y de sentido existencial son diferentes y la expresion religiosa asumida his-
toricamente responde a ello. En todo caso, parece que la fuerza que las articula no es capaz de integrarlas, pues
los motivos de una difieren de la otra en cuanto a la interpretacion de lo sagrado, qué se espera de ello y cudles
son los modos de acceso a ese 4mbito sacro. La materialidad, los juegos de poder, procesos de resistencia y de
preservacion de identidades locales parecen estar en la base misma de este conflicto.
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de establecer relaciones académicas basadas en el respeto, la comunicacién y

la diversidad.

Ducit et Docet
Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes
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Entendiendo el lugar de la religiosidad
en la era secular y postsecular

Ricardo Marcelino Rivas Garcia,
Universidad Intercontinental

Todo lo solido se desvanece en el aire,

todo lo sagrado es profanado, y los hombres,

al fin, se ven forzados a considerar serenamente
sus condiciones de existencia

y sus relaciones reciprocas.

Karl Marx'

n las siguientes lineas, analizaremos el paradigma de la secularizacion para
exponer, no que haya sido destronado de la modernidad occidental, o que
la ecuacién lineal en la que se fundamenta (modernidad = racionalizacién
= secularizacién) haya sido falseada, como lo han festejado los defensores de las re-
ligiones tradicionales. Este fenémeno de la secularizacion, sin duda, ha cruzado ala
historia de Occidente, pero es el horizonte desde el cual puede y debe interpretarse
el proceso de reencantamiento del mundo, que se manifiesta desde el pluralismo
hasta la aparicion de nuevas mitificaciones en el contexto actual. Precisamente, en
esta situacion estructural y no coyuntural (el “reencantamiento del mundo”), se
hace obligada una mirada critica y a la vez conciliatoria hacia la modernidad, ha-
cia la secularizacién y hacia la misma religion, en especial, por los aportes que esta
ultima puede ofrecer en una época convulsionada como la nuestra.
Desde este punto de vista se hace obligado un replanteamiento acerca de
la secularizacidon desde una perspectiva pluralista y tolerante que dé pie a un
mosaico cosmopolita en materia religiosa en esta era global.

Aproximacién critica al concepto (y al fenémeno) de la secularizaciéon
Para este trabajo, pretendemos emplear el concepto de secularizacion como

categoria central. En primer lugar, porque es un concepto alrededor del cual, en

! Cit. por Marshall Berman, “Todo lo sélido se desvanece en el aire”, México, Siglo XXI Editores, 1988.
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los afios recientes, han girado las investigaciones en el campo de la sociologia,
la filosofia de la religién y la teologia. En segundo lugar, porque el abordaje de
esta categoria nos permitird entender la situacion de la religiosidad en la socie-
dad global. Partiendo de esta acotacién, conviene iniciar con la definicién de
este concepto orientador.

Dicho concepto ha sido empleado en la sociologia desde el siglo x1x. Fue
Max Weber quien identific6 los procesos de modernizacién de la sociedad eu-
ropea con procesos de secularizacion, lo que ha dado lugar a un paradigma o un
modelo muy presente en la moderna sociologia de la religion, pero también en
la filosofia de la historia de base ilustrada, desde el cual ha sido interpretado el
desarrollo de la cultura occidental. En resumen, este “paradigma de la secula-
rizacién” intenta apoyarse en varias ecuaciones lineas, tales como la ecuacién
M= (S); vy S = (X-Y), donde M = modernizacién, S = secularizacién, X = racio-
nalidad y Y = religion y religiosidad.

En tal paradigma, la secularizacion contiene cinco significados asociados a
procesos de modernizacién: 1) como diferenciacion de la religién de las esferas
intramundanas y seculares (por ejemplo, el estado, la ciencia, la economia); 2)
como privatizacion de la religion, es decir, como experiencia personal e intima,
sin incidencia social; 3) como racionalizacién, en cuanto que las diferentes ins-
tituciones nacidas en este proceso de diferenciacién empiezan a trabajar sobre
criterios racionalmente relacionados a sus funciones sociales especificas, inde-
pendientemente de cualquier control o guia religiosa; 4) como descristianiza-
cién, desconfesionalizacién y mundanizacidn, es decir, como desacralizacidn,
como la época en que todo lo sagrado es profanado;> §) como declive de las
practicas y las creencias tradicionales y como progresiva desercion de los indi-
viduos respecto de las instituciones religiosas histéricas. Sin embargo, como
intentaremos mostrar en la primera parte de este trabajo, consideramos que
tales caracteristicas descriptivas no son privativas de sociedad, pais o época
alguna; no se dan de manera homogénea ni uniforme; no representan ni siguen
un patrdn ni una constante a reproducir de manera necesaria o natural.

En cuanto al primer significado, podemos acotar que la secularizacién
como diferenciacién significa, por un lado, separacion, en cuanto que la esfe-

* Olivier Tschannen, “The securalization paradigm: A systematization’, Journal for the Scientific Study of Re-
ligion, num. 30, v. 4, 1991, pp. 395-415. Luis Gonzélez Carbajal, Cristianismo y secularizacién, Santander, Sal
Terrae, 2003.
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rareligiosa se contrae y se distancia de las demds esferas de la vida social; por
ejemplo, la separacidn entre religion y estado, religion y educacion, religion
y moral, religién y administracién publica, religion y derecho, entre otros. A
este respecto, tendriamos que referir el pasaje de Lucas 20, 21-25 (Mateo 22,
15-21), como el primer acto secularizante. Pero, por otro lado, entendemos
la diferenciacién como el proceso de reduccion de la esfera religiosa al mini-
mo y de expansion y ensanchamiento de las otras esferas “seculares”. Aqui
si encontramos una clara relacién entre modernizacién y secularizacién. Y
la diferencia en este segundo sentido nos permite marcar la oposicion entre
sociedades preseculares o tradicionales y sociedades seculares o “modernas”.
De hecho, ésta es la nocién mds generalizada de la secularizacién, pese a que
en pleno siglo xx y lo que llevamos del xx1, no deja de haber casos significa-
tivos que ponen en tela de juicio tal rasgo. Tal es el caso de la revolucién isla-
mica en Irdn, lalucha por el establecimiento de califatos en el llamado Estado
Islamico, asi como las impugnaciones en nombre de Dios y las cruzadas que
desde el occidente capitalista se han dado desde principios de los noventa
en el siglo pasado, lo que resume el llamado “choque de civilizaciones”. En
este primer sentido, la secularizacion significa el ensanchamiento del espacio
publico “profano” en el que pueden convivir creyentes y no creyentes y en
el que, para cualquier decision politica, Dios y la religion son prescindibles.
Ciertamente, este tipo de secularizacién implica el vaciamiento de la socie-
dad respecto de cualquier referencia a lo sagrado y trascendente (aunque eso
no obsta para que aparezcan nuevas sacralizaciones).

Por lo que se refiere al proceso de privatizacion de la creencia religiosa,
tal como se entiende en la modernidad se ha dado a partir de la Reforma
protestante, en la que bajo el principio de la sola Scriptura y la doctrina de la
justificacion por la sola Fidei, la dimension religiosa quedé relegada al dmbito
de la experiencia intima y personal: “basta creer que Jesus es el Sefior para
ser salvo”. Ahora bien, puede que la secularizacién se manifieste como pri-
vatizacion, pero esto habra que entenderlo bien, pues de otra manera nos en-
contrarfamos con la dificultad de considerar a tradiciones religiosas como el
budismo, taoismo, algunas vertientes del hinduismo, o cualquier religién que
prescriba la interiorizacién o la contemplacién, como seculares, o tendria-
mos que atribuir al interiorismo agustiniano el calificativo de secular, lo cual
sonaria desproporcionado.
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En lo que se refiere a la definicién de la secularizacién, atendiendo al
proceso de racionalizacién y de desacralizacién de la realidad, ciertamente
—como sefialé Max Weber—, en Occidente —y sélo en Occidente— se ha
desarrollado un peculiar tipo de racionalizacién, aquella que es instrumento
para otros fines, particularmente fines de dominio. Encontramos dicha racio-
nalidad desde el nacimiento mismo de la filosofia y de la ciencia que se da en
Jonia, con los presocraticos y, en Atenas, con Socrates y los sofistas, quienes
renuncian a las interpretaciones miticas acerca del mundo y del hombre, para
explicar los procesos naturales y sociales a través de una causalidad racional,
dando asi origen a una concepcioén secular de la realidad, lo que serd el pre-
ludio de la ciencia. Ciertamente, dicha concepcién de la racionalidad (ins-
trumental, con arreglo a fines) hace eclosion en la Edad Moderna, pero esta
peculiar manera de entender el mundo es privativa de la cultura occidental
desde su génesis misma, y ha marcado nuestra historia desde hace por lo me-
nos 600 anos hasta nuestros dias.’

La secularizacién también ha sido definida como el proceso de descristiani-
zacién y desconfesionalizacion “inminente” que se sigue de los procesos de ra-
cionalizacién y modernizacion. De acuerdo con esta acepcion, debemos sepa-
rar primero ambos términos, pues descristianizacién y desconfesionalizacién
no son lo mismo. Tendriamos que reconocer que la descristianizacion se ha
dado especificamente en Europa occidental; sin embargo, habria que mirarlo
con ciertas reservas, pues no se aplica a Gran Bretana ni a los paises nérdicos,
donde existen iglesias cristianas nacionales. No se diga en Irlanda o Polonia,
donde el catolicismo sigue teniendo una enorme presencia publica, asi como
la presencia de la Iglesia Ortodoxa que s6lo en Rusia cuenta con por lo menos
80 millones de adeptos. Por lo que se refiere a la desconfesionalizacién, tam-
bién deberia aplicarse solo a ciertas regiones de Europa, como Francia o ciertos
paises de Europa del Este, como Rumania, Republica Checa; sin embargo, la

3 Joseph Ratzinger ha sostenido que el cristianismo es una religion ilustrada y que no podria entenderse
unicamente como un producto de la herencia hebrea, sino que contiene elementos helénicos de los que no
puede prescindirse si se pretende una adecuada comprension. Si el cristianismo estd presente desde los orige-
nes de nuestra cultura, entonces esos elementos helénicos (la racionalidad conceptual, principalmente) han
estado presentes desde siglos antes de la decadencia de la Edad Media. Cfr. Joseph Ratzinger, “;Verdad del
cristianismo?”, Istor, afio 1, nam. 2, México, 2000, pp. 11-25; de él mismo, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo
y las religiones del mundo, Salamanca, Sigueme, 2004; cfr., también, R. M. Rivas Garcia, “Joseph Ratzinger y el
binomio fe y racionalidad. Una relacién necesaria para el cristianismo antiguo y presente”, Teologia y vida, L1v,
ntim. 4, 2013, pp. 707-727.
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migracion isldmica que se ha dado en los ultimos 20 afios pone en entredicho
que este fenémeno esté dindose de manera generalizada e irreversible. Quiza
pueda admitirse la descristianizacion en ciertas regiones, pero no una gradual
desconfesionalizacién. Ademas, varios socidlogos consideran la secularizacion
europea como un caso “excepcional,™ respecto de América, Medio Oriente u
otras latitudes, ademads de lo que sucede en los paises europeos recién citados.

Derivado de la idea anterior, se ha definido a la secularizacién como mun-
danizacion, es decir, como el proceso por el cual la sociedad occidental retira
su atencién del mundo sobrenatural para concentrarse en los asuntos de éste.
Entonces, coincidiremos con Weber en cuanto que la mundanizacidn seria el
resultado mds radical del proceso de secularizacion, como desencantamiento o
desacralizacién del mundo. Sin embargo, sila racionalizacion conduce ala mun-
danizacidn, es decir, a la total desacralizacidn, a consolidar una concepcién de
la realidad horizontal, independiente de Dios y cerrada a toda dimensién tras-
cendente, ala pérdida del sentido de lo sagrado, los partidarios de la seculariza-
cion estarian en problemas, pues vivimos en un contexto de resurgimiento de
lo religioso y de reencantamiento del mundo, cuestion que abordaremos mas
adelante, pues hacia ese punto se orienta esta reflexion.

Finalmente, la secularizacién ha sido definida como el declive de las préc-
ticas y las creencias tradicionales y como la progresiva desercion de los indivi-
duos respecto de las instituciones religiosas histéricas (muy parecido a la des-
confesionalizacién). De hecho, esta caracteristica es asumida como resultado
de todo el proceso y de los rasgos anteriormente sefialados. No obstante, hay
datos y evidencias que dicen lo contrario o al menos pintan un panorama dis-
tinto. Un progresivo descreimiento, aunado al declive de las creencias y de las
précticas religiosas, redundaria en un escalonado aumento del nimero de ateos
y agnosticos. Pero si se analizan las estadisticas mundiales, es posible constatar
que las creencias religiosas no van a la baja, sino que hay una reconfiguracién
del espectro religioso global (por ejemplo, el aumento de adeptos al Islam en
Europa, el creciente nimero de catélicos en Estados Unidos, lo movimientos
provenientes del evangelismo en América Latina, el resurgimiento del cristia-
nismo ortodoxo en Europa del Este, la proliferacién de movimientos de tipo

* Grace Davie, “Europe: The exception that proves the rule?”, en Peter Berger (ed.), The Desecularization of
the World, Washington, Ethics and Public Policy Center, 1999. José Casanova, “Rethinking secularization: A
global comparative perspective”, The Hedgehog Review, vol. 8, nim. 1-2, primavera-verano, 2006.
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pentecostal y carismatico, entre otros).’ En todo caso, por privatizacién de la
religién debemos entender individualizacion y personalizacion, en el sentido de
que los individuos adaptan las creencias y practicas a sus necesidades religio-
sas, espirituales o morales particulares.®

El fil6sofo catolico Charles Taylor,” en su monumental obra de 2007, se
plantea la siguiente pregunta: ;estamos en una era secular? Si nos detenemos
en el panorama antes descrito, parece que no. Por su parte, Jirgen Habermas
calificé a esta época que vivimos como postsecular, cuya fecha de nacimiento
fue el 11 de septiembre de 2001, con el atentado a las Torres Gemelas. Pero la
era postsecular no significa necesariamente que la secularizacién se hayaido y
que el paradigma haya fracasado. Desde nuestro punto de vista, la era postse-
cular caracterizada por el resurgimiento de la religion en la esfera publica es un
efecto derivado de la propia secularizacién. Lo anterior nos coloca frente a la
complejidad del propio concepto de secularizacién y de la modernidad. Asu-
miry enfrentar tal complejidad, a su vez, nos permite aproximarnos al confuso
y problemético estado en el que se encuentran las creencias religiosas en la ac-
tualidad.

En este trabajo, suscribimos la tesis de Charles Taylor, en cuanto que nos
encontramos efectivamente en una era secular, como lo desarrollaremos més
adelante. Pero esto no significa necesariamente que la religién desaparezca o
que los rasgos antes descritos se cumplan. Estamos en una era secular, por-
que podemos constatar el transito de una sociedad en la que la fe en Dios era
incuestionable y estaba lejos de ser problemadtica, a una sociedad en la que se
considera que esa fe sigue siendo vigente, pero es una opcién entre otras y, con
frecuencia, no lamds facil de adoptar. Nos dice Taylor respecto alo que él1lama
secularizacién en un tercer sentido:®

5 Asimismo, la idea de la privatizacién de la religién, muy comun entre los tedricos del paradigma de la
secularizacion, ha sido ampliamente confrontada y refutada: cfr. José Casanova, Public Religions in the Modern
World, Chicago, University of Chicago Press, 1994.

¢ Un diagndstico —al menos para la realidad mexicana— puede encontrarse en el estudio realizado por la
Red de investigadores del fendmeno religioso en México, Encuesta Nacional sobre Creencias y Prdcticas Religiosas
en México, México, Encreer/Rifrem, 2016.

7 Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass., Harvard University Press, 2007.

¥ Los anteriores “sentidos” a los que se refiere Taylor en términos generales estin descritos en las caracteristi-
cas expuestas arriba (secularizacién como diferenciacién, privatizacién, racionalizacién, desconfesionalizacion
y desercién o declive de las practicas religiosas), pero, para este autor, se reducen a los dos siguientes: pérdida
de relevancia de la religion en el espacio publico y declive de las précticas y creencias religiosas en el mundo
moderno. Cfr. idem.
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El pasaje que quiero definir y trazar es el pasaje de una sociedad en la que era
virtualmente imposible no creer en Dios, a una sociedad en la que la fe, aun
para el creyente mds acérrimo, es apenas una posibilidad humana entre otras.
Puede parecerme inconcebible abandonar mi fe, pero hay otras personas, in-
cluyendo quizd algunas muy cercanas a mi, cuya forma de vida no puedo, con
total honestidad, desestimar por depravada, o ciega, o indigna, simplemente
porque no son creyentes (al menos no en Dios, o en lo trascendente). La fe en
Dios ya no es axiomdtica. Hay alternativas. Y probablemente esto también sig-
nifique que al menos en ciertos medios sociales, puede ser dificil sostener la
propia fe. Habra gente que se sienta obligada a abandonarla, aunque lamente
su pérdida. Esta ha sido una experiencia reconocible en nuestras sociedades,
por lo menos desde mediados del siglo x1x. Habra muchos otros a quienes la
fe nunca les parezca una posibilidad viable, algo que indudablemente es vilido
paramillones de personas hoy en dia.’

Prueba de que nos encontramos en una era secular son las manifestaciones
que podemos observar actualmente, con sus respectivos matices y atenuantes,
y que hemos destacado en esos rasgos que definen el paradigma de la seculari-
zacion. Pero es necesario reconocer que las caracteristicas descritas anterior-
mente no se han cumplido de manera uniforme y categérica. Por el contrario,
la secularizaciéon ha provocado una metamorfosis tanto en las religiones como
en la religiosidad de los individuos de sociedades “contaminadas” por algin
elemento modernizador.

Antes de abordar el siguiente punto me permito hacer una distincién. El
titulo de este trabajo se refiere a la religiosidad y no a la religién o las religiones,
lo cual me parece muy pertinente, puesto que lo que llamamos religion —es
decir, el sistema de creencias y simbolos que configuran un orden general de
existencia entre los miembros de una sociedad— mantiene una estructura
que permanece mds o menos constante.'” Mientras que la religiosidad se refie-
re a todos aquellos aspectos relacionados con la experiencia religiosa, tanto al
modo de vivir la creencia y la espiritualidad como a las actividades y précticas
en las que se manifiesta, por parte de los sujetos. Si pudiéramos decirlo de un
modo simple, la religiosidad es el término para “medir” en los sujetos la viven-

° Idem.
10 Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, México, Gedisa, 1987, p. 89.
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cia de su espiritualidad y creencias religiosas." Y esta vivencia es la que estd
transformdndose continuamente y mds en esta era secular o postsecular.

De acuerdo con esto, la religion, histérica, institucionalizada, estructura-
da, 0 no, mantiene una serie de elementos mas o menos constantes, desde sus
origenes hasta nuestros dias, a pesar de las transformaciones mds recientes;
mientras que la religiosidad, con el paso del tiempo, ha sufrido una amplisima
variedad de mutaciones que son evidentes hoy en dia. Y es este fendmeno —la
transformacién de la religiosidad mas que de la religion, es decir, de la vivencia
de las creencias religiosas— lo que ha propiciado la transformacién del pano-
rama religioso que antes era homogéneo a un mosaico multicolor, del que nos
ocuparemos a continuacion.

El reencantamiento del mundo en la era postsecular

En 1912, el sociélogo francés Emile Durkheim plante una tesis que, apenas en
este siglo recién concluido, comenzé a confirmarse: la religion es constitutiva
de la vida humana e irreductible a cualquier otro universo simbélico humano
y, por tanto, su permanencia es incuestionable. No se refiere necesariamente a
una religion institucionalizada, sino a las formas de lo religioso, como podemos
inferirlo del siguiente fragmento:

Hay, pues, algo eterno en la religion que estd destinado a sobrevivir a todos
los simbolos particulares con los que se ha recubierto sucesivamente el pensa-
miento religioso. No puede haber sociedad que no sienta la necesidad de con-
servar y reafirmar, a intervalos regulares, los sentimientos e ideas colectivos
que le proporcionan su unidad y personalidad. Pues bien, no se puede conse-
guir esta reconstruccion moral mds que por medio de reuniones, asambleas,
congregaciones en las que los individuos, estrechamente unidos, reafirmen
en comun sus comunes sentimientos; de ahi la existencia de ceremonias que,
por su objeto, por los resultados a que llegan, por los procedimientos que em-
plean, no difieren en naturaleza de las ceremonias propiamente religiosas. Los
antiguos dioses envejecen o mueren, y todavia no han nacido otros. Pero esta
situacion de incertidumbre y confusa agitacion no puede durar eternamente.
Llegard un dia en que nuestras sociedades volverdn a conocer horas de efer-
vescencia creadora en Cuyo curso surgirdn nuevos ideales; aparecerdn nuevas

"' T. L. Brink, “Religiosity: measurement”, en Frank N. McGill (ed.), Survey of Social Science: Psychology,
Pasadena, ca, Salem Press, 1993, pp. 2096-2102.
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formulaciones que serviran, durante algtin tiempo, de guia ala humanidad. No
hay ningtin evangelio que sea inmortal y no existe razon alguna para creer que
la humanidad sea ya incapaz de concebir uno nuevo."

Puede ser que efectivamente la secularizacion haya menguado la centrali-
dad delareligion (o de una de ellas) y se haya reducido al émbito de lo privado,
pero sera dificil que logre suprimirla de manera definitiva del espiritu humano.
Como hemos mencionado, la pérdida de funciones y la tendencia a la privatiza-
ciéon —individualizacién y personalizacién— no implican necesariamente una
pérdida de relevancia e influencia de la religién."

Confirmando lo que planteé Durkheim, la secularizacién empez6 a ser cre-
cientemente cuestionada desde finales del siglo pasado. Enla actualidad, deter-
minadas instituciones religiosas han visto disminuido su poder e influencia en
muchas sociedades, pero practicas y creencias nuevas y viejas han continuado
en la vida de los individuos, a veces adoptando nuevas formas institucionales
y a veces ocasionando grandes explosiones de fervor religioso espontdneo y
desestructurado. En los tltimos afios, las instituciones religiosas han jugado
importantes papeles politicos y sociales, incluso cuando muy poca gente crea o
practique la religion que estas instituciones representan.'* El fervor y la viven-
cia de la religiosidad han motivado muchos procesos sociales de la actualidad.
De acuerdo con lo anterior, todo desencantamiento del mundo supone e impli-
ca ala vez la emergencia de nuevas formas de reencantamiento. En definitiva,
significa que “la religién no desaparece, sino que se transforma. Que la nuestra
es una época de crisis religiosa: pero crisis en el sentido de que estd producién-
dose una metamorfosis de la religién, y no en el sentido de su aboliciéon”."s Por
otra parte, el vigor de nuevos y viejos fundamentalismos por todo el panora-
ma internacional, el creciente recrudecimiento de las ortodoxias religiosas, ha
sido invocado a menudo como refutacién de un presente y un futuro en vias de
extincion de la religion. La modernizacién ha tenido algunos efectos seculari-

'2 Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Madrid, Akal, 1992, p. 398.

'3 J. Casanova, Public Religions in the Modern World, pp. 229-230.

14 Peter Berger, “The desecularization of the world: A global overview”, en P. Berger (ed.), The Deseculariza-
tion of the World: Resurgent Religion and World Politics, Washington, Ethics and Public Policy Center & Eerd-
mans Pub. Co., 1999, p. 3.

'* Jean Estruch, “El mito de la secularizacion’, en Rafael Diaz Salazar, Salvador Giner y Fernando Velasco
(coords.), Formas modernas de religion, Madrid, Alianza, 1994, p. 279.
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zadores, mas en algunos sitios que en otros. Pero también ha provocado pode-
rosos movimientos de contrasecularizacion.'

Si bien el paradigma de la secularizacién sostenia que la sociedad nece-
sitarfa cada vez menos de la religion en cuanto a las funciones y mecanismos
estrictamente sociales, no representa necesariamente la declinacién en ge-
neral de ella, sino la disminucién de influencia de la institucion religiosa do-
minante y una marcada tendencia hacia la desregulacién religiosa. Esta “des-
monopolizacién”, como la llama Peter Berger, que comienza a darse desde la
Reforma protestante, precipita una situacién de pluralismo, de competencia
religiosa, de diversificacién de la oferta en un mercado relativamente libre y
autorregulado."”

Junto a la desmonopolizacidn, es evidente la separacidn entre las esferas
publica y privada. Desde la Reforma protestante, puede interpretarse que la
modernizacidén va acompanada de un proceso de individualizacién de la ex-
periencia religiosa, pues ésta va siendo retirada de la esfera piblica y comuni-
taria, con lo cual queda relegada al dmbito interior de los sujetos. Como parte
del proceso de modernizacién en sociedades complejas y diferenciadas, en la
medida en que las esferas temporales o publicas se ensanchan, la esfera reli-
giosa se contrae al espacio personal e intimo. En consecuencia, la identidad
religiosa personal se constituye también en un asunto privado que responde
auna decisién personal, y que nadie puede imponer, por lo que escapa alare-
gulacion de las grandes instituciones religiosas.”® Lo anterior provoca que la
decisidn de creer se vea sometida a factores que las instituciones religiosas no
pueden controlar; tal situacién provoca que el individuo se sienta confron-
tado con una multitud de ofertas de sentido global con pretensiones de va-
lidez."” Tal situacion abre, asimismo, la posibilidad de tener una identidad y
una practica religiosa sin pertenecer a una comunidad o institucién religiosa:
“creer sin pertenecer”, creer sin comprometerse.”’ O también “pertenecer sin
creer”, precisamente como sucede en los paises que tienen religiones nacio-
nales. Este ultimo fenémeno, visto desde la posicién del pluralismo en situa-

16 P. Berger, “The desecularization of the world...”, p. 8.

'7 P. Berger, El Dosel sagrado. Para una teoria socioldgica de la religién, Barcelona, Kairds, 2006, pp. 107-130, 272.

'8 Thomas Luckmann, The Invisible Religion: The Problem of Religion in Modern Society, Washington,
McMillan, 1967, pp. 65-263.

' Dani¢le Hervieu-Léger, Le pélerin et le converti. La religion en movement, Paris, Flammarion, 1999, pp. 42-55.

*% Grace Davie, “Believing without belonging: Is this the future of religion in Britain?”, Social Compass, 1990.
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cién de mercado diversificado y, obviamente, “competitivo”, obliga a pensar
en el individuo como consumidor religioso.

Ante esto, las religiones tradicionales y los nuevos movimientos religio-
sos se imponen el imperativo de “alcanzar resultados” y buscar estrategias
para aumentar y retener a sus miembros, y asi mantenerse dentro del merca-
do, ofreciendo un producto atractivo para las necesidades, deseos, demandas
y expectativas de los consumidores.”" El mercado religioso competitivo tiene
implicaciones tanto de diversificacién de la oferta religiosa (para demandas y
necesidades diferentes) como de homogeneizacion, en el sentido de estandari-
zacion de ciertos productos religiosos que gozan de una amplia acogida entre
los consumidores.*

Una interpretacion (en los mismos términos econémicos que las ideas
anteriores)* a la ecuacién S = X - Y del paradigma que comentamos al inicio
mide la secularizacién de una religion o iglesia (y no de la sociedad, en general)
de manera inversamente proporcional al grado de compromiso y participaciéon
entre sus fieles. Simplificando el modelo costo-beneficio, las iglesias moder-
nizadas o secularizadas, mds adaptadas al proceso de desencantamiento del
mundo y de adhesion a valores temporales, son las que han visto disminuir el
nuamero de sus fieles, porque demandan menos compromiso. Una parte consi-
derable de sus fieles aportan poco ala vida comunitaria de la iglesia. Como con-
secuencia de ello, se da una escasa produccidn colectiva de bienes y servicios
religiosos. Por el contrario, las iglesias que postulan un mundo “encantado” y
exigen una fuerte participacion enlavida dela iglesia son las que mas han creci-
do.**Puede afirmarse que el crecimiento de las religiones poco secularizadas se
debe a que su doctrina permite la oferta de una mayor cantidad de bienes y ser-
vicios religiosos, de los cuales luego todos participan, aunque estos bienes sean
enrealidad de cardcter temporal, pero son dotados de sentido sacro por los cre-
yentes: la religion —o, mejor dicho, la practica religiosa— puede sanar, ayudar
a encontrar pareja, proporcionar prosperidad econdémica o conseguir trabajo,

2! Rodney Stark, “An economics of religion”, en Robert Segal (ed.), The Blackwell Companion to the Study of
Religion, Malden, Blackwell, 2006, pp. 47-67.

22 S. Bruce, “Secularization”, pp. 413-430, en ibidem.

» R. Finke y R. Stark, The Churching of America-1776-1990: Winners and Losers in our Religious Economy,
Nueva Brunswick, Rutgers University Press, 1992.

** Dean Kelly, Why Strict Churches Are Growing, Nueva York, Harper & Row, 1972; D. Kelly, “Why con-
servative churches are still growing”, Religion. North American Style, Patrick McNamara (ed.), Belmont,
‘Wadsworth, 1984.
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establecer lazos de convivencia y solidaridad en un mundo individualista. En
tanto que iglesias mas secularizadas esperan que estos servicios sean provistos
por instituciones seculares correspondientes: médicos, psicologos, asistentes
sociales, empresarios, ONG, entre otras. Segtin un modelo de costo-beneficio
—y aceptando que las creencias religiosas continiian siendo importantes para
grandes sectores de la poblacion— resulta razonable participar de aquella igle-
sia que provea una mayor cantidad de bienes y servicios religiosos.*

Como se intenta destacar en los apartados anteriores, la secularizacién no
ha significado el declive de las creencias y précticas religiosas, sino cier-
tos reajustes en la religion institucional y una metamorfosis en el horizonte
religioso global derivados de la creciente tendencia hacia la interiorizacion o
privatizacién de la creencia, entendidas éstas como individualizacién o perso-
nalizacion de la experiencia religiosa. Asimismo, la disminucién de poder e in-
fluencia de la religion institucionalizada no implica necesariamente una pérdi-
da de relevancia e influencia de la religion en general, ya sea en la arena politica
y la cultura de una sociedad o en la conduccién de la vida personal, ni siquiera
en la conformacion de la identidad del sujeto.?® Los efectos de la individua-
lizacién y personalizacion de la experiencia religiosa han sido compensados
por la generalizacion de valores de origen religioso —particularmente valores
judeo-cristianos— que han devenido fundamentales para la reconstruccién
moral de las sociedades occidentales. T. Parsons*” sefialaba que las sociedades
modernas tenfan mas compromiso con los valores cristianos al apelar a valores
en favor de los mas vulnerables de la sociedad. De tal manera que la seculari-
zacion constituye un proceso paraddjico, porque, si bien reduce el espacio de
la religién a un lugar mas limitado en el sistema cultural, promueve los valores
religiosos, dotdndolos de una importancia estratégica extendida en la sociedad.
Asi, la secularizacion no se traduce en la pérdida, sino en la ampliacién social
del compromiso conlos valores religiosos, pero ahora secularizados y promovi-
dos desde esferas sociales distintas de la esfera religiosa: ética ciudadana, ética
medioambiental, defensa de derechos humanosy demas.

» R. Finke y R. Stark, The Churching of America..., pp. 197 y ss.

% J. Casanova, Public Religions in the Modern World, pp. 229-230.

¥ Talcott Parsons, “Christianity and modern industrial society”, en Edward A. Tiryakian (ed.), Sociological
Theory, Values, and Sociocultural Change: Essays in Honor of Pitirim Sorokin, Nueva York, Harper & Row, 1963; T.
Parsons, “Religion in postindustrial America: The problem of secularization’, Social Research, nim. 41, v. 2, 1974.
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Lo anterior nos permite reflexionar en la ultima parte de este trabajo en que
las mutaciones de la religiosidad en el contexto moderno y secular son ambi-
guas, es decir, pueden tener salidas negativas o positivas. Son las positivas las
que quiero destacar a continuacion.

El mosaico de lo religioso en la era secular y postsecular

Es innegable que el proceso modernizador que ha atravesado a los paises oc-
cidentales y que de algiin modo ha contaminado practicamente todos los rin-
cones del planeta, estd transformando no sélo las sociedades, sino también las
religiones y sus manifestaciones concretas, que mds que desaparecer tienden
a experimentar sufrir cambios significativos. Estos cambios pueden apreciar-
se en dos principales direcciones: la individualizacién o personalizacién y la
cosmopolitizacién, segin lo expone el sociélogo aleman Ulrich Beck. Ambas
direcciones sélo pueden explicarse en el marco de lamodernizacion; son, pues,
fenémenos modernos.

De acuerdo con Diego Bermejo, tres son los procesos mds sobresalientes
que llaman la atencién de cara a vislumbrar el futuro de la religién: en primer
lugar, a nivel individual es evidente el proceso de creciente individualizacién
religiosa.”® Al respecto, estd produciéndose un incremento de la invidualiza-
cidn o personalizacion de la creencia y la experiencia religiosa que parece afec-
tar a todas las religiones, en formas tanto ortodoxas, como heterodoxas, junto a
una individuacién fundamentalista y excluyente, crecen el misticismo “demo-
cratizado”, la religion a la carta, el sincretismo politeista, el “dios propio” (der
eigene Gott), como lo llama U. Beck.”

En segundo lugar, a nivel grupal o comunitario, en los afos recientes viene
dandose de manera mds clara un proceso de opcionalizacion de la pertenencia
religiosa que se manifiesta en el pluralismo o la situacién de mercado. Sobre
este punto, ha venido surgiendo un repliegue integrista en las confesiones tra-
dicionales, ademds de una paulatina liberalizacién de la pertenencia, lo que
abre la posibilidad de nuevas pertenencias a comunidades de nuevo cuio, vo-
luntariamente elegidas, y de una opcionalidad migratoria (conversién abier-
ta y multipertenencia) entre las diversas confesiones y sus ofertas de sentido,

*]. Casanova, “Lecture 27, Five Lectures in the Sociology of Religion, Beijing, Renmin University, 2010, p. 26.
» Ulrich Beck, El Dios personal, Barcelona, Paidos, 2009.
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simultineamente disponibles como nunca antes en el “mercado global”, tal y
como lo exponia Taylor. A nivel tanto social como global, es evidente también
la redimensionalizacién a escala mundial de las religiones convencionales que
han devenido “comunidades globales transnacionales”, segin lo habia antici-
pado R. Stark.?® Este proceso se ve potenciado por las redes de comunicacién
y desplazamiento global con la posibilidad de un actualizado proselitismo que
puede cristalizar en un “emergente denominacionalismo global”.?!

Finalmente, en tercer lugar, a nivel social y global es ya evidente un pro-
ceso de denominacionalismo religioso global, como sucede, por ejemplo, en
Estados Unidos; y esto hace necesario también un proceso de cosmopolitismo
religioso, aunque este ltimo proceso aun estd por darse de manera efectiva en
México y en los paises de mayoria catdlica de América Latina y a nivel plane-
tario. Basado en este innegable pluralismo religioso en el que cada confesién
adquiere conciencia de su particular lugar en un horizonte global, el cosmopo-
litismo es més una expectativa que una realidad, lo que le da un carécter nor-
mativo o regulativo en el que las diferentes religiones se entiendan a si mismas
y serelacionen unas con respeto y tolerancia ante la diversidad y contribuyendo
ala pazyalasolucidn de conflictos de cardcter mundial.*

Siguiendo a Bermejo, dicho cosmopolitismo “religioso” debe ser, mds que
ecuménico, humanista; mds que institucional, espontdneo; més que ortodoxo,
ortopréxico; un tipo de nuevo ecumenismo, centrado no en el didlogo interre-
ligioso per se, en torno de cuestiones de verdad doctrinaria, de las cuales difi-
cilmente se podré llegar a “consensos” o a “transformaciones al interior de los
c6digos doctrinarios. Sino que debe darse en torno a cuestiones globales de
solidaridad, paz, igualdad, justicia, ecologia, etc., convertidas en nicleo de un
nuevo ecumenismo transreligioso —mas alld y més acé de las religiones con-
vencionales—, transidentitario y transversal”.%

¥ R. Stark, “An economics of religion”..., pp. 47-67.

3! Stark designa a las iglesias histdricas e institucionalizadas como empresas transnacionales en el mercado
mundial. Cfr. ]. Casanova, “Lecture 5, Five Lectures in the Sociology of Religion, 2010, p. 31.

3 Aunque también la beligerancia religiosa fundamentalista es latente en este marco plural a nivel global,
consecuencia de la absolutizacion y universalizacién del particularismo confesional, lo cual puede seguir con-
tribuyendo a la conflictividad mundial, segtin se oriente el potencial ambivalente —polémico e irénico— de la
religion, tal como lo denunciaba Jiirgen Habermas, “El resurgimiento de la religion, ;un reto para la autocom-
prension de la modernidad?”, Didnoia. Revista de Filosofia, vol. L111, nim. 60, México, 2008, pp. 3-20.

¥ Diego Bermejo, Dios a la vista, Madrid, Dykinson, 2013, pp. 22-24.
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El “retorno” de lo religioso en la era postsecular deja una constelacién com-
pleja y polivalente de fenémenos, incluso contradictorios y siempre contro-
vertidos: flexibilidad dogmatica, desinstitucionalizacién e individuacion de la
creencia; integrismos, fundamentalismos y sectas; sincretismos: neomisticis-
mo, neognosticismo y neoesoterismo; “profanacién de lo sagrado”, “sacralizacién
delo secular” y cultos profanos: culto corporal, culto deportivo, culto musical, cul-
to estético, culto politico, culto ecoldgico, culto consumista, culto meditico,
culto turistico y demds. Todas estas cuestiones, en cualquier caso, dejan cons-
tancia mas que suficiente de que la religion sigue estando presente y de manera
revitalizada. Lo cual se manifiesta en el mosaico multicolor de la religiosidad
pluriforme y heterogénea en proporciones desconcertantes. Ello exige que los
tedricos emprendan una revisién de la tesis clasica de la secularizacién (ecua-
ciénlineal S =X -Y), enla cual se incluya una perspectiva plural y diversificada
en el andlisis de la modernizacién y la secularizacién que permita hablar de
“modernidades multiples” y “secularizaciones multiples”, tal como ya lo habia
esbozado J. Casanova.** También esto obliga a un apremiante replanteamiento
de la legitimidad y justificacién tedrica y préctica de la religién en la sociedad
postmoderna y postmetafisica, “postcristiana” y postsecular”.*

3 En la linea de lo que ha venido exponiendo desde hace varios aios, cfi-. J. Casanova, “Beyond Eu-
ropean and American exceptionalisms: Towards a global perspective”, en Grace Davie, Paul Hellas y
Linda Woodhead (comps.), Predicting Religion. Christian, Secular and Altenative Futures, Aldershot,
Ashgate, 2003.

3 Luc Ferry y Marcel Gauchet, Lo religioso después de la religion (prol. y trad. de Esteban Molina),
Barcelona, Anthropos, 2007.
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Religiosidad popular: cambios,
permanencias y reconversion

Anna Maria Ferndndez Poncela,
Universidad Autonoma Metropolitana

| texto aborda una revision y reflexion general sobre la religiosidad po-

pular en los ultimos afios, su continuidad y resistencia frente a los ecos

de secularizacién, su adecuacion y reconversiéon comercial-turistica-
patrimonial, la internacionalizacién de las devociones locales y regionales, y la
permanencia de la necesidad intrinseca psicolégico-emocional del ser humano
que se sacia en algunos casos en la interlocucién intima y directa con la divini-
dad. Esto es, aspectos que cambian y otros que aparentemente no lo hacen. Lo
cual se ilustra de manera general con algunos ejemplos de estudios de caso en
México producto de investigaciones de campo en las tltimas dos décadas: la
Virgen de Xaltocdn, el Nifiopan, la Virgen de San Juan de los Lagos, la Virgen
de Zapopan, la Virgen de Talpa de Allende, el Santo Nifio de Atocha y el culto
alos Volcanes.

Iniciando

Hablar de religiosidad popular y no de religién popular parece algo ya claro;'
sin embargo, todavia hay resistencias a hablar de espiritualidad.” En todo caso,
hay acuerdo en el continuum entre lo material-espiritual-divino desde la reli-
giosidad popular.’ Y mds alla de polémicas conceptuales, es claro que hoy, le-
jos de caminar hacia la secularizacién aparente y pregonada, se profundiza el
acercamiento a la religiosidad y espiritualidad, no sélo porque espiritualidad
y ciencia cada vez parecen mas cerca,® sino porque las tradiciones pretéritas

! Vid. Félix Baez-Jorge, Debates en torno a lo sagrado. Religion popular y hegemonia clerical en el México indige-
na, Xalapa, Universidad de Veracruz, 2011.

* Vid. Renée de la Torre, “La religiosidad popular. Encrucijada de las nuevas formas de religiosidad contem-
poranea y la tradicién (el caso de México)”, Ponto Urbe [en linea], 12, 2013, pp. 1-22, http://journals.openedi-
tion.org/pontourbe/581

3 Pablo Semén, cit. por Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, “La religiosidad popular més alla del
concepto: Patrimonio compartido pueblo-iglesia. Sintesis pluricultural operativa’, en Ramiro Alonso Gémez
Arzapalo Dorantes (coord.), La religiosidad popular vista desde la teologia y la pastoral: encuentros y desencuentros
[en linea], 2018, http:/ /www.bibliotecavirtualdereligionpopular.com

* Allan Wallace, La ciencia de la mente. Cuando la ciencia y la espiritualidad se encuentran, Barcelona, Kairds,
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se enroscan con las nuevas —o no tan nuevas— tendencias espirituales. In-
cluso el abanico religioso de diversifica, amplia y expande, quizd ya no bajo el
engranaje institucional de las grandes religiones de otros tiempos, pero si con
el derrame de creencias y experiencias de muy distinta indole. Por no hablar
del “giro afectivo” tras la heterodoxia racional de las tltimas décadas,® que nos
acerca a la mayor comprension del ambito psicolégico social y personal ligado
con la religiosidad popular de forma clara y directa.

Asi las cosas, la prevision de Lafaye,® dedicada a la devocién guadalupana
puede ser extensible a otras, pero en el sentido que no sélo no se extinguen, sino
que crecen y se expanden; “se reconocerd que la cultura virreinal heredada de
la Nueva Espana, lleg6 a su extenuacion en el México actual. Guadalupe serd
un dia un astro extinguido como la luna a la cual estd asociada”. Al respecto, la
ultima celebracién de la Emperatriz de América en 2018 reuni6 a 10 603 000
fieles en su basilica de la ciudad de México, segtn cifras de la Secretaria de
Seguridad Publica’ y, segun datos de una encuesta en el pais, 79.8% cree en la
Reina de México.® No obstante, hay que distinguir, la secularizacién circuns-
crita ésta a la institucion religiosa per se y su autoridad en el mundo contempo-
réneo, de la secularizacion de la sociedad como individuos y colectivos partici-
pantes activos de las distintas formas y expresiones de la religiosidad populary
la espiritualidad, en general. La primera tiene sentido por lo menos en ciertas
partes del mundo occidental —no de todo el orbe—;’ la segunda carece de
él, en especial, en regiones como América Latina o México ante la persis-
tencia de tradiciones, el auge de nuevas formas o revaloraciones antiguas, el
trasvase de una religion a otra, la ampliacién de algunas devociones o, incluso,
maneras de entender la existencia y relacion con lo que va mas alla del discur-
so cientifico y racional dominante en el mundo occidental todavia en nuestros
dias. Esta extension viene dada en parte por lo que se ha dado en llamar a veces
mercado espiritual o esotérico o new age, y que también podria denominarse un

2009; Charles Tart, El fin del materialismo. Parapsicologia, ciencia y espiritualidad, Barcelona, Kairds, 2013.

* Anna Maria Ferndndez Poncela, “Antropologia de las emociones y teoria de los sentimientos”, Revista
Version [en linea], 26, 2011, pp. 1-24, http://cort.as/-Gegq

¢ Jacques Lafaye, Quetzalcdatl y Guadalupe. La formacién de la conciencia nacional en México, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1977.

7 Andrea Ashedo, “Llegan 10 millones de peregrinos a la Basilica de Guadalupe”, El Universal, 12 de diciem-
bre, 2018, p. 1.

$ Red de Investigadores del Fenémeno Religioso en México (Rifrem), Encuesta Nacional sobre creencias y
pricticas religiosas. Informe de resultados [en linea], 2016, http://cort.as/-GciH

9 Peter Berger, El dosel sagrado. Para una teoria socioldgica de la religion, Barcelona, Kairds, 1971.
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intento de acercamiento hacia uno mismo y la conexién con el cosmos, el clési-
co “condcete a ti mismo” y el viejo y nuevo “in lak’ech”.

Sin negar lo afirmado con anterioridad, también es posible pensar y replan-
tear amds largo plazo el fendmeno de secularizacién a la nueva luz del crecimien-
to de ciertas ideologias politicas de cardcter conservador que enfatizan la re-
ligion oficial y hablan en nombre de Dios en Europa y en América, cuestion
que recuerda a otras épocas y que significaria de prosperar una re-religiosidad
institucional oficial de nuevo-viejo cufio; sin olvidar también en otras partes
del planeta el incremento con gran fuerza de ciertas corrientes del Islam.

Aproximaciones al panorama de la religiosidad popular

Como todo en las ciencias sociales, en tltimas fechas, la religiosidad popular es
una construccién y se enmarca en la complejidad y la pluralidad; es mis, ten-
dria que hablarse més bien de “religiosidades populares” con objeto de incluir
la diversidad. Pero mds alld de frases conocidas, la religiosidad popular posee
importantes y diferentes relaciones con dmbitos espacio-temporales, histéricos
y territoriales, sociales, econdmicos, politicos, culturales, emocionales, psico-
légicos y espirituales. Aqui vamos a desgranar y reflexionar sobre algunos de
ellos, intentando comprobar la idea inicial de las permanencias, las reconver-
siones y los cambios, adaptaciones siempre y refuncionalizaciones muchas veces,
aterrizando en casos personalmente estudiados en los ultimos anos a lo largo
de la geografia del pais.

Las imdgenes y santuarios de la religiosidad popular con sus peregrinacio-
nes y festividades son fuente de identidad local, material y espiritual, identidad
con la region y el territorio' que tiene que ver no sélo con cohesion social' y
politica, sino también con apego (sentimiento) comunitario y familiar,'? perte-
nencia (memoria, identidad), solidaridad (accién), una suerte de sentirse parte
de algo tanto en lo material, como en lo espiritual, relacionado con el sentido."
En varios casos, esto también se relaciona con la estructura econémica —pro-
ductiva y de servicios— del territorio, una feria comercial, y con el poder reli-

10 F. Baez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1998; Gilberto Giménez,
Cultura popular y religion en el Andhuac, México, Centro de Estudios Ecuménicos, 1978.

! Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Madrid, Alianza Editorial, 2003.

"2 William A. Christian, Religiosidad popular. Estudio antropolégico en un valle espariol, Madrid, Tecnos, 1978.

'3 P: Berger, op, cit.; Niklas Luhmann, La religion de la sociedad, Madrid, Trotta, 2007.
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gioso sobre la region a través de las autoridades eclesiasticas, cuando es el caso
de la religiosidad popular en el marco del catolicismo.

Ejemplo de ello es la Virgen de San Juan de los Lagos (los Altos de Jalisco),
que cumple todas las caracteristicas antes sefialadas, si bien se le suman otras
nuevas como veremos a continuacion. Ilustracién de permanencia y resistencia
en el sentido de identidad local, en los ultimos tiempos readecuada a la expan-
sion del culto en paralelo a la difusion internacional del mismo por la mayor
facilidad de los viajes y por la intermediacién de los medios de comunicacidn,
aunque muy especialmente a través de la migracion de locales a Estados Uni-
dos, y del acompanamiento que los representantes religiosos realizan al respec-
to, como con el “Devocionario del migrante”.

La internacionalizacién de lo local se encuentra también en la devocién al
Santo Nifio de Atocha (Plateros, Fresnillo, Zacatecas), que, como el caso an-
terior, goza de identidad y orgullo local entre los habitantes del lugar y de la
region, fomentada por los representantes de la iglesia, asi como, las autoridades
politicas, y extendida por la migracién.

En las ilustraciones anteriores, como en otras, en la actualidad se habla del
turismo religioso, al que parte de la iglesia considera oportunidad para “ree-
vangelizacién” y positivo para la “sobrevivencia” de la comunidad, y los repre-
sentantes politicos municipales y estatales se encargan de potenciar bajo el dis-
curso de la “derrama econdmica” y el “desarrollo social”, parte de la politica
turistica.

La Virgen de Talpa de Allende es otro caso. Se trata de una devocién tam-
bién local que ademds une a dos estados (Nayarit y Jalisco); sin embargo, su
influjo regional religioso y comercial es uno. Manifestaciéon devocional con
identidad local e intereses socioecondémicos. Ya hace tiempo se estableci la
Ruta del Peregrino y cada vez mds se trabaja con objeto no sélo de mejorar el
transito de los peregrinos, sino ampliar su tiempo de estadia en el lugar y sus
alrededores, como de la politica publica de turismo.

Otro ejemplo es la Virgen de Zapopan (Jalisco), devocién que une a toda
la zona; camina por los barrios de Guadalajara y viaja a Estados Unidos en su
imagen peregrina, hermana a érdenes religiosas no siempre bien avenidas, y
cuya romeria es simbolo identitario regional incluso en épocas de inseguridad,
y donde todavia la demostracion de los poderes publicos tiene lugar, asi como
la fiesta para sectores y grupos sociales diversos, incluso dentro de la propia
religiosidad popular. En este mismo caso, también se observa el orgullo local,
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junto a la identidad territorial, el sentido de pertenencia, conjuntamente con
las estrategias de sobrevivencia, el comercio y consumo, y la estrategia turisti-
ca; todo ello une iglesia y estado en un objetivo comun que va desde acuerdos
concretos de actividades hasta la obra de infraestructura publica.

