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LA
CONSTRUCCION
SOCIAL DE LA
SOSPECHA

minorias religiosas
contemporaneas y
procesos de exclusion

Manuela Cantén Delgado

1 presente articulo aborda las relaciones entre los procesos seculari-

zadores y las dinamicas mostradas por los campos religiosos ante la
emergencia de nuevos sistemas de sentido. Aborda la crisis de sentido y
el papel que los renacimientos comunitarios de cardcter “‘sectario’” jue-
gan frente a las religiones institucionalizadas y burocratizadas, sumidas
en un proceso de pérdida acelerada de influencia. Pero, mas especifica-
mente, este articulo estd dedicado a la exploracién de los procesos de
estigmatizacion de algunas minorias religiosas en el Occidente contem-
poraneo, al anilisis de la construccion social de la sospecha y a la for-
mulacién de una propuesta tentativa: reinterpretar la utilidad del término
“secta” en el andlisis de las nuevas religiones, en el sentido de renun-
ciar a él como concepto sociologico que ha perdido buena parte de su
validez epistemologica y critica, y recuperarlo explorando su papel en
los discursos excluyentes que se construyen al interior del campo reli-
gioso y compiten por su monopolio. Lo que propongo es rescatarlo
como instrumento utilizado estratégicamente por los mismos agentes re-
ligiosos, que asi buscan tanto definir los limites del campo en el que in-
teractuan, como deslegitimar la competencia en contextos de fragmenta-
cion, es decir, de pérdida del monopolio retigioso.
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A fin de ilustrar algunas de estas ideas se presentardn datos y frag-
mentos de discursos recogidos en el trabajo de campo realizado en el
sur de Espafia, entre grupos de gitanos andaluces que han convertido el
pentecostalismo de las iglesias evangélicas Filadelfia en un movimiento
étnico-religtoso sin precedentes en la historia del pueblo gitano. Cerra-
ran la reflexion algunas consideraciones de método que tienen que ver
con ¢l “descentramiento’ que propicia la prictica etnografica y con la
“ruptura de las preconcepciones ordinarias’ que, parafraseando a Pierre
Bourdieu, se ha vuelto imprescindible en el trabajo antropolégico con
los Nuevos Movimientos Religiosos. Definiremos los NM.R., para los
fines de este articulo, como esos nuevos sistemas de sentido, de origen
diverso y nacidos (o reactivados) en la segunda mitad del siglo XX, que
disputan el monopolio del campo de la manipulacion simbdlica a las tra-
diciones religiosas establecidas en las sociedades occidentales.

Procesos de secularizacion y crisis de sentido

Los grandes pensadores de finales del siglo XIX parecian convencidos
de que la secularizacion traeria una nueva edad para la humanidad, una
era en la que la luz de la razdn y el desencantamiento del mundo sella-
rian el fin de la sinrazon y el oscurantismo que suponian las religiones.
Edward B. Tylor, uno de los maximos exponentes de la concepcion in-
telectualista de la religion, lo habia sentenciado de una manera hermosa,
aunque con la arrogancia ingenua de la joven ciencia que nacia:

Ninguna divinidad residente regula ahora la vida del sol abrasador; ningiin
angel guardian empuja las estrellas por el arqueado firmamento (...) Nin-
guna divinidad bulle en la olla hirviente, ningtin espiritu preside ni mora

en el volcan, ningiin demonio ululante se desgaiiita por la boca de los

lunaticos (Tylor, 1981:253).

Las concepciones racionalistas de la religién entendieron ésta como
un esfuerzo intelectual cuyo propésito era comprender los eventos bio-
logicos y los fendmenos naturales, e intentaron, tal vez por la ausencia
de la experiencia reflexiva que conlleva el trabajo de campo, describir la
religion de los primitivos tratando de ponerse ellos mismos en la piel de
aquellos individuos que lo ignoraban todo sobre la ciencia, y partiendo
de la creencia en la razon humana como méixima fuente de conocimien-
to. E.B. Tylor, H. Spencer, A. Lang, R. Marett o J.G. Frazer sostuvieron
que en cada primitivo habitaba un légico que, aunque se esforzaba por
analizar el universo, llegaba inevitablemente a conclusiones equivoca-
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das, porque carecia de los conocimientos € instrumentos para la obser-
vacion cientifica. Era, en consecuencia, un problema evolutivo.