Hasta aqui se describié brevemente algunos lugares receptores y comuni-
dades con devociones populares de influencia local, regional e incluso inter-
nacional, su enclave geogréfico y estrategias econdmicas, politicas, religiosas,
ademds de la identidad y el sentido de pertenencia cultural y emocional. Pero
:qué hay de los devotos, los peregrinos y los turistas? Como se sabe, las anti-
guas peregrinaciones eran —y son— parte de la busqueda del ser humano por
encontrarse consigo mismo como viaje interior y de contacto con Dios,'* no sin
reconocer el viaje exterior que se realiza y que sobresale en nuestros dias. De
hecho, se apunta a las peregrinaciones como el origen del actual turismo;'* en
todo caso, ambos son viajes,'® y quiza se ha cambiado el antiguo y tradicional
bastén yla calabaza —simbolo del peregrino— por el actual y moderno bastén
de selfie —simbolo del turista—. Sin pretender frivolidad sobre el asunto, hay
viajes guiados por la fe, y en nuestros dias se puede anadir la fe en el turismo
—de gobiernos y empresarios—; ademds, el turismo es peregrinar y, en cierto
modo, todo mundo es turista de la vida. En todo caso, resulta dificil dilucidar
las diferencias entre peregrinos y turistas religiosos, como entre espera y espe-
ranza; no obstante, no cabe duda de que lo segundo —la esperanza— perma-
nece en las devociones populares, pese al discurso del miedo, la sociedad del
riesgo y la mediatizacidn del terror. S6lo hay que ver las cifras internacionales
sobre el tema; se habla de mas de 300 millones de personas en el mundo que
realizan turismo religioso al afio,'” unos guiados por la fe como se dijo; otros,
para conocer o divertirse; pero, en todo caso, es una opcién in crescendo en
nuestros dias y que parece que lo seguird haciendo.

Al respecto, hay que hablar de patrimonio religioso y turismo religioso. Ya
que el patrimonio —material e inmaterial— que era fuente de identidad y co-

'* M. Ostrowsky, “Peregrinacién o turismo religioso”, Ponencia en III Congreso Europeo de Santuarios y
Peregrinaciones, Monasterio de Montserrat, 2002.

' Victor W. Turner y Edith Turner, Image and Pilgrimage in Christian Culture. Anthropological Perspectives,
Nueva York, Columbia University Press, 1978.

1¢ Nelson Graburn, “Turismo: el viaje sagrado’, en Valene Smith (ed.), Anfitriones e invitados. Antropologia del
turismo, Madrid, Endymion, 1992.

'7 World Tourism Organization (Unwto), Organizacién de las Naciones Unidas [en linea], 2018, http://
media.unwto.org/
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hesién social, hoy es también —sin dejar lo anterior— un atractivo turistico
que, ademds, se relaciona supuestamente con el desarrollo local.'® Es més, el
turismo religioso crece actualmente en el mundo, como se ha dicho, asi como
el turismo en general, y el turismo cultural en particular. Y el interés oficial na-
cional e internacional hacia el patrimonio, y de los turistas culturales también
aumenta. Por una parte, las creencias y practicas religiosas, conjuntamente con
su arquitectura y manifestaciones artistico-patrimoniales, se activan ante el
potencial turistico que poseen. La tradicién se patrimonializa y comercializa, por
decirlo de alguna manera; es la comercializacién de la cultura,"” y de la religio-
sidad; en este caso, la tradicién que, como sabemos, es una invencién,*® ahora se
torna algo productivo, exportable, explotable y vendible, toda vez que perma-
nece su cardcter identitario societal y ritualismo politico de siempre.

En este marco se realizan campanas promocionales de turismo religioso o
se crean rutas religiosas concretas entre las ofertas turisticas de un pais o un te-
rritorio, como en el caso de México. Laiglesia y el estado acuerdan la necesidad
de mejorar infraestructuras y realizar propaganda; la primera, pensando en la
“reevangelizacién” que puede tener lugar en la visita, segin un sector de la pro-
pia iglesia y declaraciones de la “Pastoral del turismo”; aunque también piensa,
acepta y ve con buenos ojos la “sobrevivencia” de la poblacién local ante los
visitantes; la segunda aparece bajo lalogica de la creacién de negocios, empleos
y “derrama econdémica” y el discurso del desarrollo, como ya se apuntd. Asi, en
numerosos lugares de peregrinaciones masivas y visitas turisticas —como en las
ilustraciones de casos presentados con anterioridad—, ambos poderes parecen
de acuerdo en el tema, y también buena parte de la poblacién local recepto-
ra, por los beneficios materiales, identitarios y emocionales que les reporta el
reconocimiento y admiracién, cuando no orgullo, de que son objeto y las po-
sibilidades de sobrevivencia econdmica o negocio que conlleva para algunas
personas. Los habitantes de los lugares devocionales de la religiosidad popular
parecen en parte satisfechos; hay una autopercepcion colectiva de identidad
positiva colectiva y endogrupal,® no sin desconocer personas y grupos no be-
neficiados directamente, e incluso perjudicados en su libre transito y tranqui-

'8 Llorenc Prats, Antropologia y patrimonio, Barcelona, Ariel, 1997.

' Agustin Santana Talavera, Antropologia y turismo ;Nuevas hordas, viejas culturas? Barcelona, Ariel, 1997.

20 Eric Hobsbawn, “Introduction: inventing traditions’, en Eric Hobswawm y Terence Ranger (ed.), The Inven-
tion of Tradition, Cambridge, Cambridge University Press, 1983.

*! Henri Tajfel, Grupos humanos y categorias sociales, Barcelona, Herder, 1984.
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lidad ante la asistencia masiva a santuarios, el desarrollo de peregrinaciones y
actividades varias. Existe, pues, en términos generales, una revalorizacién de
la iglesia oficial y de las autoridades gubernamentales que fomentan los viajes
religiosos, de las empresas turisticas, sin olvidar las motivaciones de la gente
local, en general, con una mirada positiva hacia el turismo religioso, segtin de-
claraciones recabadas en entrevista.

Volviendo de nuevo a los visitantes, ;qué podemos decir de los peregrinos
y turistas? Sin distingos de ambos e incluyendo a los que viven en el radio de
accién y son devotos residentes y permanecen cultivando sus creencias y desa-
rrollando sus practicas, arriban al lugar devocional, ya sea para pedir o pagar
una manda, por convivencia familiar o con amigos, por recreacién individual,
diversion o conocimiento personal, o varios motivos combinados a la vez.

Quizds ésta es la parte que, en apariencia, menos cambia para ciertos grupos
o cuyo cambio es més lento y menos perceptible, pues tiene que ver con el mundo
de las creencias, las necesidades y las emociones. Maslow** apunté las necesi-
dades humanas, entre las que se encuentran las psicolédgicas y las de trascenden-
cia en el dmbito ahora individual. En este marco, la religiosidad popular entra en
juego, navegando entre las necesidades de equilibrio emocional ante problemas
de la vida cotidiana como experiencia del dia a dia, ademas de enfermedades,
accidentes, operaciones, migracion, empleo, estudio, propiedades, juicios, re-
laciones, entre otros —como los testimonios de visitantes entrevistados, o los
retablos, exvotos y milagritos dan cuenta fehaciente— y el sentido de la vida, la
trascendencia o la unién con algo mads alld, algo que dé sentido de orden al caos
aparente de la existencia —mds atin en ultimas fechas—. Si bien hay autores que
priorizan una sobre otra, son perfectamente complementarias, aunque la primera
sobresale en sentir y vivencia y queda patente en expresiones varias; la segunda
puede ser menos consciente y visible, pero, al fin y al cabo, contiene a la anterior
de alguna manera, toda vez que la sobrepasa en gran medida.

Otras devociones, como la dirigida al Ninopan en Xochimilco, México,
también expresan identidad y resistencia de grupos locales ante el avance de
la mancha urbana, por las relaciones de mayordomia paralelas a la iglesia y
el poder politico-administrativo local; ademds, son evidentes el gusto por la
fiesta y el compartir la devocién a un nifio milagroso que esta en las casas y

** Abraham Maslow, La amplitud potencial de la naturaleza humana, México, Trillas, 1982.
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que se siente cercano, que escucha penas y realiza milagros. A este santo se le
festeja y pasea, se le regalan juguetes y se le acuna; va por las calles y visita la
iglesia. Una relacion directa con la divinidad, donde se posibilita la interaccion
y se siente la reciprocidad. Esto es, el significado personal y subjetivo estd en
la 6rbita psicoldgica, afectiva y espiritual, el refugio, la introspeccién y alivio
emocional que la veneracién al Nifiopan proporciona. Expresiones tales como
“como si fuera mi doctor” o “irradia tranquilidad” se escuchan entre sus devo-
tos. Otra cosa —aunque indisociable de la anterior— es el simbolo sociocultu-
ral y politico que expresa ciertas relaciones de poder dentro del espectro local,
asi como identidad estratégica diferenciadora hacia el exterior del territorio. Se
erige como “simbolo de Xochimilco y todala gente lo quiere y venera”, cuestion
esta que borra y desconoce la diversidad social, pluralidad cultural y religiosa
del lugar, pues no hay que desconocer ni olvidar que ha generado conflictos
iglesia-comunidad, entre devotos y no devotos, entre otros. Por lo que identi-
dad, relaciones de poder, sentimiento de proteccidn y caricter festivo o fiesta
serian las cuestiones destacadas de este santo nifo, como de otras imdgenes
de la religiosidad popular. Una imagen que, por cierto, ocasioné problemas al
ser sacada del templo en los sesenta y cuyo parroco tuvo que cambiar de iglesia
ante el desacuerdo por el tema y llegd a una iglesia donde se adoraba al Nifio
Futbolero, eso si, dentro del recinto oficial.

También estan las devociones, como la de la Virgen de Xaltocan, también
en Xochimilco, que retine a parte de los habitantes de los alrededores, produce
unidn barrial, muy festejada en sus dias, que tiene historia y milagros como
las mas famosas del pais, y que suscita amor entre sus devotos, identidad en el
barrio, pertenencia y fiesta, si bien no entra de lleno en las tendencias comer-
ciales y turisticas de los ultimos tiempos. En todo caso, el significado actual
es de “madre” o “madre de los xochimilcas” segtin atestiguan sus devotos, ademas
de “imagen hermosisima y sumamente milagrosa”. La segunda devocién local
—tras el Ninopan—, como madre, mitiga y alivia el dolor y los problemas; “es
un apoyo muy grande”. Aqui se observan creencias, necesidades,* emociones,
ayuday consuelo de esta madre que acompana a su pueblo; es un simbolo iden-
titario local en cuanto proteccion personal.

2 Idem.
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El tema de la reciprocidad destaca en la religiosidad popular, y no sélo en
cuanto a imédgenes devocionales mds relacionadas con el culto catélico; tam-
bién y especialmente en expresiones como con Don Goyo (Popocatépetl) y
Dofia Rosita (Iztaccihuatl). El volcdn “nos cuida” y “lo cuidamos” —aunque
los cantos de sirena o los medios de comunicacién anuncien que nos hemos
de cuidar de él—, afirman graniceros y lugarefios. Se trata de un cambio de
perspectiva, de sentirse parte de la naturaleza al considerarla, en la actualidad,
practicay totalmente enemiga; mds ain, cuando hoy se considera que algunos
desastres naturales son més bien sociales, si asumimos la responsabilidad que
como ciudadania y gobiernos nos corresponde. En todo caso, el trabajo de los
graniceros se engarza en cosmovisiones de antiguas culturas y una relacién di-
recta con las fuerzas de la naturaleza y los espiritus guardianes.

La religiosidad popular crea y recrea, inventa y reafirma un origen comun,
refuerzaloslazosalointerno de un grupo o unlugar en el presente y casi esboza
también un destino comtn. La memoria colectiva y la ritualidad contempora-
nea de la religiosidad configuran pertenencia y reconocimiento, valoracién y
sentimiento de formar parte de algo y tener un lugar en el mundo —cosa que
a veces la religion, la politica, la economia o incluso la psicologia no parecen
cumplir como objetivo en nuestros dias—. Sus practicas reproducen cierto or-
den social dentro de determinados grupos, estructuras y jerarquias sociales,
identidades culturales o étnicas internas, frente a los otros, desde un nosotros
que se esboza, ademds, con caracteristicas positivas y supuestamente homogé-
neas, lo ya mencionado del endogrupo.**

En fin, asi podriamos seguir con varios ejemplos. A todos ellos les une la
fe y la esperanza como virtudes teologales, lo que, por cierto, estd perdiéndo-
se en nuestra sociedad actual, y que estos grupos conservan contra viento y
globalizacion. A todos también es comun la sensacion de proteccioén y cobijo
ante un mundo cada vez mds efimero, desbocado e ininteligible —aterrizado
en la globalizacién, urbanizacion, sin sentido, TIC y similares—. Doble protec-
cién, pues, en primer lugar, estd la identitaria social y colectiva y, en segundo,
la personal emocional y psicolégica. A todos, la posibilidad de interlocucién,
confesion intima, reciprocidad, negociacién y posible solucién de problemas o
inquietudes que la medicina yla ciencia, incluso el poder politico y judicial, pa-

** H. Tajfel, op. cit.
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recen no haber acabado de solucionar, en una suerte de autoconfesion, reflexivi-
dad consigo mismos, quiza con su alma o con su ser interior, cosa nada potencia-
da en nuestros dias donde la apariencia y el materialismo, el egoismo y la envidia,
lo externo y el desborde emocional parecen ser la moda. A todos, quizds no los
une la patrimonializacién, comercializacién y turistificacién de la devocién, lo
cual no significa en estos casos que no haya tras de ésta intereses econémicos y re-
laciones de poder importantes, como en las mayordomias populares o en grupos
religiosos o espirituales de nueva y vieja data. Y es que todo, como se dijo en un
inicio, tiene unos antecedentes histéricos, caracteristicas espaciales, y un contex-
to cultural determinado. Y hay una cosmovision, idiosincrasia, fuerzas de la na-
turaleza y la creacidn, inconsciente colectivo y personal, cardcter y personalidad,
todo un entramado psicolégico —mental y emocional— al cual apenas estamos
asomdndonos en nuestra humana ignorancia, cuando no desprecio intelectual
por el mundo més alld de lo visible y tangible: la espiritualidad, por denominarlos
en la terminologia de este articulo.

La religiosidad popular, acerca la divinidad a las personas en una interlo-
cucién intima y directa, a veces con sentido de reciprocidad, la obtencién de
un beneficio y desde el punto de vista de la esperanza,* como actante mas que
como espera, como relacion bidireccional o quizas echar fuera lo que se lle-
va adentro. En este punto entraria también todo tipo de formas religiosas o
espirituales, tales como cultos a la naturaleza, rituales shamanicos, reequili-
brios energéticos, armonizacién mental y emocional, entre otros. Se habla de
individuacién a veces en sentido peyorativo; sin embargo, evita intermediacio-
nes que, en ocasiones, distorsionan —cuando no manipulan— el ejercicio de
introspeccion del ser humano, desde sacerdotes a gurties de toda clase, o que
conducen a ser parte de un rebafo, no pastoral, sino de inconsciencia colectiva,
cuando no de manipulacién social

Elinterés, acercamientos y précticas hacia otras formas y expresiones religio-
sas populares o espirituales ha crecido en los ultimos anos, y también su estudio.
Pero hay que preguntarnos qué tan nuevas son, cuando algunas de las mismas se
anclan en discursos de antiguas culturas y en précticas de grupos étnicos, ahora
abiertas a personas de origenes diversos y de diferentes paises. Ejemplo de ello
son los saberes, sanaciones y ceremonias de algunos chamanes como don Lau-

** Erich Fromm, La revolucién de la esperanza, México, Fondo de Cultura Econémica, 1984.
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ro o el Abuelo Jaguar, por poner sélo dos casos del sureste mexicano. En ellos,
se combinan conocimientos ancestrales, didlogo con la naturaleza, la energia,
ritos étnicos, unién intima con las fuerzas que sustentan la vida y que van mas
alla del conocimiento actual de los mortales, que unen el corazon del cielo y
el corazén de la tierra, como dicen algunas voces mayas. Quiza estas expresiones,
como otras, siempre han existido; lo nuevo es su actual difusién y el incremento
de seguidores; como que hay una inquietud social mas amplia sobre lo espiri-
tual, por cierto, a contracorriente con los discursos materialistas en la politica
y en los medios. Si bien algunas de estas ofertas si se encaminan a esto ultimo,
muchas otras tienen que ver con la bisqueda y sentido de la vida trascendente
y feliz, una vida plena y con sentido, un saber qué somos, de dénde venimos y a
dénde vamos, y como estar aqui y ahora de la mejor manera posible.

Hay cambios y hay mantenimientos. Como hay reconversién de las fuerzas pro-
ductivas, también la hay de las ideas y las experiencias en la religiosidad popular, en
la cual conviven permanenciasy resistencias siempre refuncionalizadas* con trans-
formaciones, desde la invencidn a la revalorizacion y readaptacion, una suerte
de entrega y actuacidn para intentar estar en el mundo lo mds cercano al bien-
estar yla felicidad.

Eso si, estamos ante un panorama donde la jerarquia catélica parece mds
abierta, atin con algunos sectores con perjuicios, pero adaptdndose y valorando
la patrimonializacién y el turismo de sus bienes terrenales y celestiales. Una
sociedad donde los poderes politicos y econémicos encaminan la religién al
mercado, mds al material que al espiritual. Un mundo en el cual se diversifican
creencias y practicas, y el espacio espiritual parece mas libre que nunca, sin me-
nospreciar el poder de los medios y las modas; hay cierto margen de libertad de
eleccién, desde el contacto con el santo de forma directa, hasta una limpia ener-
gética, pasando por la meditacién trascendental, sin por ello dejar de iramisa, a
la clase de cdbala, la danza de mexicanidad, el equilibrio de chacras, los rituales
ala madre tierra y los cantos a la luna. Trasvases a veces de los sentidos de an-
tiguas culturas con una refuncionalizacién de lenguaje y practicas mds inteli-
gibles en nuestros dias, a veces del misticismo ostracista a la divulgacién de la
fisica cudntica. Revalorizacion de saberes antiguos, difusion de conocimientos
nuevos. Traslados de creencias de una religion a otra, de una creencia a otra, de

26 Bronislaw Malinowski, Una teoria cientifica de la cultura, Buenos Aires, Sudamericana, 1976.
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una devocioén a otra, de una préctica a otra. En el fondo todo sigue igual —sin
contradecir la impermanencia—, la necesidad de identidad y proteccidn, la ne-
cesidad de solucionar inconvenientes leves o problemas graves, la necesidad de
sentir la conexidn con nuestro ser interno, con el otro, con la madre tierray con
el universo mismo. Permanencias no tan permanentes y trasformaciones no
tan transformadoras. Esperanza, al fin y al cabo, como emocién vivificadora®
y como disposicion y estado de énimo energetizante?. ;Quién no desea eso en
suvida? ;Quién no tiene derecho ala felicidad, entendida ésta como un estado

arménico y equilibrado del ser??

A modo de conclusion

Se inici6 este texto sefalando la cuasi inmortalidad de la devocién a la Virgen
de Guadalupe, pero ;es que se puede pensar que la “madre tierra” pueda desa-
parecer? Tal vez, y como dice Lafaye,*” igual que lo hard la luna, o sea todavia
persistird mucho tiempo; y mas alld de las cifras dadas con anterioridad, hay
que observar, experimentar y sentir la fe individual y colectiva de la poblacién
un 12 de diciembre en la Basilica. Como la vivencia de otros sentires, formasy
expresiones religiosas o espirituales, ya que todo cambia, el patrimonio religio-
so se reconvierte y las creencias religiosas se reinventan, siempre en el caminar,
buscando el mejor de los mundos posibles en nuestro paso por el planeta.

Y en esta reconversién, mds econdmica y politica que religiosa, ponemos
un ejemplo actual. Si bien fue el estado de Jalisco el precursor de las rutas re-
ligiosas hace ya algun tiempo, en 2018, el gobierno federal a través de Sectur
lanza “Senderos de luz, santuarios de fe”, que incluye 10 rutas turisticas en 11
estados, con objeto de ampliar el turismo religioso en México; también lanz6
su campana internacional para potenciar el desarrollo, asi como el bienestar
personal, segtin declar6 el Secretario de Turismo de ese momento.*

En este orden de ideas y para ir concluyendo este texto, conviene traer al-
gunos datos de la Encuesta Nacional en México sobre creencias y pricticas

27 Polit M. Muioz, Emociones, sentimientos y necesidades. Una aproximacion humanista, México,
s. d., 2009.

% E. Fromm, op. cit.

» Gyalwang Drukpa y Kate Adams, La felicidad empieza en tu mente, Malaga, Sirio, 2015.

3 J. Lafaye, op. cit.

! Aldo Munguia, “Sectur lanza campaia de promocién al turismo”, El Financiero, 24 septiembre, 2018, p. 4.
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religiosas,® en la cual sobresale la mayoria de quienes se declaran catdlicos
en México (82.7%) y que, pese a algunos cambios religiosos, la tradicién en la
identificacion religiosa es importante, junto a la religion “a mi manera” y ala di-
versificacion de practicas —que en la encuesta nombran como gnosticismo, es-
piritismo, esotéricos, “el costumbre”, librepensadores, matrices orientales, new
age, neoindianismo, neopaganismo—. Lo que queda claro, segun esta fuente,
es cierto decrecimiento de la religion catdlica, aumento de cristianos y evangé-
licos y los “sin religion”, entre los que se encuentran varios de los anteriormente
nombrados y que son parte de las religiosidades populares actuales, al parecer,
en aumento. Quizds todavia no hay total claridad entre religion, religiosidad y
espiritualidad, como ya se dijo en uninicio y como este articulo no pretende en
modo alguno aclarar, sino sélo tener en cuenta que el entendimiento en la in-
vestigacion comprensiva®® y sin juicio,** estd también evolucionando, lo mismo
que las nuevas metodologias en la misma,* propugnando una aproximacién al
“entre”, que entre otras cosas significa salvar los vacios entre quien investiga y
quien es investigado, y ademds de propugnar la horizontalidad relacional. De
ahi la necesidad de estar en la “simpatia” y “disposicién critica” a la hora de la
investigacion sobre el tema como diria Duch* y la precaucion de la configura-
cién de la funcién religiosa segtin quien observa.*” Y, en este sentido, no sélo la
temadtica de la religiosidad popular se ha ampliado en el estudio de la misma,
sino también su mirada y perspectiva, o por lo menos hablando de religiosidad,
yo tengo “fe” en ello.

3 Rifrem, op. cit.

* Edgar Morin, El método. El conocimiento del conocimiento, Madrid, Catedra, 1999.

3 Eric Hobsbawm, Historia del siglo xx, México, Fondo de Cultura Econémica, 1980.

* Alejandro Haber, “Nometodologia payanesa’, Revista Chilena de Antropologia, 23,2011, pp. 9-50.
3 Lluis Duch, Antropologia de la religion, Montserrat, Publicacions de 'Abadia, 1997.

¥ N. Luhmann, op. cit.
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Problemas emergentes en el estudio de la religiosidad
popular contemporénea

Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes,
Universidad Intercontinental

n décadas recientes, llama la atencién el interés por los asuntos reli-

giosos que se ha despertado en las ciencias sociales, pues parece una

ruptura en la consecucion de ideas desarrolladas en la modernidad oc-
cidental, lo cual abre —para muchos— la posibilidad de atisbo de un nuevo
horizonte en la vida contempordnea del occidente destilado en el concepto
posmodernidad —a falta de mejor término—. Sea como sea, la religién estd de
nuevo en escena, a franco contrapelo de las tendencias modernas que, hasta
mediados del siglo pasado, habian pretendido el total aniquilamiento de este
opio del pueblo —como concibié Marx— o mal de conciencia —Sartre—, nega-
tivo, pero hasta cierto punto necesario.

En todo caso, para el mundo occidental, fue la Modernidad un periodo
de intensa sequia de lo sagrado, pero las [luvias ahora han llegado para este
entorno posmoderno contempordneo. En contraposicion a las tendencias
tilosoficas del siglo xx que pretendieron que sélo lo susceptible de ser ve-
rificado y corroborado era lo digno de ser pensado, se ve una tendencia
generalizada de restauracion del ser humano que se recupera del olvido de
lo sagrado, evocando a Ricoeur. La racionalidad exclusivamente 16gica, fria,
calculadora y verificable, cedi6 paso a otro tipo de racionalidad, prefiada
de sentimiento y simbolismo. En este sentido, hay una mayor apertura a
las distintas procedencias de lo sagrado, pues lo numinoso ahora no se cir-
cunscribe a lo institucional de tal o cual religion en especifico, sino que se
ha vaporizado y flota en un ambiente sumamente amigable con la idea de lo
sagrado y trascendente, pero sin especificarlo.
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Tabla 1. Confrontacidon de las caracteristicas de la modernidad

y la posmodernidad.

Punteo sintomadtico de ciertos contrastes a destacar

Modernidad

Posmodernidad

Razén soberana
(una razén logica, estructurada, universal).

Se basa en la certeza (ya no en la nocién
de Verdad previa en el mundo medieval).
La certeza cartesiana es el referente para la
construccion de esta nueva relacion con el
mundo y su manipulacién.

Esto implica un saber empirico, material,
cotejable en la realidad concreta y tangible.

Se busca un fundamento universal.

Ese fundamente se convierte en una fuerza
centrifuga alrededor de la cual se organiza
y estructura el entendimiento de todo.

Este tipo de racionalidad encumbra la cien-
ciayla tecnologfa, a través del positivismo,
el pragmatismo y utilitarismo.

Secularismo, separacion entre lo mundano
y la fe. Lleva, en su maxima expresion,

al ateismo. Genera una crisis de fe por la
ausencia o carencia de creencia. Conlleva
al nihilismo.

La razén se debilita, se relativiza, pierde
universalidad, subsiste, pero en igual-
dad de circunstancias con el sentimien-
to, intuicion, pasion, poiesis.

(Deviene una “légica desestructurada’,
de incoherencia inherente. )

Opcidn por lo incierto.

Se admite todo tipo de saberes en igual-
dad de criterios y bajo la misma escala
de valores, aun cuando sean abstractos,
intangibles, inmateriales, sin cotejo
alguno con la realidad empirica.

Opcién por la diversidad y pluralidad.
Huida de cualquier discurso universali-
zante. Es una opcién por lo plural sin pre-
tension alguna de referencias universales.
Explosion sin centro de gravedad que
aglutine o atraiga. Todo vale, todo se
integra, nada se excluye.

Esta nueva configuracién donde la
racionalidad se diluye con lo irracional
abona el campo a expresiones esoté-
ricas, de corte ecléctico, remediales;
tales como la numerologia, egiptologia,
astrologfa, misticismo oriental, retorno
a la visién mdgica del mundo.

Postsecularismo; implica un nuevo
impetu por lo religioso, en abstracto e
indeterminado, en plena ambigiiedad.
También genera una crisis de fe, pero
no por carencia, sino por exceso: se
cree en todo indiscriminadamente. Un
nuevo estilo de ateismo y nihilismo; no
de ausencia, sino de sobresaturacion.
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Institucionalizacidn. La institucién es vista
como uno de los grandes aportes de la
modernidad. La vida social se preserva de
la iniciativa de meros particulares, salva-
guardando un nucleo de interés colectivo
que se pretende que subsista, a pesar de
los imprevistos.

Implica la figura de autoridad.

Subjetividad. La nocién de sujeto impli-
cala colectividad. El sujeto moderno es
gregario, desde su subjetividad enarbola
relaciones que configuran lo social.

Libertad. La decisién es inevitable, se
considera positivamente como elemento
definitorio humano. Uno de los valores
méximos de la modernidad. Conlleva la
eleccién y el compromiso con lo elegido.

Humanismo. Confianza plena en el ser
humano y sus proyectos. Conciencia del
“ser genérico humano’) el aporte rebasa los
limites individuales para ser valioso para
toda la colectividad presente y futura.

Progreso. Implica una idea optimista del
futuro. La historia humana tiene sentido,
hay un orden ascendente, el futuro serd
mejor.

Crisis generalizada de las instituciones.
Desconfianza plena en todo proyecto
social que se traduce en un individualis-
mo pleno y socialmente apitico.

Entran en esta crisis todas las institu-
ciones: civiles, religiosas, culturales.

La figura de autoridad se desprestigia
completamente y pierde todo poder
simbolico y real.

Individualismo exacerbado o ultrain-
dividualismo posmoderno. Se trata de
un solipsismo; la colectividad explota
en un archipiélago de islas inconexas,
un individualismo a ultranza que lleva
al encierro ensimismado del ente pos-
moderno.

Se enfatizan los “rescoldos trdgicos

del destino” en la vida humana. Todo
aquello que ocurre “a mi pesar”, que no
planee, no vislumbré, no decidiy, sin
embargo, ocurre; y aunque ocurre sin el
concurso de mi decisién, me afecta en
la existencia hasta estrujarla y empujarla
al limite.

Implica la evasion de la eleccidn,
supliéndola por la integracion de todo
comprometiéndose con nada.

Desconfianza plena en el hombre,

sus instituciones y proyectos. No hay
més vision genérica (como género
humano), el individualismo absoluto
apuntado arriba lo obnubila y deja solo
este momento y esta situacion.

La noci6n del futuro se eclipsa. Se suple
por la ficcion de un eterno presente. Eter-
namente jovenes, eternamente bellos. El
tiempo no pasa, la historia no existe més
alla de metarrelatos, la degeneracion yla
muerte son erradicados en esta ficcion
ilusoria de la realidad humana.
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Compromiso social. La racionalidad mo-

derna conlleva implicaciones sociales que

obligan al compromiso activo del sujeto
con miras a una mejora colectiva.

Dialéctica crisis existencial-superacion-
crecimiento.

Comunicacién interhumana cara a cara,
relacion interpersonal directa, dindmica
de mirada, voz y escucha, implica cierta
cercana fisica.

Opcién disyuntiva. Implica opcidn; por
lo tanto, la exclusion de lo no optado y
compromiso con lo elegido.

Apatia social. Se devela una total
anemia de socialidad, se prescinde del
otro al extremo. Las nuevas tendencias
tecnoldgicas de comunicacién son
producto y causa de este reforzamiento
dialéctico en este sentido.

Conlleva un estilo muy marcado de
hedonismo.

Epoca de opciones remediales: analgé-
sicos existenciales basados en la imagen
y el consumo. No hay superacidn, solo
acallamiento de los sintomas de las crisis
existenciales inherentes a la vida humana.

Comunicacién mediatizada. La media-
cién se vuelve tan poderosa

que suprime la alteridad, generando
una suerte de ficcion de la otredad

en una proyeccion de la mismidad del sujeto
posmoderno que prescinde del inter-
locutor en medio de su individualismo
extremo.

Toda relacidn asi es descomprometida,
placentera, autorreferencial, de acuerdo
incondicional y siempre a un clic de ser
terminada en caso contrario.

Opcién conjuntiva. No hay eleccion, no
se concibe la posibilidad de eleccion; se
integra todo, en una conjuncién omni-
abarcante desestructurada e incoheren-
te, pero amigable hasta el extremo con
la integracion plural indiscriminada.

FUENTE: Elaboracion del autor.

Asi, parece que sobrevivir en este mundo desmitificado no fue lo que es-
perdbamos. Como si vivir en un mundo sin profetas ni dioses fuera demasia-
do para nuestra condicién antropoldgica y prefiriéramos —como tendencia
occidental contempordnea— retornar a una cierta religacién con lo sagrado,
aunque ya no se use el nombre propio Dios. En un momento dado, urgié —si-
guiendo a Kierkegaard— tener un asidero en la intemperie del naufragio, algo
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donde arraigarse y sostenerse cuando el mundo entero se derrumbe; incluso
cuando ese algo no esté en mi; es decir, aunque sea Trascendente, misterioso,
inalcanzable, porque, no obstante, salva... ;Y si eso no se mediatiza porlarazén
y sus mecanismos? No importa; de todas formas, salva. Los que degustamos
el fruto de la Ciencia olvidamos pensar simbélicamente. Ese pensar simbolico
es lo que retorna ahora y se convierte en un puente entre lo humano ylo Tras-
cendente como tal. Caemos en cuenta de que todos los seres humanos —en virtud
de su humanidad— buscan religarse y la razén humana resulta radicalmente
insuficiente para religarse con lo sagrado.

Sin embargo —insisto—, es un retorno a lo sagrado y el misterio, en esa
ambigiiedad. En este sentido, sin tal o cual adscripcién institucional, apunta
Lluis Duch:

La actual “crisis de Dios” resulta tanto mds dificil de analizar e interpretar por
cuanto ha irrumpido en una atmdstera religiosa muy distendida, en medio de
un “retorno delo religioso” sumamente amigable o, como senala Metz, en “una
época de religion sin Dios cuyo lema podria ser: religion si, Dios no [...] Al
contrario de lo que sucedia hace sélo unas pocas décadas, “lo religioso”, con su
manifiesta y profunda ambigiiedad, se halla diseminado en nuestra sociedad
con mil rostros y manifestaciones. Con relativa facilidad, puede observarse en
ella —tan secularizada, segtin la opinién de muchos— una notable expansion
de una religiosidad invisible o difusa que prescinde de las mediaciones de las
instituciones religiosas especializadas, que antano fueron los tnicos interme-
diarios reconocidos entre Dios y los hombres. Por eso creemos que lo que aho-
ra realmente estd en crisis es el Dios cristiano.!

Entonces, la vivencia religiosa hoy cobra nuevos brios, y resurge con un vi-
gor inusitado en contextos culturales posmodernos, pero lo hace —en el esce-
nario contempordneo— en medio de la crisis generalizada que se vive en todos
los dmbitos de la cultura occidental. Una crisis que trastoca profundamente los
cimientos y postulados bésicos sobre los cuales erigiamos —como occidenta-
les— nuestro “mundo”. En este sentido, debemos considerar que la actual crisis
de la Iglesia no estd aislada del contexto cultural global, y en muchos sentidos,
valdria la pena considerar qué tanto de esa crisis es por ser Iglesia y qué tanto
es por ser una institucién de cufio occidental. El oleaje de esta crisis no provie-

! Lluis Duch, Un extrafio en nuestra casa, Barcelona, Herder, 2007, p. 22.
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ne del interior de la institucién eclesidstica, sino que se mueve a la par que las
demds instituciones culturales del occidente moderno en medio de corrientes
que alejan cada vez mds de los fundamentos de la modernidad.

Laintegracion ala dindmica de mercadoy corrientes ideoldgicas posmoder-
nas de culturas hasta hace muy poco tradicionales abre un horizonte inmenso de
nuevas manifestaciones de integracién de lo religioso en la vida social en com-
binaciones inesperadas y hasta hace unas décadas, francamente imprevisibles
e inconcebibles. La articulacién de la religién con factores mégico-césmicos,
de corte mistico-ecléctico —que lleva a la sobrevaloracién de férmulas magi-
cas en el que el éxito de la relacion con lo sagrado depende de tener la pécima
correcta, el nimero adecuado, las fechas y colores propicios, en una dindmica
asocial y solipsista de “religién ala carta”— son s6lo un ejemplo de esta tenden-
ciaynueva configuracion cultural, en la cuallarazén se diluye y crece una suer-
te de fe ciega e incoherente que parece satisfacer los apetitos existenciales de
los hombres posmodernos, en una ficcién de un eterno presente irresponsable
y descomprometido. Sin embargo, el hecho de que en el mismo sujeto religio-
so confluyan tendencias de corte posmoderno que, sin malestar alguno, puede
combinar con partes de la expresion religiosa oficial institucionalizada de cufio
tradicional, evidencia que en este fendmeno subyace mucho mas de lo que su-
perficialmente podria juzgarse. Estos neomestizajes son una ventana privile-
giada para explorar la nueva configuracién antropoldgica contempordnea. Se
trata de una vivencia religiosa totalmente personal, en extremo, hasta el punto
del solipsismo completamente desconectado de vinculos alternos. En realidad,
es completamente coherente con las tendencias generales que culturalmente se
viven en el flujo de lo que llamamos posmodernidad, donde las desilusiones del
proyecto moderno hacen buscar un nuevo proyecto al margen de los grandes
baluartes de la modernidad: la institucién, la racionalidad, el progreso (visién
optimista del futuro) y el humanismo (confianza en el ser humano y sus pro-
yectos). En este contexto, la relacién fe-razén necesariamente se reconfigura.

Las expresiones religiosas en contextos posmodernos suceden donde la
tradicion es de un espectro temporal mucho més corto, en comparacién con
sociedades tradicionales o, de plano, practicas novedosas y emergentes sin rai-
gambre alguna, posible génesis de nuevas tradiciones en formacion.

Me parece oportuno sefialar una division necesaria —al menos, desde el
andlisis tedrico— para evitar una homologacion aniquilante de la particula-
ridad histérico-contextual de la diversidad implicita en las diversas expresio-
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nes religiosas populares. Me refiero, por un lado, a las expresiones religiosas
tradicionales en contextos rurales, campesinos indigenas, o bien, de origen
indigena, las cuales son manifestaciones sincréticas, hibridas, cuya perviven-
cia implica procesos historicos de larga duraciéon donde hubo clara mezcla de
raices culturales de diversas procedencias, con lo cual se logra una sintesis cultural
operante en una verdadera traduccion local del mensaje cristiano, otrora exo-
geno, ahora endégeno a las culturas receptoras, en la reformulacion de un cris-
tianismo agricola de corte cultural indigena. Pero, por otro lado, también estdn
las expresiones religiosas populares urbanas en contextos posmodernos.

Injusto y perverso seria homologar la realidad social operante en las ma-
nifestaciones religiosas populares en ambos contextos, insistiendo de nuevo
que la idea abarcante de “lo rural” y “lo urbano” son ficciones necesarias hasta
cierto punto desde la teoria, pero inexistentes como bloques monoliticos en la
realidad social; mds bien, insistimos en la importancia de ubicar cada caso en
su singularidad con miras a una comprension cabal del fenémeno observado
desde su propia légica cultural interna que lo estructura y cohesiona.

Recordemos que en lareligiosidad popular se entrecruzan muchas matrices
culturales que se fusionan, conviven o configuran en una sintesis operante en la
mezcla fraguada en el contexto social especifico. En este sentido:

En la religiosidad popular es donde en la actualidad se genera la mixtura entre
varios sistemas religiosos: las cosmovisiones indigenas familiarizadas con la
magia, el curanderismo, el animismo y el “paganismo”, el catolicismo articulador
de la devocion a los santos y virgenes, el milagro y el ritualismo, pero también
la espiritualidad nueva era y la neoesoteria. Aunque estas dos, son también ma-
trices de sentido que retoman retazos de tradiciones exotizadas (desde Oriente
hasta Occidente, desde la Patagonia hasta el Tibet) y que son un signo de la re-
ligiosidad propia de la era de la globalizacién cultural, pues tienden a universa-
lizar las religiones historicas, con las tradiciones esotéricas, con los nativismos
exodticos, y con creencias seudocientificas, en una amalgama que genera una
yuxtaposicion de fragmentos amalgamados.”

* Renée de la Torre, “La religiosidad popular como ‘entre-medio’ entre la religion institucional y la espi-
ritualidad individualizada”, Civitas, Revista de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Catélica de Rio
Grande, Porto Alegre, vol. 12, num. 3, septiembre-diciembre de 2012, pp. 506-521.
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Asi pues, entiendo que no parece conveniente analizar los fenémenos re-
ligiosos populares en contextos urbanos homologdndolos con los percibidos
en la realidad social en contextos rurales. Hay diferencias sustanciales en la
particular vivencia religiosa en uno y otro contexto.

La cuestioén de la individualidad exacerbada de los contextos urbanos bajo el
influjo de la posmodernidad y sus tendencias parece contrastar fuertemente con la
colectividad operante y muy valorada en contextos rurales, tradicionales, maxime
en las de corte cultural indigena o de ascendencia indigena.

Esta polarizacion, entre lo exclusiva y netamente individual y el entendimien-
to social de un individuo absorto en la colectividad, podria ayudarnos a de-
finir, en primera instancia, la peculiaridad de los fenémenos religiosos populares
en contextos urbanos culturalmente posmodernos. La ausencia de una historia
comun que perfile una identidad unica en estos contextos metropolitanos pa-
rece dejar al individuo solo y subyacente por sus propios recursos materiales e
ideoldgicos. Ante la ausencia de una tradicién viva, omniabarcante y signifi-
cante de la vida, la opcién que queda es la construccion de la propia tradicion
que configure la identidad, aunque sea hiper fraccionada, tal vez tanto como
individuos haya.

Tabla 2. Religiosidad popular de corte tradicional y religiosidad popular
urbana mezclada con las tendencias posmodernas

Religiosidad popular Religiosidad popular urbana de corte

tradicional posmoderno

Conlleva un proceso histérico de Hay un claro ultraindividualismo.

larga duracién.

Tiene un sustrato social claro; es Eso ocasiona una hiperdiversificacion de sen-
un patrimonio compartido; opera tidos; asi, aunque haya tumulto, no hay unidad
en una légica social que hace signi- cosmovisional.

ficativo paramas de unindividuo lo

que se celebra o realiza.
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Conglomeracién social que impli- Enla ausencia de una tradicién comin omnia-

ca una cosmovisién compartida. barcante; se crean nuevas tradiciones.

Se busca la socializacion, compar- Religién de un solo fiel, religién ala carta.
tir, propagar; no encuentra mucho

sentido en el ostracismo.

Es estructurada y coherente en un Es intrinsecamente desestructurada por la in-
discurso local reformulado frente al ~ creible permeabilidad y excesiva apertura.

discurso hegemonico institucional. ~ Apatia social.

FUENTE: Elaboracion del autor.

En medio de esta realidad social reconfigurada de lo colectivo (en un pa-
sado moderno que se desvaloriza), la nueva apuesta es por el individuo soli-
tario que, absorto en la fantasia de un eterno presente, se rige por sus propios
principios erguidos como absolutos incuestionables basados en el bienestar, la
capacidad adquisitiva y el statu quo. En definitiva, esto permea la concepcion
religiosa que se perfila como “religion a la carta” o bien, como apunt6 Duch,’ Ia reli-
gion de un solo feligrés: este hombre o aquella mujer.

Resalta que esta nueva configuracion social haga repuntar las manifesta-
ciones religiosas populares en la urbe. Es interesante, pues es una tendencia
a franco contrapelo de las tendencias modernas, hasta hace poco vigentes,
que pretendian la desaparicion de la religion de la escena social. Pero no es
sorprendente, porque, frente a las tendencias culturales posmodernas, lo que
principalmente entra en crisis de legitimidad son la figura de autoridad y la
institucion. Y resulta que la iglesia es exactamente referente cultural privilegiado
en Occidente de ambas instancias; asi pues, el despunte de lo religioso no se
encauzaria en el caudal de la religién institucionalizada, sino precisamente en
las instancias religiosas populares. Es natural que la espiritualidad del hombre
posmoderno occidental migrara en la contemporaneidad hacia expresiones re-
ligiosas no contenidas en los marcos institucionales tradicionales. Sumese esto
a lo antes dicho acerca de la ausencia de tradicién e identidad omniabarcante

3 Cfr. L. Duch, op. cit.
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enlasociedad urbanay tendremos un campo fértil, abierto y receptivo a cuanta
propuesta religiosa llegue de cualquier coordenada.

Es evidente, entonces, que la religiosidad popular encuentra espacio
propicio en los contextos urbanos contemporineos, pero en un sentido ple-
namente individual, con una fuerte carga de apatia social. Ahi es posible la
conglomeracién momentdnea o adscripcion nominal a tal o cual grupo, como
garantia de una rustica idea de pertenencia, pero, en todo caso, sustancialmen-
te diferente de los lazos sociales tejidos en las dindmicas religiosas populares
en contextos tradicionales campesinos o incluso algunas expresiones urbanas
que afaden el elemento de la tradicion fuerte. Lo anterior implica una vivencia
colectiva méds o menos consensuada, aunque sea en el minimo de una cosmovi-
siéon comun que posibilita la operatividad de una vivencia religiosa colectiva.

Aqui surge una pregunta obligada: ;las expresiones religiosas populares ur-
banas son lo mismo o se distinguen de las expresiones religiosas posmodernas?
Definitivamente, no parecen ser lo mismo; sin embargo, no es posible polari-
zar y pretender pureza en ambas tendencias. La realidad social es plural, enor-
memente permeable, cambiante; en ella se entremezclan libremente todas las
combinaciones posibles. En este sentido, es pertinente destacar la necesidad de
estudios posteriores que profundicen en este asunto: la religiosidad popular
urbana, para seguir siendo religiosidad popular, requiere un minimo de inte-
raccidn, amistosa o no, con la iglesia. La religiosidad posmoderna puede o no
tener contacto con la iglesia; es una espiritualidad completamente laica y desa-
gregada de cualquier vinculo institucional religioso, por lo tanto, abierta a cual-
quier tendencia de cualquier lugar, en una franca apertura a nuevos mestizajes
y sincretismos inagotables.

Sino son lo mismo la religiosidad popular urbana y la religiosidad posmo-
derna, ;en qué difieren especificamente? Mas sugestivo ain: ;como y bajo qué
circunstancias se articulan, fusionan o separan? El sujeto creyente deambula
libremente por ambas posibilidades; eso se entiende dada la caracteristica de
la individualizacion absoluta, pero seria interesante profundizar en este sujeto
religioso que va y viene de un territorio a otro sin ningtin empacho ni proble-
ma de conciencia. En primer lugar, tendriamos que apuntar que los cultos pos-
modernos se caracterizan por una clara oposicion a toda forma de regulacién
institucional; son de suyo periféricos (en relacion a la instancia religiosa oficial
central) y se distinguen por su efervescencia y répida expansién, pero muy poca
constancia de sus miembros en un periodo de largo plazo, por lo que los adep-
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tos son fluctuantes, con un periodo muy corto entre el pasmo inicial y el olvido total,
pasando por los puntos intermedios de atraccion, desilusién y abandono.

Por lo pronto, podriamos ofrecer esta caracterizacién de lo que hemos lla-
mado aqui religion posmoderna:

- Privatizacion de la experiencia religiosa (coherente con la atomizacién ultra
individualista posmoderna).

- Carencia de socialidad en la vivencia religiosa.

- Falta total de sistematizacién, coherencia, logica y estructura.

- Alta permeabilidad y tendencia a la hibridacion continua.

- Ausencia de una ética implicita en la opcion religiosa.

- Religiosidad de eficiencia pragmdtica y material. Se valora con base en su
utilidad.

- Espiritualidad del sentimiento y el estado de dnimo.

- Creencias amalgamadas, yuxtapuestas, una religion de retazos cosidos indis-
criminadamente. Un auténtico muégano de trozos pequefios pegosteados
por una miel de sentimientos, pasiones y utilidades.

- Para su subsistencia, no requiere en absoluto la instancia oficial; sise dala
relacion, ésta es fortuita y accidental, no esencial.

- Carentes de tradicion, normatividad y autoridad, i. e., sin ningtn punto de
referencia fuera del sujeto. Son completamente subjetivas e inmanentes. Aun
el ente sagrado es despojado de su Trascendencia parainmanentizarse en una
relacion utilitaria y hasta cierto punto, desechable.

Dadas estas caracteristicas, es muy comprensible que los diferentes cultos
en este estilo de religion posmoderna se acerquen a la visién médgica del mundo.
Recordemos que la magia considera que el mundo puede ser manipulado a par-
tir de formulas y procedimientos rituales que hacen que la realidad reaccione
de acuerdo conlavoluntad de quien ejecuta el acto mdgico. No importan consi-
deraciones éticas nila voluntad de terceros involucrados, mientras el ritual mé-
gico se realice con efectividad; desde esta postura, los elementos existentes en
el mundo reaccionardn invariablemente, segtin la voluntad de quien pronuncia
la férmula magica. Asi pues, se trata de una vivencia religiosa totalmente per-
sonal, extrema, hasta el punto del solipsismo desconectado de todo vinculo.
La nueva tendencia posmoderna resulta en un ser humano que vive un eterno
presente, enla ficcion de una eterna juventud yla eterna huida del compromiso,
instaldndose en un nuevo tipo de hedonismo, donde el placer inmediato se con-
vierte en el refuerzo perenne de la ficcidn de ese eterno presente. En esta nue-
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va tendencia cultural de la inmediatez, los discursos religiosos institucionales
se ven severamente afectados, pues son, en primera instancia, institucionales;
involucran una figura de autoridad y sostienen proyectos a largo plazo (que im-
plican todalavida). Frente a este choque, no es de extrafiar que, en su bisqueda
por saciar su sed religiosa, muchos se encaminen a aquellas propuestas que ni
les exigen compromiso ni constancia, ni nada mds alla delo que en el momento
desean remediar. Por eso, la mencionada tendencia hacia lo magico: la férmula,
el amuleto, el fetiche que asegura la proteccién o la inclinacién del cosmos en
favor de la intencionalidad propia.

En este contexto general, deben ubicarse las expresiones religiosas posmo-
dernas. Son formas religiosas que cobran sentido nica y exclusivamente para
el ser humano que vive inserto en este contexto general posmoderno, donde el
compromiso se diluye al maximo, la visién de futuro se obnubila hasta casi desa-
parecer de la escena, y sélo queda la ficcién de un eterno presente, siempre jo-
ven, siempre bello, siempre placentero, completamente fuera de foco de lo que
conlleva la naturaleza humana frégil, perecedera y tendiente a la degradacion.
Estas nuevas expresiones religiosas son vistas con total coherencia y orden por
un sujeto posmoderno que se ha autovalorado exclusivamente en su individua-
lidad, sin mayor conexién social que la virtual, siempre a un clic de distancia de
cortar cualquier incomodidad o interpelacion.

Desde este punto de vista, no extrafia que, si por un lado tenemos un am-
biente sumamente amigable con lo religioso y lo espiritual (en indefinido) y,
por el otro lado, un sujeto que decide qué adoptar para hoy —y exclusivamente
para hoy—, hay que reconocer que las religiones, en cierto sentido, no sélo se
han uniformado en una escala de valores homogénea, sino que también se han
desmantelado y se venden por partes en una dindmica de mercado, donde la
oferta yla demanda marcan la diferencia para el consumidor final.

Dada estarealidad, estas expresiones religiosas posmodernas se caracterizan
por su volatilidad. Dan la bienvenida sin ningtn filtro y asi como reciben despi-
den cuando el individuo no encuentra mds satisfacciéon emocional en ellas. Acor-
des a esta antropologia posmoderna, se caracterizan también por el desarraigo y
la falta de vinculacién a un pasado que ate a un estado y compromiso primigenio.
Al ser un ofrecimiento destinado especificamente a esta nueva configuracion de
ser humano, no requiere del adscrito ningin compromiso, adhesién normativa,
proyecto a largo plazo o exclusividad de pertenencia. Empata, como propuesta
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religiosa, al molde de esta nueva forma de ser humano: light, versitil, fugaz, intui-
tiva, pasional, sin ataduras, atemporal y sin compromisos.

El sujeto creyente posmoderno termina deambulando libremente por la
sobreoferta de posibilidades. Eso se entiende dada la caracteristica de la indi-
vidualizacion absoluta, pero seria interesante profundizar en este sujeto reli-
gioso que va y viene de un territorio a otro sin ningun empacho ni problema de
conciencia. El conjunto es completamente incoherente y desorganizado, con
elementos que de suyo son mutuamente excluyentes, pero que en la psique del
sujeto religioso posmoderno al fin y al cabo conviven: la racionalidad no opera
en términos de estructura légica y coherencia; es una racionalidad debilitada
que cede paso a otros aspectos de la vida humana, como el sentimiento, la pa-
si6n, la intuicidén que la obnubilan, yla fe convive con estas irrupciones en la es-
cena social, en una nueva escala de valores donde la razén ya no es privilegiada.

Cabe senalar que las nuevas formas de religiosidad posmoderna y su integracién
dindmica con las expresiones de la religiosidad popular son consideradas impreci-
sas, nebulosas y vagas; tal vez porque hemos querido entenderlas desde la religion
institucional estructurada, légica y coherente desde el discurso de universalidad in-
cuestionable.

Este dmbito posmoderno requiere un acercamiento plural y descentrado, o
simplemente no habra ninguna comprensién ni entendimiento y seguiremos
en las distancias inconexas entre la teoria y la préctica, entre lo que realmente
pasa en la realidad social eminentemente plural y lo que queremos decirnos a
nosotros mismos desde la teoria que pretende universalizarlo todo desde un
discurso racional unitario.

Lariqueza delareligiosidad popular viene, en gran medida, de la capacidad
de englobar diversos aspectos de la vida social local, revalorando la situacién
particular del grupo intimo que se cobija en esta expresion. Dicho en otros tér-
minos, frente a la avasalladora muralla de anonimato de la masa sin rostro que
pareciera guiar contra voluntad la vida del hombre citadino contemporéneo,
existe la posibilidad de que el rostro vuelva a definirse, al menos en el pequefio
circulo del barrio, la colonia, la banda, la calle, la unidad por medio de la religio-
sidad popular; preferentemente, mediante las imagenes de los santos protecto-
res, pero también desde otras practicas aglutinantes y dadoras de sentido en el
esfuerzo conjunto: representaciones, peregrinaciones, ferias y demds.
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Tabla 3. Religiosidad popular urbana y religiosidad netamente posmoderna

Religiosidad popular urbana

Religiosidad netamente
posmoderna

Conserva nexos de interaccidon con la institu-
cidn eclesidstica. Ese nexo la define en su exis-

tencia social.

Comparte algunos simbolos, lenguaje, aspec-
tos litirgicos y demds, con la oficialidad, aun-
que los reformule o integre otros de distintas

procedencias.

Conserva algunos rasgos de socialidad, el
simbolo de referencia (San Judas, la Virgen de
Guadalupe, la Santa Muerte). Es un aglutinan-
te, aunque sea ocasional y esporaddicamente.
A pesar de que se privilegie la interpretacion
personal sobre ese simbolo, el significado se
comparte —al menos, en parte— con un gru-
po empitico al culto popular especifico. Re-
cordemos que, por minimo que sea, hay nexo

con la iglesia.

No requiere esos nexos de interac-
cién; puede tenerlos o no. Pero si se

dan o no, no la definen; es indistinto.

Sus simbolos, lenguaje o ritualidad
pueden provenir de cualquier vena
religiosa oriental u occidental, ac-

tual o antigua.

Es preferente y, a veces, exclusiva-
mente un culto individual; en ab-
soluto requiere la socialidad y, en
ocasiones, ni siquiera comparte un
simbolo con otros. No requiere al
otro, que puede estar o no. Recor-
demos que el nexo con la iglesia es
indiferente; puede darse o no, pero,

aunque se dé, no es definitorio.

FUENTE: Elaboracion del autor.

Por ello, insisto en que es necesario hacer patente que, en lal6gica cultural
que subyace en la religién popular, se debate la identidad, pertenencia y cobijo
social de grupos poblacionales subalternos que no se sienten identificados con
lo que dicta la hegemonia, y su propia singularidad encuentra refugio en las
expresiones religiosas populares y las instancias que las posibilitan.

El contexto general donde ubicar estas expresiones religiosas populares es
la desgracia humana, no fortuita, sino constante y cotidiana. Es decir, nuestra
existencia es limitada, llena de afanoso trabajo, penalidades; una que otra re-
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compensa fugaz y mds trabajo. La vida humana es dura, se desarrolla en medio
de una rudeza cruday despiadada.

La frase “Dios perdona, pero el tiempo no” nos deja ver esa sabiduria popu-
lar de conciencia de un algo més all4 de las voluntades humana y divina —;el
destino?— que, como dijera el poeta drabe, “atropella a los hombres como un
camello ciego”. Luces y sombras se entreveran, la dicha y el sufrimiento se abo-
nany crecen ala par; no hay garantias ni recetas infalibles para prolongar la bien-
aventuranzay alejar la desgracia; una y otra nos esperan ala vuelta de la esquina
y sobra decir que tal vez més frecuentemente sea la desdicha la que nos asalta
en el camino de la vida.

Se trata de una esperanza caracterizada por seguir esperando contra toda
esperanza. Es irracional, allende la razén misma; no estd bajo la impronta de
una légica estructural, sino que atiende a la necesidad de aferrarse a un sentido
que mantenga a flote la existencia, en medio del colapso de los pilares que la
mantenian significativa. No son las razones légicas, coherentes y estructuradas
las que importan, sino satisfacer una sed de sentido. El caos se vuelve a cosmifi-
car. La vida vuelve a tener sentido y se puede reconfigurar el camino vital en las
nuevas circunstancias de la vida en medio de las adversidades. Se trata de una
auténtica lucha por el sentido de la vida, en un esfuerzo cotidiano por significar
los acontecimientos.

El fenomenologo de la religion y monje benedictino contemporaneo, Lluis
Duch,* acuna el término trayecto vital para referir una linea temporal donde
ocurren innumerables percances, imponderables e imprevistos que atentan
contra la secuencia de un trénsito vital muy lejos de ser predecible, ordenado,
llano y tranquilo. Esos imponderables truncan proyectos, consecuciones, en
un desarrollo vital donde un no es dificil de aceptar por las implicaciones que
conlleva. Si la 16gica racional, la ciencia y el sentido comun dicen “no”, se re-
curre, mediante la fe y la esperanza, a aliados provenientes de otro 4dmbito de
posibilidades: lo sagrado y el misterio.

Desde esta perspectiva, la resignificacién cotidiana de los acontecimientos
“adversos” ayuda a “remendar” las rupturas en el trayecto vital, y coadyuva a la
posibilidad de mantener proyectos, identidad, decisién en medio de la catéstrofe.
La dureza de la vida cotidiana, llevada a su extremo en las situaciones limite de

4 Idem.
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la existencia hace imperativo que se articule un sentido a los sinsabores experi-
mentados: el dolor, la degeneracion, el sufrimiento, la enfermedad, la privacion,
la guerra y la muerte, son experiencias que pueden ser antropoldgicamente ani-
quilantes. La asignaciéon de sentido a estos episodios de la vida ayuda a seguir
tejiendo la trama del propio trayecto vital en concordancia con lo ya vivido, el
angustioso presente de la turbulencia y el porvenir reconfigurado a la nueva si-
tuacién que el tropiezo obligue. En este sentido, y en las palabras de Emmanuel
Levinas, ayuda a “distinguir en la quemadura del sufrimiento, la llama del beso
divino. Descubrir el misterioso cambio del sufrimiento supremo en felicidad”.®

Sin embargo, no somos ingenuos; reconocemos ciertos problemas impli-
citos en esta vivencia religiosa, inserta en las caracteristicas culturales propias
del hombre posmoderno: su apatia social y su afan de individualizacién aislan-
te que disuelve toda posibilidad de interaccién social.

En este sentido, traigo a colacién el neopaganismo al que Pablo Tirado Ma-
rro hace referencia en su critico texto “;Religiosidad popular cristiana o neo-
paganismo tardomoderno aparentemente cristiano?”,® pues se acerca mucho
a lo que aqui y en trabajos previos he llamado religién posmoderna.” Tirado
Marro previene de ciertos elementos de riesgo o revision que habrd que tomar
en cuenta en el andlisis de estos fenémenos religiosos populares en contextos
urbanos posmodernos:

Podemos acentuar el peligro de desvirtuar lo trascendente, permaneciendo en
el nivel de la inmanencia y ausencia simbélica. El ser humano orientado ex-

* Emmanuel Levinas, “La experiencia judia del prisionero’, Escritos inéditos 1, Madrid, Trotta, pp. 131-135,2013.

¢ Pablo Tirado Marro, ;Religiosidad popular cristiana o neopaganismo tardomoderno aparentemente
cristiano?, en José Luis Alonso Ponga, David Alvarez Cineira, Pilar Panero Garcia y Pablo Tirado Marro
(coords.), La semana santa: antropologia y religion en Latinoamérica, t. 1, Valladolid, Ayuntamiento de Vallado-
lid, 2008, pp. 59-69.

7 Cfr. Ramiro Alfonso Goémez Arzapalo Dorantes, “Presentacion’, en R. A. Gémez Arzapalo Dorantes y
Alicia Maria Juirez Becerril (coords.), Fendmenos religiosos populares en Latinoamérica. Andlisis y aportaciones
interdisciplinares, México, Artificio Editores, 2014, pp. 35-68; R. A. Gémez Arzapalo Dorantes, Introduccion:
“Religiosidad popular en México y sus transformaciones de lo rural a lo urbano (contextualizacion ideolégica
de los exvotos)”, en R. A. Gémez Arzapalo Dorantes y A. M. Judrez Becerril, Hierofanias de lo cotidiano: irrup-
ciones de lo sagrado en la ordinariedad. Andlisis de exvotos, México, Senda Libre, 2018, pp. 7-15; R. A. Gémez
Arzapalo Dorantes, “Andlisis interpretativo desde la filosofia y la psicologia de la religién”, Entre el cobijo y el
abandono en las encrucijadas de la existencia, en R. A. Gémez Arzapalo Dorantes y A. M. Judrez Becerril, Hiero-
fanias de lo cotidiano... , pp. 45-89. R. A. Gémez Arzapalo Dorantes, “Apuntes tedricos pertinentes en el andlisis
interdisciplinar de la Religiosidad Popular en contextos urbanos: alcances, limites e implicaciones en la realidad
social’, en Jestis Serrano, Alejandro Emiliano y R. A. Gémez Arzapalo (coords.), Dimensiones pastorales de la
religiosidad popular en la ciudad latinoamericana contempordnea, México, San Pablo. En prensa.
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clusivamente por lo inmediato, pragmatico y empirico suele acabar buscando/
siendo un horizonte finito y superficial.

La apelacion a las relaciones interpersonales y la solidaridad pueden ser un re-
fugio en el grupo inmediato que me satisface (recurso neopagano), encerran-
do detrds de si, una antropologia individualista que sélo reconoce lo otro en
cuanto beneficioso para si mismo. Asi mismo puede ser un coladero de justifi-
cacion de injusticias y no reconocer las interpelaciones del otro para mi.

Es cierto que el cristianismo helenizado, precisamente ha helenizado, y en
consecuencia transmitido, una religion del Logos, del concepto, de la doctrina,
moral heteronoma y del ritualismo vacio y mdgico, pero la religiosidad actual
necesita de un logos interno, es decir, algo razonable, que garantice escapar de
la supersticion, del fideismo, del fanatismo o de la credulidad.

La emocidny otras dimensiones afectivas son muy necesarias para la vivencia
cristiana, pero, por otra parte, y junto con la ausencia de ese logos interno, pue-
den derivar en una experiencia ficilmente manipulable y por supuesto alejada
de una implicacion sociopolitica. La privatizacién de la religion, el relativis-
mo y la falta del logos razonable puede generar una religiosidad-humanidad-
sociedad babilonica que lejos de ser tolerante e integradora, acabe en la divi-
sion, exclusion y conflicto.®

Aunque los cultos populares estén fuera de toda légica para la iglesia cato-
lica, no quiere decir que sean actividades de suyo insignificantes. Antes bien,
estan revestidas de un significado y cuentan con una légica inherente; pero,
evidentemente, son diferentes. A pesar de la dificultad propia de entender este
tipo de cultos dada su diversidad, volatilidad, desestructura inherente y falta de
homogeneidad, hay que sefalar que, en una vision social de conjunto, no pue-
den ser simplemente negados y descartados como si no existieran. Podremos
no estar de acuerdo, pero su presencia fenoménica en la sociedad es creciente
e impulsa con fuerza a sectores numerosos de la sociedad contemporanea. En
todo caso, cabria reflexionar que, si no se entiende el fendmeno, es tal vez por-
que no hay un enfoque adecuado para entenderlo.

Por parte de la iglesia catdlica, si sabe leerse e interpretarse el caos deses-
tructurado del hombre posmoderno y sus profundas crisis (de sentido, perte-
nencia social, fe, entre otros), la iglesia podria aplicarse a si misma el refrdn “A
rio revuelto, ganancia de pescadores”. Ya algunos te6logos, como José Maria

8 P. Tirado Marro, op. cit,, pp. 68-69.
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Mardones’ y Luis Gonzélez Carvajal,' insisten que, en el actual entorno glo-
balizado de corte eminentemente posmoderno, la religion cristiana se encuen-
tra sumergida en una crisis sin precedentes que la estructura institucional no
parece ser capaz de afrontar bajo los lineamientos tradicionales, precisamen-
te porque la figura de la institucién, la autoridad y la tradicién, no sélo en el
dmbito eclesidstico, sino en todos los 4mbitos de la cultura occidental también
estd en crisis. Desde el seno de la iglesia, estos autores insisten en que, si saben
atenderse las innumerables carencias de este ser humano inserto en esta nueva
configuracién cultural, con un acercamiento no soberbio, sino humilde. Sobre
todo, en la forma respetuosa de aproximarse al otro desde su otredad y sus sig-
nificados, la iglesia podria encontrar un lugar mds que privilegiado en medio
de la voragine solipsista de la época contempordnea, explotando lo que le es
esencial: la socialidad a través de su vocacién de ecclesia.

Enlamismalinea de pensamiento estd el ya antes citado Lluis Duch, quien,
como monje benedictino, pero también como antropélogo, realiza desde den-
tro una fuerte critica a la iglesia en su configuracion actual. Sostiene que Dios,
dentro del cristianismo, se ha convertido en un extrafo en su propia casa; el
anuncio nietzscheano de “Dios ha muerto” se ha convertido en algo real y coti-
diano; un Dios muerto que murié porque lo matamos, mediante el robo de su
trascendencia, al inmanentizarlo en conceptos y argumentos sélidos, 16gicos,
coherentes y convincentes que lo despojaron de todo caracter personal, dejan-
dolo desnudo de todo sentido y flotando su cadéver en el mar del absurdo y el
vacio. Dice Duch," retomando a Giuseppe Ruggieri:

La hipotesis que sustenta un discurso verosimil sobre la extraneza de Dios en
su Iglesia es que no solo por parte de algunos pensadores, sino como compo-
nente de la conciencia general, ha madurado una representacion de las rela-
ciones humanas que se fundamenta en otra valoracion de la alteridad sexual,
cultural, religiosa, etc. Esa nueva valoracion hace posible, porunlado, una com-
prension mas profunda del Dios de Jesucristo y, por el otro, pone al descubierto

? José Marfa Mardones, Posmodernidad y cristianismo: el desafio del fragmento, Santander, Sal Terrae, 1988;
Posmodernidad y neoconservadurismo: reflexiones sobre la fe y la cultura, Navarra, Verbo Divino, 1991; “Nue-
va Espiritualidad: sociedad moderna y cristianismo”, Cuadernos Fe y Cultura, nim. 11, México, Universidad
Iberoamericana-ITESO, 1999.

1 Luis Gonzalez-Carvajal, Esta es nuestra fe: teologia para universitarios, Santander, Sal Terrae, 1989; Ideas
y creencias del hombre actual, Santander, Sal Terrae, 1993; Evangelizar en un mundo postcristiano, Santander, Sal
Terrae, 1993.

! Ibidem, p. 19.
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una insuficiencia “juridico-teologica” de la comprension que tiene la Iglesia de
sus relaciones con el otro. Es esta insuficiencia juridico-teoldgica de la Iglesia
en sus relaciones con el otro la que provoca la extraneza de Dios. Dios, sin em-
bargo, conserva “su” derecho.'

Laidea de presentar este punteo es encausar cierto estilo en el enfoque inter-
pretativo de estos fendmenos religiosos populares, valorados desde si mismos
y su peculiaridad histérico-cultural, antes del encasillamiento monolégico de
una comparacién descontextualizada a un modelo universal de lo que “debe-
ria ser” desde la ortodoxia institucional eclesidstica. No partimos del supuesto
del “deberia”, sino de lo que efectivamente es. Es un enfoque fenomenolégico;
partimos de la observacién de lo que ocurre en la realidad social y tratamos de
entenderlo y explicarlo desde lo que los actores sociales que la generan dicen
acerca de si mismos en el contexto celebrativo.

Partimos de una postura positiva que valora la religiosidad popular en re-
lacién (més no exclusivamente) con la instancia oficial. Es decir, la religiosidad
popular es un hecho social valioso en si mismo, dotado de sentido cultural,
independientemente de que la religién oficial no vea sentido en ella, porque se
aleja de principios universales custodiados por el canon. De hecho, sin poder
universalizar esta afirmacion, me parece evidente que, en la época contempo-
ranea, hay una revaloracion eclesidstica de la religiosidad popular. Si hubo una
época en que la jerarquia eclesidstica denosté las manifestaciones religiosas
populares por considerarlas tendientes a la supersticion y ancladas en cierto
paganismo primitivo, la situacién actual ha cambiado. Aqui podriamos inter-
calar lo expresado por Ramos Guerreira: “Haber senialado la conexién que une
la religiosidad popular con los misterios fundamentales de la Iglesia equivale a
decir que el fendmeno de la religiosidad popular es en si mismo riqueza pasto-
ral, esmas, es afirmar que, sin su presencia, algo fundamental faltaria enla tarea
de la Iglesia que es la Evangelizacién”."?

En consonancia con la postura de Ramos Guerreira, Nicolds Lopez declara
que “la Iglesia, desde su experiencia multisecular, sabe que la piedad popular
es un don del Espiritu que debe no solamente custodiar, preservdndolo de los

12 La referencia que retoma Duch de Ruggieri se refiere a Giuseppe Ruggieri, “Gott-ein Fremder in der Kir-
che?”, en P. Hiinermann (ed.), Gott-ein Fremder in unserent Haus? Die Zukunft des Glaubensin Europa, Friburgo-
Basilea-Viena, Herder, 1996, pp. 149-170. El péarrafo aqui referido se encuentra especificamente en la p. 152.

1% Julio Agustin Ramos Guerreira, en J. A. Ramos, M. A. Pefa, F. Rodriguez (eds.), La religiosidad popular.
Riqueza, discernimiento y retos, Salamanca, Universidad Pontificia de Salamanca, 2004, p. 158.
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riesgos que pueden afectar a sus manifestaciones, sino fomentar también jun-
tamente con la vida litargica de los fieles™ "

De esta manera, mas bien estariamos propugnando y defendiendo una
suerte de cristianismo hasta cierto punto desintitucionalizado, que busca fluir
por otros itinerarios —distintos de los del dogma y el canon—, mds significati-
vos para la vida real y concreta de quienes cobijan ese cristianismo en la histo-
ria —no universal, sino real, concreta y especifica. Es decir, por una expresion
religiosa de la experiencia cotidiana.

Afirma Emmanuel Levinas:

El poder es la manera en que se produce un origen, un principio en la anarquia
de los elementos que por si mismos van de ninguna parte a ninguna parte: este
cielo, este mar, este viento, esta luz, esta noche. Sus revuelos, su trajin, su cabe-
ceo o sus balanceos, sus oleajes repiten el caos del hay. El origen y el sentido
se producen bajo las especies de un ente. El ente como tal se recupera del ser
anoénimo en que estd sumergido, o se ahoga. Se recupera o rehace pudiendo so-
bre esos elementos anénimos, asumiéndolos, y por consiguiente, empezando
siempre de nuevo, resurgiendo en el origen de lo que sucede.”

En medio de esa anarquia anénima y sin sentido de la interminable suce-
si6n de acontecimientos en el mundo, que escapa de sus manos y control, el
sujeto religioso requiere imperiosamente significar su estadia para dar sentido
a lo que le rodea, a su propia situaciéon en medio del caos, que deja de serlo
para convertirse en un cosmos. Y, si ese proceso lo lleva lejos de los linderos de
la ortodoxia, jes por eso culturalmente menos vélido? Para no ahogarse en el
agitado mar de una vida material adversa, debe asignarles sentido, y eso es reha-
cerse asumiendo el anonimato de lo que pasa, en la fuerza personificadora del
sentido implicito en el “pasa porque...” En ese proceso, la nocién de lo sagrado
juega un papel decisivo, dada su calidad extrahistérica y trascendente (me pue-
de ayudar precisamente porque est4 afuera y es mas fuerte), tal vez demasiado
trascendente desde la oficialidad. Y tal vez por ello la religiosidad popular sea
ese estadio intermedio entre un mds alld demasiado lejano, y un aca duro y
riguroso donde la ayuda de orden divino es mas que bienvenida, pero de forma
asequible, cercana, materialmente efectiva y de una eficacia répida.

' Nicolds Lopez, en ibidem, p. 190.
'S Emmanuel Levinas, “Mds alla de lo posible”, Escritos inéditos 2, Madrid, Trotta, 2015, p. 195.
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Otredad en la religién posmoderna:
entre el individuo difuminado y el esbozo comunitario

Victor Hugo Gonzélez Garcia,
Universidad Intercontinental

1 nivel ético presuntamente alcanzado en nuestro tiempo y que puede

reflejarse enlos derechos humanos y en la defensa de la dignidad huma-

na es puesto en entredicho en tiempos de desencanto y de incertidum-
bre generalizada. Al resentir las implicaciones de la globalizacién econémica,
politica, democratica, cultural, y demds, el ser humano se percata de que los
problemas acuciantes son de magnitud planetaria. Las confrontaciones bélicas,
la barbarie terrorista, el poder de un imperio radical cuyas acciones emprende
en nombre de los ideales de la democracia justificando las llamadas intervencio-
nes preventivas, el fanatismo religioso y nacionalista y el hiperpoder armamen-
tal, junto con el derroche econémico que comporta, son desafios de una época
neoliberal y globalizadora que no ofrecen tranquilidad ni prometen un futuro
mas humano. Nos guste o no, en ello estamos insertos todos. Por tanto, dar la
cara a tales desafios es una tarea humana.

Este texto se propone, justamente, repensar esos problemas desafiantes
desde unarelacion entre cultura y religion. En primer lugar, identificaremos las
implicaciones sociales y las propuestas originadas por el sistema social predo-
minante, una vez perdido el monopolio de la cosmovision religiosa y las orien-
taciones de sentido que generaba. En un segundo momento, explicaremos los
criterios con los cuales el llamado pensamiento tinico se presenta como utopia
intrahistdrica hasta llegar a absolutizarse y constituirse como propuesta defi-
nitiva para erradicar los males que acechan a los seres humanos. Por dltimo,
nos acercaremos a lareligion y ala fe cristiana desde la racionalidad critica para
plantear una clave hermenéutica que haga frente al ‘pensamiento tnico’ y pro-
poner que aun hay alternativas histéricas al negar cualquier absolutizacién y
sacralizacidn del sistema social dominante, incluso de cualquier realidad cuya
impronta sea la finitud.
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Implicaciones sociales y propuestas originadas
por el sistema social dominante tras la pérdida
del monopolio de la cosmovision religiosa

El mundo ya no esté dividido en dos grandes ideologias y potencias como lo
estaba hasta entrado el ultimo cuarto del siglo xX; en aquel entonces, la lla-
mada Unidn Soviética y Estados Unidos entablaban relaciones hostiles con mi-
ras a obtener el mando sobre el control y organizacién del mundo en torno de
determinadas concepciones socioecondmicas y politicas: comunismo o libe-
ralismo, socialismo o capitalismo. En estas concepciones ya estaban presentes
ciertas perspectivas totalitaristas y globalizadoras; lo que resulto de ello fue la
imposicién de un nuevo orden mundial y el derrumbe de fronteras politicas,
econdmicas y socioculturales, pues el socialismo habia llegado a su fin. Aun-
que tales proyectos fueron considerados ideoldgicos, hasta cierto punto habia en
ellos propésitos a futuro que dejaban ver la posibilidad de mejorar las condi-
ciones de vida humana. Al final, el capitalismo no sélo se presenté como un
modo de produccién, sino como un modo de organizacion social y politica que
supone una economia en régimen de mercado y libre iniciativa empresarial;
una organizacion politica parlamentaria y democratica; una cultura pluralista
y tolerante. El capitalismo acabé siendo una forma de vida social.

El triunfo del capitalismo sobre la Unién Soviética confluyé apresurada-
mente en la globalizacién, entendida como la estrategia de acumulacién de ca-
pital." Aceleradamente, la globalizacién gané terrenos amplisimos en la eco-
nomia, en las finanzas, en politicas publicas, aunque, cabe senalar, extendiendo
sus efectos hasta dmbitos sociales, familiares e individuales, inclusive hacia
nuestra misma intimidad o vida interior. La privatizacion de las funciones del
Estado, el libre comercio, el desencadenamiento de los movimientos internacio-
nales de los capitales, la disolucién del Estado social, la entrega de las funciones de
planificacién econdmica a las empresas multinacionales y de la fuerza de tra-
bajo y de la naturaleza a las fuerzas del mercado, han arrasado a nivel mundial.

En efecto, ante el modo en que opera y procede la globalizacién, no ha ha-
bido casi ninguna resistencia relevante. Correlativo a esto, la afianzada falta de
alternativas contribuyd a la legitimacion de dicho proceso. “Las teorias econo-

! Cfr. Franz Hinkelammert, La vida o el capital. Alternativas a la dictadura global de la propiedad, San José,
Departamento Ecuménico de Investigaciones, 2003, p. 150.
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micas y sociales dominantes no analizan el proceso de globalizacién, lo glorifi-
can. El mercado total semeja ser el fin de la historia y el conocimiento definitivo
delo que la humanidad tiene que hacer.”

En las sociedades abiertas actuales y estados descentralizados, conviven
diversos grupos sociales, culturales, religiosos, lingiiisticos y étnicos, que in-
teraccionan y se mezclan con otros grupos. Los paises no se sustraen de esa
misma situacién. Sin embargo, hay una clara interdependencia de indole va-
riada entre ellos, pero especialmente interdependencia econémica. Es decir, lo
que sucede en cualquier parte del planeta repercute a miles de kilémetros. La
interaccion e interdependencia entre sociedades y paises reafirma de manera con-
tundente la globalizacién. Esta, en cuanto no es sélo econémica, afecta la forma
de vida, la cultura, la religion, los flujos poblacionales y el orden politico:* los
proyectos para construir y extender enormes complejos habitacionales y mo-
dernizar las metrdpolis dejan atras lo rural, lo aldeano; se impone una cultura
a través de los medios de comunicacidn, cultura estandarizada y que podemos
llamar cultura medidtica®* o cultura digital >

La globalizacidn, ligada al capitalismo y a la economia, ha tomado un lu-
gar relevante en la direccién de las sociedades actuales. Asi, es decisivo el
rumbo y el futuro del mundo y del hombre, segtinla preponderancia de la glo-
balizacién econdmica, a la que podemos llamar ideologia neoliberal.® Ideo-
logia en tanto en cuanto se propone como la unica alternativa valida para
las sociedades poscristianas, posmodernas, pluriculturales y posmetafisicas.
Inmersos en un mundo interdependiente e interaccionado y resintiendo los
efectos de la globalizacion, el pensamiento y las religiones actuales colisio-
nan con los desafios que la globalizacion les presenta. Y, dicho sea de paso,
bajo el predominio neoliberal, el hombre experimenta un desfallecimiento
utdpico, un cierre de horizontes.

* F. Hinkelammert, La vida o el capital. Alternativas a la dictadura global de la propiedad, San José, Costa Rica,
Departamento Ecuménico de Investigaciones, 2003, p. 166.

* Juan Antonio Estrada, “;Dios o los dioses?”, Imdgenes de Dios. La filosofia ante el lenguaje religioso, Madrid,
Trotta, p. 85.

* Vid. Gilles Lipovetsky y Sebastien Charles, “Tiempo contra tiempo o la sociedad hipermoderna’, Los
tiempos hipermodernos, Barcelona, Anagrama, 2006, pp. 55-110; G. Lipovetsky y J. Serroy, “Todas las pantallas
del mundo”, La pantalla global. Cultura medidtica y cine en la era hipermoderna, Barcelona, Anagrama, 2009,
pp-217-314.

* Vid. José Antonio Pérez Tapias, Internautas y ndufragos: la biisqueda del sentido en la cultura digital, Madrid,
Trotta, 2003.

©J. A. Estrada, “;Dios o los dioses?”, p. 85.



92 RELIGIOSIDAD POPULAR, POSTSECULARISMO Y POSMODERNIDAD

En la ultima treintena de afios y en el contexto sociocultural actual la con-
formacion y configuracion de las sociedades, sociedades abiertas, contradicen
la perspectiva totalitarista y hegeménica de cualquier cosmovision unilateral.
De ahi que las condiciones socioculturales actuales sean propicias para la plu-
ralidad. El declive de las sociedades homogéneas y uniformes y estados-nacién
monoliticos han dado paso a sociedades moviles y heterogéneas y a estados pos-
nacionales.” Las visiones totalitaristas han llegado a su fin.

Enlos albores de la modernidad, la religion gozaba de una posicién central,
crucial en el momento de considerar cualquier realidad humana como valiosay
digna. Era como un filtro social. La religién podia descalificarla o reconocerla,
de manera que quedaba justificada. Una vez terminada la polarizacién politica
socialismo-capitalismo, y repuntando la economia capitalista por el fin del socia-
lismo, la centralidad social de la religién comienza a experimental un declive
y, con éste, un detrimento de su potencial utépico. Los valores transcendentes
quedan relegados a una cuestién personal o familiar y ceden paso a valores,
anudados a la busqueda de éxito econdémico, productividad, rentabilidad, efi-
cacia, ganancia, costo-beneficio, entre otros. La economia comenz6 a estar en
el centro de la sociedad, es decir, en el centro de las preocupaciones de los hom-
bres y de las principales instituciones, con lo cual se iniciaron grandes desafios
parala religion.

Una religién que pierde la centralidad de la sociedad quiere decir una reli-
gion que ha perdido las funciones legitimadoras. Una religion que ha dejado de
estar metida en todos los negocios del siglo ddndoles el visto bueno queda cada
vez mas relegada a las cuestiones puramente religiosas.® Sobre este punto, es
interesante lo que senala Mardones, pues una religién que ha perdido la cen-
tralidad estd confinada a dar sentido a la enfermedad, el sinsentido de la vida,
el fracaso, el desconsuelo, pero con muy poca o nula repercusion a nivel social
y cultural. A final de cuentas, es una religién recluida en la esfera privada.’
También acierta Ulrich Beck al senalar los riesgos por los que atravesaban las
sociedades modernas a inicios de 1980 al declarar los riesgos amenazantes in-
visibles de realidades visibles. Es decir, “en la medida en que se agudizaban las
amenazas de la modernizacion, la sociedad del riesgo desplegaba una tendencia

7 Vid. Jirgen Habermas, La inclusion del otro. Estudios de teoria politica, Barcelona, Paidds, 1999, pp. 8-36.
& José Maria Mardones, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, Madrid, ppc, 1995, p. 27.
o Idem.
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a la unificacion objetiva de los dafios en las situaciones de amenaza global”."’
Pues las sociedades del riesgo “contienen en si una dindmica de desarrollo que
hace saltar las fronteras y es democratica de base, y que ademads obliga a la hu-
manidad a unirse en la situacién de las autoamenazas civilizatorias”."" Por la
preponderancia de los riesgos sociales y el sello caracteristico de su incontrola-
bilidad, los hombres pueden confinarse a buscar refugios personales e interio-
res. Es tal el peso de los riesgos que a nivel colectivo hay muestras de desespe-
ranza. Si, las sociedades del riesgo son sociedades desencantadas, pero por ello
mismo la religién es transformada y reconfigurada.

Es innegable, hay innumerables inquietudes sobre el porvenir; vivimos un
tiempo de riesgo e incertidumbre. “El presente, de manera creciente, se vive
con inseguridad.”* La vida se vuelve menos ligera, mds estresante, mas ansio-
sa. La inseguridad de la existencia es una constante ante el futuro inseguro y
precario.”® Hasta aqui la relacion entre una religion recluida a la esfera privada
y la expresion vital de los hombres en la sociedad del riesgo, hombres amena-
zados existencialmente. La tltima entrega de la contingencia de esta sociedad
tardomoderna, llena de miedo y de ansias de seguridad, favorece el exhibicio-
nismo de la busqueda de compensacién o huida de la insuficiencia humana.'*

La pérdida de centralidad social por parte de la religion, pues, significa
que no es ya solo la religién quien indica como hay que considerar la realidad,
que ya no es ella la tinica en acreditar explicaciones sobre la vida humana y la
sociedad. Aparecen otras teorfas o explicaciones con pretensién de sustituir
a las religiosas. Advierte Mardones: “Este proceso, que se suele denominar la
pérdida de monopolio cosmovisional de la religion, avanza hacia una plurali-
dad o fragmentacion de visiones. A ella hay que adscribir consecuencias tan
profundas como el pluralismo cultural y el relativismo creciente de valores y

10 Ulrich Beck, La sociedad del riesgo. Hacia una nueva modernidad, Barcelona, Paidds, 1986, p. 53.

! Idem.

"2 Gilles Lipovetsky y Sebastien Charles, “Tiempo contra tiempo o la sociedad hipermoderna’, Los tiempos
hipermodernos, Barcelona, Anagrama, 2006, p. 67.

'3 Es interesante el planteamiento de Lipovetsky sobre el paso de una sociedad posmoderna a una hiper-
moderna, pues ello coadyuva a pensar en c6mo se inserta la religion en la actualidad; es decir, en la sociedad
hipermoderna, caracterizada por ser una sociedad vertida en la preocupacion del porvenir, en las preocupa-
ciones personales y en la inseguridad de la existencia. Lipovetsky declara: “A las contradicciones objetivas de
la sociedad productivista, se afiade hoy la espiral de las contradicciones existenciales”. Cfr. G. Lipovetsky, Los
tiempos hipermodernos, p. 80.

'*J. M. Mardones, “Religion: ;declive o reconfiguracion? A vueltas con la secularizacion. Religion, sociedad,
modernidad”, Sal Terrae, Revista de Teologia Pastoral, t. 91, num. 2, febrero 2003, p. 109.
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explicaciones del mundo, ya que si existen diversas visiones con pretension de
objetividad, surge la confrontacién o puesta en cuestion de la verdad de cada
uno de los pretendientes.”"

La pluralidad de cosmovisiones desemboca en una serie de adaptaciones
o huidas de la religién que son bien conocidas y producen movimientos reli-
giosos de renovacion o de huida defensiva y encierro en la propia tradicién. Y
esto es precisamente lo que analizamos en este articulo; como se estructuran
las lineas de fuerza de la religién en la sociedad actual ante el desafio de una
reencantamiento o una remitificaciéon.’® No olvidemos que la posmodernidad
se entendié como desencantamiento, desmitificacion y desmagnificacion del
proyecto moderno. Bajo este derrotero, asistimos a procesos de sacralizacién
que recorren toda la sociedad y cultura.”” El reencantamiento del mundo y la
sacralizacién no han cesado.

Siguiendo esta linea de andlisis y razonamiento, no tiene nada de extraio
que la religién en la modernidad capitalista sea cada vez mds una cuestién de
preferencia individual y, con ello, la “privatizacion de la religién”. La religion
estd, dirfamos, mds a merced del individuo; se descubre servidora de las nece-
sidades del individuo. Este estrechamiento del &mbito de lo religioso corre el
peligro de dejar en la sombra las dimensiones sociales de la religion'® y tam-
bién las de la politica.

En continuidad con lo anterior, la religion —incluso la cristiana— puede
confirmar la ideologia neoliberal y la globalizaciéon que comporta, siguiendo su
misma logica, l6gica de dominio y de autoconservacion," o bien, restarle fuerza
mediante un impulso utépico advirtiendo que la propuesta neoliberal no es la
unica alternativa valida, de que hay opciones. De ahi que en este trabajo nos mo-
veremos en la dindmica del pensamiento unico-pensamiento utépico. Es decir,
por un lado, si el pensamiento ut6pico® es posible, se debe a que nos movemos
en una realidad paraddjica y partimos de contradicciones histéricas reales.* Por

'* J. M. Mardones, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, pp. 27-28.

' Vid. Max Horkheimer y Theodor Adorno, Dialéctica de la Ilustracién, Madrid, Trotta, 1998, pp. 56y ss.

'7 J. M. Mardones, ;Hacia donde va la religion? Posmodernidad y postsecularizacion, México, Universidad
Iberoamericana-1TESO, 1996, p. 38.

'8 J. M. Mardones, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, p. 28.

19 Cfr. M. Horkheimer, “Introduccién’, Anhelo de justicia, Madrid, Trotta, 2000, pp. 11-46.

» Vid. J. A. Pérez Tapias, “Filosofia y utopia. El horizonte emancipatorio de la critica de la cultura’, Filosofia
y critica de la cultura, Madrid, Trotta, 1995, pp. 96-110.

' Vid. J. A. Pérez Tapias, “La perspectiva de un humanismo transcultural’, Claves humanistas para una edu-
cacién democrdtica, Madrid, Grupo Anaya, 1996, pp. 183-195.
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otro, el sistema de organizacion neoliberal, dicho claramente, es conservador.”?

Al caracterizarse por un modo de produccién en cuya base residen el mercado
unico ylalibre iniciativa empresarial, el inico fin —si asi podemos llamarlo— es
la autoconservacion del sistema, es decir, afirmar dicho mercado a expensas de
lo que suceda por manos de los principales consorcios al entablar relaciones
comerciales sin ninguna restriccién para una mayor produccién e incenti-
var al consumo, donde los individuos experimenten su libertad, la libertad de
elegir lo que consumen, lo cual, dicho sea de paso, es una visién reduccionista
de la libertad. En su obra Utopia en la sociedad neoliberal, José Maria Mardones
menciona que “estamos ante un sistema social politico y econémico que se pre-
senta en solitario a solucionar los problemas de la produccién y distribucién de
los bienes de consumo, de la organizacion del poder y de las relaciones colectivas,
y a orientar los valores y comportamientos de la sociedad y de los individuos”.>®
La teorizacién en torno a este sistema social que se determina como exclusivo o
unico sin alternativa es un pensamiento ideoldgico.**

El ‘pensamiento tinico’ como utopia intrahistorica

A decir de J. M. Mardones, el neoliberalismo es un sistema social tripartito ca-
racterizado por la conjuncién de tres érdenes (subsistemas) sociales, a saber,
orden econémico, politico y cultural. Estos son el armazén estructural de la
actual sociedad neoliberal. Incluso, de ellos dependen las demds instituciones
que configuran la sociedad, ala vez que influyen en la vida individual y colecti-
va de los hombres. Por supuesto, la religion no es la excepcién.>

Debido a su caracter tripartito, la propuesta de ese sistema social pretende
solucionar los problemas de la produccién y distribucion de los bienes de con-
sumo, de la organizacion del poder y de las relaciones colectivas y orientar los
valores y comportamientos de la sociedad y de los individuos. Planteamientos
distintos para afrontar tales problemas y garantizar esa orientacioén no tienen
cabida en ese sistema; incluso, se los toma por sospechosos. Fuera del siste-

2 Vid. J. M. Mardones, “El neoconservadurismo de los posmodernos”, en Gianni Vattimo et al., En torno a la
posmodernidad, Barcelona, Anthropos, 1994, pp. 21-40; J. M. Mardones, “Entre la postmodernidad y el neocon-
servadurismo’, Posmodernidad y neoconservadurismo, Navarra, Verbo Divino, 1991, pp. 69-152.

 J. M. Mardones, Utopia en la sociedad neoliberal, Cantabria, Sal Terrae, 1997, p. 7.

* Cfr. idem.

» Cfr. J. M. Mardones, Neoliberalismo y religion. La religién en la época de la globalizacion, Navarra, Verbo
Divino, 1998, p. 18.
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ma, no hay alternativas. Las teorizaciones que reclama el sistema social pre-
dominante y que se presentan ideolégicamente son exclusivas. Como expresa
Mardones, “estamos ante el pensamiento tnico”.?® Y, en tanto excepcional y
sublime, se ostenta como la mejor organizacion social al recurrir a procesos
de legitimacion para acentuar las excelencias de la realidad a las que han lle-
gado las sociedades actuales democriticas y plurales. El recurso ideoldgico es
imprescindible para mostrar al sistema social como lo mejor de lo existente.””
Y cuando sus propugnadores encuentran alguna deficiencia, en cuanto mejora-
ble, se sigue la linea que ya ha sido marcada.

Si ese sistema social es lo mejor de lo existente, entonces, hemos llegado
al fin de la historia®® o a la utopia definitiva,” dejando atrds cualquier con-
cepcidn distdpica real. Por fin de la historia comprendemos, como lo expresa F.
Fukuyama, “el punto final de la evolucién ideolégica de la humanidad y la uni-
versalizacion de la democracia liberal occidental como la forma final de gobier-
no humano”;* ademads, entendernos utopia definitiva como lo que refiere J. M.
Mardones sobre ella: “la pretension conservadora de senalar el punto final de la
evolucion histérica”*! Es decir, cualitativamente hablando, no hay avance que
supere el sistema social descubierto. El sentido utépico del statu quo del sistema
es la situacién mejor, pero no ideal, sino real. Si hemos llegado al punto final
de la evolucién histérica, no habrd que esperar superaciones cualitativas del
sistema. De ahi su conservadurismo y el afin de que toda la realidad social se
construya segun sus ejes rectores, a saber, competitividad, eficacia y ganancia.

Cabe mencionar que aunado al fin de la historia o ala utopia del statu quo se
encuentra el proceso de globalizacion, es decir, la propagacién de la produccion
capitalista en todo el mundo. La globalizacién vista desde el statu quo logra que
elmundo sea uno e integrado, que esté conectado en interrelaciones e interde-
pendencias comerciales, econdmicas y productivas. Este proceso, abstracto y
sin rostro nos engloba y nos integra a todos. En pocas palabras, el capitalismo
neoliberal como sistema social es la médxima realizacion avistada. Sin embargo,

26 J. M. Mardones, Utopia en la sociedad neoliberal, p. 7.

77 Cfr. ibidem, p. 8.

* Francis Fukuyama, El fin de la historia y el iiltimo hombre, Barcelona, Planeta, 1992, pp. 85y ss.

* J. M. Mardones, Utopia en la sociedad neoliberal, pp. 9-11.

% F. Fukuyama “;El fin de la historia?”, p. 6. Publicado originalmente en la revista The National Interest (ve-
rano de 1988), este articulo esté basado en una conferencia que el autor dicté en el John M. Olin Center for
Inquiry into the Theory and Practice of Democracy, de la Universidad de Chicago, Estados Unidos.

3! J. M. Mardones, Utopia en la sociedad neoliberal, p. 9.
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en la utopia del statu quo subyace una ambigiiedad; desentendernos de ella es
dejar en el olvido, como dirian Horkheimer, Benjamin y Adorno, a las victimas
de la historia. Esa ambigiiedad o paradoja no es formal o abstracta, sino real, a
saber, la contradiccién entre los que poseen y ya gozan de lo que ofrece el capi-
talismo, ylos que lo avizoran en un futuro, pues todavia no lo disfrutan y tal vez
nunca lo alcanzaran.*

Esaunmdsinquietante distinguir que, detrds de ese aparato omniabarcador
del statu quo, se encuentra una legitimacion religiosa. El trabajo de una religion
no solo vinculante, sino hasta simpatizante con tal organizacién, comporta un
unico objetivo: “mostrar que la organizaciéon dominante que tenemos es la que
debemos tener, porque hasta Dios la quiere”.** Juntos —sistema neoliberal y
religion— parecen comprobar la pretension de vivir lo que hay como expresion
del mejor de los mundos. Es decir, ya no hay mundos posibles: éste es el mejor
mundo. Y la organizacién neoliberal lo hizo y hace real.

Anteriormente, habiamos mencionado que la religion cristiana puede con-
firmar el statu quo de la ideologia neoliberal y, en ese sentido, legitimarlo o ne-
garlo, restando fuerza a ese intento de escatologia hiperliberal que nos dice que
lo definitivo es el reino del mercado mundialy de los valores del individualismo
competitivo, adaptado y consumista.

Nos acercaremos ahora a un rasgo del cristianismo que puede quitar fuer-
zas al status quo de laideologia neoliberal. Es una postura que puede tomarla fe
cristiana respecto de la estructura social dominante y a la cual llamamos rasgo
potencial utdpico.** Alaluz de este potencial, el statu quo neoliberal resulta una
contrautopia, es decir, negador de toda utopia. Ademads, bajo las exigencias de
las sociedades actuales, proponemos —como una tarea esencial de la fe cristia-
na— mantener despierto y presente el potencial utdpico, pues con ello mostra-
ria una postura clara y concreta en el mundo: negar cualquier absolutizacion e
idolatrizacion del sistema dominante.

32 Cfr. ibidem, p. 14.
3 Ibidem, p. 17.
3 Cfr. ibidem, pp. 29-37.
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Una religion que presente alternativas
frente al “pensamiento tnico”

La contradiccion entre quienes poseen y ya gozan de lo que ofrece el capitalis-
mo y entre quienes lo avizoran en un futuro pues ain no lo disfrutan y tal vez
nunca lo alcanzardn se presenta como desafio a la fe cristiana en aras de que
ésta puede capitularse ante el sistema social dominante. Por ello, habria que
preguntarnos de qué manera la fe cristiana sera fermento de responsabilidad
ciudadana y de trabajo, de cambio estructural y de conciencia, en un momen-
to de visible agotamiento de las propuestas de partidos e ideologias cldsicas, y
cémo podra colaborar en la profundizacién democritica y en la eliminacién
de las inhumanidades del sistema.* Esto significa preguntarnos por la posi-
bilidad de proyectar el tipo de religién que exigen las sociedades actuales para
enfrentar el agotamiento de propuestas ante el “pensamiento Gnico” y las in-
humanidades a las que éste ha llevado. Lo que estd en juego es el futuro del
ser humano y, con ello, el tipo de hombre inmerso en el “fin de la historia” ante
el triunfo del “pensamiento tnico” y las disfrazadas afirmaciones de alcanzar
logros humanos que lo serdn sélo para unos cuantos.

Vivimos un ambiente generalizado: el futuro ya no es futuro, en un sentido
cualitativo de la historia. Es decir, pretender alcanzar en el futuro una historia
diferente y mejor ya no es la pretension segun lo que dicta y determina el fac-
tum del modo de produccién predominante. Con la globalizacién econdmica,
rasgo inherente del actual capitalismo y por el cual es afirmada su extension
a todo el planeta, se cierra una etapa donde crefamos que habia alternativas
distintas de ese proceder. “Se instalan en nuestras conciencias y corazones la
idea y el sentimiento de que no nos espera un porvenir radiante.”*® Pero no va-
yamos tan rapido, enla medida en que el ensanchamiento del poder omnimodo
capitalista, prototipo de toda sociedad, hace posible alcanzar la realizacién de
las aspiraciones humanas en el consumismo, en la vida estética dictada por el
aquiy ahora, en el ensimismamiento de lograr competentemente el imperativo
narcisista,*” se hace més atractiva su propuesta.

* J. M. Mardones, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, p. 34.

3 J. M. Mardones, Por una cultura de la solidaridad. Actitudes ante la crisis, Cantabria, Sal Terrae, 1995, p. 33.

¥ Cfr. Gilles Lipovetsky, El crepiisculo del deber. La ética indolora de los nuevos tiempos democrdticos, Barcelona,
Anagrama, 1995, p. SS.
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La productividad desenfrenada y la tecnoeconomia amenazan con llevar a
la humanidad a un despenadero. De seguir asi, desde el rumbo propuesto por
el sistema social predominante con la carencia de alternativa sociopolitica que
comporta, no habrd futuro humano para nadie o al menos lo habrd para unos
cuantos. Hay que quitarnos de la cabeza que las contradicciones desencade-
nadas por las instituciones sociales encargadas del desarrollo serdn corregidas
por éstas. De ahi que se requiere fortalecer, precisar y maximizar la solidaridad,
pues “la solidaridad en un momento de crisis e inclemencia social parece una
forma de opcién moral y de apuesta de humanizacién™®y potenciar la resisten-
cia ala dindmica prevalente y las propuestas subversivas frente a esta sociedad
de relaciones funcionales y mercantiles. Estos son gestos provocadores de que
lo que existe no debiera proseguir y que es factible otra situacién méds huma-
na.*” Baste s6lo este comentario en lo referente a la solidaridad y resistencia,
pues no es nuestra pretension, en este escrito, analizar tales rasgos; sin embar-
g0, sostenemos que son expresion del potencial utopico de la racionalidad cri-
tica exigida en la fe cristina.

Otro rasgo del potencial utépico es el de mantener la apertura de la historia.
Frente a la carencia y casi nula presencia de alternativas ante el pensamiento
unico, en la sociedad soplan malos tiempos para mantener dicha apertura. Para
Mardones, en la religion cristiana encontramos un potencial simbdlico en fa-
vor, tras su movilizacién, de una liberacién social y politica. A ello denomina
mesianismo.** Este aspecto central del cristianismo ha quedado en el olvido
en tanto que el cristianismo se ha asumido, dado el peso de la secularizacion,
como una religién privada.* Nada mds contrario al mesianismo que pretender
encerrarlo en la esfera de lo privado. El mesianismo refiere, precisamente, al
aspecto publico de la religion cristiana en las sociedades actuales. Y que, visto
desde su cardcter publico, precisa de una inminente impronta social y politica.
Nos atrevemos a decir que este aspecto es un punto en el que las creencias reli-
giosas pueden encontrar un acicate para colaborar en tareas con fines humanos.

3 J. M. Mardones, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, p. 281.

¥ Ibidem, p. 288.

* Cfr. J. M. Mardones, Sociedad moderna y cristianismo. Corrientes socioculturales y fe mesidnica, Barcelona,
Desclée de Brouwer, 1985, p. 114.

* Cfr. Johann Baptiste Metz, Mds alld de la religion burguesa. Sobre el futuro del cristianismo, Salamanca,
Sigueme, 1982.
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También podemos entender el mesianismo al que nos referimos como el
impulso moral de una razén critica.* Es vision movilizadora de la realidad,
porque entiende a ésta no de modo empirista o dada, sino esperanzada, como
una realidad que puede ser posible o de otra manera. Y es critica, porque, al
buscar lo posible o todavia no realizado de las potencialidades de la realidad,
estd atenta a las tergiversaciones u ocultaciones de dichas posibilidades. Ese
impulso moral de una razén critica comporta una funcién critico-ideolégica y
de sospecha y una labor de denuncia y vigilancia que impide la absolutizacién
de cualquier realidad y la sacralizacidon del Estado, del partido o poder. Dicho
sea de paso, Mardones se mostrd preocupado en mostrar que el cristianismo
encuentra en este mesianismo su dimension politica-social, su significado so-
cial y cultural como hecho religioso.* El impulso moral de la razén critica de-
berd estar atento, pues, al reducir las instituciones, nociones e ideologias a algo
temporal y construido histéricamente por hombres, a algo, por lo tanto, que no
puede ser idolatrado y, por eso mismo, puede ser de otra manera.Y es que, para
no quedarnos en la utopia del statu quo, se requiere que la historia esté abier-
ta, que la realidad dada no tenga la dltima palabra.** No hay que ilusionarse
mucho acerca de la capacidad de cambio, por lo que es necesario expandir y
acrecentar el potencial utdpico y el impulso moral de una razén critica desde y
en la fe cristiana, pues pronto se han visto liquidados por el predominio de una
racionalidad tecnocientifica orientada a la produccidén-consumo y el actualis-
mo esteticista ante los valores.

En la misma linea de mesianismo como el impulso moral de una razén
critica, Baptist Metz expresa de una manera muy sencilla lo que Horkheimer
presenta como “anhelo de justicia” o “afioranza de lo totalmente otro”.* La re-
ligién no busca la felicidad a modo de una utopia de felicidad, alcanzable por el
progreso e impregnada del mito de la continuidad; antes bien, pone su mirada
en una profecia de infelicidad. No porque se quiera alcanzar la realizacién de la
infelicidad, al contrario; lo que se desea es frenarla. Esta profecia no tiene pro-
piamente cardcter de promesa, sino de ultimatum.*¢ Este se comprende como

* Cfr.]. B. Metz, Dios y tiempo. Nueva teologia politica, Madrid, Trotta, 2002; de él mismo, La fe en la historia y
la sociedad. Esbozo de una teologia politica fundamental para nuestro tiempo, Madrid, Ediciones cristiandad, 1979;
también de él, Mds alld de la religion burguesa.

# Cfr.J. M. Mardones, Sociedad moderna y cristianismo..., pp. 113-120.

* Vid. M. Horkheimer, “El anhelo de lo totalmente Otro”, Anhelo de justicia, Madrid, Trotta, 2000, pp. 165-183.

4 Idem.

* J. B. Metz, Dios y tiempo, p. 106.
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una urgencia tras senalar que si el hombre no hace esta cosa o la otra, la conse-
cuencia es nefasta, devastadora. En este sentido, la profecia es una profecia de
parar, de resistir, de volver. La aforanza radica, pues, en que no podemos se-
nalar positivamente la felicidad y ni podemos lograrla bajo mediacién politica;
pero, por medio de ella, es posible anorarla.*’

El ser humano tiene que estar atento a las sacralizaciones de cualquier ins-
tancia que pretenda ser intermediaria de una busqueda racional para aportar
soluciones a problemas sociopoliticos concretos; es mds, los que sean adeptos
a alguna de esas instancias, mediante una actitud critica no pueden permitir
la dogmatizacion de principios, ni de medidas, de reglas que son siempre ins-
trumentales. Siempre late la posibilidad de sacralizar al Estado, al partido, al
sistema social, a la institucién; por ello, no podemos cantar victoria por escapar
de absolutizarlos o idolatrarlos. Antes bien, de nuestra parte estd el esforzarnos
por reducirlos a algo temporal y construido histéricamente.**

El sistema capitalista nos ha dejado una realidad inundada por la com-
petitividad, la eficacia, lo funcional, el calculo; a ello se ha cenido la politica,
convirtiéndola en una politica pragmatica, lugar de sacrificio de la justicia y
la moral. Hay que sefnalarlo: “sin razén practico-moral, todo lo mas hay admi-
nistracion, pero no politica”* O, como lo expresa Metz, “la politica degenera
cada vez mds, aqui y alld, en administracién, en negocio de administracién del
poder”.*® Recuperar el impulso moral y potenciar la justicia en un mundo tran-
sido de contradicciones sociales es una de las tareas que Horkheimer nunca
dej6 formular en su trabajo intelectual, incluso, en lo que suele denominarse
el ultimo Horkheimer. En Critica de la razén instrumental, ya nos advertia del
peligro de inventar idolos en tanto que “el culto al progreso lleva a lo contrario
del progreso”.' “Si realmente hay ‘progreso’, es inicamente en la resistencia
contra la ingenua generalizaciéon del mismo.”™ En un mundo lleno de ruptu-
ras y contradicciones sociales, donde la reconciliacién no ha aparecido, ya no es
posible seguir esperando de la esfera técnica y econdmica una alternativa. Estas,
abandonadas a sus propias leyes, se desentienden del potencial utépico y del im-

¥ Idem.

* Cfr.J. M. Mardones, Sociedad moderna y cristianismo..., p. 117.

* J. M. Mardones, Por una cultura de la solidaridad..., p. 44.

¥ J. B. Metz, La fe en la historia y la sociedad..., p. 91.

! M. Horkheimer (trad. Jacobo Mufioz), Critica de la razén instrumental, Madrid, Trotta, 2010, p. 162.
2 ]. B. Metz, La fe en la historia y la sociedad..., p. 111.
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pulso moral de una razén critica en la esfera cultural. Es algo que estd fuera de
su competencia.

A modo de conclusion

Las religiones y, por supuesto, la fe cristiana no estd exenta de ello. Al enfren-
tarse a los desafios que se presentan en las sociedades posmodernas, exigen ser
repensadas desde una racionalidad critica. Esto les permitira tener cuidado de
no justificar el sistema dominante en tanto que ha permeado todas las esferas
de la vida cultural, politica, econdmica, de la vida social y del individuo. Dado
que no escapan de los tentdculos del sistema capitalista neoliberal, siempre ace-
cha el peligro de dejarse atrapar y capitularse con el sistema sin escozor alguno.
Tal sistema puede llegar a considerarlas como mero instrumento de legitima-
cion. A ello, subyace el que las religiones o la fe cristiana han perdido una sen-
sibilidad abierta a un tiempo nuevo y a situaciones diferentes, al asumir que las
relaciones légicas y el dinamismo del mecanismo tecnoeconémico, politico y
cultural que sefalay necesita el sistema capitalista democratico esla estructura
definitiva desde la cual la historia humana es dictada y dirigida, pues ya no hay
nada mds que esperar. El “fin de la historia” que esto implica supone que el sis-
tema —a fin de cuentas, una estructura— es objeto de sacralizacion. El culto
que se le rinde se debe a que, a partir de ese sistema, se cancela la evolucién
social al ser la cuspide desde la que se divisan todos los demds monticulos, al
ser el non plus ultra de la organizacién econémico-politica y social. En pocas
palabras, es objeto de sacralizacidn, porque es el punto final de la evolucién
histérica: no hay avance que supere el sistema descubierto; goza de unicidad.
Esté clausurado el avance cualitativo y, con ello, se cierra la historia como hori-
zonte de apertura ala novedad. Dicho sea de paso, la utopia del statu quo, nivel
donde se alcanzan las promesas, se cierra al presente de lo que se tiene, se acota
al realismo de lo que hay.

Hemos aludido a la utopia del statu quo y a la instrumentalizacién o capi-
tulacion de la religion ante el sistema. Pero no todo queda en eso. La fe cris-
tiana, atenta a los signos de los tiempos, estd llamada desde una racionalidad
critica a insistir, proponer y transmitir el impulso moral de una razén critica
y a mantener despierto y presente el potencial utépico inherente a su misma
condicién. El primer aspecto refiere a una funcion critico-ideoldgica y de sos-
pecha y una labor de denuncia y vigilancia que impediria la absolutizaciéon de
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cualquier realidad y su sacralizacion, y estaria atenta a reducir las instituciones,
nociones e ideologias a algo temporal en su intento y afén de absolutizarse. El
segundo aspecto mostraria una postura clara y concreta en el mundo, a saber,
negar cualquier absolutizacion e idolatrizacion del sistema dominante. Ambos
aspectos atienden a que esta realidad, este mundo, esta historia, pueden ser de

otra manera.
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Secularizacién, postsecularizacion y el lugar
de la religion en el espacio publico

Ricardo Marcelino Rivas Garcia
Universidad Intercontinental

n este capitulo, queremos apuntar algunas reflexiones en torno del va-

lor de la secularizacién y del desafio que ésta y la postsecularizacion

representan para las tradiciones religiosas que han aportado elementos
a esos mismos procesos tan caracteristicos de nuestra cultura occidental. Su-
poniendo los componentes de la secularizacidn, expuestos en otro capitulo de
estamisma obra, se pondera la relevancia de la visién religiosa y la necesidad de
que sus aportes pasen por el tamiz critico, con el fin de asegurar dos cuestiones
tan urgentes en nuestro tiempo actual: tolerancia y razonabilidad. Partimos
de la premisa de que la secularizacién no ha sido superada y la postseculariza-
cidén que permite hacer evidente un horizonte plural no deberia desestimar sus
aportes a la sociedad actual,' incluso sobre el papel y relevancia de la religiéon
en ella, pues puede seguir contribuyendo, como diria Jirgen Habermas, ala so-
ciedad democrética: “Aunque la religién no puede ser reducida a moralidad ni
ser equiparada a orientaciones éticas, mantiene viva, sin embargo, la conciencia
de ambos elementos. El uso publico de la razén, por parte tanto de ciudadanos
creyentes como de los que no lo son, puede espolear la politica deliberativa en
una sociedad civil pluralista y conducir a la recuperacion de los potenciales se-
manticos de las tradiciones religiosas en la cultura politica general”.?

Revitalizacion de la religion en la era
[ ] . » « »
postcristiana” y “postsecular

A pesar de que la secularizacién moderna ha sido conceptualizada como un
. . “ . » o
paradigma (lo cual puede ser interpretado como “ideologia”, una cosmovisién

@

! Ricardo Marcelino Rivas Garcia, “’Secularizacion’ y ‘postsecularizacién’: ambigiiedades, paradojas y desa-
fios para el cristianismo”, Mayéutica, 39, 2013, pp. 275-296.

? Jirgen Habermas, “Lo politico: el sentido racional de una cuestionable herencia de la teologia politica”, en
J. Habermas, Charles Taylor, Judith Butler y Cornel West, El poder de la religion en la esfera priblica (E. Mendieta
yJ. Vanantwerpen, eds.), Madrid, Trotta, 2011, p. 37.
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generalizada, un movimiento social, una autopercepcién de la modernidad y
de las propias ciencias sociales y humanas), los efectos de este proceso secula-
rizador son ciertamente constatables en la sociedad actual. Uno de los rasgos
mas sefialados de la secularizacion, justificado en el interiorismo propio de la fe
protestante, es la constante tendencia a la privatizacién, entendiendo por ésta
ese proceso de interiorizacion de la experiencia religiosa, prescindiendo de sus
manifestaciones externasy, como consecuencia de ello, conduciendo a una re-
duccién al minimo de su impacto, relevancia e influjo social o publico.?

Sin embargo, Segun Jirgen Habermas,* tres fenémenos entrecruzados
convergen al inicio del presente siglo para crear laimpresion de que estd presen-
tandose un “resurgimiento de la religién”, o que estamos arribando a una nueva
era postsecular. Dichos fenémenos son los siguientes: a) expansién misionera,
b) resurgimiento de fundamentalismos e integrismos y ¢) instrumentacién de
la religion para legitimar la violencia politica.® Previamente, José Casanova‘
habia demostrado de manera empirica que, durante el dltimo tercio del siglo
pasado, las tradiciones religiosas de todo el mundo, desde el fundamentalismo
islamico a la teologia de la liberacién catdlica, comenzaron a hacer su camino,
a menudo con fuerza, fuera de la esfera privada e insertas en la vida publica,
causando un proceso de “desprivatizacién” de la religién en la vida contempo-
ranea. Esto permitié a Habermas acunar el término postsecularizacién, como
un retorno de la religién en la esfera publica.

Paradéjicamente, el resurgimiento de lareligion en esta era de la postsecula-
rizacion ha afectado particularmente al cristianismo como religiéon dominante
de Occidente. En la esfera sociorreligiosa, el evidente proceso de racionaliza-
cién (aun cuando tal racionalizacién se haya dogmatizado en la modernidad)
generd un horizonte pluralista, lo que afect6 la unidad y hegemonia de la reli-
gion cristiana. Desde entonces, se emple6 el término postcristiandad para refe-
rirse a ese nuevo panorama religioso, enmarcado en la misma modernidad, ca-

3 Recordemos que, desde el punto de vista filoséfico, Immanuel Kant marcé el émbito de competencia al
distinguir los usos de la razén: publico y privado. Desde entonces, y asi serd asumido histérica y practicamente,
la religion, la fe y las creencias religiosas de los individuos perteneceran al uso privado de la razon. Cfr. “Res-
puesta a la pregunta ;qué es la ilustracién?”, Immanuel Kant, Filosofia de la historia, La Plata, Terramar, 2004,
pp- 33-39.

* J. Habermas, “Apostillas sobre una sociedad postsecular”, Revista Colombiana de Sociologia, nim. 31, Bo-
gotd, 2008, pp. 169-183; también, de él mismo, “El resurgimiento de la religion, ;un reto para la autocompren-
si6n de la modernidad?”, Didnoia. Revista de filosofia, vol. LIII, num. 60, México, 2008, pp. 3-20.

* J. Habermas, El Occidente escindido, Madrid, Trotta, 2006, pp. 13-41.

¢ José Casanova, Religions in the Modern World, Chicago, University of Chicago Press, 1994, pp. 211y ss.
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racterizado por la pérdida de centralidad de la religion cristiana en la sociedad.
Este debilitamiento del cristianismo ha llegado a formar parte de los rasgos de
la misma sociedad posmoderna actual. El proceso de racionalizacién hizo que
el cristianismo fuese ocupando un puesto cada vez mds periférico llegando al
punto de que sea considerado como una institucién mas dentro del entramado
social.” Con J. M. Mardones, podemos decir que en la sociedad tradicional o
premoderna la religion cristiana en ese momento era “mds que religiéon”.

Desde la Reforma, el cristianismo catélico ha tenido que compartir espa-
cios con otras visiones cristianas. Se comprende que, en la modernidad, a la
religion en general, y ala cristiana en particular, le hayan salido competidores:
por un lado, aparecerian visiones e ideologias que tratardn de explicar el mun-
do y la realidad, los procesos sociales, al hombre mismo y a la historia, desde
una mirada no religiosa. De la cosmovision casi exclusivamente religiosa, se
va pasando a una visién del mundo suministrada por las diversas ideologias,
humanismos, cientificismos, entre otros.® La religion cristiana ya no tendra la
exclusiva en la interpretacion del mundo. La fragmentacién de la unidad social
y cultural se extenderd ala unidad religiosa; este es el momento de la pérdida de
exclusividad de cosmovision que habia detentado hasta entonces el cristianis-
mo, este el fin de la cristiandad.’ Por otra parte, podemos sostener, sin embar-
go, que del hecho de que el cristianismo haya perdido terreno en las sociedades
occidentales no se sigue que la religién haya sufrido la misma suerte. Con esto
senalamos esa penetracion actual de la religién en dmbitos politico-econémi-
cos, cultuales, entre otros —tal y como sucede en pleno siglo xX1 en regime-
nes teocréticos, como en Irdn o, mds recientemente, en sociedades plurales,
como Estados Unidos, donde grupos cristianos fundamentalistas sostuvieron
ideologicamente el triunfo de Donald Trump—.

Quiza la secularizacién no sea una teoria de alcance general.'’ Las profecias
de la secularizacién que se avistaron desde la Ilustracion europea implicaban
que seria tan gradual como la modernizacién lo hubiera sido, lo que cual no ha
sucedido. Incluso, podemos apoyarnos en la evidente emergencia de la religion
(cristiana o musulmana) en los paises de Europa del Este, tras décadas de mo-

7 J. M. Mardones, Para comprender las nuevas formas de la religion, Estella, Verbo Divino, 1994.
% J. Habermas, “El resurgimiento de la religion...”, p. 4.

° J. M. Mardones, Ibidem, p. 155.

19 Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass., Harvard University Press, 2007.
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nopolio ateo. Esto hace sugerir a varios expertos que la secularizacién como

fenémeno irreversible es un “mito”.!!

Lugar de la religién en un espacio publico secularizado

Este encabezado es redundante, pues una de las muchas manifestaciones de la
irrupcion de la modernidad fue la aparicidon de un espacio publico en el que se
formaba la opinién publica para la discusién de los asuntos de interés comun,
en un momento en que las creencias religiosas quedaban dentro del marco de
la vida privada. Como hemos visto lineas atrds, la secularizacién, al menos en
sus inicios, represento la reduccion de la esfera religiosa al &mbito privado y
proporcionalmente también signific6 la diferenciacién y ensanchamiento de
ese mismo espacio publico. Sin embargo, como también hemos apuntado, la
irreversibilidad cuasi metafisica de los graduales efectos secularizantes de los
procesos de modernizacién de las sociedades democréticas ha sido puesta en
tela de juicio. Esto ha obligado a repensar la secularizacion y a replantear el
lugar de la religion en la esfera publica.

En suvisita a Estados Unidos en abril de 2008, Benedicto xv1 pronuncié las
siguientes palabras al final del discurso que dirigi6 ala Asamblea General de las
Naciones Unidas en Nueva York:

Esinconcebible [...] que los creyentes tengan que suprimir una parte de si mis-
mos —su fe— para ser ciudadanos activos. Nunca deberfa ser necesario rene-
gar de Dios para poder gozar de los propios derechos. Los derechos asociados
con la religion necesitan proteccion, sobre todo si se los considera en con-
flicto con la ideologia secular predominante o con posiciones de una mayoria
religiosa de naturaleza exclusiva. No se puede limitar la plena garantia de la
libertad religiosa al libre ejercicio del culto, sino que se ha de tener en la debida

!! Jean Estruch, “El mito de la secularizacion”, en Rafael Diaz Salazar, Salvador Giner, Fernando Velasco
(coords.), Formas modernas de religion, Madrid, Alianza, 1994, pp. 267-281; Peter Berger, “The desecularization
of the world: A global overview”, en P. Berger (ed.), The Desecularization of the World: Resurgent Religion and
World Politics, Washington, Ethics and Public Policy Center & Eerdmans Pub. Co., 1999, p. 12; J. Casanova,
“Beyond European and American exceptionalisms: towards a global perspective”, en Grace Davie, Paul Hellas,
Linda Woodhead (comps.), Predicting Religion. Christian, Secular and Alternative Futures, Aldershot, Ashgate,
2003, p. 18. Cfr. Stefano Martelli, La religione nella societd postmoderna, tra secolarizzazione e desecolarizzazione,
Bolonia, Dehoniane, 1990; Hans-Georg Ziebertz y Ulrich Riegel (eds.), Europe: Secular or Post-Secular?, Berlin,
Lig Verlag, 2008.
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consideracion la dimension publica de la religion y, por tanto, la posibilidad de
que los creyentes contribuyan a la construccion del orden social.”?

Esta afirmacién del ahora papa emérito nos obliga a plantearnos las siguien-
tes cuestiones: 1) ;pueden las tradiciones religiosas resignarse a perder rele-
vancia y pertinencia social en el espacio ptblico?, 2) ;deben reconquistar esa
presencia sin que ello represente una amenaza tanto a las conquistas modernas
del pluralismo como a la bien lograda diferenciacién de esferas?, 3) ;el camino
para ello serd el trazado —de manera matizada— por Rawls"® y —de manera
enfitica— por Habermas?'*

Como primer apunte, diremos que precisamente un horizonte pluralista como
el de la secularizacion actual es el que da cabida a las creencias y valores religiosos
para que éstos busquen un espacio de reconocimiento en los debates de interés
comun. Los regimenes democraticos no pueden darse el gusto de suprimir el
derecho a la libertad de creencia como al de profesar alguna religién. Desde
este punto de vista, parece obvio responder ala primera cuestion negativamen-
te, toda vez que en la religion se encuentran los sedimentos de la vida politicay
de muchas instituciones de los estados modernos, ademas de una serie de prin-
cipios o valores humanos o éticos que han sido legados al bagaje conceptual de
las democracias liberales modernas. Habermas expone algunas razones por las
que las tradiciones religiosas no pueden ceder a la seduccién del intimismo y
la pérdida de relevancia social; las hallamos en la introduccién de su obra de
2005:*

Yo defiendola tesis [...] segtinla cual las grandes religiones pertenecen ala his-
toria de larazén misma. El pensamiento postmetafisico no puede comprender-
se a s mismo si no integra en su propia genealogia las tradiciones religiosas al
lado de la metafisica. Si se acepta esta premisa, no seria racional dejar de lado
esas tradiciones "fuertes”, como si se tratase en cierto modo de restos arcaicos,
en lugar de ilustrar la conexion interna que las vincula a las formas modernas
de pensamiento. Las tradiciones religiosas proporcionan hasta hoy la articu-

12 Benedicto xv1, Discurso de Su Santidad Benedicto xvi, Encuentro con los miembros de la Asamblea General de
las Naciones Unidas [en linea], Nueva York, 18 de abril de 2008, http://cort.as/-Hdk6

13 Cfr. John Rawls, Political Liberalism (expanded edition), Nueva York, Columbia University Press, 200S; de
él mismo, “Una revision de la idea de razén publica’, El derecho de gentes, Barcelona, Paidés, 2001.

'* Cfr. ]. Habermas, El futuro de la naturaleza humana. ;Hacia una eugenesia liberal?, Barcelona, Paidés, 2002;
de él mismo, El Occidente escindido; y también, “Apostillas sobre una sociedad postsecular”, pp. 169-183; y tam-
bién, “El resurgimiento de la religion, ;un reto para la autocomprension de la modernidad?”

' J. Habermas, El Occidente escindido.
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lacion de la conciencia de lo que falta. Mantienen despierta una sensibilidad
para lo fallido. Preservan del olvido esas dimensiones de nuestra convivencia
social y personal en las que los progresos de la modernizacion cultural y social
han causado destrucciones abismales. ;Por qué no habrian de contener atn
hoy ciertos potenciales semdnticos cifrados que podrian desplegar su fuerza de
inspiracion con tal de que se los transformase en lenguaje argumentativo y se
los desprendiese de su contenido de verdad profana?'®

Otras de las razones ya las habia anticipado en el debate que sostuvo en la
Academia Catdlica de Baviera en 2004, en cuya exposicion subray6 que a falta
de referencias infalibles y absolutas con las que nos encontramos en una era
postmetafisica, la unica via posible para sustentar nuestras instituciones es la
democracia. Siendo la forma mdas adecuada para la estructuracioén de la socie-
dad, la democracia es también el mds fragil de los modos de organizarla vida en
comun. Ella reclama de los miembros de la sociedad no sélo el uso de su liber-
tad como condicidn, sino ademds una altisima dosis de solidaridad, asi como de
autorrenuncia para mantener los vinculos sociales, con tal de que los intereses
que favorezcan al bien comun se prioricen antes que los intereses particulares.

Sin embargo, es evidente que nos encontramos en una modernizacién des-
carrilada de la sociedad en su conjunto, que de hecho ya ha resquebrajado el
lazo democratico y provocado el desmoronamiento de la solidaridad debido a la
dindmica politicamente incontrolable de la economia mundial. Esto ha teni-
do como consecuencia que cada vez mds aspectos privados se orienten por el
beneficio propio y por preferencias individuales, ademds de que ello escape a
la regulacién de las instituciones del Estado. Tal privatismo del ciudadano ha
dado lugar a una despolitizacién de los ciudadanos, reforzada por la desmorali-
zante incapacidad de procesos e instituciones democraticas para la formacion de
una opinidn publica y una motivacion a la participacion y corresponsabilidad
ciudadana.

Habermas afirma que, frente a los conflictos y ante las sangrantes desigual-
dades sociales de una sociedad global profundamente fragmentada, con cada
nuevo tropiezo en el camino, la decepcién crece. Por ello, este autor apuntard
que hoy vuelve a encontrar eco ese dictum de Holderlin: “Sélo un dios puede
salvarnos”. Esto, sin el sesgo conservador, puede interpretarse de modo que

¢ Ibidem, p. 14.
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sélo la orientacién religiosa hacia un punto de referencia transcendente puede
sacar del callejon sin salida a una modernidad que se siente culpable y que no
ha podido reconciliarse con sus ideales."”

Serd necesario, entonces, reconocer la persistente vitalidad de la religion; su
funcién como fuente de valores indispensables para el fomento de la solidari-
dad y el respeto entre todos; y el potencial seméntico de su lenguaje especifico
que deberia enriquecer la cultura politica."®

Para la segunda y la tercera interrogante esbozamos nuestra posicion a par-
tir, primero, del recurso a los procesos de génesis y transformacion social, en el
sentido de que, como fenémeno colectivo y factor explicativo de la historia, de
laidentidad y del devenir de las sociedades, es necesario reconocer y valorar el
aporte de las tradiciones religiosas y, a su vez, éstas puedan recuperar o rega-
nar su lugar en los debates democraticos para contribuir a la ampliacién de la
res publica. Por ello, José Casanova dird que una mayor presencia en el espacio
publico es deseable, predecible o constatable y enriquece ese mismo espacio."”

Ahora bien, ;qué condicién deben cubrir dichas tradiciones para que esté
legitimada su participaciéon? Aqui matizamos esta respuesta a partir de una
idea de Joseph Ratzinger, quien después del conocido debate que sostuvo con
Jiirgen Habermas en 2004, escribid lo siguiente:

Hay dos cosas que, en mi opinion, debemos defender como gran herencia euro-
pea. La primera es laracionalidad, que es un don de Europa al mundo, también
querida por el cristianismo. Los Padres de la Iglesia han visto la prehistoria de
la Iglesia no en las religiones, sino en la filosofia. Estaban convencidos de que
los semina verbi no eran las religiones, sino el movimiento de la razén comen-
zado con Socrates, que no se conformaba con la tradicion religiosa y mitica an-
terior [...] Laracionalidad es, por tanto, postulado y condicién del cristianismo
que nos confronta, de modo pacifico y positivo, con el islam y con las grandes
religiones asidticas. El segundo punto de la herencia del cristianismo es que la
racionalidad se convierte en peligrosa y destructiva para el ser humano si se
transforma en razén meramente positiva, y se reduce tan s6lo a la propia subje-
tividad. Esta “expresala arrogancia de unarazon disminuida, que provoca reac-
ciones fundamentalistas. Europa debe defender la racionalidad, y en este punto

'7 J. Habermas-Joseph Ratzinger, Dialéctica de la secularizacion: sobre la razon y la religién, Madrid, Encuen-
tro, 2006, p. 23.

'8 J. Habermas, “El resurgimiento de la religion, ;un reto para la autocomprension de la modernidad?”.

19J. Casanova, “Beyond European and American exceptionalisms: towards a global perspective”.
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también los creyentes debemos agradecerla aportacion de la secularizacion, de
la Ilustracion, que ha de permanecer como un recuerdo en la memoria”.*°

La anterior idea permite encontrar la confluencia entre varias perspectivas,
en cuya base se hallala racionalidad desarrollada en Occidente. El reconocimien-
to de la fuerza e influencia que atin mantiene la religién en nuestras sociedades
postseculares, no impide afirmar que, en el concreto dmbito de adopcidn de las
decisiones politicas, los argumentos de naturaleza religiosa han de estar sujetos
a determinadas restricciones de naturaleza epistémica, de las cuales destaca la
cliusula que propuso John Rawls. Esta clausula establece que “en su debido
momento se ofrezcan razones politicas apropiadas —y no sélo razones deri-
vadas de las doctrinas comprehensivas— que basten para sustentar lo que sea
que estas doctrinas comprehensivas presentadas dicen sustentar”.*'

Queda precisar qué debe entenderse por razones politicas apropiadas. Sin
embargo, el propio Rawls aclara, a partir de su concepto de razonabilidad, que
“los ciudadanos son razonables cuando, al verse como libres e iguales en un sis-
tema intergeneracional de cooperacién social, estdn preparados para ofrecerse
mutuamente justos términos de cooperacién segun la concepcion de justicia
politica que consideren como mds razonable; y cuando acuerdan actuar en es-
tos términos incluso a costa de sus propios intereses en situaciones concretas,
siempre que los demds ciudadanos también acepten dichos términos”.*

Es muy probable que lo anterior produzca molestia por parecer que no
se logra salir de la arrogancia de la razén ilustrada ni de la misma seculariza-
cién. Témese en cuenta que se estd concibiendo una racionalidad no sustantivay
que el solo ejercicio de esta racionalidad puede ser un primer paso parala regene-
racion de los vinculos de solidaridad. Nos parece atinente el planteamiento, so-
bre todo, precisamente en este horizonte pluralista en el que las ofertas religiosas
se han diversificado y multiplicado; es fécil toparnos con neofundamentalismos
que amenazan la seguridad y la paz social y global hasta con hilarantes propues-
tas que ilustran la cultura chatarra “posmo”, como, por ejemplo, el pastafaris-
mo.” En ese sentido, el lenguaje de la razén puablica permitird también ponderar

%0 J. Ratzinger, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo. Salamanca, Sigueme, 2004, pp. 1-4.

*! J. Rawls, “Una revision de la idea de razén publica’, p. 177.

** Ibidem, p. 161.

» Asi se denomina a un movimiento religioso o “pararreligioso”, fundado en 2005 en Estados Unidos; aun-
que naci6é como protesta y explicacion alternativa a la teoria religiosa del Disefio Inteligente que pugnaba por
competir con el evolucionismo en las escuelas del estado de Kansas, actualmente ha logrado notoriedad como
asociacion religiosa, pues cuenta con su libro fundacional, el Evangelio del Monstruo Volador. Cfr. https:/ /www.
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y seleccionar aquellas que son merecedoras de atencidn, para lo cual se requerird
un principio no formal, sino sustancial ya atisbado por Habermas. Este princi-
pio puede ser la misma solidaridad deseada en toda democracia como condicién
para la estabilidad de los vinculos comunitarios y para favorecer condiciones de
justicia y legalidad. También puede ser el recurso a los derechos humanos o ala
dignidad de la persona como principio no formal y también como condicién para
una democracia real en la que se sostenga la solidaridad.

Ciertamente, en un escenario como el del liberalismo politico, corresponde
alos ciudadanos definir lo razonable y lo no razonable; pero deberd considerar-
se —siguiendo a Habermas— que, si dejamos el problema a la libre decision,
nos encontraremos ante el riesgo de recaer en interpretaciones parciales o hasta
privadas de lo bueno, lo justo y lo debido, nuevamente con la imposibilidad
de reestablecer esos vinculos comunitarios necesarios para la autorrealiza-
cién de los miembros de la sociedad. A estas conclusiones llega Charles Taylor,
quien coincide en que la democracia liberal en un horizonte secular debe cum-
plir cuatro requisitos fundamentales, a saber 1) que nadie debe ser coacciona-
do en materia de religion o de creencias bésicas (lo que asegura la libertad de
conciencia); 2) que debe existir igualdad entre personas con diferentes credos
o creencias basicas (igualdad de trato); 3) que es necesario escuchar a todas las
corrientes espirituales y todas deben poder participar en el proceso mediante
el cualla sociedad determina qué metas se propone y cémo alcanzarlas (lo cual
estd en sintonia con lo que reclamaba ante la ONU el ahora papa emérito), y 4)
se ha de hacer todo lo posible por mantener relaciones de armonia y civilidad
entre quienes tienen diferentes religiones.>*

Pluralismo y tolerancia

Las ideas de Taylor son estimulantes en varios sentidos, en cuanto al derecho
que tiene el creyente de profesar su religion, siendo respaldado tal derecho por
la sociedad y las leyes de los estados, al mismo tiempo que ello confirma y ga-
rantiza la existencia de un pluralismo religioso.

klps.pl/pliki/gospel_fsm_eng.pdf
** Charles Taylor, “;Por qué necesitamos una redefinicion radical del secularismo?”, en Eduardo Mendieta-
Jonathan van Antwerpen (eds.), El poder de la religion en la esfera priblica, Madrid, Trotta, 2011, pp. 39-40.
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El pluralismo religioso tiene implicaciones institucionales y cognitivas.
Resulta importante entender ambos aspectos. Institucionalmente, supone el
establecimiento de algo similar a un mercado religioso, lo cual no significa que
los conceptos de la economia de mercado puedan aplicarse inequivocamente
al estudio de la religién (como lo han hecho, de una manera muy interesante,
Rodney Stark y otros socidlogos estadounidenses desde hace varios afos, con
el empleo de la llamada teoria de la eleccion racional).>> Pero lo que si quiere
decir es que las instituciones religiosas deben competir por la adhesién de su
supuesta clientela. Esta competencia se vuelve naturalmente mds intensa bajo
un régimen de libertad religiosa, cuando ya no se puede contar con el Estado
para llenar los templos y menos atn para vaciarlos. Esta situacion afecta inevi-
tablemente el comportamiento de las instituciones religiosas, incluso si la in-
terpretacion teoldgica que tienen de si mismas se opone a esa nueva conducta.

Elclero (empleando este término en un sentido amplio para referirnos a los
dignatarios de las instituciones religiosas) enfrenta ahora una situacién bas-
tante incomoda: puesto que su autoridad ya no se da socialmente por sentada,
debe procurar restablecerla mediante la persuasion, lo cual otorga a los laicos
un nuevo papel. Al dejar de ser subditos, los laicos se transforman en una co-
munidad de consumidores cuyas nociones, por objetables que parezcan desde
una perspectiva teoldgica, deben ser consideradas seriamente. A este respecto,
el caso de los catdlicos romanos resulta paradigmatico. Es justo senalar que, de
todas las iglesias cristianas, la catdlica romana cuenta con la estructura jerdr-
quica mds impresionante, la que de diversas maneras se encuentra en el nicleo
delainterpretacion que tiene de si misma. Porlo que se refiere ala doctrina per-
tinente, ella no ha variado fundamentalmente, aunque ha sido modificada por
las declaraciones del Concilio Vaticano II y posteriores enciclicas papales. En
todo caso, la actitud de la Iglesia para con sus miembros laicos ha cambiado sig-
nificativamente. Algunos catélicos hanllegado al extremo de describir la época
actual como la era del laicismo en la Iglesia. Puede tratarse de una exageracion,
pero es evidente que los laicos se han vuelto mas asertivos.

El pluralismo también modifica las relaciones mutuas entre las institucio-
nes religiosas. En un mercado, religioso o de otro tipo, los participantes no sélo
compiten, sino que con frecuencia emprenden iniciativas tendientes a reducir

% Rodney Stark, “An economics of religion”, en Robert Segal (ed.), The Blackwell Companion to the Study of
Religion, Malden, Blackwell, 2006, pp. 47-67.
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o regular la competencia. Obviamente, las instituciones religiosas realizan in-
tentos en sus actividades educacionales para disuadir a sus miembros de que se
pasen a la competencia.

Pero el punto en el que debemos poner atencion ante el pluralismo religio-
so es en la exigencia de hacer efectiva una actitud de tolerancia. El pluralismo
religioso es un reflejo del pluralismo que ha traido la modernidad. La amenaza
del relativismo provoca un recelo hacia lo diverso. Las iglesias y asociaciones
religiosas en otro momento minoritarias han tomado la palabra, los medios de co-
municacién social la han amplificado, y se ha generalizado la convicciéon de
que ya no existe una sola forma de interpretar el sentido de la vida.

Como es sabido, hace 300 aios Pascal observaba que lo verdadero a unlado
delos Pirineos es errdneo en el lado opuesto. Hoy no necesitamos atravesar los
Pirineos; basta entrar en casa del vecino para descubrir un mundo distinto del
nuestro. Sin embargo, ante el pluralismo religioso es necesaria la tolerancia,
entendida de dos modos: por una parte, como una nota del sistema juridico
por la cual se garantiza todos sus derechos a quienes profesan una religién o
unas ideas diferentes de las que profesan la mayoria de los ciudadanos; por la
otra, una actitud de los individuos y de los grupos particulares por la cual son
capaces de convivir con aquellos cuyas opiniones o conducta no comparten.

Para algunos, desde una perspectiva eminentemente mas rigida, la toleran-
cia es un mal necesario que se impone en aquellas sociedades donde no resulta
posible eliminar a los disidentes o bien el costo social de la eliminacién seria
demasiado elevado. Como puede inferirse, expresan su desprecio por ella. Pa-
rece que el poeta catélico francés Paul Claudel, a quien se le pregunt6 acerca de
la tolerancia, respondid: “;La tolerancia? {Para eso hay ciertas casas!”

En cambio, otros consideran que la tolerancia no se basa en una actitud de
clemencia, sino que constituye, por si misma, un valor moral auténtico. En las
personas tolerantes suelen entrecruzarse dos sentimientos opuestos. A veces,
experimentan el gozo positivo de la diversidad. Mds frecuentemente, sin em-
bargo, es el resultado de una actitud esforzada, como sugiere ya la palabra mis-
ma. Segun el Diccionario de la Real Academia, tolerar significa “sufrir”, “sopor-
tar”, “llevar con paciencia” y supone hacerse cierta violencia. Somos tolerantes
cuando las diferencias que mantenemos con el otro nos importan, y a pesar de
ello las respetamos. Nadie necesita tolerar lo que le resulta indiferente. Y esto,
sin la intencion de hacer aqui teologia, indudablemente es uno de los valores
morales que subyacen a la vision cristiana.
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A manera de conclusion

Por lo que hemos expuesto, la secularizacion debe ser considerada como el te-
rreno propicio para que se asegure, por un lado, la libertad de creencias en un
contexto de tolerancia, asi como, por el otro, el despliegue de esa racionalidad
critica —o razon publica—, irrenunciable a la hora de asumir una postura res-
pecto de lo justo y distinguirlo de lo injusto.

Bajo el presupuesto de la falibilidad, finitud y expectativa de continua
correccion, la razén publica debe dar lugar a las tradiciones religiosas para
participar en el espacio publico como interlocutores validos siempre que sus
posiciones sean “razonables”. ;No es esto una contradiccién? No, cuando la ra-
zonabilidad nos permite —y ése es el quehacer de la racionalidad critica— dis-
criminar aquellos argumentos infundados, débiles, que carecen de las con-
diciones o pretensiones de validez: la inteligibilidad, la veracidad, la verdad, la
correccién. Con todo que estas condiciones o pretensiones son meramente for-
males, a nuestra consideracidn, es necesario incorporar contenidos cuasisus-
tantivos, de entre los que destacarfamos precisamente la solidaridad. También valdria
la pena incluir el aporte del te6logo alemdn, Joseph Ratzinger, quien propugna
por reconocer que los antecedentes de la secularizacion se encuentran en el nd-
cleo antropocéntrico dela tradicién cristiana enla que laracionalidad y el dere-
cho, como derecho natural convergen para extraer exigencias normativas que
regulen las relaciones entre los individuos en la expectativa de aproximarnos al
asint6tico bien comun. Tales exigencias son, por ejemplo, los derechos huma-
nos o el reconocimiento de la dignidad humana; aun cuando este planteamien-
to pueda sonar arcaico, sigue estando presente en muchos discursos actuales.

Sin duda, queda abierto un tema: el de los limites de la tolerancia, especi-
ficamente respecto del “error” y respecto del “mal”. En cuanto al primer caso,
el pluralismo actual reivindica “el derecho al error” —y estamos de acuerdo en
ello—, pero desde la perspectiva de la correccidén y de la busqueda de la verdad.
Sin embargo, la tolerancia respecto del mal, segtin el punto de vista de la racio-
nalidad préctica, no puede tolerarse. Pero como hemos dicho, el tema queda
abierto, pues no es éste el lugar para problematizar sobre él.
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Vagar o peregrinar con sentido humano
en el camino religioso de un pueblo

Higinio Corpus Escobedo,
Miembro fundador del orP

Primer lustro del Observatorio Intercontinental

os encuentros interdisciplinares del Observatorio Intercontinental so-

bre la Religiosidad Popular “Alonso Manuel Escalante” (0rP) —que

en este ano cumple su quinto aniversario, bajo la presidencia de Rami-
ro Gémez Arzapalo— han propiciado el intercambio de trabajos e iniciativas
de pastoralistas, antropologos, filosofos, soci6logos y tedlogos, con deseos de
comprender la influencia y fuerza transformadora de la religiosidad en el pue-
blo. Sus estudios muestran la importancia de la fe y del compromiso religioso,
como parte integrante en las experiencias transformadoras de vida, en grupos
y sociedades humanas.

El presente texto estd escrito en el espiritu del orRP, asumiendo el didlogo
como via y realizacién de la misién para toda persona. Inspirados en el tes-
timonio y ejemplo de Mons. Alonso Manuel Escalante, cofundador y primer
Superior General de los Misioneros de Guadalupe (MG), escucha con amor y
anuncia con valentia la Buena Nueva de la Salvacién que Dios ofrece en Cristo.
Jesus es quien encarna concretamente el don gratuito de Dios ofrecido a toda
la humanidad; y, al mismo tiempo, quien responde a la atraccién amorosa del
Padre. Encarnando la gracia y respondiendo en fidelidad a ella, es el Camino
de acceso a Dios y a su salvacion. Es también Palabra y Testimonio del amor que
Dios, Verdad y Vida para todos (cfr. Jn 14, 6), que provoca respuesta de fe
que humaniza ad intra e impulsa ad extra a ser artifices de comunién con Ely
con todos los seres humanos en unidad y fraternidad, dentro de un dinamismo
permanente que coloca al creyente en estado de mision y didlogo.



122 RELIGIOSIDAD POPULAR, POSTSECULARISMO Y POSMODERNIDAD

Primer aniversario de la carta “Placuit Deo™

Hace un ano, estaban ddndose los ultimos toques a una carta que la Congrega-
cion para la Doctrina de la Fe mandaria alos obispos de la Iglesia catélica sobre
algunos aspectos de la salvacién cristiana. A pesar de ser un documento valioso
que da mucha luz sobre el momento actual y la bisqueda religiosa en torno de
la salvacion, parece que no ha sido conocido por todos los destinatarios, espe-
cialmente sacerdotes y laicos.

En esta carta, se encuentran citados algunos de los muchos documentos
que tratan el tema en el correr de los ultimos afios y que duermen el sueno de
los justos. Creo, por ejemplo, que el Consistorio de 1991 y los documentos de
él emanados sobre las sectas y los nuevos movimientos religiosos (NMR) no
han recibido la atencién debida. También se desconocen de las conferencias
generales del Celam los puntos que abordan el tema en este tiempo llamado
posmoderno que “no corresponde necesariamente al fin de la secularizacién ni
a un retorno de intereses espirituales genuinos”.> En este sentido, baste recor-
dar el discurso inaugural a la 1v Conferencia General del Celam,® donde ya
encontramos dos obstdculos que obstaculizan la Nueva Evangelizacion en el
contexto cultural actual:

a) El secularismo que lleva a organizar la sociedad, la politica y toda la vida
de la persona como si Dios no existiese 0 como si no fuese importante. En ¢,
encontramos como base ideoldgica el relativismo, segun el cual no existen sino
verdades relativas y donde todas las opiniones, sobre todo en el campo moral y
religioso, son en el ultimo de los casos de igual valor.

b) Los NMR y los Movimientos pseudo espirituales, denominados asi en el do-
cumento de Puebla nim. 628, son grupos que se relacionan con el secularismo.
Ofrecen, en un mundo incierto, islas de certeza fundadas en una ideologia sim-
ple que da seguridad y confort. Se presentan en formas de religiosidad, filosofia
o espiritualidad coherentes con el relativismo buscando responder alas contra-
dicciones de la sociedad, mediante un sincretismo con la consecuencia de fuga
delasociedad y una afirmacion secularizada y relativista.

! Luis F. Ladaria y Giacomo Morandi, Congregacién para la doctrina de la fe. Carta Placuit Deo a los obispos de
la Iglesia catdlica sobre algunos aspectos de la salvacién cristiana [en linea], Vaticano, 2018, http://cort.as/-I6AP

* Giuseppe Casale, Nuova religiosita e nuova evangelizzazione, Casale Monferrato, Piemme, 1993, p. 6.

3 Juan Pablo 11, Discurso Inaugural de la Iv Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en Santo
Domingo, oct. 12,1992, nn.11y 12; cfr. Conclusiones 136-156, Colombia, Ediciones Paulinas, 1992.
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Aprobada el 16 de febrero de 2018 por el papa Francisco para darla a cono-
cer “cuanto antes”, Placuit Deo fue publicada el 1 de marzo de 2018. En la con-
ferencia de prensa para su presentacion, el prefecto de la Congregacion, card.
Ladaria Ferrer, antes de mostrar lo esencial de la salvacidn cristiana, senalé que
ésta no puede reducirse a un simple mensaje, a una praxis o a una gnosis, ni si-
quiera a un sentimiento interior. Por ello, esperaba que esa Carta ayudara alos
fieles a reflexionar en algunos aspectos de la toma de conciencia de la dignidad
de hijos de Dios, punto medular del documento.

La respuesta que ofrece hoy el documento, con especial referencia a la en-
sefianza del papa Francisco (cfr. nim. 1) es clara y elocuente, ya que, en el cen-
tro de su enseflanza, encontramos que Cristo es Salvador porque ha asumido
nuestra humanidad integral y vivié una vida humana plena, en comunién con
el Padre y con los hermanos. La salvacion consiste en incorporarnos a nosotros
mismos en su vida, recibiendo su Espiritu.*

En opinién de algunos tedlogos, esta Carta es uno de los documentos més
admirable de los dltimos afios,® pues sostiene que “Jesus es el salvador porque
‘se humanizé’ plenamente” y asi todos, conformados en El encontramos nues-
tra verdadera vocacién humana y la mejor forma de responder a nuestra misién
en el mundo. En El formamos también la Iglesia que encontramos en la gracia
que salva y humaniza al mundo, conscientes de pertenecer a una familiay a un
pueblo de Dios. En definitiva, si buscamos salvacién, la solucién y la respuesta
que nos da hoyla Iglesia es sencillamente genial y cuadra con nuestras mas pro-
fundas aspiraciones: Jesus el Sefior es nuestro Salvador, porque “asumio nues-
tra condiciéon humana”. Es decir, Jests es el Salvador porque “se humanizé”
plenamente. De ahi que el camino dela Salvacién consiste en incorporarnos a nosotros
mismos en su vida. Ademads, es una respuesta anhelada por todos aquellos que
buscan un nuevo humanismo integral, ya que Cristo es el hombre perfecto mo-
delo y paradigma de toda persona.

Ofrecemos esta pequeiia colaboracion en torno de la salvacion

El documento responde a la confusion teoldgica provocada por la multiplici-
dad de documentos y teorias que surgen en torno de la salvaciéon propuesta

* Cfr. texto, num. 11.
* Cfr. José Maria Castillo, escrito publicado en periodista digital.com, 6 de marzo de 2018, Seccién de Opinidn.
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por los NMR. Existe desorientacion y éxodo de los fieles hacia estos grupos; de
igual manera, se generan reacciones contestatarias al magisterio que, por una
parte, se desconocen o se conocen parcialmente; y, por otra, no interesa y por
lo mismo, desconocen igualmente.

Es necesario recordar que, con la convocacién en Roma del Consistorio
Extraordinario (4-7 de abril de 1991), se daba una sefial fuerte, no bien com-
prendida todavia, en la que proponia dos temas como prioridades pastorales
para los noventa:

a) Defensa de la vida en confrontacion con la “cultura de la muerte”, que
ahora se siente mas aguda y concretamente en las culturas que el papa Fran-
cisco llama del “descarte”, de la “indiferencia’, del “abuso a la persona” de la
“destruccion ecologica’, igualmente senalada como expresion teéricay prac-
tica del secularismo.

b) Respuesta a la nueva religiosidad manifestada en la proliferacién de gru-
pos sectarios denominados posteriormente Nuevos Movimientos Religiosos
(NMR), expresion del relativismo. El hecho mismo de que una de las reuniones
mds importantes y con la participaciéon del mayor nimero de Cardenales haya
elegido estos temas como prioritarios y los haya relacionado tan intimamente,
atn no es plenamente comprendido por muchos agentes de pastoral.

Elmundo se convierte cada vez mds en una comunidad global que comuni-
ca con extrema rapidez hechos e ideas que acontecen y surgen en las dreas mds
remotas de la geografia mundial y que van creando un ambiente y sentimiento
que poco a poco se conforma con un estilo de vida separada de Dios y de los
demds, a pesar de las consecuencias nefastas que experimentamos por las pér-
didas de identidad, referencia y sentido. Vagar por la vida sin puerto fijo denota
incapacidad o imposibilidad de entablar y profundizar relaciones que forman
comunidad y pueblo; sin embargo, esta es una opcién.

En el conjunto de los temas que aborda este libro sobre la religiosidad con-
tempordnea y en el espiritu del didlogo, conviene tener informacién sobre los
NMR para poder valorarlos y despertar el interés que ayude a reconocer los pe-
ligros y oportunidades que estos NMR y la nueva religiosidad representan para
la Nueva Evangelizacién, de modo que sea capaz de proponer respuestas verda-
deras en torno de la salvacion integral del ser humano. El anuncio del Evangelio
es don y servicio de caridad universal que debe presentarse ahora como una
misiéon humanizadora que se hace concreta y visible en las diversas “misiones”
humanas que asumen la inica Misién de Cristo Hombre. Siguiendo la carta



VAGAR O PEREGRINAR CON SENTIDO HUMANO 125

de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, se propone este Hombre-Cristo
como modelo y paradigma de una nueva humanidad, ya que establece y orde-
na nuevas relaciones con Dios, los demds y el cosmos. Busqueda y respuesta
religiosa para todos en una hora en que el espiritu humano es afligido por una
crisis profunda:

No es una exageracion afirmar que, la relacion del hombre con Dios y la ne-
cesidad de una experiencia religiosa, representan el punto crucial de una
crisis profunda que aflige al espiritu humano. No obstante que continda la
secularizacion en muchos aspectos de la vida, existe una nueva exigencia de
espiritualidad, como lo demuestra el surgimiento de muchos movimientos
religiosos y consoladores que intentan reaccionar a la crisis de valores en la
sociedad occidental.

Este fermento del homo religiosus produce algunos resultados positivos y
constructivos como la busqueda de un nuevo sentido de la vida, de una nueva
sensibilidad ecologica y el deseo de ir mds alld de una religiosidad fria y racio-
nalistica. Por otra parte, este despertar religioso trae consigo algunos elemen-
tos muy ambiguos que no son compatibles con la fe cristiana.

Es un peligro y una oportunidad lo que representa este fenémeno ambi-
guo que el Espiritu impulsa para encontrar juntos respuestas en los diferentes
grupos cuyas busquedas y respuestas de salvacién son innegable. En ellos, se
manifiestan los anhelos y los obstédculos de una sociedad que busca ser salvada
y liberada de muchas ataduras. Peregrinar, es decir, caminar juntos orientados
e inspirados en un objetivo que se alcanza siguiendo ciertos procesos es la otra
opcion que se presenta.

Salvacién universal y la busqueda religiosa en el titulo

itulo de este texto, Vagar o peregrinar con sentido humano en el camino reli-
El titulo de este texto, Vi tido h ) I

gioso de un pueblo, resume dos actitudes en referencia a un dilema de busqueda
y respuesta a las interrogantes que despierta el fendmeno religioso actual en
torno de la salvacién. “Vagar”, “peregrinar”: dos verbos que ayudan a replantear
todo el sentido humano que inspiran y orientan las diferentes expresiones reli-
giosas. Es claro que este dilema se plantea tanto para el que camina, como para

¢ Juan Pablo 11, “Discurso en la visita ad limina de los Obispos de Estados Unidos”, L'Osservatore Romano,
29 de mayo de 1993, pp. 4y S.
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el que acompana en el camino. Por tanto, conviene profundizar en la diferencia
del espiritu que mueve nuestros pasos. El espiritu puramente mundano lleva a
vagar sin sentido e incluso a moverse dando vueltas hasta marearse y desgastar-
se en el mismo lugar; sin embargo, en el espiritu de Cristo, se puede peregrinar
con un objetivo que conduce hacia procesos para el encuentro de Dios y con
los demads, desde una vocacién humana vivida plenamente. En este espiritu se
encuentra inspiracion y orientacién para caminar hacia una humanidad nueva
recreada y transformada para la vida y salvacién de toda persona.

En esta encrucijada entre “rondar” y “caminar juntos” siempre adelante en
busca de salvacién, también se encuentran las manifestaciones religiosas ac-
tuales que la carta Placuit Deo viene a retomar en el contexto actual de cam-
bios socioculturales que impiden aceptar la propuesta del mensaje cristiano
ofrecido a todos para alcanzar la salvacion en Cristo. Presenta a Jesus hombre
salvador como opcién actual y cada vez mds urgente para quienes vivimos en
una cultura que deshumaniza, descarta y abusa de las personas. Asi, el titulo
no sélo indica el panorama que abren los diferentes nuevos movimientos re-
ligiosos y magicos, sino que, principalmente, compartiendo la Carta, orienta
hacia la meta concreta que debiera seguir cualquier misién y cualquier grupo
religioso; es decir, alcanzar por la gracia divina la salvacién que libera y redime
de todo mal para ser constructor de una nueva humanidad recreada por la co-
munién con Cristo.

Biisqueda de salvacion y despertar religioso
en el retorno a lo sagrado

Este pequeno aporte estd dividido en dos partes:

- Busqueda de salvacion y despertar religioso en el retorno a lo sagrado. Esta
parte consta de ocho secciones; en ella, se analizan los cambios sociocultura-
les, mentalidad que domina y el malestar espiritual que da origen al fenémeno
religioso que busca salvacion en formas nuevas y alternativas de religiosidad,
de retorno religioso y de vuelta alo sacro. En forma sencilla, se presenta el sur-
gimiento de estos grupos; también se presenta una tipologia doctrinal de este
fendmeno complejo, ambiguo y global para, finalmente, mostrar como respon-
delanuevareligiosidad alos anhelos de la persona actual dentro de un ambien-
te y sentimiento que cultivay desarrollala espiritualidad vagabunda de la New
y Next Age.



VAGAR O PEREGRINAR CON SENTIDO HUMANO 127

- Carta sobre algunos aspectos de la salvacion cristiana Placuit Deo. Aqui
comento brevemente la carta Placuit Deo, siguiendo los comentarios del car-
denal Ladaria, relaciondndolas con las respuestas de salvacion que se encuen-
tran en los NMRy en la espiritualidad contemporanea

Los aportes que aparecerdn en este libro dardn idea de la amplitud del
tema y mostrardn lo sencillo de este trabajo que, partiendo de los noventa, se
complementan con la carta cuyo primer aniversario no celebramos atin. Como
queda dicho, aqui se limita a dar una vista panordmica del fenémeno religioso,
en relacién con algunos puntos abordados por la carta, en orden a iluminar
aquellos aspectos de la salvacidn cristiana que obstaculizan hoy el anuncio de
la Buena Nueva de salvacién en Cristo.

Importancia del didlogo para un encuentro
con la salvacion

Conviene iniciar esta parte invitando a una actitud de didlogo como via de una
mision de encuentro para la transformacion personal y social que disponga a
estar abiertos al fendmeno religioso actual y a buscar juntos la salvacién en for-
ma clara y concreta. Cada vez mds es necesario proponer explicitamente la fe,
no por proselitismo ni colonialismo religioso, sino animando el espiritu de los
demas por la experiencia de vida y por el testimonio visible que dispone mente
y corazén a la Verdad. Es necesario estar siempre abiertos y dispuestos a reci-
bir valores, signos y significados que fortalezcan la comunidad con sensatez y
sensibilidad religiosa. Caminar juntos hacia una meta ayudara no solamente a
conocer el camino, sino a encontrarnos y hacernos uno a pesar de las diferen-
cias. Espero que este aporte provoque admiracién por el ser humano y mueva al
lector a comprender y aceptar formas religiosas diferentes de las propias.

El aporte indirectamente replantea también cuestiones que ayudan a saber
si el objetivo del orP reduce el concepto de la Religiosidad Popular (rP) o si en
un mundo cambiante son necesarias otras expresiones religiosas con raices no
necesariamente cristianas. ;Cémo entender la religiosidad popular hoy? ;Qué
cambios y repercusién encontramos en la vida religiosa después del Vaticano
I1 y la constitucion Gaudium et spes 4-10? ;Qué resultados se esperan de una
sana religiosidad popular? ;Qué implicaciones tienen estos cambios en la vida
religiosa?
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Este replanteamiento se hace necesario mayormente cuando “el género
humano se halla hoy en un periodo nuevo de su historia caracterizado por
cambios profundos y acelerados, que progresivamente se extiende al universo
entero [...] tan es asf esto, que se puede hablar de una verdadera metamorfosis
social y cultural, que redunda también en la vida religiosa”.”

Con mayor razén, cuando ya desde la relacién final del Sinodo de 1985 se
pone de relieve principalmente para los pastores, que

Ya que el mundo estd continuamente en evolucion, conviene que los signos de
los tiempos sean sometidos a andlisis una y otra vez, de modo que el mensaje
del Evangelio se oiga mds claramente y la actividad de la Iglesia se haga mas
intensa para la salvacion del mundo y se lleve ala vida. En este contexto exami-
nese de nuevo qué esy como ha de llevarse a la préctica:

a) Lateologia de la cruzy el misterio pascual en la predicacion, los sacramentos
y en la vida de laIglesia de nuestro tiempo.

b) La teologia y préctica de la inculturacion, y el didlogo con las religiones no
cristianas y con los no creyentes.

c) La opcién preferencial por los pobres,

d) Ladoctrina social de la Iglesia respecto de la promocién humana en circuns-
tancias siempre nuevas.®

Sereconoce que existe un retorno alo sagrado, y que algunos candidatos satis-
facen su necesidad de lo sagrado a través de las sectas.’

En este aspecto, hemos avanzado en la comprension del cambio cultural visto
por el Vaticano II. En los documentos del papa Francisco es comun hallar decla-
raciones que afirman que nos encontramos en un cambio de época (no sélo en
una época de cambios) que busca nuevos paradigmas en la orientacién e inspira-
cién para que, en modo integral, definalaidentidad y la misién del ser humano en
el mundo. Somos conscientes que para ello se requiere valentia, pues es necesario
romper con el conformismo y dejarse guiar por el Espiritu que conduce por vias

7 Concilio Ecuménico Vaticano II, Const. past. Gaudium et spes, 4, 7 de diciembre de 196S. En lo sucesivo,
se citara Conc. Ecum. Vat. 11, seguido de la constitucion pastoral o enciclica.

¢ Sinodo extraordinario de los Obispos, 1985, Relacién final, redactada por el relator cardenal Danneels,
arzobispo de Malinas-Bruselas, y aprobada por los padres sinodales, 11, 7, D.

° Cfr. Secretariado para la unidad de los cristianos, Secretariado para los no cristianos, Secre-
tariado para los no creyentes y el Consejo Pontificio para la Cultura, Sectas o nuevos movimien-
tos religiosos. Desafios pastorales. Informe progresivo, Madrid, Ppc, 1986. En el original italiano,
L'Osservatore Romano, del 7 de mayo de 1986. También, en Enchiridium vaticanum, t. 10, pp. 371-
442; en adelante, Sectas o NMR.
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inéditas hacia la luz de una nueva identidad y mision. Se necesitan mejores mé-
todos para relacionarse, ordenarse y proyectarse como seres humanos y como
pueblo de Dios. Esto también requiere creatividad y 4nimo de comunién para
descubrir conjuntamente signos, significados y valores que den a la vocacién hu-
mana acciones concretas de respuesta en forma integral.

Retorno religioso y vuelta alo sagrado

Este volumen de aniversario es una buena oportunidad para exponer algunas
ideas que ampliardn la mirada misionera del orP. La misma RP “tradicional”
sufre en sus manifestaciones cambios importantes por la influencia de este re-
torno religioso ambiguo, con peligros y oportunidades, aceptado cada vez mas
por las mismas instituciones llamadas catdlicas; se desean nuevas experiencias
y nuevos conocimientos en modo simple e inmediato. Se trata de un complejo
despertar religioso convertido en un fenémeno global que invita a compartir el
inmenso patrimonio espiritual que poseemos para el bien de todos. El fendéme-
no que senala cambios reales es una oportunidad para despertar la misionarie-
dad y el trabajo ecuménico més que los sentimientos de ataque y lucha contra
los NMR. Ya Juan Pablo II, en Redemptoris missio, analiza muy bien este fenéme-
no y, aceptando la invitacidn, reconoce aqui un nuevo are6pago misionero que
hay que evangelizar como tarea primordial:

Nuestro tiempo es dramatico y al mismo tiempo fascinador. Mientras por un
lado los hombres dan la impresion de ir detras de la prosperidad material y de
sumergirse cada vez mas en el materialismo consumistico, por otro, manifies-
tan la angustiosa busqueda de sentido, la necesidad de interioridad, el deseo
de aprender nuevas formas y modos de concentracion y de oracion. No s6lo
en las culturas impregnadas de religiosidad, sino también en las sociedades
secularizadas, se busca la dimensién espiritual de la vida como antidoto a la
deshumanizacién. Este fendmeno asi llamado del “retorno religioso” no care-
ce de ambigiiedad, pero también encierra una invitacion. La Iglesia tiene un
inmenso patrimonio espiritual para ofrecer a la humanidad: En Cristo que se
proclama “el Camino, la Verdad y la Vida” (Jn 14, 6). Es la via cristiana para el
encuentro con Dios, parala oracién, la ascesis, el descubrimiento del sentido de
lavida. También éste es un aredpago que hay que evangelizar."

1 Cfr. Juan Pablo 11, Carta enciclica Redemptoris missio, 7 de diciembre de 1990, ném. 38. aas 83 (1991),
Pp. 287-288.
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Cambios y crisis individuales y sociales

Aunque en los documentos del Vaticano II (1962-1965) encontramos ya la
preocupacién por dar respuestas pastorales genuinas a la bisqueda de una au-
téntica espiritualidad, “hay momentos en la historia en los que aun el hombre
mas distraido en sus ocupaciones diarias, se da cuenta de vivir en un momento
particular™' ;Quién no ha sido testigo de los grandes cambios habidos en los
medios de comunicacién, en la economia, en el arte, en la politica y en la préc-
tica religiosa? ;Quién no ha visto y sufrido las consecuencias del urbanismo,
de la centralizacién, del cambio de costumbres que surgen en este tiempo, asi
como del retorno a lo sagrado? Hay que decir que el fenémeno de este nue-
vo despertar tiene repercusiones en el campo antropoldgico, social, politico,
econdmico, religioso, psicolégico, moral, cultural, legal, filoséfico, teoldgico,
pastoral, y otros mds, que manifiestan en forma cambiante de nuevos movimien-
tos una nostalgia de Dios y una nueva exigencia de espiritualidad,'> aunque
muchas veces “utilizada” y aprovechada para fines no propiamente religiosos.
Con toda razén, el ser humano puede llamarse religioso,'* ya que de mu-
chas maneras ha buscado a Dios, y el deseo de poseerlo estd inscrito en el co-
razon de la persona y de la cultura: “Nuestro corazoén estd inquieto hasta que
no descanse en Ti”.'* Nostalgia y busqueda cada vez mds pronunciada en los
momentos de crisis ocasionados por los cambios personales o sociales. En la
RP “tradicional”, se manifiesta concretamente la forma popular de comunién
y peregrinacion hacia los lugares santos; en cambio, la nueva religiosidad (NR)
se caracteriza por ser vagabunda, etérea, con expresiones ante todo personales
e individualizadas; tal como lo vimos en el titulo. El P. Josef Sudbrack, sj,'*
designa con el nombre nueva religiosidad el campo tan vasto de un fenémeno re-
ligioso denominado también retorno religioso. Este retorno incluye las nuevas
religiones, nuevos movimientos semirreligiosos, de busqueda de directrices

"' Giuseppe Casale, Nuova religiosita e nuova evangelizzazione, p. 5.

'2 Cfr. Juan Pablo 11, Carta enciclica Veritatis splendor, sobre algunas cuestiones fundamentales de la ense-
fanza moral de la Iglesia.

13 Asociacion de Editores del Catecismo, Catecismo de la Iglesia Catélica, Madrid, Getafe, 1992, nn. 27 y 28;
Documentos del Concilio Vaticano 11, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos minor, 1967, Declaracién Nostra
Aetate, n. 2.

'* Agustin de Hipona, Confesiones, 1, 1: ccr, 27, 1.

' Cfr. Josef Sudbrack, La nueva religiosidad, un desafio para los cristianos, Madrid, Ediciones Paulinas, 1992,
pp.-7,12.
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para hallar un sentido casi religioso mediante un “nuevo conocimiento” y una
“nueva experiencia religiosa”, en general, al margen de las grandes religiones,
aunque sus ideas pueden encontrarse en ciertos ambientes de éstas. Ahora,
como dice Lipovetsky, “se es creyente, pero a la carta, se mantiene tal dogma,
se elimina tal otro, se mezclan los Evangelios con el Cordn, el Zen o el budismo.
La espiritualidad se ha situado en la edad caleidoscépica del supermercado y
del autoservicio”.'®

Abordar el tema de la religiosidad en el cambio de época donde la RP repre-
senta sélo una pequena parte de lo que encontramos, por ejemplo, en los NMR,
lleva a dar importancia al fenémeno religioso que desde la posmodernidad con-
tinda aflorando con fuerza, adaptindose y acomodéndose a las circunstancias
en busca de responder a las inquietudes religiosas de la persona en el hoy de
nuestra historia.

Ahora encontramos nuevos horizontes para el ORP que, desde su vision mi-
sionera y de didlogo entre cristianos (ecuménico) y con las diferentes religio-
nes tradicionales, histéricas o NMR, puede conocer y apreciar la fe religiosa de
nuestro tiempo presentada de manera sincrética, ambigua y global; también
pueda descubrir dentro de este fenémeno religioso universal de retorno reli-
gioso la forma en que, de manera no sistemadtica, sino como un sentimiento,
contagia a muchos y en multiples aspectos, el cardcter cambiante, contradicto-
rio, multiple, algunas veces unidas al secreto y ala inconsistencia doctrinal, que
impide presentar sus creencias e instituciones basicas haciendo dificil estable-
cer generalizaciones vélidas para todos los NMR.

Malestar espiritual provocado por los cambios culturales

Los cambios socioculturales que histéricamente provocaron las revoluciones
culturales, cientificas, politicas, industriales, tecnolégicas, de comunicaciones
e informaticas, trajeron consigo la desvinculacion de los sistemas sociales, de
las ideologias y del pensamiento “fuerte”, asi como una ruptura de las jerar-
quias tradicionales de valores que provocaron estados de crisis individuales,
sociales y ecoldgicas en lo referente a las identidades, relaciones, sentidos de
vida y futuro que estdn ala base del despertar de este sentimiento religioso:

' Gilles Lipovetsky, La era del vacio, Argentina, Anagrama, 2006, p. 118
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Hoy nos encontramos ante una situacion religiosa bastante diversificada y
cambiante [...] realidades sociales y religiosas, que tiempo atrds eran claras y
definidas, hoy se transforman en situaciones complejas. Baste pensar en algu-
nos fendmenos, como el urbanismo, las migraciones masivas, el movimiento
de profugos, la descristianizacion de paises de antigua cristiandad [...] el pulu-
lar de mesianismos y sectas religiosas [...] Tal entorpecimiento estd indicando
un cambio real que tiene aspectos positivos."”

Ahora se hace dificil ser cristiano e integrar la fe a la vida en una cultura
concreta que crea malestar religioso y pone al cristiano en actitud de criticaala
religion, con disposicion a buscar y aceptar nuevas formas de expresion religio-
sa: “Elhecho a que nos referimos es que la religion sigue estando presente, pero
resulta dificil de integrar. Da la impresion de que los sujetos s6lo se refieren
a ella como a algo que se echa de menos o se echa de mds, es decir, se rechaza
como algo indebido. Algo con lo que sélo cabe relacionarse bajo la forma de
nostalgia o algo que se quisiera eliminar”.'®

Este malestar aumenta cuando no se ha preparado esta crisis o se ha pre-
parado de manera incorrecta. El cardenal Daneels ya apuntaba este malestar
provocado, por un lado, por la nostalgia de Dios y, por otro, por la saturacién
de estimulos materiales que aumentan la exigencia de una nueva espiritualidad
en busca de restaurar el yo fragmentado. En su mensaje de Navidad de 1990
declara:

La Iglesia se habia preparado muy seriamente para confrontar a un hombre
perfectamente secularizado, ateo, absorbido totalmente por las preocupacio-
nes materiales. ;Con que se encuentra al final del siglo xx? Con un hombre
inquieto, en busca de lo religioso, a quien los frutos de la ciencia y de la técnica
ya no encantan del todo. En todas partes se escucha decir: Que me den algo
distinto delo que sale de una computadora! {Que me den razones para esperar!
:Quién me curard del mal de vivir? ;Dénde encontrar algo que entibie el co-
raz6én? ;Quién serd mi guia, mi gura? ;Quién quiere ensenarme a restaurar la
unidad de miyo? Por cierto, el mercado religioso estd bien surtido. Alli donde
el cristianismo era hasta hace poco el inico que ofrecia un sentido para la exis-
tencia, los dadores de sentido abundan: Junto a las grandes religiones orienta-

'7 Cfr. Juan Pablo 11, Enciclica Redemptoris missio, 32, 1990.
'8 Cfr. Juan Martin Velasco, El malestar religioso de nuestra cultura, Madrid, Paulinas, 1993, p. 17.
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les, encontramos toda una galerfa de pequenios aspirantes. Lo que progresa a
todo ritmo son las sectas, y las nuevas religiones, como la New Age."

Razones ideolégicas de esta fractura y malestar

En lo que llama la Pardbola de la Modernidad, Manuel Urefia Pastor*® ofrece
una sintesis de los esfuerzos humanos que se dieron a partir de la Edad Moder-
na para revalorizar al ser humano, la razon, la ciencia, la técnica, la autonomia,
el valor del mundo y de la materia, asi como de la capacidad creativa. Enumero
brevemente los puntos de partida que fueron dandose desde la filosofia para
provocar las revoluciones, asi como las busquedas y consecuencias que emana-
ron de esta parébola. Sin profundizar en los suefios de la modernidad ni en el
despertar de ese suefio causado principalmente por los resultados de las gue-
rras mundiales, enumero los siguientes:

1. Olvido del ser de las cosas.

2.Repliegue del hombre sobre si mismo.

3. Sustantivacién del ego.

4. Identificacion de éste con la razén.

5. Diversificacion consiguiente de ésta con una pluralidad de racionalidades
auténomas e inconexas.

6. Intento de elevar una determinada forma de racionalidad al rango de razon
canonica.

7. Finalmente, el triunfo absoluto de la racionalidad cientifico-técnica con la
que se persigue legislar sobre todas las esferas de la vida.

Monseifior Urena explica esta pardbola diciendo que el ser humano buscé el
cambio que entendi6é como actividad y separacion.

El punto de partida de la filosofia moderna es la desvinculacion entre sujeto y
objeto, entre hombre y ser, obrada por el Idealismo. Sin Dios y sin mundo se
repliega sobre si mismo, cobra conciencia de su autonomia hasta el punto de
sustantivarse y se erige infundadamente en el centro del universo [...] Con-
vertido el hombre en el centro de todo, la filosofia moderna reduce el espiritu

' Godfried Danneels, Le Christ ou le Verseau, Carta pastoral de Navidad, 1990, Le documentation Catholique,
3 de febrero de 1991, niim. 2021, pp. 117-119. En espaiiol, Cristo o Acuario. El catélico frente a la New Age, Mé-
xico, Camino, 1993. Cita en la introduccion, p. 6.

» Cfr. Manuel Urefia Pastor, “La postmodernidad esté servida, pero ;qué significa y adonde va? Origenes,
esencia y manifestaciones de esta nueva cultura”, Vida Nueva, nam. 1673, pp. 25-34.
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humano a razén. Recordemos la identidad cartesiana “mens sive animus”, en
donde (animus o spiritus) se convierte en mens, en saber.”!

Con Bacon se pasa del saber entendido como contemplacién y busqueda
de la verdad, al saber visto como poder sobre la naturaleza: Scire est posse. La
naturaleza ya no es vista como obra de Dios de la cual el hombre se sirve para
vivir, sino como algo para manipular y transformar a su antojo y ventaja. “Al
principio, el hombre adoraba a Dios; después se adoré a si mismo en los albores
de la modernidad; en el Renacimiento y ya en plena modernidad y contempo-
raneidad adoré sus obras, sus productos. Pero ahora ni eso, ahora parece adorar
los restos o deshechos que quedaron de sus creaciones, la inmensa basura que
dejé la produccién desbocada de sus obras.”*

La revolucion de la libertad individual lo llevo al activismo con las conse-
cuentes pérdidas de identidad por falta de referencias, de relacién y sentido por
falta de orientacién e inspiracién de la misma actividad. Ahi encontramos las
rupturas importantes:

1. Se separ6 de Dios para aferrarse a st mismo y rompid con la escala de valores
anterior. En el discurso inaugural a la 1v Conferencia General del Celam en
Santo Domingo, n. 21, Juan Pablo 11 lo denuncia diciendo: “La ausencia de esos
valores cristianos fundamentales en la cultura de la modernidad, no solamente ha
ofuscado la dimension de la trascendencia, abocando a muchas personas hacia
el indiferentismo religioso —también en América Latina— sino que, a la vez,
es causa determinante del desencanto social en que se ha gestado la crisis de
esta cultura”?

2. Rompiendo con Dios, ya no vio la importancia a lo pasado; mas bien, bus-
c6 orientarse al futuro en un camino de progreso indefinido que lo separ6
también de los sistemas sociales anteriores. “Los modernos, creyendo posible
construir un futuro mejor, sacrificaron el presente al futuro y, como no hay fu-
turo, se quedaron sin presente y sin futuro. Los posmodernos, convencidos de
que no existen posibilidades de cambiar la sociedad, han decidido disfrutar al
menos del presente con una actitud hedonista que recuerda el carpe diem de
Horacio. Las flores no las quieren para el funeral, sino ya."24

! Ibidem, p. 26, col. 2.

** Mauricio Beuchot Puente, “Postmodernidad y cristianismo, la aventura del ser humano posreligioso’,
Cuestién Social, primavera, afio 1, num. 1, México, Imdosoc, 1993.

% Juan Pablo I, “Discurso inaugural”, 1v Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en Sto. Domin-
go, octubre 12-28 de 1992, Santa Fe de Bogotd, Ediciones Paulinas, 1992, n. 21.

* Luis Gonzélez Carbajal, Ideas y creencias del hombre actual, Santander, Sal Terrae, 1992, p. 160.
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3. Asi, se encerrd en su propia razon para desarrollar la ciencia y la técnica y se
separ¢ de los sistemas de pensamiento. De esta manera, la desconfianza en la
razén humana, considerada incapaz de alcanzar la verdad absoluta, lo lleva a
desconfiar de siy de los dems.

El mundo de hoy es un mundo interdependiente de hostilidad y conflicto,
de violencia y temor de destrucciéon. La gente se siente preocupada por el fu-
turo, con frecuencia desesperada, sin ayuda, sin esperanza, sin fuerza. Aforan
algunos signos de esperanza por un camino diferente.*

Asi, se abandoné a un pensamiento débil y fragmentado que lo lleva al
relativismo y subjetivismo, donde la actitud ante la religién se caracteriza por
la increencia que radicaliza en el agnosticismo, al cual el cardenal Tomko ya
advertia en el consistorio de 1991: “Hay un relativismo gnéstico y un malenten-
dido teoldgico que reducen a todas las religiones, y alas diversas experiencias y
creencias religiosas, a un minimo comun denominador, por el que todo vale lo
mismo, y cada uno puede recorrer cualquiera de los caminos, todos igualmente
vélidos para la salvacién”.

Se favorece un subjetivismo que fragmenta la verdad y rompe con la jerar-
quia tradicional de valores para que cada uno pueda escoger aquella verdad o
aquellos valores que considere mas convenientes a su situacion personal y mas
adaptada a su propio bienestar. Al grado que “trasla autonomia introducida por
el racionalismo, hoy se tiende a basar los valores sobre todo en los consensos
sociales subjetivos que, no raramente, llevan a posiciones contrarias incluso a
la misma ética natural” y a una religiosidad utilitaria. Mds que un ateismo,
es una actitud de indiferencia que elude la pregunta sobre Dios y las verdades
ultimas, para encerrarse en la satisfacciéon inmediata, ya que todo parece ser a
corto plazo.

La pérdida de valores auténticos y la crisis social atacan gravemente la co-
munidad y afloran resultados como el anonimato, la busqueda de formar fa-
milias pequefias (s6lo madre e hijo); gente sin techo o con ¢él, pero sin hogar;
ninos sacados para formar grupos de concurrencia y desenraizados de sus am-
bientes naturales de familia y comunidad natural de barrio; competencia, més
que amistad, donde se ve al otro como enemigo a vencer; desconfianza en una

5 Cfr. Secretariado para la unidad de los cristianos...

2 Jozef Tomko, “El desafio de las sectas y el anuncio de Cristo, tinico salvador”, ponencia en el Consistorio
Extraordinario, 4 al 7 de abril de 1991, segunda jornada.

*” Juan Pablo II, op. cit.
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sociedad que busca lo funcional aun en las relaciones mas intimas y donde el
hombre no tiene valor por si mismo ni valor, sino en cuanto son ttiles como
producto de masa, y donde los que no son utiles (ancianos, enfermos, invali-
dos) no encuentran lugar en la sociedad... por eso, el aborto se ve bueno cuando
se ve util hacerlo.

Fenomeno religioso vivo, complejo y ambiguo

Vemos el fendmeno religioso vivo, en constante renovacién y multiplicacion
de grupos pseudo religiosos, mdgicos y del estilo aglutinante New Age o Next
Age. Se busca la novedad; por ello, se presentan como “nuevos”; y ciertamente
lo son, ya que no representan la vuelta a las grandes religiones, sino mas bien
presentan una alternativa a ellas. Se busca el cambio, el “movimiento” y asi es-
tan en continuo cambio adaptdndose a los tiempos y a la aceptacion o rechazo
que reciban; muchas veces cambian de nombre, de organizacién, de domicilio.
Se busca también lo “religioso”, lo sagrado, la espiritualidad; por ello, aunque
vemos que algunos se presentan como humanistas, cientificos, que buscan el
desarrollo humano o el bienestar del planeta y de los animales, en todos encon-
tramos motivaciones espirituales que buscan trascender. Algunas veces, en la
desesperacidn se recurre a la magia y hasta al Adversario buscando satisfacer
las necesidades humanas trascendentales.

En estamultiplicidad y ambigiiedad de grupos, conviene describirlos antes de
ofrecer respuestas que satisfagan sus verdaderas busquedas. En ocasiones son
de tipo social, antropolégico, politico, econémico, cientifico o humanista, de-
pendiendo de las diferentes matrices y religiones de las que toman los simbolos
y la terminologia para expresarse en este nuevo ambiente. Por ello, es un error
querer clasificar todos estos grupos como si siguieran el modelo de los Testigos
de Jehova o de los mormones. Son tan abundantes y tan diversos que es impo-
sible llegar a contabilizarlos y clasificarlos.

Es necesario conocer y aprender a vivir en un pluralismo religioso con ac-
titud de discernimiento en busca de didlogo y conciliacién. También conviene
aclarar los términos del lenguaje que se usa y conocer temas como el funda-
mentalismo, pentecostalismo y milenarismo que pueden verse a la base de mu-
chos de estos grupos. Es equivocado pensar que con una actitud apologética
vamos a acabar con ellos.
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Sabemos que el ser humano se guia por valores aceptados; se realiza por el
trabajo compartido y se alimenta por la satisfaccion de sus necesidades; por
esarazon los NMR estdn prontos a proponer, segtin se necesite, “ttero social”
indispensable para las relaciones humanas; o bien, aquellos valores sugesti-
vos para inspirar y orientar la vida ocasionadas por las pérdidas; o hacer po-
sible la realizacién de ciertos anhelos de identidad, participacién y trascen-
dencia. En ocasiones, este fenémeno representa la oportunidad para crecer
econémicamente o para ser “utilizados” con fines no precisamente religiosos,
sino politicos, incluso, para fines perversos como la trata, la explotacion o
abuso de sus miembros. Aqui importa mds la utilidad que la Verdad misma
para tener un lugar, alguna conexién y un sentido para vivir. “La gente tiene
necesidad de salir del anonimato, de construirse una identidad, de sentir que
ellos son algo especial y no simplemente un nimero o un miembro anénimo
de la multitud.”®

Tipologia segun criterios doctrinales

Muchas son las tipologias que se proponen para estudiar este fenémeno. No es
el caso detenerse en cada una de ellas, sean antropoldgicas, sociolédgicas, psico-
légicas, juridicas o religiosas. Es posible hacer una tipologia a partir de la doc-
trina de la Misién que llama a la unidad y comunica indisolublemente la accién
de Dios conla de Jesucristo yla de éste con la de Ia Iglesia cuando es guiada por
la accién del Espiritu. Asi, siguiendo estos criterios, vemos que esta tipologia
puede presentarse considerando las relaciones que estos grupos tienen con la
doctrina de Dios, de Cristo, de la Iglesia y de la religion que en la doctrina cato-
lica estdn indisolublemente unidas.

Generalmente, los diferentes Movimientos rompen esta unidad y comu-
nidén entre los agentes de la misién. Sin embargo, la doctrina catdlica es clara
de estaunidad y ensea que no se puede amar a Dios que no se ve, sino se ama al
préjimo, quien si se ve. Tampoco es posible dar, si no se recibe. No es posible

2 Cfr. Sectas 0 NMR, 11, le; también en 1, 5, donde dice: “Una estructura despersonalizante parece ser el
fenémeno sintomatico de la edad contemporanea’”.

¥ Sigo, principalmente, a Massimo Introvigne, “Nel paese del punto esclamativo: sette, culti, pseudo reli-
gioni o nuove religioni?”, Studia Missionalia, vol. 41, Roma, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, 1992,
pp- 3-13. Introvigne toma en cuenta a Jean-Francois Mayer: “Sette religiose: classificazione e tipologia’, libro I
Nuovi Movimenti Religios —sette cristiane e nuovi culti, Leumann Torino, Elle Di Ci, 1990, pp. 27-39.
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amar Dios, si no se recibe por medio de Jesucristo ese amor visible y encar-
nado en el hombre Jesus, llamado el Cristo, quien restaura y recapitula todas
las cosas.

Los Nuevos Movimientos Religiosos

Rechazo del modo catélico de entender la iglesia. {Cristo si, Iglesia no!

El rechazo de la Iglesia no era tipico de la Reforma, sino méds que nada de la
reforma radical, particularmente en la versién anabaptista que ya no hablan
de riformatio, sino de instauratio sin continuidad con lo anterior. La ruptura de
estos grupos con la Iglesia catdlica es de cardcter eclesiologico.

Aqui encontramos algunos NMR de origen protestante. Se contesta la no-
ci6on misma de iglesia, pero se conserva la teologia protestante en sus vertientes
del Evangelismo, pentecostalismo y Fundamentalismo.

También aqui se colocan los NMR con retrotierra cristiana. En estos gru-
pos, junto con la rotura eclesiologica, también va una rotura teoldgica. Nor-
malmente, presentan una Escritura, Revelacion o elementos que sacan estos
grupos del minimo de la teologia cristiana, de la matriz cristiana tradicional;
por ejemplo, los Testigos de Jehov4, los mormones, entre otros. Los Testigos
niegan la Trinidad, la inmortalidad del alma, la divinidad de Jesucristo. Los
mormones creen en la pluralidad de dioses, y sostienen que Dios Padre, en un
tiempo ha sido hombre que llegé a ser Dios, recorriendo un camino de exal-
tacion, razén por la cual los hombres, si sigue ciertas condiciones, podrian
llegar hasta la divinizacion.

Aqui conviene insistir mas en la nocién la Iglesia Pueblo Peregrino de Dios
que en la institucién juridica de las estructuras. Como Iglesia, buscar el didlo-
go abierto con todos (hijos de Dios) respetando, apreciando, valorando e inte-
grando las diferencias religiosas y culturales de todas las naciones.

Rechazo del modo catélico de entender a Jesucristo jDios si, Cristo no!

Se manifiesta mas fuertemente desde la época de la revolucién francesa, que
busca redescubrir las religiones de los griegos, romanos, egipcios y demds. Cre-
ce el interés después de las peregrinaciones al Oriente y de la misién hinda
hacia Occidente.
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Aqui encontramos los NMR de origen hindd, chino, japonés, coreano que
consideran a Cristo s6lo como un “avatar”,** un gran maestro o un gran santo
entre tantos, restandole su importancia como salvador tnico y mediador uni-
versal. Constituyen un serio peligro para la fe cristiana por favorecer y animar
la “doble pertenencia”™ a estos NMR y, simultdneamente, a la Iglesia catdlica.

En estas circunstancias, es importante subrayar no solamente la trascen-
dencia, sino también la historia en la Salvacion. Enfatizar que Dios no solamen-
te se revela y comunica “divinamente”, sino que se encarna “humanamente”
para redimir la humanidad caida en pecado, division y separacién en una His-
toria de Salvacion de graciay de fe.

Rechazo del modo catélico de entender a Dios Ser Personal, Creador distinto del
mundo. {Religién s, Dios no!

No son ateos; mds que nada, son panteistas que identifican a Dios con el mundo
o bien lo ponen en el fondo y entre paréntesis, concentrdndose en el hombre,
como lo vemos en los NMR, que promueven primordialmente el “potencial hu-
mano” o la Cienciologia. Algunos prefieren presentarlos como psicoterapias,
escuelas del bienestar, mejoramiento o superacion del potencial humano que,
en ocasiones, entran en conflicto con la ensefanza tradicional de la doctrina
catdlica. Se presentan como “religiones”, aunque se ocupan poco de Dios.

La fe trinitaria, que es misterio de unidad y comunién en tensién misione-
ra, ha de ser mostrada como el don de Dios mismo, y como atraccién misericor-
diosa, que despierta el amor de Dios cuando es recibido gratuitamente. Ha de
mostrarse la iniciativa del amor de Dios que es unidad y diversidad de personas
en comunién como fuente, modelo y paradigma de la vida humana y cristiana.

Rechazo al modo catélico de entender la religion jSagrado si, Religién no!

Busca otro modo de relacionarse con lo sagrado, con lo espiritual y se aboca a
lo religioso por la costumbre occidental de usar esta terminologia. Quiza seria
mejor llamarle New Age, ya que no son movimientos a los que uno pueda ad-

% El término sanscrito avatara deriva de la raiz -tr-, que significa “atravesar”, “pasar del otro lado”. El prefijo
ava- significa “abajo”. En consecuencia, significa “bajada de la divinidad”. Es la forma en la que el dios Vishnu se
manifiesta o “se encarna” para restablecer la moralidad (dharma). Se habla de diez manifestaciones principales;
Rama y Krishna estdn entre las mds populares. Todos los avatares tienen el mismo valor, porque es el mismo
Seiior que se hace presente en todos. Cfr. Nuovo Dizionario delle Religioni (cuid. ed. Hans Waldenfels), Milano,
San Paolo, 1993, p. 61.
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herirse o inscribirse. Mas que nada es una red, una constelacién informal que
tiene en comun el rechazo a la religion, entendida como un sistema ligado a
doctrinas y dogmas al cual sustituye por una vaga espiritualidad que deja gran
parte alas preferencias individuales y casi siempre se traduce en un vago sentimien-
to de la unidad del mundo. Llama la atencién sobre los problemas ecolégicos
y propone la ecologia profunda, ideologia filoséfica religiosa donde se rechaza
como dualismo la distincién entre Dios y el mundo; entre hombre creado a
imagen y semejanza de Dios y las otras creaturas. Difunden el animalismo que
vamés alld del cuidado, pues pretenden borrar en nombre del panteismo y naturalis-
mo las diferencias cualitativas y ontoldgicas.

A partir delaidentidad del ser humano que es individuo tnico e irrepetible,
hecho aImagen y semejanza de Dios, habra de insistir en su ser persona, que lo
hace capaz de entrar en relacién con Dios, con los demds y con el mundo ente-
ro, para entender la vocacién a formar un solo pueblo de Dios que sea su Testigo
visible, concreto en el mundo. La estructura sin espiritu es muerta y el espiritu
sin estructuras es una idea, una utopia que no incentiva la misién que impulsa
a ser testigos hasta los ultimos confines del mundo.

Los nuevos movimientos que retornan a la magia

Al vaciarse de la religion, de Dios, de Cristo, de la Iglesia ;Dénde busca el ser
humano llenar su vacio? Por ello se ve una vuelta a la religion elemental, un
regreso a la magia que no cesa ain con el avance de la sociedad industrial, sino
que mds bien parece haber ido en aumento en sus dos presentaciones: rural
tradicional y urbana citadina.

No solo los obreros y campesinos buscan a los magos adivinadores y brujos;
especialmente en las ciudades, vemos a dirigentes, politicos, profesionistas. Lo
que manifiesta mas alla de una ignorancia en lo que respecta a la fe y religion,
algo todavia mds inquietante: la carencia de cultura general y elemental. Desinfor-
macioén religiosa y caida en la supersticién son dos caras de una misma cultura mds
atenta a la ciencia que a la Sabiduria. Sabemos que el desarrollo cientifico y tec-
noldgico va casi siempre junto con una ignorancia religiosa y un analfabetismo
biblico. Existen investigaciones; recuerdo una hecha en Inglaterra porla antro-
péloga Thanya Lehmann, donde muestra que quienes trabajaban en informd-
tica y los médicos eran los principales clientes de los magos, brujos y adivina-
dores. El esoterismo, bastante difundido, no es lo mismo que la magia popular,
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ya que es un estilo de pensamiento que acompana a la cultura occidental. Su
influencia en la filosofia, politica, literatura, arte y demds es bien conocida; asi
lo encontramos en el Hermetismo secreto, ocultismo y ritos de iniciacién cuyo
gnosticismo es atraccion especial para los jévenes.

Los NMM estdn situados entre la magia y el esoterismo. Se presentan es-
tructurados y organizados como los NMR con caracteristicas andlogas, sélo
que la experiencia que se propone no es religiosa, sino mdgica. La magia po-
pular jamds se estructura con caracteristicas de un movimiento; en cambio,
el esoterismo se presenta como una elaboracién cultural y doctrinal mucho
mads sofisticada por el gnosticismo. La diferencia entre los NMR y los NMM es
el voluntarismo que hace de la magia una experiencia de manipulacién de lo
sagrado y una manifestacién de la voluntad del poder humano que, gracias a
la manipulacién mdgica de lo real, quiere conseguir efectos que vayan mds alld
de sus causas.

Fases de los N\MM a laluz de la doctrina cristiana

Primera fase: ;Cristo si, Iglesia no! y aduefiarse

de los poderes de la Iglesia

Aqui se ubican los NMM que buscan aduefiarse de los poderes de la Iglesia (ro-
sacruces, masones y similares). Para ellos, adquiere importancia la idea (mito)
de una cadena de iniciacion que se remonta al inicio de los siglos y relacionada
directamente con la sucesion apostélica, con obispos y sacerdotes. Pretenden
ser la Iglesia verdadera que tiene sus origenes en Moisés, Salomon, antiguo
Egipto y demds; por lo mismo, mas antiguos que la Iglesia catélica y, por ende,
superior y verdadera a ella y a cualquier otra.

Recuperar la iniciacion y los ritos de iniciacidon bastantes olvidados en la
Iglesia ayudarian a ir entrando al misterio como parte integrante en la forma-
cién y procesos en la fe. Igualmente, habrd de recuperar la memoria para que,
volviendo a las fuentes, reencontremos los signos y significados de muchos va-
lores de fe olvidados.

Segunda fase: ;Dios si, Cristo no! Aduefiarse de los poderes de Cristo

En esta segunda fase se encuentran los NMM que pretenden apropiarse los po-
deres de Jesucristo; sobre todo, en el llamar, dominar, sacar los espiritus. Aqui
entra toda la tradicidon del espiritismo. Se habla de reencarnacién, de canales
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(Channeling) de revelacion extra biblica y extra eclesiales, llegando a doctri-
nas sobre el mundo y sobre el hombre que van lejos del ideal cristiano. Las in-
vestigaciones socioldgicas muestran que la creencia en los ovnis y en los men-
sajes de extraterrestres tiene gran niimero de seguidores.

Tercera fase: jReligion si, Dios no! Aduenarse de los poderes de Dios

Los NMM que quieren apropiarse de los poderes de Dios mismo se ubican en
esta fase. Mediante la invocacion de los espiritus (teiirgia) y el trabajo sobre la
realidad fisica y sobre el cuerpo (alquimia de laboratorio e interna), se busca
alcanzar un cuerpo de luz que estard en grado de sobrevivir a la muerte del
cuerpo fisico asegurdndose para la préxima existencia una buena reencarna-
cién y aun una huida del ciclo de reencarnaciones como lo sugiere Cagliostro.
Asi, sélo el mago es capaz de crear la vida construyendo con técnicas particu-
lares el “cuerpo de luz”, sin embargo, corriendo el peligro por estar protegidos

por el secreto.

Cuarta fase: Adoracion del Adversario. Optar

por el diablo y adueiiarse de sus poderes

Desilusionados por la imposibilidad de ser ellos mismos dios, surge el odio
contra el Dios verdadero y se inclina a una adoracién al adversario: el Diablo.
Aqui entran todos los grupos satdnicos. “‘Vender el alma al diablo’ para alcanzar
algunas ventajas materiales es bastante comun en la literatura. Donde se di-
funde la magia desde su primera fase, tarde o temprano se radican también los
grupos satanicos. Es necesario no confundir satanismo con posesion diabdlica;
en un caso concreto, antes de atribuirla al diablo, conviene buscar si dicha po-
sesidn no es explicable mediante razones psicoldgicas.

Los NMR como respuesta al sentimiento religioso actual

Sisegun la tipologia doctrinal la nueva religiosidad se encuentra en aquellos NMR
que se alejan de la religién, del Dios personal, de Cristo y de la Iglesia, entonces,
¢;dénde estd el atractivo para que éstos sean acogidos como verdadera respuesta
alas interrogantes y necesidades del hombre de hoy? Recordemos que en un pe-
riodo de cambios culturales que engendra un sentido de extravio y de pérdida,
las personas buscan un significado. La gente entra a formar parte de los NMR por-
que ve que puede encontrar una respuesta en ellos. Sobre este punto, el cardenal
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Arinze apuntaba que los NMR indican la existencia de algunas necesidades es-
pirituales que la Iglesia y otras instituciones religiosas no han percibido o no
han sabido responder.*!

Ante el mal actual de la despersonalizacién y anonimato, descarte y abuso
de las personas, estos grupos parecen ofrecer calor humano, ayuda, atencién
personal, resocializacion de los individuos marginados como migrantes o di-
vorciados y muestran que lo mds importante es la persona. Conscientes de
que la religion estd al servicio de la persona y que tanto ayuda en tanto sirva
para alcanzar los propios fines, abren sus brazos a todos —aun cuando sean de
distinta religion— y los hacen sentir dignos y les hacen saber que pueden ha-
cer muchas cosas que antes era privilegio de sélo algunos. “Las sectas parecen
ofrecer: interés por el individuo; oportunidades iguales para el ministerio y la
direccién, para la participacion, para el testimonio, parala  expresion, descu-
brimiento del propio potencial personal, oportunidad de formar parte de un
grupo selecto.”

Ante la desvinculacién, desintegracion y aislamiento por el desarraigo y falta
de comunidad, estos grupos ofrecen sentido de pertenencia, de hermandad, de
alianzay de compromiso con el otro. El individuo comparte propdsitos y com-
panerismo al recibir atencién, proteccién, seguridad, lo que siempre ha sido tan
necesario, pero mds en los tiempos o ambientes de crisis. Cuando se ha supera-
do la etapa de personalizacion, entonces lo mds importante es el grupo, la Igle-
sia 0 congregacion. Ante la falta de puntos de referencia y sentido de futuro, ofre-
cen guia y orientacién por medio de un liderazgo carismético donde el lider,
el gurd, el maestro, juegan un papel muy importante en el acompafnamiento
de experiencias religiosas gratificantes en cuanto despiertan la esperanza para
un futuro mejor. Prometen la salvacion fisica y espiritual de un modo simple
y espontdneo. Ante un mundo tedrico, racionalista estos grupos presentan en
forma préctica, emotiva, simple y triunfante métodos nuevos que responden a
los anhelos concretos de experiencia “religiosa” y de encuentro tanto con Dios
como con los demds. Ante la incertidumbre, algunos grupos proponen puntos
“fundamentales” claros y seguros. O, ante el miedo, responden al anhelo de paz

3! Francis Arinze, Consistorio de 1991, El desafio de las sectas o nuevos movimientos religiosos: una respuesta
pastoral, L'Osservatore Romano en espafiol, 12 de abril de 1991, IIL
32 Ibidem. Informe progresivo Sectas o NMR ..., II, le.
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y armonia, que vienen naturalmente con el cambio de las constelaciones y es-
trellas, no por la accién del hombre.

Enun mundo fisicay psiquicamente enfermo por el ambiente contaminado
y por una cultura deshumanizante, estos grupos prometen salud, curaciones,
terapias, medicinas alternativas que ayudardn a la “sanacién” del espiritu, la
oraciény el apoyo comunitario. Como vemos, los NMR ofrecen respuestas para
todos, al alcance de todos y de acuerdo con las necesidades y posibilidades de
cada uno. La salvacion estd puesta, la mesa estd servida y el menu convida a to-
dos satisfacer sus necesidades al gusto y sin complicaciones. ;Qué ofrece Dios,
Cristo, la Iglesia y el Espiritu al hombre de hoy para ser salvo?

Carta sobre algunos aspectos de la salvacién cristiana
Placuit Deo

a) Introduccién a la lectura de la carta
Después de la publicacién de la Declaracion Dominus Iesus, en 2000,** que
proclama a Jesus como el inico salvador de todo el hombre y de toda la hu-
manidad, el presente documento sigue el camino de la fe y de la tradicién, con
especial referencia ala ensenanza del papa Francisco; para profundizar algunos
aspectos sobre la salvacion cristiana que pueden ser hoy dificiles de compren-
dery aceptar a causa de las recientes transformaciones culturales.**
;Cudles son estas transformaciones culturales que ofuscan la confesion
cristiana de fe que proclama que Jesus es el inico y universal Salvador?
Cumplir la misién de proclamar a Jesucristo como el unico y verdadero Sal-
vador al servicio de todas las personas y del hombre en todo su ser integral®
puede presentar ciertas dificultades debido a lo siguiente:

En nuestros tiempos, prolifera una especia de neo-pelagianismo para el cual el
individuo, radicalmente auténomo, pretende salvarse a simismo, sin reconocer
que depende, enlo mds profundo de su ser, de Dios y de los demds. La salvacion
es entonces confiada a las fuerzas del individuo, o las estructuras puramente
humanas, incapaces de acoger la novedad del Espiritu de Dios. Y también, un
cierto neognosticismo, por su parte, presenta una salvacion meramente inte-

¥ Cfr. Congregacion para la Doctrina de la Fe, Decl. Dominus Iesus, 6 de agosto de 2000, nn. 5-8: 4as 92
(2000), pp. 745-749.

*Capl,n. 1.

3 Populorum Progressio, 14, 34.
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rior, encerrada en el subjetivismo. Se pretende asi liberar a la persona del cuer-
po y del mundo material para elevarse con el intelecto hasta los misterios de la
divinidad desconociday en donde ya no se descubre més las huellas de la mano
providente del Creador, sino s6lo una realidad carente de sentido y manejable
segun los intereses del ser humano.*

El individualismo centrado en el sujeto auténomo tiende a ver al hombre
como un ser cuya realizacién depende tnicamente de su fuerza. Otra visién
se extiende en busca de una salvacién meramente interior, la cual tal vez susci-
te una fuerte conviccién personal o un sentimiento intenso de estar unidos a
Dios, pero no llega a asumir, sanar y renovar nuestras relaciones con los demas
y con el mundo creado. Desde esta perspectiva, afirma el prefecto Ladaria, se
hace dificil comprender el significado de la Encarnacién del Verbo, por la cual
Cristo se convirtié en miembro de la familia humana, asumiendo nuestra carne
y nuestra historia, por nosotros los hombres y por nuestra salvacion.

Frente a estas tendencias, la presente Carta desea reafirmar que la salva-
cién consiste en nuestra unién con Cristo,* quien, con su Encarnacidn, vida,
muerte y resurreccion, ha generado un nuevo orden de relaciones con el Padre
y entre los hombres, y nos ha introducido en este orden gracias al don de su
Espiritu, para que podamos unirnos al Padre como hijos en el Hijo, y convertir-
nos en un solo cuerpo en el “primogénito entre muchos hermanos”.*® Aparece
aqui la novedad del papa Francisco, que subraya la plenitud y coherencia de la
profunda y llamativa humanidad de Jests, el Senor.

:Es de interés el tema de la salvacién hoy? Si, responde, ya que es un hecho
que toda persona busca su propia realizacion y felicidad. Todos anhelamos de
una manera o de otra algtn tipo de salvacion. Esta aspiracion coincide con el
deseo de salud, de bienestar econémico, de paz interior y aun de una convi-
vencia pacifica, ya que nos encontramos en lucha constante con toda clase de
males: la ignorancia, la fragilidad, la enfermedad, la muerte.*” Sea en esta vida,
por las muchas cosas que apetecemos y de las que carecemos, sea después de la
muerte, por lo mucho que de eso ignoramos; el hecho es que todos, lo pense-
mos o no, lo digamos o lo neguemos, deseamos y buscamos salvacion.

3 N. 2.

3 Nn. 2-4.

3% Rom. 8, 29.
PN,
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En torno de estas aspiraciones, la fe en Cristo rechaza cualquier autorreali-
zacion pelagiana alcanzada a través de poseer, poder, conocer o por la técnica,
ya que nada de lo creado puede satisfacer plenamente al ser humano. Dios nos
hallamado y destinado a la comunién con Ely nuestro corazén estara inquieto
como afirma San Agustin.*® El papa Francisco llama a esta tendencia neopela-
giana, ya que olvida la obra de Dios en nosotros. También hay que recordar que
el origen del mal no se encuentra como ensefiaban los gnoésticos en el mundo
material y corpéreo. La fe proclama que todas las cosas son buenas y que el mal
que niega al ser humano procede de su corazén.* Es la separacion de Dios que
lleva a la pérdida de armonia entre los hombres y con el mundo, trayendo en si
el dominio de la desvinculacién y de la muerte. Por ello, consideramos que la
salvacién que la fe nos anuncia no mira sélo a la interioridad, sino a todo el ser
integral del ser humano. Todas las personas con cuerpo y alma han sido creadas
por el amor de Dios a su imagen y semejanza llaméndolas a vivir en comunién
con EL;* por ello, desde la fe sabemos que no solamente el alma, sino también
el cuerpo anhelan y buscan la salvacién. Es necesario recordar que Cristo Sal-
vador no se ha limitado a mostrar el camino para que nosotros, obedeciendo
su Palabra e imitando su ejemplo, pudiéramos recorrer por nuestra cuenta el
camino que lleva a Dios, sino que Cristo, ante todo, para abrirnos la puerta de
la liberacién, ha llegado a ser El mismo el camino que conduce al Padre.”

Jesus, el Hijo encarnado del Padre, es el tinico Salvador quien da testimonio
dela primacia absoluta de la accion gratuita de Dios.** La gracia siempre precede;
al mismo tiempo, por la accién humana plena de su Hijo, el Padre ha querido
regenerar nuestras acciones, de modo que, asimilados a Cristo, podamos hacer
“buenas obras, que Dios preparé de antemano para que las practiciramos”.*

b) Un texto que habla por si mismo
A continuacion, se propone el texto mismo, recomendando su lectura atenta,
su estudio y reflexién.

“ON. 6.
4IN.7.

2 Idem.
“N.11.
“N.9.
 E£2, 10.
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Congregacion parala doctrina de la fe
Carta Placuit Deo alos Obispos de la Iglesia Catolica
sobre algunos aspectos de la salvacion cristiana

I. Introduccion

1. “Dispuso Dios en su sabiduria revelarse a Simismo y dar a conocer el misterio
de suvoluntad (cfr. Ef. 1,9), mediante el cual los hombres, por medio de Cristo,
Verbo encarnado, tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen con-
sortes de la naturaleza divina (cfr. Ef. 2, 18; 2 P 1, 4) [...] Pero la verdad intima
acerca de Dios y acerca de la salvacion humana se nos manifiesta por la revela-
cién en Cristo, que es a un tiempo mediador y plenitud de toda la revelacion™¢.
La ensefnanza sobre la salvacion en Cristo requiere siempre ser profundizada
nuevamente. Manteniendo fija la mirada en el Sefior Jesus, la Iglesia se dirige
con amor materno a todos los hombres, para anunciarles todo el designio de la
Alianza del Padre que, a través del Espiritu Santo, quiere “recapitular en Cristo
todas las cosas” (cfr. Ef 1,1 0). La presente Carta pretende resaltar, en el surco
de la gran tradicion de la fe y con particular referencia a la ensenanza del papa
Francisco, algunos aspectos de la salvacion cristiana que hoy pueden ser difici-
les de comprender debido a las recientes transformaciones culturales.

I1. El impacto de las transformaciones culturales de
hoy en el significado de la salvacion cristiana

2. El mundo contemporaneo percibe no sin dificultad la confesién de la fe cris-
tiana, que proclama a Jests como el inico Salvador de todo el hombre y de toda
la humanidad (cfr. Hch 4, 12; Rm 3, 23-24; 1 Tm 2, 4-5; Tt 2, 11-15).* Por un
lado, el individualismo centrado en el sujeto auténomo tiende a ver al hom-
bre como un ser cuya realizacién depende unicamente de su fuerza.*® En esta
vision, la figura de Cristo corresponde mds a un modelo que inspira acciones
generosas, con sus palabras y gestos, que a Aquel que transforma la condicién
humana, incorpordndonos en una nueva existencia reconciliada con el Padre y

* Conc. Ecum. Vat. 11, Const. dogm. Dei Verbum, n. 2.

# Cfr. Congregacion para la Doctrina de la Fe, Decl. Dominus Iesus, 6 de agosto de 2000, nn. 5-8: 44s 92,
Pp. 745-749.

# Cfr. Francisco, Exhort. apost. Evangelii gaudium (24 de noviembre de 2013), n. 67: 4as 105 (2013), p. 1048.
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entre nosotros a través del Espiritu (cfr. 2 Co S, 19; Ef 2, 18). Por otro lado, se
extiende la visidon de una salvacién meramente interior, la cual tal vez suscite
una fuerte conviccién personal, o un sentimiento intenso, de estar unidos a
Dios, pero no llega a asumir, sanar y renovar nuestras relaciones con los demds
y con el mundo creado. Desde esta perspectiva, se hace dificil comprender el
significado de la Encarnacion del Verbo, por la cual se convirtié miembro de la
familia humana, asumiendo nuestra carne y nuestra historia, por nosotros los
hombres y por nuestra salvacion.

3. El Santo Padre Francisco, en su magisterio ordinario, se ha referido a
menudo a dos tendencias que representan las dos desviaciones que acabamos
de mencionar y que en algunos aspectos se asemejan a dos antiguas herejias:
el pelagianismo y el gnosticismo.*” En nuestros tiempos, prolifera una es-
pecia de neopelagianismo para el cual el individuo, radicalmente auténomo,
pretende salvarse a si mismo, sin reconocer que depende, en lo més profundo de
su ser, de Dios y de los demas. La salvacion es entonces confiada a las fuerzas
delindividuo, o las estructuras puramente humanas, incapaces de acoger la no-
vedad del Espiritu de Dios.*® Un cierto neognosticismo, por su parte, presenta
una salvacién meramente interior, encerrada en el subjetivismo,*' que consiste
en elevarse “con el intelecto hasta los misterios de la divinidad desconocida”.*?
Se pretende, de esta forma, liberar a la persona del cuerpo y del cosmos mate-
rial, enlos cuales ya no se descubren las huellas de la mano providente del Crea-
dor, sino que ve sélo una realidad sin sentido, ajena de la identidad ultima de
la persona, y manipulable de acuerdo con los intereses del hombre.** Por otro
lado, estd claro que la comparacién con las herejias pelagiana y gndstica sélo
se reflere a rasgos generales comunes, sin entrar en juicios sobre la naturaleza

# Cfr. Carta enc. Lumen fidei (29 de junio de 2013), n. 47: aas 105 (2013), pp. 586-587; Exhort. apost.
Evangelii gaudium, nn. 93-94: Aas, p. 1059; Encuentro con los participantes en el V Congreso de la Iglesia Italiana,
Florencia, 10 de noviembre de 2015; aas 107 (2013), p. 1287.

3 Cfr. Encuentro con los participantes en el V Congreso de la Iglesia Italiana, p. 1288.

St Cfr. Exhort. apost. Evangelii gaudium, n. 94: aas 105, p. 1059: “La fascinacién del gnosticismo, una fe
encerrada en el subjetivismo, donde s6lo interesa una determinada experiencia o una serie de razonamientos
y conocimientos que supuestamente reconfortan e iluminan, pero en definitiva el sujeto queda clausurado en
la inmanencia de su propia razén o de sus sentimientos”; Consejo Pontificio de la Cultura-Consejo Pontificio
para el Didlogo Interreligioso, Jesucristo, portador del agua de la vida. Una reflexion cristiana sobre la “Nueva Era”,
Ciudad del Vaticano, 2003.

** Francisco, Carta. enc. Lumen fidei, n. 47: Aas 105, pp. 586-587.

3 Cfr. Discurso del Santo Padre Francisco a los participantes en la peregrinacion de la didcesis de Brescia: AAs 95
(2013), p. 627: “En este mundo donde se niega al hombre, donde se prefiere caminar por la senda del gnosti-
cismo [ ...] del ‘nada de carne’ —un Dios que no se hizo carne”.
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exacta de los antiguos errores. De hecho, la diferencia entre el contexto histéri-
co secularizado de hoy y el de los primeros siglos cristianos, en el que nacieron
estas herejias, es grande.** Sin embargo, en la medida en que el gnosticismo y el
pelagianismo son peligros perennes de una errada comprensién de la fe biblica,
es posible encontrar cierta familiaridad con los movimientos contemporéneos
apenas descritos.

4. Tanto el individualismo neopelagiano como el desprecio neognéstico
del cuerpo deforman la confesién de fe en Cristo, el Salvador unico y univer-
sal. ;Cémo podria Cristo mediar en la Alianza de toda la familia humana, si el
hombre fuera un individuo aislado, que se autorrealiza con sus propias fuerzas,
como lo propone el neopelagianismo? ;Y cémo podria llegar la salvacién a tra-
vés de la Encarnacion de Jesus, su vida, muerte y resurreccién en su verdadero
cuerpo, silo que importa solamente es liberar la interioridad del hombre de las
limitaciones del cuerpo y la materia, segtin la nueva visién neognéstica? Frente
a estas tendencias, la presente Carta desea reafirmar que la salvacion consiste
en nuestra union con Cristo, quien, con su Encarnacion, vida, muerte y resu-
rreccion, ha generado un nuevo orden de relaciones con el Padre y entre los
hombres, y nos ha introducido en este orden gracias al don de su Espiritu, para
que podamos unirnos al Padre como hijos en el Hijo, y convertirnos en un solo
cuerpo en el “primogénito entre muchos hermanos” (Rm 8, 29).

ITI. Aspiracién humana ala salvacion

5.Elhombre se percibe a si mismo, directa o indirectamente, como un enig-
ma: ;Quién soy yo que existo, pero no tengo en mi el principio de mi existir?
Cada persona, a su modo, busca la felicidad, e intenta alcanzarla recurriendo
a los recursos que tiene a disposicién. Sin embargo, esta aspiracion universal
no necesariamente se expresa o se declara; mds bien, es mas secreta y oculta

* Segun la herejia pelagiana, desarrollada durante el siglo v alrededor de Pelagio, el hombre, para cumplir
los mandamientos de Dios y ser salvado, necesita de la gracia solo como una ayuda externa a su libertad (a
manera de luz, ejemplo, fuerza), pero no como una curacién y regeneracién radical de la libertad, sin mérito
previo, para que pueda hacer el bien y alcanzar la vida eterna. Mds complejo es el movimiento gnostico, que
surgio en los siglos 1y 11, y que tiene formas muy diferentes entre ellas. En general, los gnésticos creian que la
salvacion se obtiene por medio de un conocimiento esotérico o gnosis. Esta gnosis revela al gnostico su verdade-
ra esencia, es decir, una chispa del Espiritu divino que reside en su interioridad, que debe ser liberada del cuerpo,
ajeno a su verdadera humanidad. S6lo de esta manera el gnéstico regresa a su ser original en Dios, del cual se habia
alejado debido a una caida primordial.
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de lo que parece, y esta lista para revelarse en situaciones particulares. Muy a
menudo coincide con la esperanza de la salud fisica, a veces toma la forma de
ansiedad por un mayor bienestar econémico, se expresa ampliamente a través
delanecesidad de una paz interior y una convivencia serena con el préjimo. Por
otro lado, si bien la cuestion de la salvacién se presenta como un compromiso
por un bien mayor, también conserva el carcter de resistencia y superacién
del dolor. Alalucha para conquistar el bien, se une la lucha para defenderse del
mal: de laignoranciay el error, de la fragilidad y la debilidad, de la enfermedad
y la muerte.

6. Con respecto a estas aspiraciones, la fe en Cristo nos ensefia, rechazan-
do cualquier pretensién de autorrealizacién, que s6lo se pueden realizar ple-
namente si Dios mismo lo hace posible, atrayéndonos hacia El mismo. La sal-
vacién completa de la persona no consiste en las cosas que el hombre podria
obtener por si mismo, como la posesién o el bienestar material, la ciencia o la
técnica, el poder o la influencia sobre los demds, la buena reputacién o la auto-
complacencia.*® Nada creado puede satisfacer al hombre por completo, porque
Dios nos ha destinado a la comunién con Ely nuestro corazén estara inquieto
hasta que descanse en E1.56 “La vocacién suprema del hombre en realidad es
una sola, es decir, la divina.”™” La revelacidn, de esta manera, no se limita a
anunciar la salvacién como una respuesta a la expectativa contempordnea. “Si
la redencidn, por el contrario, hubiera de ser juzgada o medida por la necesi-
dad existencial de los seres humanos, ;cémo podriamos soslayar la sospecha
de haber simplemente creado un Dios Redentor a imagen de nuestra propia
necesidad?™®

7. Ademais es necesario afirmar que, de acuerdo con la fe biblica, el origen
del mal no se encuentra en el mundo material y corpéreo, experimentada como
un limite o como una prisién de la que debemos ser salvados. Por el contrario,
la fe proclama que todo el cosmos es bueno, en cuanto creado por Dios (cfr.
Gn 1,31; Sb 1,13-14; 1 Tm 4 4), y que el mal que més dafa al hombre es el que
procede de su corazén (cfr. Mt 15, 18-19; Gn 3, 1-19). Pecando, el hombre ha
abandonado la fuente del amor y se ha perdido en formas espurias de amor, que
lo encierran cada vez mds en si mismo. Esta separacién de Dios —de Aquel

35 Cfr. Santo Tomés de Aquino, Summa theologiae, 1-11, q. 2.

3¢ Cfr. San Agustin, Confessiones, I, 1: Corpus christianorum, 27, 1.

7 Conc. Ecum. Vat. 11, Const. Past. Gaudium et spes, n. 22.

** Comision Teoldgica Internacional, Algunas cuestiones sobre la teologia de la Redencién, 1995, n. 2.
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que es fuente de comunién y de vida— que conduce a la pérdida de la armonia
entre los hombres y de los hombres con el mundo, introduciendo el dominio
de la disgregacién y de la muerte (cfr. Rm S, 12). En consecuencia, la salvacién
que la fe nos anuncia no concierne sélo a nuestra interioridad, sino a nuestro
ser integral. Es la persona completa, de hecho, en cuerpo y alma, que ha sido
creada por el amor de Dios a su imagen y semejanza, y estd llamada a vivir en
comunién con El.

IV. Cristo, Salvador y Salvacién

8. En ningtin momento del camino del hombre, Dios ha dejado de ofrecer su
salvacién alos hijos de Adan (cfr. Gn 3, 15), estableciendo una alianza con todos
los hombres en Noé (cfr. Gn 9, 9) y, més tarde, con Abraham y su descendencia
(cfr. Gn 15, 18). La salvacién divina asume asi el orden creativo compartido por
todos los hombres y recorre su camino concreto a través de la historia. Eligién-
dose un pueblo, a quien ha ofrecido los medios para luchar contra el pecado y
acercarse a El, Dios ha preparado la venida de “un poderoso Salvador en la casa
de David, su servidor” (Lc 1, 69). En la plenitud de los tiempos, el Padre ha en-
viado a su Hijo al mundo, quien anuncié el reino de Dios, curando todo tipo de
enfermedades (cfr. Mt 4, 23). Las curaciones realizadas por Jesus, en las cuales
se hacia presente la providencia de Dios, eran un signo que se referia a su perso-
na, a Aquel que se ha revelado plenamente como el Sefor de la vida y la muerte
en su evento pascual. Segun el Evangelio, la salvacién para todos los pueblos
comienza con la aceptacién de Jesus: “Hoy ha llegado la salvacion a esta casa”
(Lc 19, 9). La buena noticia de la salvacién tiene nombre y rostro: Jesucristo,
Hijo de Dios, Salvador. “No se comienza a ser cristiano por una decision ética o
una gran idea, sino por el encuentro con un acontecimiento, con una Persona,
que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello, una orientacién decisiva.”®
9.Lafe cristiana, a través de su tradicién centenaria, ha ilustrado, por medio
de muchas figuras, esta obra salvadora del Hijo encarnado. Lo ha hecho sin
nunca separar el aspecto curativo de la salvacion, por el que Cristo nos rescata
del pecado, del aspecto edificante, por el cual El nos hace hijos de Dios, parti-
cipes de su naturaleza divina (cfr. 2 P 1, 4). Teniendo en cuenta la perspectiva

% Benedicto xvi, Carta. enc. Deus caritas est (25 de diciembre de 2005), n. 1: Aas 98 (2005), p. 217; cfr.
Francisco, Exhort. apost. Evangelii gaudium, n. 3: Aas 105, p. 1020.
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salvifica que desciende (de Dios que viene a rescatar a los hombres), Jests es
iluminador y revelador, redentor y liberador, el que diviniza al hombre y lo jus-
tifica. Asumiendo la perspectiva ascendiente (desde los hombres que acuden a
Dios), El es el que, como Sumo Sacerdote de la Nueva Alianza, ofrece al Padre,
en el nombre de los hombres, el culto perfecto: se sacrifica, expia los pecados y
permanece siempre vivo para interceder a nuestro favor. De esta manera apare-
ce, en la vida de Jesus, una admirable sinergia de la accién divina con la accién
humana, que muestra la falta de fundamento de la perspectiva individualista.
Porun lado, de hecho, el sentido descendiente testimonia la primacia absoluta de
la accién gratuita de Dios; la humildad para recibir los dones de Dios, antes
de cualquier accién nuestra, es esencial para poder responder a su amor sal-
vifico. Por otra parte, el sentido ascendiente nos recuerda que, por la accién
humana plenamente de su Hijo, el Padre ha querido regenerar nuestras accio-
nes, de modo que, asimilados a Cristo, podamos hacer “buenas obras, que Dios
prepard de antemano para que las practiciramos” (Ef 2, 10).

10. Estd claro, ademads, que la salvacion que Jesus ha traido en su propia per-
sonano ocurre solo de manera interior. De hecho, para poder comunicar a cada
persona la comunién salvifica con Dios, el Hijo se ha hecho carne (cfr. Jn 1, 14).
Es precisamente asumiendo la carne (cfr. Rm 8, 3; Hb 2, 14: 1 Jn 4, 2), naciendo
de una mujer (cfr. Ga 4, 4), que “se hizo el Hijo de Dios Hijo del Hombre™ y
nuestro hermano (cfr. Hb 2, 14). Asi, en la medida en que El ha entrado a formar
parte de la familia humana, “se ha unido, en cierto modo, con todo hombre™
y ha establecido un nuevo orden de relaciones con Dios, su Padre, y con todos
los hombres, en quienes podemos ser incorporados para participar a su propia
vida. En consecuencia, la asunciéon de la carne, lejos de limitar la accién sal-
vadora de Cristo, le permite mediar concretamente la salvacién de Dios para
todos los hijos de Adén.

11. En conclusién, para responder, tanto al reduccionismo individualista
de tendencia pelagiana, como al reduccionismo neogndstico que promete una
liberacién meramente interior, es necesario recordar la forma en que Jesus es
Salvador. No se ha limitado a mostrarnos el camino para encontrar a Dios, un
camino que podriamos seguir por nuestra cuenta, obedeciendo sus palabras e
imitando su ejemplo. Cristo, mds bien, para abrirnos la puerta de la liberacién,

 San Ireneo, Adversus haereses, 111 19, 1: Sources chrétiennes, pp. 211, 374.
¢! Conc. Ecum. Vat. 11, Cost. past. Gaudium et spes, n. 22.
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se ha convertido El mismo en el camino: “Yo soy el camino” (Jn 14, 6).> Ade-
mads, este camino no es un camino meramente interno, al margen de nuestras
relaciones con los demds y con el mundo creado. Por el contrario, Jests nos ha
dado un “camino nuevo y viviente que él nos abrié a través del velo del Templo,
que es su carne” (Hb 10, 20). En resumen, Cristo es Salvador porque ha asumi-
do nuestra humanidad integral y vivié una vida humana plena, en comunién
con el Padre y con los hermanos. La salvacién consiste en incorporarnos a no-
sotros mismos en su vida, recibiendo su Espiritu (cfr. 1 Jn 4, 13). Asi se ha con-
virtié “en cierto modo, en el principio de toda gracia segtin la humanidad”.** £l
es, al mismo tiempo, el Salvador y la Salvacién.

V. La Salvacion en la Iglesia, cuerpo de Cristo

12. Ellugar donde recibimos la salvacion traida por Jesus es la Iglesia, comuni-
dad de aquellos que, habiendo sido incorporados al nuevo orden de relaciones
inaugurado por Cristo, pueden recibir la plenitud del Espiritu de Cristo (Rm
8,9). Comprender esta mediacion salvifica de la Iglesia es una ayuda esencial
para superar cualquier tendencia reduccionista. La salvacién que Dios nos ofre-
ce, de hecho, no se consigue sélo con las fuerzas individuales, como indica el
neopelagianismo, sino a través de las relaciones que surgen del Hijo de Dios
encarnado y que forman la comunion de la Iglesia. Ademas, dado que la gracia
que Cristo nos da no es, como pretende la visiéon neogndstica, una salvacién
puramente interior, sino que nos introduce en las relaciones concretas que El
mismo vivid, la Iglesia es una comunidad visible: en ella tocamos la carne de
Jesus, singularmente en los hermanos més pobres y mds sufridos. En resumen,
la mediacién salvifica de la Iglesia, “sacramento universal de salvacién”,** nos
asegura que la salvacién no consiste en la autorrealizacién del individuo aisla-
do, ni tampoco en su fusién interior con el divino, sino en la incorporacién en
una comunién de personas que participa en la comunién de la Trinidad.

© Cfr. San Agustin, Tractatus in Ioannem, 13, 4: Corpus christianorum, 36, 132: “Yo soy el Camino, la Verdad
yla Vida (Jn 14, 6). Si buscas la verdad, mantén el camino, porque el Camino es el mismo que la Verdad. Ella
en persona es adonde vas, ella en persona es por donde vas; no vas por una realidad a otra, no vienes a Cristo
por otra cosa; por Cristo vienes a Cristo. ;Cémo ‘por Cristo a Cristo’? Por Cristo hombre a Cristo Dios; por la
Palabra hecha carne a la Palabra que en el principio era Dios en Dios”, n. 10.

 Santo Tomds de Aquino, Quaestio de veritate, q. 29, a. 5, co.

¢ Conc. Ecum. Vat. 11, Cost. dogm. Lumen gentium, n. 48.
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13. Tanto la visién individualista, como la meramente interior de la salvacion
contradicen también la economia sacramental a través de la cual Dios ha querido
salvar ala persona humana. La participacion, en la Iglesia, al nuevo orden de rela-
ciones inaugurado por Jesus sucede a través de los sacramentos, entre los cuales
el bautismo es la puerta,® y la Eucaristia, la fuente y cumbre.®® Asi vemos, por un
lado, la inconsistencia de las pretensiones de autosalvacion, que s6lo cuentan con
las fuerzas humanas. La fe confiesa, por el contrario, que somos salvados por el
bautismo, que nos da el cardcter indeleble de pertenencia a Cristo y a la Iglesia,
del cual deriva la transformacion de nuestro modo concreto de vivir las relacio-
nes con Dios, con los hombresy con la creacion (cfr. Mt 28, 19). Asi, limpiados del
pecado original y de todo pecado, estamos llamados a una vida nueva, existencia
conforme a Cristo (cf. Rm 6, 4). Con la gracia de los siete sacramentos, los cre-
yentes crecen y se regeneran continuamente, especialmente cuando el camino se
vuelve mds dificil y no faltan las caidas. Cuando, pecando, abandonan su amor a
Cristo, pueden ser reintroducidos, a través del sacramento de la Penitencia, en
el orden de las relaciones inaugurado por Jests, para caminar como ha caminado
El (¢fr. 1 Jn 2, 6). De esta manera, miramos con esperanza el juicio final, en el que
se juzgaré a cada persona en la realidad de su amor (cfr. Rm 13, 8-10), especial-
mente para los més débiles (cfr. Mt 25, 31-46).

14. La economia salvifica sacramental también se opone a las tendencias que
proponen una salvacion meramente interior. El gnosticismo, de hecho, se asocia con
una mirada negativa en el orden creado, comprendido como limitacién de lalibertad
absoluta del espiritu humano. Como consecuencia, la salvacion es vista como la libe-
racion del cuerpo y de las relaciones concretas en las que vive la persona. En cuanto
somos salvados, en cambio, “por la oblacién del cuerpo de Jesucristo” (Hb 10, 10; cfr.
Col 1,22), 1a verdadera salvacién, lejos de ser liberacién del cuerpo, también incluye
susantificacién (cfr. Rom 12, 1). El cuerpo humano ha sido modelado por Dios, quien
ha inscrito en €él un lenguaje que invita a la persona humana a reconocer los dones
del Creador y a vivir en comunion con los hermanos.”” El Salvador ha restablecido y
renovado, con su Encarnacién y su misterio pascual, este lenguaje originario y nos lo
ha comunicado en la economia corporal de los sacramentos. Gracias a los sacramen-
tos, los cristianos pueden vivir en fidelidad ala carne de Cristo y, en consecuencia, en

¢ Cfr. Santo Tomds de Aquino, Summa theologiae, 111, q. 63, a. 3.
 Cfr. Conc. Ecum. Vat. II, Cost. dogm. Lumen gentium, n. 11; Cost. dogm. Sacrosanctum Concilium.
S Cfr. Francisco, Carta enc. Laudato si’ (24 de mayo de 2015), n. 155, 4as 107 (2015), pp. 909-910.
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fidelidad al orden concreto de relaciones que El nos ha dado. Este orden de relaciones
requiere, de manera especial, el cuidado de la humanidad sufriente de todos los hom-
bres, a través de las obras de misericordia corporales y espirituales.®®

VI. Conclusion: comunicar la fe, esperando al Salvador

15. La conciencia de la vida plena en la que Jesus Salvador nos introduce empu-
ja alos cristianos a la misidn, para anunciar a todos los hombres el gozo ylaluz
del Evangelio.®” En este esfuerzo también estardn listos para establecer un dia-
logo sincero y constructivo con creyentes de otras religiones, en la confianza de
que Dios puede conducir a la salvacién en Cristo a “todos los hombres de bue-
na voluntad, en cuyo corazén obra la gracia”.”® Mientras se dedica con todas
sus fuerzas ala evangelizacion, la Iglesia continua a invocar la venida definitiva
del Salvador, ya que “en esperanza estamos salvados” (Rm 8, 24). La salvacién
del hombre se realizard solamente cuando, después de haber conquistado al
tltimo enemigo, la muerte (cfr. 1 Co 15, 26), participaremos plenamente en la
gloria de Jesus resucitado, que llevard a plenitud nuestra relacién con Dios, con
los hermanos y con toda la creacién. La salvacién integral del alma y del cuer-
po es el destino final al que Dios llama a todos los hombres. Fundados en la
fe, sostenidos por la esperanza, trabajando en la caridad, siguiendo el ejemplo
de Maria, la Madre del Salvador y la primera de los salvados, estamos seguros
de que “somos ciudadanos del cielo, y esperamos ardientemente que venga de
alli como Salvador el Senor Jesucristo. El transformard nuestro pobre cuerpo
mortal, haciéndolo semejante a su cuerpo glorioso, con el poder que tiene para
poner todas las cosas bajo su dominio” (Flp 3,20-21).

El Sumo Pontifice Francisco, en la Audiencia concedida el dia 16 de febrero de 2018,
ha aprobado esta Carta, decidida en la Sesion Ordinaria de esta Congregacion el 24
de enero de 2018, y ha ordenado su publicacién.

% Cfr. Carta apost. Misericordia et misera (20 de noviembre de 2016), n. 20: 4as 108 (2016), pp. 1325-1326.

% Cfr. Juan Pablo 11, Carta enc. Redemptoris missio (7 de diciembre de 1990), n. 40: aas 83 (1991), pp. 287-
288; Francisco, Exhort. apost. Evangelii gaudium, nn. 9-13: aas 105 (2013), pp. 1022-1025.

7 Conc. Ecum. Vat. II, Cost. past. Gaudium et spes, n. 22.
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Dado en Roma, en la sede de la Congregacién para la Doctrina de la Fe, el 22 de
febrero de 2018, Fiesta de la Cdtedra de San Pedro.

tLuis F. Ladaria, S. I.
Arzobispo titular de Thibica
Prefecto

t+Giacomo Morandi
Arzobispo titular de Cerveteri
Secretario

Conclusion

El acontecimiento histérico més grande del siglo xx es, sin duda, el Concilio
Ecuménico Vaticano 11 (1962-1965) que en muchas cosas sigue sin estrenar.
Este Concilio reconocié la necesidad de aggiornamento (ponerse al dia) para
ofrecer adecuadamente el servicio de salvacién a toda la humanidad. Para ello,
en busca de su verdadera identidad y misidn, el Vaticano 11 vio necesario volver
a las fuentes originarias que llevasen a descubrir en Dios al verdadero sol que,
teniendo vida propia, gratuitamente ilumina todo; asi como a reconocerse a si
misma como una luna que, sin tener luz propia, en la medida que se llena de
esa luz, es capaz de reflejarla a toda la humanidad. Encontrandose con Cristo,
verdadera Luz del mundo, encuentra también la Verdad y la Vida, ya que en El
encontramos el Camino que conduce visible y concretamente hacia el Padre.

En esta referencia al Concilio, podemos encontrar, a manera de conclusién
general y fundamental, la necesidad de ponerse al dia a la luz de la Revelacién
y de la Tradicién para encontrar ese nuevo orden de relaciones que inaugura
Jesus —llamado Cristo— para, en primer lugar, encontrarse con la Fuente que
da origen a todo: Dios. Su Espiritu conduce a la unidad y comunién trinitarias
por la caridad que derrama en nuestros corazones como signo de misericordia,
compasion y salvacion para recapitular a todos y todo en Cristo.

Como individuos y como personas congregadas por el Espiritu en una co-
munidad de creyentes, somos invitados para asumir un mundo en crisis. La
Iglesia no estd para condenar al mundo, sino para ser signo e instrumento de
salvacion, Por ello, su presencia en el mundo no consiste en estar sobre, ni ante
y mucho menos contra el mundo, sino para caminar junto con él, evitando todo
tipo de triunfalismo, paternalismo asistencialista o autoritarismo que ofuscan
el verdadero servicio y caridad.
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Todos los miembros de la Iglesia habremos de entender que la institucién
eclesial es necesaria y util sélo cuando es signo e instrumento de una vida y sal-
vacidn que no es suya, sino que habiéndola recibido primero y en la medida que
sellene de ella, serd capaz de iluminarse a simismay de comunicar nitidamente
esa Vida y Salvacion. Por ello, ademds de restablecer las relaciones perdidas, se
puede concluir la necesidad de purificarse y convertirse, de evangelizarse para
poder evangelizar con palabrasy obras que dan testimonio de vida y comunién.

Laimportancia de Dios negada por el secularismo, asi como la gratuidad de
suamor, ayuda a entender lalocura de un amor que, si no se da entre iguales, los
hace iguales. La primacia del amor de Dios hace la diferencia. El ama primero
y en ese amor recibimos las reglas del amor verdadero. Abrirse al amor y a su
Espiritu es el secreto de un testimonio vivo y verdadero.

Un aspecto que permanece desde el Concilio, que no ha sido entendido y
profundizado como se debe, es la misionariedad que se traduce en la orienta-
cién hacia toda la humanidad dentro de un espiritu universal e inclusivo de
salvacion que es de Dios, pero que se realiza por Cristo en la comunidad con-
gregada por el Espiritu de discipulos misioneros. La mision abre los ojos hacia
nuevos horizontes e ilumina la mente para entender y acoger lo desconocido
que descubrimos; también ensancha el corazén que acoge lo diverso en la uni-
dad, contemplando las diferencias como riqueza que complementa la pobreza
de los demas. Iglesia Pueblo que estd en camino hacia una meta mayor: congre-
gar todo lo que estd disperso en el Gnico Pueblo de Dios retine a todos en una
nueva humanidad.

En la conclusion, debemos decir que el dilema que presentamos invita
a trabajar por una religiosidad que no sea vagabunda, aislada, individual,
puramente interior y espiritual como un acto de religién donde, después de
un atento estudio, se caiga en la cuenta de que no es Dios y que no se bus-
can en El las respuestas, sino en el hombre mismo o en los espiritus, en la
magia o en el ocultismo. “La bisqueda espiritual comienza, en general, con
la busqueda del sentido de la vida. Pero los hijos del Acuario no se confian
a la religion tradicional para satisfacer esta sed [...] aspiran a una religién
personal que se funde en la unién directa con la esfera espiritual. Cada ser
humano alcanzando el estado de conciencia de si mismo descubre que su
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existencia tiene un sentido mas profundo que el simple existir o consumir.
Esta experiencia se extiende a escala mundial.””

Es necesario cultivar una religiosidad que sea peregrina y misionera que no
nos ponga a la defensiva ni nos encierre en una pastoral de enganosa “fidelidad”,
centrada més en el exterior que en la conversion; en la norma y estructura, mas
que en el espiritu. Necesitamos una religiosidad dindmica y mas comprometida
con el ser humano, con su historia, que a la luz del misterio cuestione la forma
de vivir: jsomos cristianos o no somos? ;Aceptamos la caridad como esencial
en la vida de comunién con Dios y con el préjimo? ;Amamos a Dios como nos
amamos a nosotros mismos?, ;y a nuestros semejantes?

Necesitamos una religiosidad popular que impulsa a ser humanos y her-
manos, Hijos de un mismo Dios y Padre que llama a la santidad y al apostola-
do como vocacién y misién. Caminando juntos por esta via, llegaremos paso a
paso a:

1. Una religion que lleve a la formacion de un pueblo.

2. Un pueblo que construya relaciones nuevas de humanidad.

3. Una humanidad nueva y renovada por el encuentro con todos en el Cristo
integral, es decir, con Jestis Hombre y Salvador de todas las personas.

4. Un Cristo que conduzca al Padre y en su Espiritu conceda la gracia de salvacion.
5. Un ser humano que se sienta atraido por Dios para dar en su vida una res-
puesta de fe que refleje el ser imagen de Dios.

6. Una persona —imagen de Dios— que se renueva y recrea permanente por
la mision.

7. Una misién que es evangelizada y evangelizadora y que forma verdaderos
discipulos y misioneros.

8. Unos discipulos misioneros que son signo e instrumento de salvacion para
el mundo.

9. Una historia de salvacién que es trascendental e histérica en transformacion
del mundo.

La fidelidad auténtica a Dios se manifiesta en la fidelidad a Jesucristo (Jn
13,44-4S; 14, 6-19), presente ahora en su Cuerpo Mistico que es la Iglesia (Mt
28,20; 13 Cor 12, 12), y mas concretamente en la fidelidad al hombre amado de
Dios e imagen y semejanza suya. (I Jn 4,9-10; Jn 3,16-17) :No seré éste el tiem-

! Vernette Jean, Il New Age —all'alba dell’era dell’Acquario—, Milano, Paoline, 1992, p. 27.
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po oportuno para presentar a Cristo y a su Iglesia en una verdadera experiencia
de caridad en comunién mediante una auténtica relacién personal?

LaIglesia que considera al hombre como su “camino””* ha de saber dar una
respuesta adecuada a la actual crisis de cultura frente al complejo fenémeno
de la modernidad. Es necesario dar vida a una alternativa cultural plenamente
cristiana para construir una verdadera civilizacién de la caridad.

Celebro que sea la Universidad Intercontinental quien publique estos fru-
tos. Por vocacion y carisma, estd llamada a ser misionera y peregrina por ser
signo e instrumento de una Iglesia que, por naturaleza, es misionera y peregri-
na siempre en camino. Es de esperar que este aredpago manifieste y favorezca,
mediante el ORP, esta vocacion y mision de la Iglesia para seguir transformando
la realidad y, de ese modo, seamos capaces de construir el Reino de Dios.

Termino con dos textos para reflexionar. Refieren a la cruz, ala conversion
pastoral y misionera y al cambio de mentalidad como indispensables para al-
canzar la verdadera sabiduria divina que en fidelidad y docilidad a las inspira-
ciones del Espiritu ayude a discernir en comunidad la voluntad de Dios. El se-
gundo texto es una advertencia e invitacion a dar testimonio valiente del mejor
regalo que podemos ofrecer a la humanidad:

. “Latentacion actual es la de reducir el cristianismo a una sabiduria meramen-
te humana, casi como a una ciencia del vivir bien.””?

- “Silaiglesia no interpreta la religion del pueblo latinoamericano, se producira
un vacio que lo ocuparan las sectas, los mesianismos politicos secularizados, el
consumismo que produce hastio y la indiferencia o el pansexualismo pagano. -
Nuevamente la Iglesia se enfrenta con el problema: Lo que no asume en Cristo,

no es redimido y se constituye en un idolo nuevo con malicia vieja.””

72 Juan Pablo 11, Carta enciclica Redemptor hominis, 14.
7 Ibidem, n. 11.
7 11 Conferencia General del Celam, Documento de Puebla, p. 469.
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Jovenes danzantes en la era digital.
Nuevos lenguajes religiosos

Ernesto Mejia Mejia,
Congregacio’n de los Misioneros Claretianos

ada vez que uno se acerca mas al estudio y, sobre todo, a la vivencia de

la religiosidad popular, puede afirmarse su plasticidad para adaptarse

a cualquier tiempo y espacio. Quizé lo que mds llama la atencién de
ella es que sus propuestas son impredecibles, pues llegan antes de que se les
estudie o sean aceptadas sus manifestaciones por la religion oficial.

Enla ciudad de Torreén, Coahuila, en las denominadas peregrinaciones gua-
dalupanas, llama la atencion el protagonismo de muchos jévenes —hombres y
mujeres— en las danzas, donde, con vestimentas y signos ancestrales expresan
ala Virgen de Guadalupe su ser religioso en medio de la era digital. Los jove-
nes danzantes fusionan elementos premodernos, modernos y posmodernos en
esta manifestacion religiosa. Durante los dias que duran las peregrinaciones, es
normal ver a estos danzantes con su atuendo de plumas, portando una playera
con la imagen de la Virgencita Porfis' y toméndose una selfie.

En estos tiempos, dentro de la religiosidad popular, los jévenes han irrum-
pido en el continente digital y han ido dejando atrds los grandes rezos y las
largas plegarias. Ellos recurren a los denominados emoticones,> mensajean lo
religioso en un abrir y cerrar de ojos. Los grandes rezos y las largas plegarias
ahora se dan en la instantaneidad.

Peregrinaciones guadalupanas

Desde finales de noviembre, y mds ain del 1 al 11 de diciembre, en la ciudad de
Torreén, Coahuila, se realizan las peregrinaciones guadalupanas. De acuerdo
con las crénicas de la Parroquia de Nuestra Sefiora de Guadalupe de Torredn,
este sitio es el nucleo donde confluyen dichas peregrinaciones; sefialan, ade-

! La denominada Virgencita Porfis es una imagen en caricatura de la Virgen de Guadalupe con motivos, frases
y colores juveniles.

2 La palabra emoticén proviene de la nocién inglesa emoticon, compuesta a partir del término emotion (emo-
cién) y el vocablo icon (icono). Un emoticén es un grafico digital que representa una expresién del rostro con el
objetivo de aludir a un estado animico, segun sefiala el Diccionario de la Real Academia de la Lengua.
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mads, que la primera peregrinacién guadalupana tuvo lugar el 8 de diciembre
de 1944.°

Estos actos religiosos consisten en un trayecto de aproximadamente kil6-
metro y medio que se realiza danzando o caminando; parte de la Alameda de la
ciudad de Torreén y termina dentro de la Parroquia de Nuestra Sefiora de Gua-
dalupe, primera iglesia de esa ciudad.

Innumerables familias, grupos representantes de colegios, bancos, comer-
cios, hoteles, restaurantes peregrinan a pie entre media hora y una hora por Jus-
rez, una de las avenidas principales de la ciudad de Torreén. Cada grupo de pe-
regrinos lleva a la cabeza un grupo de danzantes. Sus atavios y ritmos de danzas
son atractivos, pero lo que mésllama la atencién es el protagonismo de jovenes,
adolescentes y nifios danzantes. Provenientes de la ciudad de Torreén y de las
zonas conurbanas, estos jovenes tienen un fuerte sentido religioso. Tal vez no
se manifieste como lo desearia la religion oficial, pero si como lo permite la
gran amalgama de la religiosidad popular.

Las edades de estos nifos y jovenes danzantes oscilan entre los 8 y 29 anos.
Por medio de la musica y los ritmos de sus danzas, rinden homenaje y respeto
ala Virgen de Guadalupe. Su protagonismo habla de un sustrato y un sentido
religioso que fusiona elementos premodernos, modernos y posmodernos, lo
cual se refleja en sus propias personas: ejecutan danzas con reminiscencias pre-
colombinas, pero algunos portan tenis de moda y, al llegar a su destino, toman
fotos ala imagen de la Virgen de Guadalupe con un teléfono celular.

El parroco informé que en 2018 se inscribieron 150 grupos de danzas, for-
mado por 12 a 40 miembros.* A la cabeza de cada grupo, hay un personaje al
que llama viejo de la danza, pero —como ya se explicé antes—, la presencia de los
jovenes es predominante, pues representan 95 por ciento. Entre los tipos de
danzas que ejecutan, los més representativos son Matachines, Azteca y de la
Pluma.’

Es de destacarse que, aunque numerosos jovenes no atienden mucho las
indicaciones de algunos lideres religiosos, si escuchan las del viejo de la danza,
cuando éste les explica los ritmos y los tipos de reverencia y respeto que deben
mostrar ante la imagen de la Virgen ante la cual van a danzar.

3 Cfr. Crénica de los Misioneros Claretianos de la comunidad de Torreén, 1939-1946. En lo sucesivo,
cMCT, seguido del afo.

* Cfr. cmcr, 2018.

S cMcT, 2012.
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Jovenes religiosos

En una gran urbe como la ciudad de Torreon, la denominada pastoral juvenil
parece no dar los resultados esperados, aun cuando el encargado es un sacer-
dote joven y carismadtico; ni siquiera si en ella participa la monjita que estudié
en Roma y canta muy bien. Sin embargo, cuando llega el tiempo de las pere-
grinaciones guadalupanas, muchos jévenes se congregan, con un manifiesto
protagonismo, muy dificil de ser encapsulado por la estructura religiosa oficial.

Los intentos de la religion oficial por acercarse al mundo juvenil son infruc-
tuosos, y ello contrasta con los tiempos y los espacios concretos de la vivencia
de la religiosidad popular. No s6lo en la ciudad de Torredn, sino también en
otras grandes ciudades del pais, los jovenes pueden parecen arreligiosos, pero
tal idea se derrumba ante manifestaciones como la de las peregrinaciones gua-
dalupanas; ahi, en medio de danzas, cantos y porras, son participes de una ac-
tividad ludico-religiosa,® reinventando lo religioso desde sus propios cédigos.

Mientras en la ciudad muchos jévenes ponen en tela de juicio la estructura
oficial religiosa, los que participan en las peregrinaciones guadalupanas ajus-
tan las agujetas de sus tenis y se santiguan con una plegaria al cielo para iniciar
la carrera guadalupana.

Otras actividades relevantes durante las peregrinaciones son las danzas o
reliquias —tradicion religiosa torreonense en la que se comparte el alimen-
to—, las mandas y promesas a la Virgen de Guadalupe, y las vivas a la Virgen;
también llevan con gran respeto camisetas, gorras, collares, pulseras, incluso
tatuajes de su virgen madre. Sin duda, este binomio es poco entendible para el
mundo juvenil, pero sus propios miembros afirman que, cuando hay fe, todo se
puede aceptar.

Insertos en un dmbito de desilusion hacia las instituciones, de critica abier-
ta al discurso doctrinal de la religion, se expresan con sus propios cédigos reli-
giosos, siempre en actitud de respeto y obediencia ala variedad de imégenes de
la Virgen de Guadalupe, que puebla las colonias, barrios, casas, templos, mer-
cados y las fabricas, entre otros.

La busqueda de nuevas propuestas de la religion oficial y el desencanto
ante los metarrelatos han llevado a los jovenes torreonense a experimentar y

¢ Por lidico-religioso se entienden aquellas expresiones dentro de la religiosidad popular que fusionan
elementos de juego, broma, diversién con actos religiosos aceptados mds formales.
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crear nuevas maneras de relacionarse con lo sagrado nuevas cosas, en su sed
por lo religioso. Participan en las peregrinaciones desplazandose en bicicletas,
en patines y hasta en patinetas; peregrinan jovenes de colegios, de empresas
y de clubes deportivos; se acompanan del tradicional canto La Guadalupana,
en variados ritmos actuales, como la versién en reggaetdn y la de rap. De esta
manera, los jovenes han envuelto a su virgen favorita con ropajes actuales
y la han provisto de sus mismos consumos culturales.” Incorporan cambios y
mezclas, implementan nuevas formas o aditamentos de vivir lo religioso desde
sus propios contextos y cotidianidad.

Los jovenes resignifican su ser y su sentido religioso, pues no creen mdas en
las grandes instituciones; bajo sus propios cédigos culturales, éticos y estéticos,
ellos deciden y adaptan aquello en lo que realmente creen.

Jovenes religiosos entre lo premoderno,
lo moderno y lo posmoderno

Tal vez por las dindmicas de la posmodernidad o por los alcances de la tecno-
logia, hoy los jovenes creen en otras cosas que antes no crefan. habia. Recurren
a las nuevas plataformas y las utilizan para sus fines y para lo neorreligioso en
el mundo virtual.® Saben que cuentan con nuevos espacios para manifestarse.
Frente a una posmodernidad que les presenta nuevas figuras y espacios religiosos,
se muestran creativos, reinventan y se vuelven protagonistas de esos nuevos espa-
cios. En suincursién en los espacios virtuales, echa mano de lenguajes, im4-
genes, signos y simbolos religiosos propios. Se presentan como los nuevos
misioneros que la religion oficial ain no logra captar.

Las escenas a lo largo del trayecto de los peregrinos guadalupanos son va-
riadas e interesantes. Por ejemplo, cuando un grupo de danza azteca que expre-
sa su cosmovision prehispdnica, se encuentra con ciertos jévenes de la peregri-
nacidn que pertenecen a una asociacion ecologista, y descubren sus afinidades
respecto del cuidado y respeto por la Tierra. Otro ejemplo de esto ocurre en el
escenario urbano:’ una de las avenidas principales de Torre6n abunda en co-
mercios con aparadores que exhiben computadorasy celulares de moda, mien-

7 Néstor Garcfa Canclini, Consumidores y ciudadanos, México, Debolsillo, 2009, pp. 80-86.

¢ Josué Tinoco Amador, Guitté Hartog y Louise Greathouse Amador, “Religién y pensamiento social: una
mirada contemporanea’, México, uaMm, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2009, p. 77.

% José de J. Legorreta (dir.), 10 Palabras Clave sobre Pastoral Urbana, Navarra, Verbo Divino, 2017, pp. 45-S0.
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tras el ancestral humo del sahumerio y del copal sube al cielo, junto con globos
impresos con la imagen de la Virgencita Porfis.

Una escena mds: algunos jovenes que encabezan la peregrinacion, con
una mano sostienen el estandarte, mientras con la otra graban, desde su celu-
lar, un video de sus companeros de danza. También es comin que, al concluir
su viaje, algtin joven se tome una selfie a los pies de la imagen de la Virgen de
la Guadalupe.

Ultima imagen: al llegar las nutridas peregrinaciones guadalupanas —que
concluyen con la misa del 11 de diciembre alas 11 de la noche—,"* encuentran
una gigantesca pantalla dispuesta en las afueras de la Parroquia de Guadalupe:
el parrocoy el grupo de misioneros que atienden la iglesia la han colocado para
que quienes no puedan entrar al recinto, desde afuera vean y escuchen lo que
acontece dentro, mientras comen una hamburguesa o un tamal con atole.

Altérmino de la peregrinacion, se pregunté a una joven de alrededor de 18
afos siyairfa a descansary respondié: “No; atin nos falta danzar en las casas”."!
Luego, se quité el penacho de danzante de matachin y se colocé una gorra con
la figura de la Virgencita Porfis, antes de reiniciar su travesia.

Asi, afo tras ano, tienen lugar unas danzas, que datan de tiempos mesoame-
ricanos, dedicadas a las deidades ancestrales, con un mensaje guadalupano de
1531," y muchas imégenes de la Virgencita Porfis.

Virgencita Porfis

Enlareligiosidad popular, el rostro y el cuerpo de los jovenes religiosos reflejan
que éstos saben, desde sus hondas raices y de una forma vivencial, lo que sig-
nifica religion. Si religion viene del latin religare, que significa “juntar” o “unir”,
la religiosidad popular se materializa en las peregrinaciones guadalupanas, pues
reune a innumerables grupos de personas de diferentes lugares.

Dichos jévenes participan de manera organizada por medio de las bandas
de guerra que, con pasos y ritmos precisos, encabezan algun grupo de peregri-
nos e irrumpen con sus trompetas y tambores en la iglesia dedicada ala Virgen
de Guadalupe. También aparecen jévenes de algunas parroquias de Coahuila

' Entrevista con el padre José L. Favela, de la Parroquia de Nuestra Sefiora de Guadalupe, Torredn, Coah., 2018.

! Entrevista a danzantes, realizada en Torreén, Coah., 2018.

'2 Cfr. Antonio Valeriano, Nican Mopohua, México, Centro de Educacion y Estudios Guadalupanos de Pue-
bla, 1990.
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con sus cantos, porras y gritos. Otra peregrinaciéon que llama mucho la aten-
cién es la de jévenes motociclistas; en un namero aproximado de 18, por lo
menos la mitad de ellos se santigua y hace una reverencia al pasar frente a la
puerta principal de la parroquia.

Estas singulares peregrinaciones también unen en tiempo y espacio su
juvenil lenguaje cotidiano al mundo religioso, bajo la imagen de la Virgen de
Guadalupe, pues la representan, en una forma cercana a ellos, con una pecu-
liar imagen en caricatura: Virgen Porfis. Muchos jovenes de las peregrinaciones
portan a la Virgencita Porfis en sus cuellos y muniecas. Ademas, al llegar a la
puerta principal de dicha iglesia, piden al ministro religioso que los recibe que
rocie sus imdgenes con el agua bendita para recibir la bendicién.

La Virgencita Porfis ha poblado su religioso mundo juvenil en cuadernos,
calcomanias, playeras, gorras, pulseras, medallas. Cabe mencionar que los
jovenes saben bien que la imagen es una caricatura, pero contiene el plus de
los entes sagrados que acompanan y brindan amparo. Aunque mas de algin
religioso ultraderechista ve como una falta de respeto la caricatura de la vir-
gen, la realidad es que es venerada y cuidada con gran respeto y carino por el
joven creyente.

La Virgencita Porfis estd en el altar doméstico, en el buré cercano ala cama
del joven; pero también se halla en la barda o la calle, y hasta en el lugar mas
cercano al joven creyente, es decir, su propio cuerpo. La vivencia y la religio-
sidad popular se expresan en los mds diversos espacios y lugares. Tal vez para
algunos resulte inconcebible que la Virgencita Porfis quede confinada dentro de
los muros de algtin templo; pero para la religiosidad popular eso inconcebible
se torna en algo necesario y cercano. Asi, los jévenes tienen su playera favorita
o una medalla con la imagen de la Virgencita Porfis y la portan con naturalidad
y orgullo. Y si alguno alguno llegara a preguntar sobre el porqué la portan, se-
guramente responderian desde su experiencia del dia a dia tomados de la mano
de esta virgen, dejando de lado toda elucubracion teolégica.

La imagen caricaturizada de la virgen habla de una reformulacién y reac-
tualizacién de los cédigos religiosos, lo que sélo ocurre con los actores con-
cretos de la religiosidad popular."® Asi, en los escenarios urbanos de las pere-
grinaciones los jovenes reinventan y experimentan nuevos c6digos religiosos.

'3 Cfr. Susana Finquelievich, Los actores sociales en la sociedad de la informacién, Buenos Aires, cLACSO, 2000.
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Por ello, las peregrinaciones guadalupanas y la imagen de la Virgen se vuelven
la forma mds conveniente de acercamiento para innumerables jovenes que han
renunciado ala ortodoxia de cierto sector religioso. De esta forma, el joven y la
Virgen de Guadalupe entablan una comunicacién mds intima y personal.

Lo lddico-religioso

En las peregrinaciones guadalupanas en la ciudad de Torreén, lo ludico™ y
lo religioso interactian muy estrechamente: las aglomeraciones, las esponta-
neidades, las transgresiones que muchas de las veces rebasan lo preestablecido.
Para la vivencia religioso-juvenil el lenguaje llano, la risa, lo jocoso, la broma, lo
actuado, lo inverosimil se fusiona con lo religioso formal. No obstante, van de
la mano con la trascendencia, la veneracién y el respeto a lo sagrado.

Quiza en la perspectiva de la religion oficial no sea facil entrelazar estos
dos aspectos; sin embargo, este binomio se ha ido manteniendo y envuelve un
sinndmero de expresiones dentro de la religiosidad popular, incluso sin que
investigadores y lideres religiosos se hayan dado cuenta o lo hayan aceptado en
las manifestaciones religiosas.

Algunos ejemplos concretos ludico-religiosos en dichas peregrinaciones de
la comarca lagunera, son los siguientes:

1. En la procesion, un grupo de payasos reza devotamente, pero, de pronto, al-
guien sacaunsilbatillo de sus ropas, trata de musicalizar el canto de La Guadalu-
pana—con notas discordantes— y se pone a bailar de la mano de algunos ninos.
2. Algunos grupos de ciertas parroquias, desfilan por la calle y, una vez dentro
del templo, provocan los gritos de la multitud, ala voz de “Dame una M; dame
una A; dame una R; dame una I; dame una A.” La gente responde a cada peti-
cién con gritos y, finalmente, responde del mismo modo ala pregunta “;Cémo
dice?” En una sola voz, contestan “{Maria!”

3.Enmuchas de las danzas —sobre todo, la de los matachines—, se manifiesta abier-
tamente labromayla interaccién jocosa de uno o dos personajes, quienes, vestidos de
mujer o con médscaras de diablos y animales, recrean la atmoésfera dancistica.

Sobre el caso ilustrado en el ultimo ejemplo, Johan Huizanga declara que
“la extravagancia del juego es aqui completa, completo su cardcter extraordi-

'* Johan Huizinga, Homo ludens, México, Alianza, 2013, p. 26.
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nario. El disfrazado juega a ser otro, representa, es otro ser. El espanto de los
ninos, la alegria desenfrenada, el rito sagrado y la fantasia mistica se hallan
inseparablemente confundidos en todo lo que lleva el nombre de mdascara y

disfraz”.!s

Danzas guadalupanas: cuerpo y ritualidad

Otra de las caracteristicas que presenta la posmodernidad es el denomina-
do culto al cuerpo.'® Desde sus inicios y antes de la denominada posmoder-
nidad, la religiosidad popular también revalora el cuerpo, pero lo concibe
como vehiculo de comunicacién y, sobre todo, de relacién con el mundo y con
los seres sagrados.

El cuerpo es el hébitat del ser humano; no una maquina insensible, sino un
organismo en continua vitalidad. Por medio del cuerpo y de las representacio-
nes corporales se manifiestan las marcas de la identidad religiosa y sus diversos
rituales. Los estudios sociolégicos y antropolégicos han aportado que, me-
diante el cuerpo, los grupos culturales constituyen expresiones emocionales,
modos de percepcion sensorial y técnicas de movimiento cotidianas, estéticas
y rituales."”

Este nuevo lenguaje corporal-religioso estd presente en las danzas de los
grupos de jovenes que participan en las peregrinaciones guadalupanas torreo-
nenses. En las danzas de los matachines y de la pluma es mas notorio la evolu-
ci6én y asimilacién de nuevos ritmos musicales y corporales; incluso, algunas
danzas ya no se acompaiian con los instrumentos tradicionales, sino que utili-
zan musica grabada y bocinas modernas de alto poder.

Los jévenes danzantes dan cuenta de que el elemento fundamental de la
danza estd en la propia naturaleza humana; el ritmo le viene dado por su propio
funcionamiento orgdnico: respiracion, latidos del corazén... Venerar a la Vir-
gen de Guadalupe por medio de la danza es ofrecerle su persona y ritmicamente
hablar con ella, porque la virgen entiende todos los lenguajes, incluido, el cor-
poral. Y a través de la danza se le proclama como la Morenita o la Madrecita.'®

'S Ibidem, p. 32.

' Jean-Francois Lyotard, La posmodernidad, México, Gedisa, 2017, pp. 23-26.

7 Silvia Citro (coord.), Cuerpos plurales, antropologia de y desde los cuerpos, Buenos Aires, Biblos, 2010, pp. 56-58.
18 Entrevista a danzantes, realizada en Torreén, Coah., 2018.
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Asi, los jovenes expresan que es ala Morenita a quien desean agradar al dan-
zar. Es la forma de comunicar a ella y a otros que se le quiere lo suficiente como
para ejercitarse, ensayar, danzar durante largas jornadas, en las que, incluso,
llegan a lesionar involuntariamente su cuerpo por el esfuerzo del momento.

Suele afirmarse que la danza es algo lddico-religioso, un acto que evoca la
alegria y el rompimiento de lo cotidiano por medio de la fiesta.'” Pero la danza
también es el ofrecimiento profundo, como dicen muchos jévenes. “Es sacrifi-
cio”, afirman, pues lo que se ofrece por respeto y veneracion, imprime también
dolor, cansancio o sufrimiento, no porque se busque, sino porque la actividad
dancistica a veces lo implica. Ello se aprecia a simple vista, ya que es comtn ver
en las danzas, escenas juveniles sorprendentes; por ejemplo, a una joven mamd
con su pequeno hijo en sus brazos durante todo el trayecto de la danza; otros
jovenes marcan los ritmos de la danza a pie descalzo; otros mas soportan el
duro calor o las bajas temperaturas de esa region desértica en diciembre.

Tal esla manera en que, con las danzas dedicadas ala Virgen de Guadalupe,
los jovenes danzantes le presentan, ofrecen su propio cuerpo ala Madre. Y ella
recibe esos movimientos, esos gestos para seguir prodigando sus cuidados.

En suma, a cada paso, los brazos, pies, manos, piernas, expresiones faciales,
es decir, todo el cuerpo es usado como un lenguaje para venerar lo sagrado. El
cuerpo, todo el ser, forma unidad con lo sagrado. El resultado visual viene a ser
un ritual religioso muy palpable en medio de la era digital y de los universos
virtuales.

Nuevos lenguajes de fe

Otro elemento distintivo de las peregrinaciones es la presencia de nuevas formas de
expresarse, de comunicar su fe; se trata de lenguajes religiosos que van marcan-
do algunas de las pautas religiosas actuales. En esta nueva manera, estd vincu-
lada la hiperconectividad. He aqui algunos ejemplos.

Un joven danzante, de unos 22 afos, se recarga en una de las bardas del
templo y espontdneamente muestra un mensaje enviado a un amigo suyo que
se encuentra enfermo. Explica con naturalidad que, con el emoticén que envié

' Luis Maldonado, Introduccion a la religiosidad popular, Santander, Sal Terrae, 1985, p. 89.
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—una imagen de dos manitas juntas—, estd diciéndole a su amigo que estd
orando por él.

Otro caso. Después de haber realizado tres peregrinaciones, unajoven dan-
zante se sienta en la banqueta aledana al templo; deja sus huaraches a un lado
y se calza sus tenis de moda; luego, toma su celular y le envia un WhatsApp. El
mensaje sélo consiste en una carita redonda de color amarillo con un gesto de
cansancio y unas gotas de sudor en su frente. Su novio responde con una carita
de color amarillo con una aureola en la cabeza. La chica explica que con la ima-
gen que envid le ha dicho a sunovio que las peregrinaciones estuvieron pesadas
y cansadas, pero estd contenta. Afiade que la respuesta de su novio indica que
ella es su angelito.

Estos casos ejemplifican que, por medio de los cédigos juveniles, lo reli-
gioso ha entrado en la hiperconectividad.?® Ellos, los jévenes han asumido un
nuevo lenguaje y comparten lo religioso de una manera que antes no se expe-
rimentaba.

Los jovenes actualizan el mensaje religioso y lo transmiten con un clic al
homo digitalis.>* En dichas peregrinaciones, recrean y resignifican el espacio
urbano de Torre6n; en medio de lainseguridad y el narcotrafico, a pesar de que
se les ha etiquetado de no religiosos, han conquistado un espacio nuevo: el de
las redes, el de lo digital. Mediante sus nuevos lenguajes religiosos renuevan el
culto religioso de las peregrinaciones guadalupanas no s6lo dentro del templo
dedicado a la Virgen de Guadalupe, sino también extra muros y cohabitan en
el espacio virtual.

Como otras expresiones de religiosidad popular, las peregrinaciones gua-
dalupanas muestran mucho del consumo culturaljuvenil enla actualidad. Hoy,
una parte muy importante del mundo juvenil se expresa mediante los emoticones
religiosos, por lo que valdria la pena aprender y aprehender estos nuevos lengua-
jes religiosos y darles su valor especifico.

No se trata de hacer sacralizar a los emoticones por utilizarse para infinidad
de mensajes y fines. Tampoco se trata, sin embargo, de considerar este lenguaje
religioso juvenil como simples imdgenes de manos juntas, caritas amarillas o
una cruz. La religiosidad popular encuentra en ellos una gran carga de valores
religiosos. Incluso, tales imagenes Ilegan a trascender el espacio que las genero.

% Josué Tinoco, en “Sacro y Profano”, Canal 11,9 de junio de 2014.
*! Cfr. Roman Cendoya, Revolucién. Del homo sapiens al homo digitalis, Lerez, Sekotia, 2013.
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Asi ocurri6 cuando en una de las peregrinaciones guadalupanas, antes de en-
trar al templo, un grupo de jévenes reventd un globo que traia un emoticén de
diablito; entre aplausos y vivas, en seguida solté otro globo, éste con la imagen de un
emoticon de angelito. E] mensaje para propios y extraiios es claro: hay que desa-
parecer lo negativo y que lo bueno permanezca en lo alto.

Entonces, con danzas, con la imagen intervenida que da origen a la Virgenci-
ta Porfis y con los emoticones religiosos, los jovenes siguen recreando mucho de
aquellos relatos que se crefan superados por la posmodernidad. El mensaje de estos
grupos juveniles, con su nuevo lenguaje religioso, declara al mundo actual que
no todo es desencanto, vacio y muerte, pues existen aun muchos relatos reac-
tualizados y resimbolizados.

De este modo, la religiosidad popular da cuenta de que los jévenes siguen
siendo muy criticos de las instituciones, pero no se han alejado de la religion.
Son muy religiosos y aportan sus propios rituales, estéticas y nuevas formas de
comunicacién con lo sagrado. Incluso es posible afirmar que, ante el aparente
estancamiento de la religion oficial, ellos van dos o tres pasos adelante.

A manera de conclusiones

Una nueva escena que fusiona, colorea y resume los fines de este estudio:

11 de diciembre de 2018, cerca de las 6 de la tarde. Un danzante de apro-
ximadamente 19 afos, terminada su peregrinacién y, afuera del templo, deja
aun lado de una mochila en la que guarda sus pertenencias los huaraches con
los que danzé. Luego, saca una playera con la imagen de la Virgencita Porfis y se
la pone rapidamente, mira a su alrededor y, satisfecho porlo que ve, sonriente-
mente decide tomarse una selfie con su novia.

Eljoven es un personaje esencial en las peregrinaciones guadalupanas, pues
es un garante del futuro de éstas. Es un evangelizador no reconocido por la
iglesia oficial, que hace dialogar una tradicién religiosa femenina que data del
1531, con ritmos musicales actuales y echa mano de los elementos digitales
para transmitir su ser religioso.

En la actualidad, puede afirmarse que los jévenes —y los no tan jévenes—,
por medio de su devocion a la Virgencita Porfis y su recurso a los emoticones reli-
giosos, irrumpen en el continente digital de manerallena de significado. El joven
entiende e interpreta rdpidamente los nuevos cédigos religiosos y los comparte
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al instante. Asi, con esta novedosa comunicacidn, se han aduenado del interior
del templo, de las calles urbanas y del espacio virtual.

A manera de corolario, citamos esta ultima escena: una adolescente del gru-
po de danza de matachines deja su penacho en el suelo, saca su celular de entre
sus pertenencias y envia un mensaje de WhatsApp a una amiga: dtc. Con una
gran sonrisa, explica el significado: “Dios te cuide”.
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a influencia del islam en Latinoamérica —en especial, en Colombia—

hallevado a una confrontacién con lo tradicional; es asi como la iglesia

catélica se mantuvo como la institucién mds poderosa del pais. Su do-
minio se hacia sentir en los campos sociales, politicos, culturales y educativos.
El dominio no sélo se limitaba ala esfera publica, sino que se extendia al espacio
propio de la vida privada, orientando y regulando la vida de la mayoria de los
colombianos. Esta situacion social quedé reflejada en la Constitucion de 1886,
que en su articulo 38, precisaba: “La religion catélica, apostélica, romana, es la
delanacidn; los poderes publicos la protegerdn y hardn que sea respetada como
esencial elemento del orden social”;' es decir, a una postura occidental y a los
principales cambios que van surgiendo con el pasar del tiempo —como el dela
Constituciéon de 1886 ala de 1991—, lo que lleva a un nuevo enfoque religioso.
Esta transformacion dentro del campo mistico colombiano tiene la particula-
ridad de haber crecido inmerso en el conflicto politico y de haber sufrido la
persecucion, en términos culturales, de gobiernos ligados al catolicismo.

Segtn Hervieu-Léger,” en lugar de forzar la desaparicion de la religion, la
secularizacién ha desencadenado un proceso constante de recomposicion reli-
giosa, pues nuevas religiones y nuevos cultos intentan llenar los vacios dejados
por una modernidad que despierta expectativas imposibles de cumplir.

Por otra parte, puede evidenciarse que, en Colombia, el islam es un tema
que tiene conjuncion con respecto del desarrollo tanto cultural como religioso,
a causa de la transformacion del sistema internacional. Los elementos histori-
cos como la Guerra del Golfo (1990-1991), persecuciones en el Estado Isldmi-

! William Mauricio Beltran Cely, “Del monopolio catdlico a la explosién pentecostal. Pluralizacion religio-
sa, secularizacién y cambio social en Colombia, Bogotd”, Revista Colombiana de Sociologia, Bogoté, 2013, p. 59.
* Daniéle Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria, México, Herder, 1999.
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co Afgano, guerras civiles y otros sucesos en Oriente Medio, fueron factores
principales para las inmigraciones hacia Colombia. A partir de esto, pueden
identificarse retos y oportunidades en relacion con la globalizacién en térmi-
nos culturales y religiosos, que surgen mediante procedimientos diligentes y
provocan que los paises se incorporen alas sociedades y alas culturas, de donde
resulta la diversidad.

En consecuencia, se establece la problemadtica de la influencia de la inmigra-
cién musulmana sobre la cultura religiosa en Bogotd, lo que evidencia cambios
y diferentes procesos de movilidad en términos de inmigracién, alos que se ha
expuesto la sociedad, tomando el contexto colombiano como también el in-
ternacional y se forma una relacién con un fin especifico. Por tanto, se vuelve
pertinente centrar nuestra investigacién y estudio en este contexto, para esta-
blecer, describir e identificar como el islam, religion propia de paises asidticos o
africanos, logra constituirse en un pais latinoamericano — Colombia y su capi-
tal Bogotdi—, donde se encuentran comunidades musulmanas que predican el
mensaje del islam en diferentes sitios de la ciudad.

Este documento es de relevancia, ya que en varios articulos de autores co-
lombianos, europeos y estadounidenses como Sarrazin, Restrepo, Ghotme y
Camarena,® principalmente, existen vacios, pues sus fundamentos versan so-
bre cultura, religion y sociedad, pero no destacan el estudio de la influencia de
la inmigracién musulmana sobre la cultura religiosa en el contexto latinoame-
ricano, en especial, en Bogotd, Colombia. De esta forma, nuestra investigacién
esinnovadora en términos académicos, desarrolla argumentos solidos, y quizd,
a mediano plazo, promueva el interés a nuevas investigaciones que tengan es-
trecha relacion con este trabajo.

En un mundo globalizado donde la inmigracién es un punto importante
para la movilidad que se presenta alrededor del planeta, hay que decir que ella
también ayuda a la difusién de diferentes tradiciones culturales y de nuevas
costumbres religiosas, lo que ha permitido que se presente una diversidad enlo

3 J. P. Sarrazin y L. Rincén, “La conversién al islam como estrategia de cambio y diferen-
ciacion en la modernidad”, Revista de Estudios Sociales, S1, 2015, pp. 132-145. doi:10.7440
res51.2015.10. También, I. Restrepo, Migracién drabe en Colombia: un encuentro de dos mundos, Co-
lombia, Oasis, Universidad Externado de Colombia, Facultad de Finanzas, Gobierno y Relaciones
Internacionales, 2004; ademas, R. A. Ghotme, L. V. Garzén y P. A. Cifuentes Ortiz, “Las relaciones internacio-
nales de la guerra civil siria a partir de un enfoque regional: hegemonia y equilibrio en Medio Oriente”, Estudios
Politicos, 46, 2015; por tltimo, M. H. Camarena, y G. Tunal, “The religion like a cultural dimensién’, Némadas.
Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas, nim. 13, 2009.
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relacionado con pensamientos culturales y religiosos. Se trata de un fenéme-
no que tiene que ver con los estudios de los inmigrantes y su forma de integra-
cién a nuevos lugares y el impacto que genera en la poblacién, incluso apoyado
por los cambios constitucionales que ayudan a que tengan libertad para seguir
con sus creencias y tradiciones.

En este sentido, influencia se entiende, segun Moscovici,* como un proce-
so psicolédgico social en el que una o varias personas inician una transforma-
cién en el comportamiento, actitud, sentimientos, opinién. En este proceso, se
tienen en cuenta factores como la persuasion, la conformidad social, la acepta-
cién social y la obediencia social, sobre todo para explicar los cambios sociales,
y proponer como base esencial de la influencia, el conflicto social.

La cultura puede ser interpretada por los actores sociales como todos los
acontecimientos y procesos sociales; asi, la conducta de los actores sociales y
las instituciones construyen la definicién de cultura, entendida por Geertz en
los siguientes términos:

El concepto de cultura que propugno [...] es esencialmente un concepto se-
miético. Creyendo con Max Weber que el hombre es un animal inserto en tra-
mas de significacion que él mismo ha tejido, considero que la cultura es esa
urdimbre y que el andlisis de la cultura ha de ser, por tanto, no una ciencia ex-
perimental en busca de leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de signi-
ficaciones. Lo que busco es la explicacion, interpretando expresiones sociales
que son enigméticas en su superficie.®

Dicho esto, Kissinger alude a las diferencias culturales, las cuales pueden y
deben ser salvadas para dar forma a un orden mundial consensuado, aceptable
por todas las partes; de esta manera, sefiala que en ningun lugar el desafio de
orden internacional es mds complejo, en términos de organizar el orden regio-
nal como de asegurar la compatibilidad de dicho orden con la paz y la estabi-
lidad en el resto del mundo, tomando como base el islam con un concepto de
orden mundial todavia no definitivo del todo.®

* Serge Moscovici, Social influence and social change, v. 10, Londres, Academic Press, 1976.

* C. Geertz, La interpretacion de las culturas. Descripcion densa: hacia una teoria interpretativa de la cultura,
Barcelona, Gedisa, 1991, p. 20.

¢ Henry Kissinger, Orden mundial: Reflexiones sobre el cardcter de las naciones y el curso de la historia, Barce-
lona, Debate, 2016, pp. 105-152.
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Este estudio tiene un enfoque de andlisis desde lo general a lo particular y
toma en cuenta tres elementos: el primer elemento tiene como punto de parti-
da el entorno internacional, segun Masaeli.”

La condicién de la globalidad ha brindado una oportunidad sin precedentes
para que las perspectivas espirituales crezcan. Las ideas, perspectivas, creen-
cias y filosofias de la vida crecen fuera de los contenedores locales nacionales
para expresarse en diferentes entornos globales, mientras que las fuerzas de la
globalizacion estdn influyendo en las identidades y culturas locales. Si bien las
transformaciones globales en evolucién fortalecen la capacidad de las perso-
nas para abandonar los sistemas de creencias institucionalmente ordenadas,
les permite a la vez reorganizarse en torno de perspectivas alternativas. Estas
transformaciones fundamentales cultivan un paisaje fabuloso para el crecimien-
to de la espiritualidad.®

Con lallegada de la globalizacion y los diferentes cambios internacionales,
la movilidad se convierte en un eje fundamental en el mundo; en ocasiones, las
migraciones se presentan por guerras que se dan en el contexto internacional y
afectan de alguna manera la poblacién donde se genera el conflicto. Uno de los
antecedentes que explica las migraciones es la Guerra del Golfo, entre 1990 y
1991, pues fue un suceso de importancia en el sistema global, ya que se consi-
der6 una coalicidn internacional sobre Irak.

Esta postura del uso de la fuerza militar se vio respaldada el 29 de noviem-
bre, cuando el Consejo de Seguridad de la oNU aprobé la Resolucion 678, que
legitimaba el uso de la fuerza por la Coalicion y establecia el 15 de enero de
1991 como fecha limite para que Irak abandonase sus posiciones en Kuwait.’

Otro momento importante que marco la historia es la divisién entre los su-
nitas y chiitas que procede desde 632, con la muerte de Mahoma; el conflicto
se centro en diferencias sobre como adoptar la religion y el poder de sucesiéon
sobre el territorio, lo que provocd problemas politicos y sociales. Por otro lado,
la desintegracion del califato en 1923, la caida del imperio otomano ylallegada
dela Primera Guerra Mundial posiciona en 87% alos sunitas musulmanes en el
mundo como puntos centrales en Arabia Saudi, Afganistdn, Jordania, Pakis-

7 Mahmoud Masaeli (ed.), Spirituality and Global Ethics, Cambridge, Cambridge Scholars Publishing, [en
linea], 2017, http://cort.as/-JEcH

$ Ibidem, pp. 4-5.

° P. Garcia, La Guerra del Golfo. Operaciones Desert Shield y Desert Storm. Grupo de Estudios de
Historia Militar [en linea], 2016, parr. 20, http://cort.as/-JEaA
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tdn, Egipto, Tnez, Qatar, Siria, Turquia, Yemen, Emiratos Arabes Unidos,
Libia, Kuwait; y 13% chiitas musulmanes en Irdn, Azerbaiydn, Bahréin, Irak
y Libia."

La guerra empieza a ser el factor fundamental para que inicien las migracio-
nes, principalmente, a paises latinoamericanos; no sélo los iraquies dejaron su pais
de origen, sino también se vieron afectados, indirectamente, sirios, iranies, pales-
tinos, entre otros, lo cual incremento las migraciones. “Las crisis demogréficas de
sus paises, las guerras civiles, la invasién de paises europeos a los territorios del
Libano, Irak, Siria y otros, como también las recurrentes crisis econdémicas hicie-
ron que muchos migraran [...] para evitar la guerra”!! En el caso de Colombia,
muchos de ellos se establecieron en el pais, trayendo consigo cambios en térmi-
nos de diversidad.

Las creencias y précticas religiosas pueden constituir un importante recur-
so en el proceso de integracion de los migrantes; sin embargo, la forma y la di-
reccion en que estos recursos son empleados, puede variar significativamente,
incluso entre grupos de inmigrantes procedentes de un mismo pais de origen,
establecidos en una misma region, y que profesaban la misma religién al iniciar
la inmigracion.'?

El segundo elemento se deriva del contexto latinoamericano, como punto
de referencia Colombia. En este sentido, Andrade afirma que “frente a las di-
ficiles condiciones sociales de Latinoamérica, especialmente la desigualdad, la
pobreza y el desempleo, el islam se presenta como una religién llamativa a los
latinoamericanos debido a que ofrece nuevos paradigmas referidos a la econo-
mia y sociedad opuestos a los tradicionalmente seguidos”™.'?

Por lo expuesto y como consecuencia de los conflictos que se presentaban
en Latinoamérica, se produce el crecimiento del islam, pues a falta de una di-
versidad de creencias y la libertad de pensamiento que desde el colonialismo
impuso la religion catélica, con las migraciones da una nueva posibilidad de
costumbres y creencias y desde las perspectivas que se tienen de esta identidad

'* A. Ulanovsky, La batalla global: Israel y los conflictos del medio oriente en la era de internet, Argentina, Dun-
ken, 2013.

11 7. Avila, “Descripcién de la comunidad musulmana de Bogot4 a través de sus conversiones’, tesis de pre-
grado, Pontificia Universidad Javeriana, Bogotd, Colombia, 2013, p. 13.

12 Olga Odgers Ortiz, “Religion e integracion: creencias y practicas de los inmigrantes’, Migracién y desarro-
llo, 11,21 [en linea], 2013, http://cort.as/-JEdo

" G. E. Andrade, “Posibilidades de crecimiento del islam en América Latina: oportunidades y dificultades”,
Opcisn, 17,2001, p. 130.
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como cultura religiosa, se hace énfasis en el catolicismo en Colombia, porque
antes de la reforma constitucional de 1991 el pais estaba tradicionalmente
regido por una cultura conservadora. Segun Bidegain, “tradicionalmente, his-
toriadores y antropdlogos han considerado la unidad del pais como la articula-
ci6én de una historia comdn en grandes lineas, determinada por una estructura
y una vivencia cultural compartida, impuesta a través del catolicismo, que in-
tegrd y forjé la cultura nacional, la cual siempre se considerdé como elemento
de identidad y polo estabilizador e integrador de todas las demds propuestas
culturales de distinta procedencia."*

Por esto, en esta variable da importancia el cambio de la constitucién en la
Republica de Colombia en 1991, pues toma un rol importante donde “se garan-
tiza la libertad de cultos. Toda persona tiene derecho a profesar libremente su
religién y a difundirla en forma individual o colectiva. Todas las confesiones reli-
giosas e iglesias son igualmente libres ante laley”.!* En este punto de la coyun-
tura, irradia la apertura de nuevos pensamientos derivados a la religién como
un proceso de diversidad cultural, lo que ha llevado a generar un cambio en el
contexto nacional sobre la opinién en el campo religioso colombiano.

Lo anterior, como fundamento para la consagracion del derecho alalibertad
religiosa y de cultos, dando una perspectiva de diversidad espiritual y cultural al
entorno colombiano, despertando un interés en la difusién de discursos criti-
cos contra la iglesia catélica, y, por tanto, contra una postura en la modernidad
occidental. En resumidas cuentas, surge un proceso en el cual la integracién y la
aceptacion hacia nuevas posturas religiosas generan una transformacion en el
pais, suministrando una perspectiva mds amplia en la construccién de identi-
dad nacional.

Asimismo, se empieza a tener crecimiento con la llegada de inmigrantes mu-
sulmanes a Colombia, algunos con el propésito de buscar a sus familiares y
amigos que fueron obligados a salir de su pais para evitar factores degradables para su
calidad de vida, como la pobreza, la violencia, suplir las necesidades bésicas,
y demads. Otros, creyendo en un imaginario de oportunidades que en su pais
eran dificiles o imposibles de alcanzar, desarrollaron actividades comerciales

'* A. M. Bidegain y J. Demera, “Globalizacion y diversidad religiosa en Colombia’, Coleccién Textos, Univer-
sidad Nacional de Colombia, Bogotd, 2005, p. 14.

'S Asamblea Nacional Constituyente, Constitucién Politica Colombiana, Bogota, Colombia, Constitucion,
1991, art. 19.

'¢]. P. Sarrazin y L. Rincén, op. cit.
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en las principales ciudades colombianas, como una nueva vida o un proceso
de integracion satisfactorio, sin dejar de lado su cultura religiosa musulmana.

Segtin Camarena,” la cultura y la religion estin relacionadas entre si,
creando identidad al individuo, asi como también a una masa social.

No son dos esferas distintas de la vida social, sino que forman parte de un
constructo general que define la edificacion de las sociedades. Por esta razén,
el estudio de sus interrelaciones ayuda a entender de forma mds precisa las di-
mensiones de la cultura, en tanto que la religién es una creacién y recreacién
humana concebible tnicamente y gracias a la sociedad misma, lo que unifica el
término de cultura religiosa."

Dentro de este marco, la inmigracion, entendida como el desplazamien-
to de personas de un pais a otro para ejercer su residencia, genera influencias,
donde el territorio no lo es todo, ya que segin Gémez, “cuando las personas
migran, llevan consigo sus conocimientos, costumbres, ideologias; por esto no
se puede reducir la inmigracién a un hecho de competencia salarial entre traba-
jadores nacionales e inmigrantes, sino que en ella concurren muchos factores a
tener en cuenta para su estudio”.”

Al generar resultados en términos de construccién nacional, cobra sentido
lo sostenido por Restrepo, que a la letra dice lo siguiente:

Se puede afirmar que los drabes y sus descendientes han dejado una huella
indeleble en el mapa étnico y cultural del pais —poco estudiada— hasta el
punto de ser un componente més de nuestra identidad nacional, identidad que
se redefine constantemente, no s6lo con el paso del tiempo, sino también con
el legado de hombres provenientes de otras culturas. En la medida en que re-
conozcamos este aporte, seremos capaces de comprender a cabalidad nuestra
historia y con esta el proceso de construccion nacional”.*’

Hoy, en Bogot3, se encuentran tres mezquitas que son producto, especifica-
mente, de lasinmigraciones que se han presentado en Colombia; estos espacios
de reunion se han creado con el propésito de mantener la identidad musulma-
na por medio delareligién, la cultura yla historia, teniendo en cuenta, en espe-

7M. H. Camarenay G. Tunal, op. cit.

'8 Ibidem, p. 13.

19 J. Gémez Walteros, “La migracion internacional: teorias y enfoques, una mirada actual’, Semestre Econé-
mico, 13,26, 2010, p. 84.

*° 1. Restrepo, op. cit., p. 185.
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cial, la diversidad espiritual y cultural, donde cada una posee diferentes espacios
dedicados a compartir conocimiento basado en el islam. Esto brinda a nuestra
investigacion diversas perspectivas para poder ofrecer un panorama més claro
acerca de la influencia de la inmigracién musulmana sobre la cultura religiosa
en la capital de la republica.

Las mezquitas de estudio son las siguientes:

a) Casa Cultural Islimica Ahlul Bayt, institucion cultural dedicada ala cultura
islimica y religion, con el propésito de preservar y ensenar el islam, con lo cual
da a conocer las normas sociales, morales y religiosas de los musulmanes en
Colombia, y ensena lalengua drabe y persa.

b) Mezquita Estambul, dirigida por Carlos Sanchez, colombiano converso al
islam, quien la fundo con el objetivo de brindar un regreso a las fuentes origi-
nales dela Revelacion, el Corany las tradiciones proféticas, concentriandose en
los aspectos legalistas de la religion.

¢) Mezquita Central de Bogotd (Masjid Abou Bakr Alsiddiq), fundada por
Ahmed Tayel, un sirio que en 1990 sali¢ de su pais por la represion religiosa
y politica de la época. Desde 1992, vive en Colombia y es una de las figuras
emblematicas que tiene el islam en el pais.

Asi, por medio de las anteriores mezquitas, se podra mostrar en detalle la
influencia de los inmigrantes musulmanes en la capital, pues en estos recin-
tos pueden identificarse diferentes concepciones y panoramas del proceso de
inmigracién, donde la confrontacién entre musulmanes chiitas y sunnitas no
se evidencia, ya que para ellos el islam debe ser unico, sin ninguna division.
Esta idea se implementa con satisfaccion hasta el punto de encontrar ciuda-
danos colombianos en sus cultos, guiados por los inmigrantes musulmanes,
como una herramienta de insercion a la ciudad, y una conversién en términos
de cultura religiosa, cuyos actores principales son los conversos que residen en
esta ciudad.”

No obstante, tiene como fundamento dar bases en un contexto historico
y, asimismo, encontrar vacios en la literatura con respecto del tema, pues es-
tos textos se limitan a contar la historia, pero no enfatizan la transicién que se
presentd en el periodo 1990 y 2000, desde las multiples llegadas al pais, ni su
proceso de reconocimiento como un nuevo estilo de vida basado en la religion

21 7. Avila, op. cit,, p. 65.
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islimica musulmana; de ahi nuestro interés por explicar la influencia de la cultu-
ra religiosa y el desarrollo que tuvo en Bogot4, a fin de sustentar y argumentar
el trabajo a realizar.

Por tanto, y de acuerdo con los planteamientos antes descritos a lo largo de
la investigacion, surge el problema enfocado a cudl fue la influencia de la in-
migracién musulmana sobre la cultura religiosa en Bogotéd durante el periodo
1990-2000, en razén a que la inmigracién de la poblacién musulmana a Co-
lombia ha evidenciado transformaciones en los procesos culturales, politicos,
sociales y religiosos.

También se cuenta con una hipoétesis central dirigida a sostener que la cul-
tura religiosa se caracteriza por ser una construccion social. En este caso, si
influye la inmigracion sobre la cultura religiosa en Colombia, especificamente,
en Bogotd, porque con la llegada de los inmigrantes musulmanes y sus cos-
tumbres e ideales, crean una oportunidad para el crecimiento en términos de
identidad, diversidad espiritual y construccién nacional, dando paso a nuevas
perspectivas y dejando de lado brechas entre Occidente y Oriente Medio, con
lo cual se crean lazos interculturales para un beneficio reciproco en la globali-
zacion y el desarrollo humano; el factor fundamental es el proceso de movili-
dad y sus efectos.

Para realizar el estudio, se plante6 como objetivo general analizar la in-
fluencia de la inmigracién musulmana sobre la cultura religiosa en Bogotd en
el periodo 1990-2000. Ademds, se centro en alcanzar tres objetivos especificos
al respecto, los cuales son 1) establecer la influencia de la inmigracién musul-
mana sobre la cultura religiosa, 2) caracterizar la cultura religiosa en Bogot4 en
el periodo 1980-2000 y, finalmente, 3) describir la llegada de los inmigrantes
musulmanes a Bogota en el periodo 1990-2000, de manera que se puedan de-
terminar resultados correspondientes a estos objetivos.

Inmigracién musulmana: mecanismo de defensa frente a la guerra

La guerra se ha convertido en uno de los principales factores que motivan la
crisis migratoria de los musulmanes, convirtiéndolos en grupos minoritarios
que se insertan en las periferias creando una marca de marginalidad. Todo esto
se debe alos conflictos que se han desencadenado en los tltimos afos, y los han
empujado a la reacomodacién y reformulacion cultural en otras sociedades.
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Dicho de otra manera, “los inmigrantes musulmanes son representados como
importadores de una cultura articulada alrededor del islam”.**

Asimismo, se suma la guerra de 2011 en Siria, la cual ha ocasionado la inmi-
gracion en masa de ciudadanos en busca de escapar de la guerra que enfrenta el
bando del presidente Bashar al Asad, rebeldes aliados y la amenaza del autode-
nominado Estado Isldmico; con ello, se ha creado una crisis humanitaria adn
mayor, y, por tanto, ha aumentado la crisis de refugiados y migraciones.

Estos movimientos migratorios no se dirigian s6lo hacia los antiguos paises
industrializados; los movimientos migratorios eran dificiles de separar de los
torrentes de hombres, mujeres y nifios que huian del hambre, la persecucién
politica o étnica, y la guerra, o que eran desarraigados por ellas, enfrentando a
los paises del primer mundo.*

Por otra parte, estd el crecimiento de lainmigracion musulmana en 1978 en
Europa, donde la politica inmigratoria proveia a cada uno de los musulmanes
los beneficios de pagos, transporte, salud y educacién. Sin embargo, para 1991,
el incremento de la poblacién musulmana gener6 una gran negativa en las poli-
ticas inmigratorias, haciendo que el islam fuera incompatible por la limitacién
que éste generaba en cuanto a los valores y pensamientos desarrollados por los
paises europeos, en especial, la libre expresion de las ideas, la tolerancia por
los diferentes grupos sociales y étnicos, la libertad personal, igualdad entre los
sexos y la cultura religiosa.

Segtn Allen,** los inmigrantes musulmanes constituian s6lo 5% de la po-
blacién, pero consumian 40% de los gastos en ayuda social; en consecuencia,
se desencadenaron conflictos con la poblacién local, lo que gener6 que muchos
inmigrantes se vieran forzados a cambiar de religién y relacionaran a ésta con
los conflictos, en términos de politica migratoria, pues el crecimiento de la po-
blacién musulmana genera un trance entre las culturas cristiana local y la
inmigrante. En este caso, muchos decidieron cambiar de religion, decisién que
condujo a choques culturales que generaron mayor declive enla politica migra-
toria que los acogia.

Desde el punto de vista de la cosmologia social y el concepto de paz de Gal-
tung, la tradicién islimica se fundamenta en dos moradas: el dar al-islam (casa

** E. Santamaria, La incégnita del extrafio: una aproximacion a la significacién socioldgica de la “inmigracion no
comunitaria”, Barcelona, Anthropos, 2002.

» E. Hobsbawm, Historia del siglo xx, Buenos Aires, Paidos, 1994.

8. M. Allen, Inmigracion musulmana [en linea], 2005, http://www.anajnu.cl/musulmaneseuropa.htm
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del islam o casa de paz) y el dar al-harb (casa de la guerra), conflicto entre los
no creyentes, quienes creen en la guerra justa y cuya forma de encontrarla es
cumpliendo la ley divina que reside en la conciencia humana. A partir de esto,
puede comprenderse la razén de ser del islam, no sélo como una cultura, sino
como una forma religiosa en la que el sujeto se desarrolla.

Por otra parte, Kissinger menciona en su libro el orden mundial que, en teo-
ria, el dar-al islam se encontraba en estado de guerra con el dar al-harb, porque
el objetivo ultimo del islam era el mundo entero. Si el dar al-harb era reducido
por el islam, el orden publico de la pax isldmica suplantaria a todos los otros, y
las comunidades no musulmanas se volverian parte de la comunidad islamica
o se someterian a su soberania como comunidades religiosas toleradas o como
entidades auténomas vinculadas a ella mediante tratados.>

Conflictos internacionales, una coyunturaala
migracion o ala expansion del islam

Segun las agencias para los refugiados las razones para emigrar se fundamen-
tan en las siguientes causas:

1. Politicas que provocan el desplazamiento por venganza o persecucion.
2.Socioecondmicas que influyen la busqueda de un mejor nivel de vida.

3. Culturales.

4. Familiares, que motivan la inmigracion de un pais subdesarrollado a un pais
de mayor desarrollo econdmico.

5. Bélicasy conflictos internacionales.

6. Catéstrofes generalizadas.

Segtn datos de la Oficina del Alto Comisionado dela oNU paralos Refugia-
dos (ACNUR), més de 1 938 999 musulmanes se han visto forzados a abando-
nar su lugar de origen y han migrado a otros paises y continentes con el fin de
preservar la vida, la familia y la estabilidad econémica. Lo anterior ha hecho que
se tergiverse el aumento de inmigracién musulmana con el terrorismo étnico
y religioso a nivel global; es decir “el racismo, la xenofobia y el populismo in-

* Kissinger, op. cit., p. 108.
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cendiario manipulan la opinién publica y confunden a los refugiados con los
migrantes indocumentados y los terroristas”.>

Ahora bien, las estadisticas de desplazamiento forzado muestran cémo la
tendencia de refugiados ha ido en aumento, pues mas de 65.6 millones de per-
sonas se encontraban en estado de vulnerabilidad a finales de 2016, por los con-
flictos locales y las guerras que aquejan a cada uno de los paises musulmanes.
Seguiin ACNUR, cada 20 personas por minuto se ven obligadas a partir o huir de
sus lugares de residencia para proteger la integridad personal y familiar, obliga-
das a cruzar fronteras e introducirse en nuevas culturas.

Las estadisticas y andlisis de la crisis migratoria arrojan que “10.3 millo-
nes de personas se convirtieron en nuevos desplazados por los conflictos o a
la persecucion. Entre estos 6.9 millones de personas desplazadas dentro de las
fronteras de sus paises y 3.4 millones de nuevos refugiados. De los 65.6 millo-
nes de personas desplazadas forzadamente, 22.5 millones eran refugiados (17.2
millones bajo el mandato del ACNUR y 5.3 millones registrados por el Unrwa),
40.3 millones desplazados internos y 2.8 millones solicitantes de asilo”.*’

Es decir, 12 millones de sirios han huido del conflicto de los cuales § mi-
llones son refugiados; 600 000 iraquies han migrado a otros paises, donde 4.2
millones estdn desplazados y sin refugio; 2.5 millones de afganos migran a las
fronteras y, sin embargo, continiian padeciendo la guerra que viven en su pais,
porque ni siquiera la inmigracién interna les permite escapar de una guerra
religiosa forjada por las élites del poder; 2.1 millones de yemenies huyen del
conflicto, padeciendo la marginalidad que implica migrar a nuevos entornos
sociales y culturales; a esto se suma el desplazamiento e inmigracién de 2.6
millones de somalies; 3.3 millones de sursudaneses que traspasan las fronteras
como migrantes, lo que muestra el aumento del desplazamiento forzado.

Paises como Turquia, Ucrania, Alemania, Italia, Estados Unidos y Canada
han dado refugio a la inmigracién musulmana con el propésito de disminuir
la crisis humanitaria que viven los paises a donde migran. Asimismo, se ha ob-
servado que naciones como Guatemala y El Salvador —con altos indices de
violencia, por las pandillas locales— son lugares donde la inmigracién musul-
mana se ha venido instalando con el objetivo de buscar ayuda y refugio. Esto

* ACNUR, Oficina del Alto Comisionado de la oNU para los Refugiados. Oficina del Alto Comisionado de la
ONU para los Refugiados [en linea], 2009, http://cort.as/-JEQs

* ACNUR, Oficina del Alto Comisionado de la oNU para los Refugiados, Oficina del Alto Comisionado de
la oNU para los Refugiados [en linea], 2016, http://cort.as/-JER]
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representa una dicotomia, porque en estos paises muchos de los ciudada-
nos migran a Estados Unidos, con el fin de escapar de la violencia y el con-
flicto interno. Suramérica también es uno de los destinos escogidos por
parte de la inmigracién musulmana, donde se han creado nuevas formas de
pensamiento religioso y cultural.

En nuestro caso, una parte de estas migraciones lleg6é a Colombia para ubi-
carse en diferentes ciudades; al comienzo, no tan ficilmente, debido a la norma-
tividad implementada, pero después los cambios que se realizaron en la consti-
tucion favorecieron a muchos de estos migrantes y con la apertura mejoraron
sus condiciones.

Contexto colombiano, el cambio de la Constitucion Politica de 1991

Cuando los espafioles llegaron a colonizar América, ya venian con una serie de
tradiciones y costumbres que establecieron como oficiales en todo el territorio
latinoamericano; muchas de las normatividades y leyes se instituyeron por me-
dio de los conquistadores.

El catolicismo se institucionalizé como la religion oficial, y los misioneros
—en su mayoria, espafioles— asumieron la tarea de civilizar a los indigenas.*®

Lareligion fue muy importante en el proceso de cambio de muchos lugares
del mundo. Asi como el rey Enrique vii1 de Inglaterra se encargé de separar la
iglesia del Estado, también desde este punto de vista inicia una nueva era con
el poder que tenia la iglesia frente a todos los Estados. Después, con el tiempo y
con las reformas constitucionales que hubo en toda América Latina, la cultura
religiosa logré un punto fundamental en la nueva era de un mundo globalizado.

Las culturas religiosas presentan diversas formas de clasificacién a partir
de las universales y particulares. Lo mas habitual es oir sobre religiones mono-
teistas, representadas por los cristianos, judios, musulmanes, y de las religiones
impersonalistas, como el hinduismo, budismo, jainismo, taoismo y sintoismo
que profesan més de 3 500 millones de personas en el mundo. Existe otro gru-
po grande que practica religiones primitivas, especialmente en Africa, como

# R. P. Camacho, “La Constitucion de 1991 y la perspectiva del multiculturalismo en Colombia’, Alterida-
des, ntim. 14, 2014.
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el animismo y el fetichismo. Dentro de cada uno de estos grupos son posibles
nuevas subdivisiones.”

Anteriormente, el mundo occidentalizado se mostraba como el tnico y ver-
dadero. Por medio de la globalizacién, se empezaron a abrir nuevas puertas a
lugares desconocidos, culturas por descubrir y tradiciones por compartir; de
este modo, se logra que las diferentes religiones en el mundo se den a conocer
y no sélo las personas creyentes a estas religiones sean las Ginicas que profesen;
también otros pueden construir una nueva cultura religiosa.

A pesar de que en la conquista llegaron a América muchas personas de ori-
gen drabe que ejercian importantes funciones en la economia, tras el nacimien-
to de la Republica, la identificacién nacional vinculada con la religién catélica
logré imponer una vision excluyente de nacién, frente a inmigrantes extranje-
ros de distintos origenes.*

Los inmigrantes musulmanes tuvieron varias oleadas para su ingreso a Co-
lombia, pues tenfan que acoplarse a los sitios y a las normas que ya estaban im-
plementadas, lo que hacia que olvidaran o dejaran a unlado la religién que traian
con ellos, para que fueran aceptados. Después de la reforma de la Constituciéon en
1991, ellos lograron ser reconocidos y las generaciones que llegaban podian ex-
presar todas sus ideas; incluso, podian profesar con més libertad y, sin que fueran
discriminados, también constituir sus centros de cultos sin ningin impedimen-
to, pues la reforma beneficié a todas las personas con otras creencias.

La nueva Constitucién se alejé radicalmente de la imagen de una nacién
hispana, catdlica, castellana, de la de 1986. El fundamento del poder ya no estd
en la nacidn, como en la anterior, sino en el pueblo. El catolicismo dejé de ser la
religion oficial del Estado.”

En Colombia, se empieza a ver una multiculturalidad tanto enla esfera dela
religién como enlo social y politico, donde se refleja un cambio transcendental.
Las aperturas en todos los aspectos crecen; hay movilidad nacional, aunque
en su momento también es una década dificil, pues el pais estaba pasando por
momentos criticos, donde la inseguridad y los problemas con el narcotréfico

* José Luis Cadena Montenegro, “Cultura, Nacionalismo y Geopolitica. Elementos para entender el con-
flicto de Oriente Medio”, Revista de Relaciones Internacionales, Estrategia y Seguridad, 2 [en linea], 2007, (enero-
junio) http://cort.as/-JEWb

* Ministerio de Cultura, Los drabes en Colombia [en linea], s. d., p. 120, http://cort.as/-JEcb

3 R. P. Camacho, op. cit.
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llamaban la atencién de la comunidad internacional, y se presentd un despla-
zamiento mds interno.

Como se indicaba anteriormente, la llegada de los inmigrantes no fue facil,
pero aun asi lograron incorporar cambios esenciales, como la creacién de cen-
tros de cultos, de entre los cuales estdn los méds importantes de Latinoamérica;
incluso realizan convenciones y ensenan sobre su cultura, poseen grandes bi-
bliotecas donde se encuentra la literatura original obtenida desde sus paises de
origen musulman.

La apertura de la vida religiosa no sélo se presenté en el contexto colombia-
no, sino también en el internacional; ahi estaban presentdndose acuerdos y mi-
radas hacia una nueva préctica en el mundo. Una parte le confiere importancia
a la religion con nuevos cambios. Colombia ha participado en varios tratados;
uno de los mds importantes es la Declaracién Universal de los Derechos Hu-
manos, en la que acepta mejorar las condiciones y respetar la libertad de toda
la humanidad.

Uno de los puntos de este tratado sostiene que toda persona tiene derecho a
lalibertad de pensamiento, de conciencia y de religién; este derecho incluye la
libertad de cambiar de religion o de creencia, asi como lalibertad de manifestar
sureligion o su creencia, individual y colectivamente, tanto en ptblico como en
privado, por la ensefianza, la préctica, el culto y la observancia.®

Lareforma realizada ala constitucién es fundamental, pues incorpora cam-
bios favorables para la poblacién colombiana. En el articulo 1, se menciona que
esun Estado social de derecho, lo cual garantiza que no sélo es un Estado frio y
calculador —como lo mencionaba alguna vez Hobbes, en Leviatdn—, sino que
ya le empieza a interesar tener un “Estado de bienestar” donde se garanticen
los derechos y libertades fundamentales de sus ciudadanos. Afirma la Consti-
tucion Politica de Colombia, de 1991, en su articulo 1: “Colombia es un Estado
social de derecho, organizado en forma de Republica unitaria, descentralizada,
con autonomia de sus entidades territoriales, democritica, participativa y plu-
ralista, fundada en el respeto de la dignidad humana, en el trabajo y la solida-
ridad de las personas que la integran y en la prevalencia del interés general”.

Para uno de los pactos donde se manifiesta la prohibicién de la discrimina-
cién y que el Estado debe garantizar el compromiso a lo que se prohibe, este

3 Declaracion Universal de los Derechos Humanos, 1948.
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articulo es importante ya que, parala constitucion de 1886, especificamente en
el articulo 41, se mencionaba que la educacion publica colombiana tenia bases
catdlicas y que los maestros de colegios oficiales debian seguir esta condicién
0, si no, el Gobierno los sacaba del cargo que tenfan. En el Pacto Internacional
de Derechos Econdmicos, Sociales y Culturales, 1966, hallamos lo siguiente:

Art. 13. 1. Los Estados partes en el presente pacto reconocen el derecho de otra
persona a la educacion. Convienen en que la educacion se debe orientar hacia
el pleno desarrollo de la personalidad humana y del sentido de su dignidad,
y debe fortalecer el respeto por los derechos humanos y las libertades funda-
mentales. Convienen, asimismo, en que la educacion debe capacitar a todas
las personas para participar efectivamente en una sociedad libre, favorecer la
comprension, la tolerancia y la amistad de todas las naciones y entre todos los
grupos raciales, étnicos o religiosos, y promover las actividades de las Naciones
Unidas en pro del mantenimiento de la paz.*

El Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos, constituidos en la
Declaracién Universal de los Derechos Humanos de 1966, se centra en que
los Estados y todas las instituciones juridicas deben proteger los derechos que
estdn en el articulo 2; ademds, como también se menciona en el articulo 18 del
mismo pacto, sobre la libertad religiosa como derecho inalienable: “la autori-
dad competente, judicial, administrativa o legislativa, o cualquiera otra auto-
ridad competente prevista por el sistema legal del Estado, decidira sobre los
derechos de toda persona que interponga tal recurso, y desarrollard las posibi-
lidades de recurso judicial”.**

En el nivel religioso, segtin la Convencién Americana sobre derechos huma-
nos realizada en 1969, se promueve como fin principal la libertad, que debe ser
conservada y promulgada en las esferas publica y privada. Esto ayuda a que no se
promueva la discriminacién ni, como anteriormente pasaba, que todo deba estar
en el dmbito privado, lo cual generaba que las tradiciones quedaran ocultas o que
simplemente dejaran a un lado sus religiones por miedo al rechazo.

Art. 12. 1. Toda persona tiene derecho ala libertad de conciencia y de religion.
Este derecho implica la libertad de conservar su religién o sus creencias, o de

3 Pacto Internacional de Derechos Econdmicos, Sociales y Culturales, 1966, articulo 13, 1.
34 Declaracion Universal de Derechos Humanos, 1966, art. 2., numeral 2, literal B.
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cambiar de religion o de creencias, asi como la libertad de profesar o divulgar
sureligion y sus creencias, individual o colectivamente, tanto en publico como
en privado. 2. Nadie puede ser objeto de medidas restrictivas que puedan me-
noscabar la libertad de conservar su religion o sus creencias o de cambiar de
religion o creencias. 3. Lalibertad de manifestar la propia religion y las propias
creencias estd sujeta unicamente a las limitaciones prescritas por la ley y que
sean necesarias para proteger la seguridad, el orden, la salud o lamoral pablicos
o los derechos y libertades de los demas. 4. Los padres, y en su caso los tutores,
tienen derecho a que sus hijos o pupilos reciban la educacion religiosa y moral
que esté de acuerdo con sus propias convicciones.*

Como se mencionaba, los demds pactos buscan garantizar, de una u otra
manera, lalibertad de expresion y de pensar diferente. Esto ayudé a tomar mas
fuerza, ya que los Estados otorgan importancia a los pensamientos sobre reli-
gién y adicionan nuevas oportunidades a las personas que profesan una fe di-
ferente; lo mds importante es que la jurisdiccidn garantiza que se respeten los
derechos fundamentales de cada uno.

La Declaracién sobre la Eliminacién de todas las Formas de Intolerancia y
Discriminacién Fundadas en la Religion o en las Convicciones, 1981, senala:

Art. 6, literal ¢) la de confeccionar, adquirir y utilizar en cantidad suficiente los
articulos y materiales necesarios para los ritos y las costumbres de una religion
y una conviccién; d) la de escribir, publicar y difundir publicaciones pertinentes
en esas esferas; e) la de ensefiar lareligién o las convicciones en lugares aptos para
esos fines; f) la de solicitar y recibir contribuciones voluntarias financieras y de
otro tipo de particulares e instituciones.

En Colombia, se realiz6é una convocatoria para la reforma de la constitucion
de 1886. En 1988, el presidente del momento, Virgilio Barco, estaba en nego-
ciaciones con el grupo guerrillero conocido como M-19; uno de los puntos de
discusién era reformar la constitucién politica de 1886. Inicialmente, con el
proposito de la creacién de nuevos partidos politicos diferentes de los tradi-
cionales —como el conservador y liberal—; pero, finalmente, el gobierno no
acepto, alegando que se beneficiarian otros actores, como el narcotrafico.

Después, vino la séptima papeleta, idea de un grupo de universitarios del
pais, quienes apoyaron y retomaron la idea de realizar un cambio en la Consti-

35 Convencién Americana sobre Derechos Humanos, 1969.
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tucion de 1886. Fue este grupo el que promovié para que la reforma constitucio-
nal saliera exitosamente; aunque estas votaciones no fueron formales, si tuvie-
ron una gran participacion, lo que generé que la Corte Constitucional aceptara
una consulta formal para las elecciones de mayo de 1990.

En ese mismo ano, el nuevo presidente electo, César Gaviria, promovid
la eleccion de 70 miembros de la asamblea constituyente, con el propésito de
generar también nuevas negociaciones de paz con los grupos guerrilleros del
momento.

El S de febrero de 1991, se retinen para tomar la decisién de conformar las
mesas directivas que, con varios tropiezos, llegaron a un acuerdo. Antonio
Navarro Wolf (ex M-19) presidiria una de las mesas; Alvaro Gémez Hurtado
(conservador del movimiento de Salvacién Nacional) y Horacio Serpa (diri-
gente del partido liberal) tomaron temasy se formalizaron en cinco comisiones
permanentes. De este modo, acordaron los nuevos contenidos que debia tener
la nueva constitucion y que concluy6 el 4 de julio de 1991, con un acto de cierre
y con las firmas de los delegados en el salon eliptico del Capitolio nacional.

Por este motivo, no solo se present6 una reforma con el fin de la creacién de
nuevos partidos politicos, sino también favorecié a la libertad de cultos, pues
el catolicismo dejé de ser la religion oficial del pais, lo que generd libertad a los
colombianos de profesar y de creer en la religién que quisieran, siempre que no
afectara la libertad y los derechos de los demads; asimismo, la educacion ya no se
basaba en la religion catdlica, pues cada institucion era libre para tomar las deci-
siones incluidas en los articulos 19 y 42 de la Constitucion Politica de 1991.

Finalmente, en 1994, la Ley 133 promueve una ley oficial, pues estaban pre-
sentdndose problemas de aceptacion frente a las nuevas creencias que apare-
cian. En ese momento, el Estado empieza a garantizar, de manera organizada,
los derechos de libertad de cultos y retoma los demas pactos para fortalecer, de
mejor manera, las experiencias religiosas que se daban en el pais.

Veamos lo que dice la Ley 133, de 1994, en su articulo 2:

Ninguna iglesia o confesion religiosa es ni serd oficial o estatal. Sin embargo,
el Estado no es ateo, agnostico o indiferente ante los sentimientos religiosos
de los colombianos. El poder publico protegera a las personas en sus creen-
cias, asf como a las iglesias y confesiones religiosas y facilitard la participa-
cion de éstas y aquéllas en la consecucion del bien comun; de igual manera,
mantendrdn relaciones armonicas y de comun entendimiento con las iglesias y
confesiones religiosas existentes en la sociedad colombiana.
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Llegada de los inmigrantes musulmanes a Colombiay su
propagacion de la cultura religiosa popular en Bogota

Entre 1880 y 1930, en Colombia se presenta una oleada de inmigrantes pro-
venientes de Oriente Medio. Primero, arribaron cristiano, luego musulmanes,
cuya intencion no era quedarse.’® El establecimiento de comunidades en las
que se transmitieran los valores religiosos del islam sélo se dio hasta el siglo
xX, cuando la “continua inmigracién permitié a algunos pensar en el estable-
cimiento de lugares de oracién”.’” Entrados los cincuenta, hubo un declive en
la inmigracion, que concluy6 en los 60 y 70, cuando palestinos y libaneses lle-
gan al pais, como resultado de guerras civiles y conflictos.*® Esta inmigracién
tuvo mayor concentracion en la costa atldntica, mds exactamente en Maicao,
La Guajira, donde se empezaron a formar las primeras comunidades musulma-
nas. También es alli donde se funda una asociacidn islimica que, en 1997, cons-
truye la primera mezquita en Colombia, conocida como Omar Ibn Al-Jattab.*®
Asi, el islam se extiende a otras ciudades como Buenaventura, Pasto, Medellin,
Pereira y Bogotd.

Lallegada de inmigrantes musulmanes a Colombia se vio marcada por di-
ferentes factores, entre éstos, los conflictos, conviccién propia y muchos otros
producto de una estafa.*” Por ejemplo, el objetivo de algunos de los inmigran-
tes era llegar a Estados Unidos en busca de un desarrollo econémico que les
permitiera mantener su calidad de vida; otros buscaban encontrarse con fami-
liares 0 amigos,* pero, en cambio, fueron abandonados en puertos descono-
cidos; entre éstos, Barranquilla. Tal como sefialaron los entrevistados Héctor
Cadena y Ali Yusuf Mehdi, miembros de la comunidad islimica de Bogot3,
muchos de los inmigrantes creyeron que habian arribado a cumplir el suefio
americano; sin embargo, la realidad fue otra.

En una entrevista, Ali Yusuf Mehdi mecionaba que emprendio el viaje en
un buque bajo enganos, pues si bien en verdad queria salir de Siria por los con-
flictos que estaban presentdndose, alrededor de 1987, 1leg6 a Colombia cuando

% D. Castellanos, El Islam enriquece la diversidad religiosa en Bogotd [en linea], 2008, http://cort.as/-JEXc

¥ N. Tamayo, Trascender lo efimero: Una exploracion sobre el interés en el islam por parte de los bogotanos, Uni-
versidad de Los Andes, Facultad de Ciencias Sociales, Departamento de Antropologia, 2014.

# D. Castellanos, op. cit.

¥ Idem.

7. Avila, op. cit.

# Ibidem, p. 13.
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su destino era Estados Unidos. Después de esto, empezé a conocer la cultura
colombiana y vio una oportunidad que no tenia en su pais de origen. Cuando
estaba conociendo Barranquilla, se encontré con un amigo sirio, quien lo trajo
a Bogotd. Segun cuenta, fue dificil acoplarse, pues las constumbres eran dife-
rentes y s6lo se profesaba la religion cétolica; le resultaba complicado hablar,
pues muchos no teniin conocimiento del islam y menos de los conflictos que
ocurrian alli.

Por otro lado, tenemos una entrevista realizada a Fitima Assad. Ella profesa
el islam desde nacimiento; tiene SS afios y llegé a Colombia en 1982, a la edad
de 19 afios. Migré de Libano; trajo poco dinero y tenia mucho miedo, pues no
sabia a qué pais iba a llegar, pues sus padres la embarcaron sin un rumbo fijo.
Llegé al Puerto de Buenaventura; dentro de su equipaje solo cargaba poca ropa
y algunas telas. Refiere que estuvo en un hostal de Buenaventura, donde, con-
forme pasaban los dias pasaban, el dinero iba acabidndose. Preocupada por no
saber a quién o adénde acudir, comienza a vender las telas; cuenta que empezd
airle bien y, en ese momento, vio una nueva oportunidad de salir adelante en
un pais desconocido. Ya no se sentia sola y comenz6 a entablar relaciones per-
sonales que le ayudaron a emprender: En la actualidad, reside en la ciudad de
Bogotd y tiene un pequefio local en el centro de la ciudad.

Sin perjuicio de lo anterior, la llegada de los inmigrantes musulmanes fue
determinante para el desarrollo econémico de algunas regiones del pais. Por
ejemplo, en el municipio de Maicao los musulmanes se especializaron en las
telas, electrodomésticos, perfumes, articulos suntuarios y decorativos.” Del
mismo modo, muchos musulmanes que llegaron ala ciudad de Bogot4 ubicaron
sus viviendas en el centro de la ciudad, cerca de la plaza de Bolivar, procurando
mantener sus creencias y evolucionando en el campo ecénomico HispanTV,
2013.% Asi comenzé la apertura de establecimientos de comercio en diferen-
tes lugares del pais, con una gran acogida por parte de la sociedad colombiana,
lo que puede verse reflejado en el hecho de que las ventas eran fructiferas y se
crearon relaciones comerciales y personales con la comunidad.

En el campo politico, lallegada de los inmigrantesy el acogimiento por par-
te de los ciudadanos puede relacionarse con el momento histérico que atrave-

# Lépez, E. y N. Silvestre, “El islam en Colombia”, HispanTV [en linea], 27 de julio de 2013, http://cort.
as/-JEbk

“ Idem.
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saba el pais: el cambio de Constitucién. Con la nueva carta politica, apareci6
la laicidad del Estado colombiano y, en consecuencia, el eje central del Estado
dejo de ser la iglesia catélica; asi se rompid el trato preferencial existente en las
relaciones Estado-Iglesia catdlica, lo que implicéd preceptos de cardcter cons-
titucional fundamentales, como la garantia del Estado a la libertad de cultos,
conciencia y educacién libre de formacion religiosa.**

Sin perjuicio de lo anterior, cuando llegaban al pais, los inmigrantes musul-
manes temian que la préactica de su religién pudiese causarles problemas en la
comunidad, por lo que decidieron empezar a reunirse en lugares privados. Asi,
quienes llegaron al centro de Bogotd decidieron comenzar, de manera privada
y con ayuda de algunos correligionarios, a realizar acciones rituales, como el
salat (oracién), el ayuno y la lectura del Coran, o la sunna (tradicién) del pro-
feta.” Por ese entonces, la falta de material especializado para el estudio reli-
gioso, asi como las condiciones sociales en las que se encontraban dificultaron
de tal manera la preservacién de su cultura religiosa, que los descendientes de
las familias inmigrantes tendieron a dejar de lado las practicas tradicionales e
integrarse a la cultura dominante.*¢

Empero, con el incremento del flujo de inmigrantes musulmanes al
pais, mds especificamente a la capital, se posibilitéd un renacer de la cultura
musulmana en la capital. Con la guerra civil en Libano (1975-1990) y con
una paulatina integracién de Colombia al contexto internacional, palesti-
nos y libaneses se integraron, en mayor medida, a la sociedad. Otro asunto
importante es que para ese entonces el islam ascendia en el escalafon del
mundo isldmico como una cultura religiosa formadora de identidad. Lo an-
terior tuvo incidencia en los musulmanes de Bogot4, dado que el hecho de
que la religion del islam pasara a ser considerada de suma importancia enla
cultura islimica motivé a los musulmanes que residian en la ciudad a orga-
nizarse en una comunidad cuya finalidad fuera llevar a cabo las oraciones
de manera comunitaria.

En Bogotd, las comunidades musulmanas tendieron a organizarse en zonas
semejantes, debido a que, al estar formadas por individuos con algun tipo de
parentesco, se dedicaban a actividades mercantiles similes. De ese modo, “en

# J. Camacho, “State and Catholic religion in Colombia”, Derecho y Realidad, 12,2008.
* D. Castellanos, op. cit.
4 Idem.
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el sector de las calles 10 a 12, entre carreras octava y décima se hizo predomi-
nante la presencia palestina”*’ Esta cercania facilité que los miembros de la
comunidad musulmana se reunieran y obtuvieran una musala, en un cuarto
piso de la carrera novena, con calle 11, para agruparse los viernes y llevar a cabo
la Yumu'ah, oracion de cada viernes, en reemplazo ala Dhuhr, que se realiza los
restantes dias de la semana.

En esa época, los colombianos dentro de la cultura religiosa musulmana
eran casi inexistentes, porque los tinicos medios para que una persona tuviera
un acercamiento con el islam consistia en realizar un viaje al exterior o tener
contacto con alguno de los inmigrantes musulmanes. Aunado a ello, la sala de
oracién que habian conseguido era manejada con un bajo perfil, lo que hacia
que la practica de la religion fuera exclusiva para musulmanes. Durante los no-
venta, la comunidad fue consoliddndose, pues antes de promulgarse la Consti-
tucion de 1991 el Estado era catélico. También contribuyé el ingreso de miem-
bros de la cultura religiosa islimica de distintos paises del mundo a Bogotad y
otras ciudades del pais.

Hoy, en Colombia hay tres categorias de musulmanes. Los primeros son los
inmigrantes que llegaron siendo musulmanes y que mantienen sulenguay cul-
tura, lo que implica una préctica del islam mds conservadora: el uso de velos o
la prohibicién de matrimonios mixtos. Los segundos son los hijos de inmigran-
tes nacidos en Colombia e integrados a nuestra cultura, pero manteniendo su
identidad religiosa. Por ultimo, estin los colombianos convertidos al islam;**
en éstos, se concentrara la siguiente parte del capitulo.

Los conversos en Bogotd componen casi la mitad de la poblacién musul-
mana de la capital.*” Segun Castellanos,* no hay una organizacién central na-
cional ni regional; cada comunidad es auténoma y en algunas ciudades tienen
mads vinculos con organizaciones internacionales que con otras comunidades
de su misma ciudad.”'

¥ Ibidem, p. 120.

* M. Garcia, “Identidad y minorias musulmanas en Colombia: ocupacién y Gobierno hispanicos del terri-
torio”, Desafios, nim. 11 [en linea], 2010, http://cort.as/-JEZm

# D. Castellanos, op. cit.

0 Idem.

*! Vid,, también, N. Tamayo, op. cit., p. 10.
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Llegada de musulmanes a Bogota, 1980-2000

El arribo de los musulmanes a Colombia no es muy claro, puesto que, en un
principio, se afirma que esta religion llegd con los esclavos africanos a partir
del siglo xv. Estos esclavos no podian profesar su religién con libertad, pues
se hallaban sometidos por un gobierno espanol que profesaba sélo la religiéon
catolica y las presiones que generaban los espafioles terminaron reprimiendo lo
que podia allegar a ser una nueva religién en Colombia.

Hacia 1880, puede afirmarse que se da una primera oleada de migran-
tes musulmanes provenientes de Libano, Palestina y una pequena parte de
Siria. Muchas de estas personas no tenian una economia estable, lo que
constituia una razén suficiente para abandonar sus paises de origen. Cabe
resaltar que esta religion es de mucha dedicacion; por eso, a los primeros
migrantes se les dificult6 reunirse, en virtud de que las fechas no coincidian
para las sesiones o cultos; a ello se sumaba que no contaban con traducciones
del Corén, factor que dificultaba ain mas mantener las costumbres islimicas.

Otro punto desfavorable para los musulmanes es que, en aquellos tiempos,
regia la constitucién de 1886, donde 98% de la poblacion colombiana era cato-
lica; esto dificultaba la ensefianza a las generaciones venideras, en el entendido
que parala época no existia libertad de profesar una religion diferente de la que
senalaba la constitucion de 1886.

El articulo 38 de la Constitucién de la Republica de 1886 sefnala: “La re-
ligion catolica, apostdlica, romana es la de la Nacion; los poderes publicos la
protegeran y hardn que sea respetada como esencial elemento del orden social”.

Desde la legislacion hasta los medios, el imaginario de la poblacién drabe
fue completamente distorsionado. Es casi imposible calcular cudntos llega-
ron; pero a finales del siglo x1x y durante el siglo xx, las migraciones drabes
arribaron a Colombia para quedarse y cambiar la historia, especialmente en
la costa Atldntica.**

En los setenta, se dio otra oleada de migrantes musulmanes que se instalé
en el territorio nacional, mayormente en la costa atldntica, lo que trajo consigo
beneficios econémicos y nuevas aperturas dentro de la globalizacién.

52 Redaccién El Tiempo, “Los 4rabes que cambiaron a Colombia” [en linea], 17 de noviembre de 2011,
http://cort.as/-JEYE
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La gente migra y las regiones ganan o pierden poblacién por varias razones:
mejoras salariales, disponibilidad de trabajo, oportunidades educativas, cali-
dad de vida, proximidad a parientes y amigos, entre otros. El modelo econémi-
co de inmigracion sostiene que el principal factor que determina la decisién del
individuo a migrar es la posibilidad de alcanzar un mayor estatus econémico.
Asi, pues, se espera que la poblacion de las regiones cambie diferencialmente de
acuerdo con las oportunidades econdmicas ofrecidas.*?

Sibien el modelo econdémico menciona que las personas migran por nego-
cios o para buscar nuevas oportunidades, en este punto se seala que muchas
de las migraciones de los musulmanes hacia Colombia parten del hecho de que
se presentan por conflictos internos en Oriente Medio que, por seguridad de la
misma poblacién, busca ir a lugares donde puedan resguardar su vida, y tener
mejores oportunidades; asimismo, las condiciones de los paises y sus normati-
vidades traen nuevas aperturas, experiencias y costumbres.

No obstante, comienzan a verse nuevas costumbres y la tradicién original
del pais adonde llegan se ve amenazada. En esta ocasién, no ocurrié asi, ya
que estaba presentdndose una coyuntura que favoreceria a estos migrantes:
el cambio de la Constitucion de 1886 por la de 1991, con nuevas normativi-
dades; el evento mejoré las condiciones de los nacionales y extranjeros en un
buen porcentaje.

El equilibrio de poder entre civilizaciones estd cambiando: Occidente va
perdiendo influencia relativa, las civilizaciones asidticas estin aumentando su
fuerza econémica, militar y politica, el islam experimenta una explosién demo-
grafica de consecuencias desestabilizadoras para los paises musulmanes y sus
vecinos, y las civilizaciones no occidentales reafirman, por lo general, el valor
de sus propias culturas.**

Otro valor agregado es que, hacia los noventa, la apertura econémica de
numerosos paises ayudé a que muchas personas empezaran a migrar de sus
paises de origen. Con la movilidad de personas en todo el mundo, empezaron
a descubrirse nuevas tradiciones y a muchos les atrajo explorar lo diferente y
seguir nuevas doctrinas. Asi se da el crecimiento yla adaptacién de las culturas
musulmanas en Bogota.

* G. Fields, “Migraciéon permanente en Colombia: prueba de la hipétesis del ingreso esperado”, Revista
Desarrollo y Sociedad, num. 3, 1980.
** 8. P. Huntington, El choque de las civilizaciones y la reconfiguracion del orden mundial, Buenos Aires, Paidds, 2001.
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Es dificil ubicar la llegada de los musulmanes a Bogotd, pues no hay fuen-
tes bibliograficas que certifiquen el tiempo y las razones de cémo llegaron ala
capital del pais. Algunos documentos datan la primera venida cerca de 1920,
fecha enla que comienzan a aparecer pequenias comunidades que llegaban por
los puertos de Barranquilla o Buenaventura; alli permanecian unos dias y lue-
go se desplazaban hacia las principales ciudades del centro del pais, principal-
mente, Bogotd y alrededores. Debido a que muchos musulmanes no llegaron
legalmente y a que la mayoria no se quedaba mucho tiempo en un solo lugar,
son pocos los registros que se tienen sobre este tema.

Hacia los 20, muchos inmigrantes musulmanes palestinos llegaron a co-
mercializar mercancia como tela, ropa, vajillas, lo cual ayudé a la creacién de
grandes empresas familiares y atrajo, de primera mano, la llegada de musulma-
nes a la capital del pais.

En esta primera llegada, los migrantes sélo se hacian conocer por los ne-
gocios. Puesto que temian el rechazo de su religion, preferian mantenerla de
manera privada, ya que muchos eran ilegales y les preocupaba ser deportados.
Entonces, comienzan a gestionar su ciudadania para poder traer a sus familias;
asi inician una adaptacién de la cultura ya instaurada en la ciudad, con el fin
de evitar choques culturales. Es por eso que en esta época no hay conversiones
religiosas.

Con el paso del tiempo, llegaron mds musulmanes a la capital del pafis,
pues los problemas coyunturales que en su momento ocurrian harian cono-
cer el mundo isldmico. En 1979, comienzan un modelo de imposicién para
ser reconocidos como auténomos e independientes. Dejan a un lado el temor
y se dan a conocer como una religién diferente de la catdlica en Bogotd; mu-
chos curiosos empiezan a estudiar y surgen las primeras conversiones en la
ciudad. En este mismo afio, en el centro de la capital, nace la Musalla, como
estrategia de quedar cerca de la parte comercial musulmana.

Después de esto, comienza una influencia estadounidense en Colombia, lo
que genera una nueva desconfianza. Los musulmanes vuelven a temer y prefie-
ren estar en el anonimato, lo que explica la ausencia de documentacién y datos
sobre lo que sucedi6 con esta comunidad a lo largo de los ochenta.

Enlasiguiente década, hubo un cambio radical, pues anteriormente los mu-
sulmanes que habian llegado a Bogota eran de la rama sunita, mientras que, en
esta década aparecen los chiitas patrocinados por el gobierno de Irdn. Con la
llegada de chiitas, se incrementan las conversiones a la religion islimica, acom-
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panada de las nuevas reformas constitucionales que se presentaban en Colom-
bia; ya habia més libertad, por lo que esta comunidad aprovech¢ para atraer a
mas miembros a su cultura.

En 2000, el establecimiento de la religién en Bogotd se presenta de manera
mads fuerte. Eso no ocurrié de un dia para otro; mds bien, se dio una serie de
sucesos que abrieron la puerta a la propagacion y el crecimiento del islam. Es el
momento en el que mds gente se interesa en la cultura musulmana y mds per-
sonas se convierten; también se fortalecen las mezquitas ya establecidas; entre
sunitas y chiitas, no hay divisiones, pues comparten historias. Asi se forma un
multiculturalismo nacional y la construccién de una nueva cultura religiosa.

Propagacion de la cultura religiosa musulmana en Bogota

Un aspecto fundamental del islam en Bogota es la difusién o Dawa; esta pala-
bra drabe proviene de la raiz compuesta por las letras dal-‘ain-waw, cuyo signifi-
cado basico es “llamar”, “reunir”, “invitar”. En el Cordn, se predica la necesidad
de dar a conocer el islam. Asi, “invita al camino de tu Sefior con sabiduria y
buenas palabras y discute con ellos de la mejor manera; en verdad tu Sefior es
quien mejor conoce quién se extravia de su camino y él es el que mejor conoce
o los bien guiados”.** Asi, pues, podria decirse que el encargarse de circular las
ensefianzas de la religion e invitar a las personas a unirse a ella estd en el centro
de la cultura religiosa musulmana.

No obstante, algunos musulmanes consideran que la difusién debe darse
principalmente por medio del ejemplo. Los seguidores del islamismo no de-
berian obligar a la gente a formar parte de é1.*° El Cordn afirma: “No se pue-
de forzar a nadie a aceptar la religién. El buen camino ha quedado claramente
diferenciado del extravio. Asi que, quien descrea de los falsos dioses y crea en
Dios se habrd aferrado al asidero mas firme, en el que no hay fisuras”.*” Por el
contrario, otros musulmanes consideran preciso llamar alas personas a aceptar
las verdades de la revelacion cordnica.

Al respecto, en el mundo surgieron diversos movimientos y agrupaciones
cuya finalidad es la reislamizacién de la sociedad. Un ejemplo de esto fueron

 Sura 16, Aleya 125.
¢ D. Castellanos, op. cit.
7 Sura 2, Aleya 256.
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los hermanos musulmanes quienes, liderados por Hassan Al-Banna, tenian la
intencién de recuperar el islam en la sociedad egipcia. Otro ejemplo fue Abu
A’la Mawdidi, quien nacid en India, vivi6 parte de su vida en Pakistan y fundé
la Sociedad del Islam (Yamat al-Islam). Su método fue llevar a cabo la creacion
de circulos de difusion del islam; es decir, entrenaba a pequenios grupos sobre
la cultura religiosa islimica, que luego se separaban para continuar instruyen-
do a otros.

Lo anterior fue evidente en Bogotd, con el movimiento Yammat al Tabligh,
quienes llevan a cabo una labor de peregrinaje por las mezquitas de la ciudad,
difundiendo el islam. Algo parecido ocurre con los chiitas, quienes también
realizan una labor de peregrinacion; sin embargo, se concentran en la poblacién
islamizada. En sintesis, el proselitismo de la comunidad islamista en la ciudad
capitalina se encuentra en un término medio, que se ha centrado en fortalecer
las comunidades ya formadas en lugar de buscar nuevos miembros.

A pesar de esto, la comunidad islamista de Bogotd ha implementado otra
forma de Da'wah. El elemento diferenciador consiste en que la intencién de
los musulmanes es dar una vista al exterior de la religion; buscan que la socie-
dad conozca mds sobre ella, en lugar de conversiones a ésta. Han llevado ala
practica esto mediante charlas, encuentros interreligiosos, invitaciones a co-
legios e incluso con apoyo del Centro Cultural Islimico, que se ha encargado
de ofrecer orientacién acerca de la religion, de la cultura y de las problemati-
cas de este mundo. Al respecto, Castellanos ha expuesto dos escenarios que
considera fundamentales para la difusién del islam: el internet y las publica-
ciones. A modo de ejemplo, han creado piginas web donde los interesados en
asistir pueden consultar los lugares de reunién y los horarios que dispone. Y
como bien dice este autor, cuando una persona quiere conocer de algo con-
sulta el internet.*®

Otro asunto importante es que cada organizacién islimica posee una bi-
blioteca donde se encuentran obras importantes de esta tradicién; empero,
suelen estar en idiomas distintos del espafiol. Aunque esto es comun, los entre-
vistados comentaron que algunos miembros de la comunidad se han esforzado
por expandir el material bibliografico, publicando textos que sirven como ma-
terial introductorio a muchos conversos que se inician en el islam.

*# D. Castellanos, op. cit.
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Motivaciones de los conversos

Explicado lo anterior, interesa analizar las dindmicas de conversién al islam y
cudles son los factores que llevaron a los bogotanos a adentrarse a la religion.
Tomando como referencia a Foucault,” se puede comprender que la con-
versién implica un proceso de metamorfosis hacia una vida nueva, donde se
pueden encontrar otras formas de creacién de la identidad. En este sentido,
se evidencié que muchos de los individuos conversos al islam se encuentran
en una etapa de sus vidas que puede ser llamada como “busqueda de Dios”. Al
respecto, Sarrazin y Rincén® afirman que estas situaciones se dan, en parte, a
una pérdida de fe en el catolicismo. A modo de ejemplo, si, para mediados del
siglo XX, 99% de los colombianos se declaraba catélico,” en 2017, esta cifra
descendid a 45.3%. segtin los registros de bautizos.®*

En este sentido, segin Sarrazin y Rincén,* el mercado religioso en Co-
lombia tiene una gran variedad de oferentes, entre los que se encuentran varias
agrupaciones isldmicas ya mencionadas. Asi, pues, es mas sencillo para todos
aquellos que se encuentran en busca de un Dios o en lo que Castellanos deno-
mina biisqueda de la religion verdadera acceder a este tipo de cultura religiosa.

Dentro de las razones mds comunmente aludidas por los conversos entre-
vistados, se encuentra la fuerte légica que ofrece la religiosidad, constituida
en torno de la creencia de la unicidad de Dios y en la confianza en la justicia
divina. Adicionalmente, atrae el cardcter universalista que se caracteriza por
creer en la salvacién de todos los hombres, en virtud de la bondad y el amor in-
finito de Dios, de manera que trasciende diferentes aspectos de caracter étnico,
racial y nacional. En verbigracia, en una entrevista realizada por Salua Murad
a Mauricio Rodriguez, de 42 anos, el entrevistado afirma que, al convertirse,
“encontré un mundo fantdstico y reflexivo” y logré desestimar el machismo, la
sumision de la mujer y el terrorismo.**

Todavia més: otra motivacién de los conversos fue el hecho de ir en contra
de la cultura religiosa predominante. Por ejemplo, en una entrevista realizada a

¥ Michel Foucault, Tecnologias del yo, Barcelona, Paidds Ibérica, 1996.

© J. P. Sarrazin y L. Rincén, op. cit.

' A. M. Bidegain y J. Demera, op. cit.

¢ Redaccion Vida, “Colombia, entre los diez paises més catélicos del mundo”, El Tiempo, 12 de abril de 2017.
¢ J.P. Sarrazin y L. Rincén, op. cit.

8. Murad, “Asf es como ora y vive la comunidad musulmana en Bogot4”, El Tiempo, 02 de junio de 2017.
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un miembro del centro de estudios isldmicos, Nicolds Tamayo cuenta cémo al
pasar los afios se dio la oportunidad de pasar por diferentes religiones —entre
ellas, el cristianismo—, sin encontrar algo tangible, hasta que llegé al islam.
Del mismo modo, Arturo, miembro de la comunidad Ahlul Bayt, afirma haber
llegado alislam por una investigacién académica en un momento de su vida en
el que tenia dudas existenciales de su relacién con Dios, tras haber conocido de
otras religiones.
Veamos lo que explican Sarrazin y Rincén:

Podemos definir asi, de manera general —Yy nunca constrictiva—, lo que serfa
la conversion [...] se trata de 1) un hecho que cambia suidentidad, inscribiendo
alos sujetos en una comunidad creyente; 2) un proceso vivido personalmente
y que los lleva de una situacion frente a la cual se sentfan inconformes hacia
una nueva etapa en sus vidas, y a adoptar paulatinamente cambios morales y
comportamentales; 3) una decision tomada con profunda conviccién, tanto
mas justificada, por cuanto se trata de una religion estigmatizada por amplios
circulos delasociedad enla que vivimos (lo cual explica en parte la abundancia
de argumentos a favor del islam presentes en sus narrativas).®

En sintesis, el contexto bogotano ha servido como un medio de propaga-
cion de la cultura religiosa isldmica. En esta propagacion, puede observarse un
factor politico: la “purificacién” personal. En la medida que los individuos en-
tran a formar parte de una cultura religiosa donde se pretende poner un orden
ala vida, se enfatiza la importancia de los limites y las reglas.®® También debe
tenerse en cuenta que las comunidades son las que se han encargado de difun-
dir informacién a proposito de la cultura religiosa islamica; pero también los
conversos, quienes por si mismos han emprendido una busqueda de aquel je ne
sais pas que los ayude a la creacion de su identidad o a consumar la bisqueda
del mensaje de la divinidad.

Conclusiones

Antes de cerrar esta exposicion, debe mencionarse que las inmigraciones mu-
sulmanas influyeron en el cambio de la cultura religiosa en la ciudad de Bogots,

% J. P. Sarrazin y L. Rincén, 2015, p. 136.
% Idem.
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durante el periodo comprendido entre 1990 y 2000. A pesar de haber llegado
desde afios anteriores, los musulmanes seguian ocultos en la sociedad y no
toman fuerza, sino hasta los comienzos de los noventa. En esta época, los mu-
sulmanes de origen colombiano eran, pricticamente, inexistentes. El impulso
por una reforma constitucional en el contexto interno colombiano generé que
el islam ya no fuera algo extrafio o diferente; por el contrario, fue posicionan-
dose como una religién atractiva para los colombianos; en este caso especifico,
para la poblacién capitalina.

La presencia del islam en Bogotd estd ligada a la historia del pais, y estd liga-
da al fenémeno de la inmigracién; con el ingreso de los inmigrantes, se gesta la
identidad religiosa constituida por musulmanes y se abre paso a la creacién de
las primeras comunidades musulmanas organizadas y registradas ante el Esta-
do. Al principio, los inmigrantes musulmanes no tenfan mayor fuerza en tér-
minos de reconocimiento por el bajo perfil que manejaban; es decir, no por no
querer divulgar su religion con la poblacion bogotana, sino porque se buscaba
mantener las tradiciones y la exclusividad de sus creencias sagradas. Por otro
lado, el miedo a ser deportados a sus paises de origen fue un gran motivo para
mantener a sus comunidades, de alguna manera, ocultas o no tan llamativas.
Como se mencioné, muchos eventos que produjeron las migraciones fueron,
principalmente, conflictos internos en la zona de Oriente Medio; tal fue el caso
de Siria, Libano, Irak, entre otros. La razén principal para que las personas sa-
lieran de sus paises fue la seguridad y bienestar o una mejor calidad de vida.
Por esto, al llegar a nuevos territorios, muchos prefirieron mantener, de forma
confidencial, sus historias, tradiciones y costumbres.

Asimismo, con la laicizacién del Estado, se requeria la apertura del mercado
religioso, teniendo en cuenta que, en Colombia, antes de 1991, 90% profesaba
la religién catélica. Este factor hacia que muchos inmigrantes musulmanes se
acoplaran al pais que llegaban para no generar divisiones en diferentes dmbitos
como la religion, la cultura, lo social, lo politico y lo econémico. Sin embargo, en
el estudio histdrico, se reflejo que para los veinte, los inmigrantes tuvieron buena
acogida, pues en el dmbito comercial erallamativo parala sociedad del centro del
pais; muchos negocios se establecieron y desde alli los creyentes del islam y los
interesados en formar parte de esta comunidad comienzan a conectarse, a crear
lazos con el propdsito de reunirse en grupo para las oraciones respectivas.

La secularizacién del Estado, patente en el nuevo texto constitucional, cu-
yos articulos refieren a la libertad de cultos y de pensamientos, represent6 un
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avance del plano religioso; por lo tanto, abrié las puertas a nuevas practicas re-
ligiosas que antes estaban en la esfera privada de los individuos. En este punto,
debe mencionarse que el eje central del Estado dej6 de ser la iglesia catdlica,
con lo que se rompio el trato preferencial existente en las relaciones Estado-
Iglesia catolica.

Por tanto, puede afirmarse que, teniendo en cuenta la definicién de Mos-
covici por parte de los inmigrantes musulmanes, si se presenta una influencia
sobre la cultura religiosa bogotana, lo cual se refleja, principalmente, con el
cambio al nuevo texto constitucional; de esa manera, se generaron cambios y
los diferentes sitios de reunién ya no tenian que ser clandestinos, pues empieza
el reconocimiento de musallas y mezquitas para brindar informacién sobre la
cultura isldmica musulmana. Entonces, crece la difusion del islam en Bogot4,
se ayuda a personas interesadas en formar parte de este estilo de vida religioso
y se generan expectativas en busca de la unicidad y de la divinidad.

En Colombia, cada vez son mds las personas conversas al islam. Su propa-
gacion toma fuerza en Bogotd y provoca el aumento de los sitios de reunién
para compartir y obtener riquezas en términos de cultura. En este escenario,
se observa la influencia de los inmigrantes musulmanes sobre la cultura reli-
giosa capitalina, en virtud de que, en otros tiempos, sélo podian encontrarse
iglesias catdlicas. No obstante, a partir de 1991, la ciudad cuenta con més de
ocho musallas o centros de reunidn isldmicas, lo que evidencia la diversidad
religiosa y llama la atencién de la sociedad que los rodea. Se forja un interés por
aprender y profesar el islam como una nueva forma de vida, cuya cara es de
tranquilidad y justicia divina.

Alo largo de esta exposicion, se ha aludido a las practicas religiosas dirigi-
das a mantener una identidad islimica que se ha venido propagando y ha alcan-
zado influencia en diversas esferas de la cultura religiosa bogotana, al punto de
erigirse como una alternativa sugerente para muchas personas; los estereotipos
que manchan laimagen de esta cultura se han dejado atrds. Sin duda, el islamis-
mo es diferente de lo tradicional, pero trae consigo conocimiento y pertinencia
auna comunidad global que busca el mensaje divino.

De este modo, el islam penetré la capital de Colombia, y llegdé a muchos
con lalibertad que tienen y con la constante curiosidad de lo desconocido; nu-
merosas personas han cambiado su vida y, de alguna manera, son guiados por
los inmigrantes musulmanes. Ellos fueron el elemento esencial para ejercer in-
fluencia sobre una cultura religiosa tradicional regida por el Estado. Hay que
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tomar en cuenta la imagen tergiversada del musulman y del islam, puesto que
predominaba la representacién occidentalizada, lo que, para muchos, se pre-
sentaba como una verdad absoluta.

En este contexto, con las musallas y las invitaciones a nuevos conversos, co-
menzd a generarse un cambio de pensamiento, caracterizado por una evidente
basqueda de la unicidad; ello se hace patente en sunitas, chiitas y toda la comu-
nidad musulmana, que, en su mayoria, acuden a los mismos centros de culto,
comparten un mismo espacio, con el fin de mantener y preservar la cultura mu-
sulmana en Bogotd. Sin necesidad de generar choques culturales, han abierto
paso anuevas ideas, con el propésito de constituir un pais multicultural.

Es evidente el interés de los bogotanos por formar parte de esta comunidad
musulmana. Esto ha conducido a un aumento de recursos tecnolédgicos y de
textos de formacion bdsica en el islam; tal formacién es transmitida por lide-
res religiosos que ofrecen a los creyentes la oportunidad de un acercamiento
al mundo islamico, con el objeto de difundir el islam mds ampliamente en la
ciudad. Este mecanismo de fortalecimiento permite el transito de diferentes
posturas, creencias, ideologias y tradiciones que forman identidad por medio
de una cultura religiosa que adopta al islam como creencia y como forma de
vida en la capital del pais.

Por otro lado, durante la investigacion se presentaron varios retos. Uno de
ellos se relaciona con la recoleccidon de datos de fuentes primarias, pues no hay
muchos textos de base, ya que muchos de los inmigrantes que llegaban al pais
no contaban con literatura original. Sin embargo, diversos documentos encon-
trados en los centros islimicos fueron de gran utilidad; fueron recuperados a
lo largo del tiempo, pero muchos de ellos son creaciones de los inmigrantes,
cuyo fin se encamina a fungir como una guia bésica para los nuevos conversos
alislam.

Del mismo modo, se dificult6 la obtencién de datos reales en tiempos de-
terminados, pues no se hallé informacién exacta sobre la llegada de los inmi-
grantes musulmanes por medio del DANE u otra organizacién gubernamental;
tal fue el caso del periodo de 1990 a 2000, para la poblacion que llegé al pais,
especialmente de Medio Oriente.

En los ultimos afios, la idea del islam se ha transformado, particularmente,
a partir de 2001, con la caida de las torres gemelas en Estados Unidos. Este su-
ceso dio paso a una ruptura transcendental y a un retroceso de la posicién que
la cultura isldmica musulmana habia alcanzado anos atras. A partir de este su-
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ceso, en la academia se abre una nueva oportunidad para otras investigaciones
sobre el estudio de la espiritualidad, dejando de lado los fundamentalismos que
pueden generar la divulgacién de las culturas populares desarraigadas. Es esen-
cial que, en los temas de las religiones, se traten aspectos como la diversidad
y la incorporacién de nuevas experiencias a las practicas religiosas, las cuales
permiten el enriquecimiento cultural, mas alld de invalidar précticas con ideo-
logias politicas del terror que tanto dafio han causado ala humanidad.
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