Sin embargo, hoy en dia vemos que la secularizacion es poco mas
que una reordenacién de viejos elementos, que no ha traido ni mas o
menos encantamiento, ni mas o menos razon. Tal vez una mayor frag-
mentacion, una multiplicacion y, sobre todo, una puesta al dia de las di-
vinidades que bullen en la olla, de los demonios y de los lundticos. Un
punto de partida necesario para cualquier reflexion sobre la pluralidad
religiosa contemporanea pasa por la revision de las predicciones que,
desde hace casi dos siglos, han apostado por la paulatina secularizacion
de nuestras sociedades occidentales. Un proceso inevitable de sustitu-
cion de la religiéon por la ciencia, que los pensadores decimondnicos
atribuyeron a la evolucion del intelecto humano, a la progresiva comple-
jidad estructural de las sociedades, al triunfo y consiguiente hegemonia
de la razon instrumental y al imparable progreso cientifico. En efecto,
hace mas de cien afios que las religiones se vienen diagnosticando como
instituciones en inevitable declive y esperdndose su extincion natural,
pero si miramos a nuestro alrededor vemos derrumbarse una tras otra
aquellas viejas predicciones.

Emile Durkheim fue acaso la excepcion entre quienes apostaron por
el ocaso de las religiones. El eminente sociélogo francés se di6 cuenta
de que la religion era una institucion universal, por lo que no era pru-
dente atribuirla a un error de la razoén o considerarla mera falacia. Sus
palabras parecen hoy proféticas:

No hay ninglin evangelio que sea inmortal y no existe razon alguna para

creer que la humanidad sea ya incapaz de concebir uno nuevo. Por lo que

se refiere al tema de cudles seran los simbolos en los que se expresara la

nueva fe, si se pareceran o no a los del pasado, si seran mas adecuados a la

realidad que habran de intentar traducir, es algo que esta mas alla de las
facultades humanas de precisién y que, ademas, no afecta al fondo de las

cosas (Durkheim, 1992:397-398).

Las religiones, como él predijo, lejos de desaparecer se reactualizan,
revitalizan y multiplican. Vemos como se fragmentan y se hibridan. Al-
gunas, nacidas ya en Intemnet, se vuelven virtuales. Otras, incluso, no
desean ser consideradas religiones. En general, las religiones se diversi-
fican, se venden y se privatizan. Se radicalizan, se camuflan o se moder-
nizan. Pero, desde luego, no desaparecen. Se han convertido en algo
desdibujado y entremezclado en los difusos contomos del campo de la
manipulacion simbdlica de las conductas, y es probable que sea necesa-
rio entender e interpretar las religiones contemporaneas mas bien como
algo que desborda las rigidas fronteras de las instituciones religiosas, en
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las que antafio parecia encerrada la religion, para acabar filtrandose de
las mas vartadas y discontinuas maneras en la vida cotidiana.

Sabemos que los sistemas religiosos son sistemas de sentido. Siste-
mas de sentido que se estan viendo profundamente transformados a cau-
sa de esa pérdida de /o que se da por supuesto que trae aparejada el mo-
demo pluralismo. Esto también ha transformado la posicién social de
las iglesias en sentido tradicional. Como han observado Berger y Luck-
mann, las iglesias deben ahora “probarse a si mismas en el mercado li-
bre”, porque la pertenencia a una iglesia ya no se da por supuesta, sino
que resulta de la eleccion deliberada. La ““crisis de sentido’” del mundo
actual surge de los procesos de modernizacion, pluralizacién y seculari-
zacion, que han multiplicado la oferta de bienes simbdlicos, han hecho
estallar los monopolios religiosos y desvanecido las fronteras entre
campos antafio separados. La alternativa quiza reside en esas ‘“‘reservas
de sentido” representadas por las instituciones intermedias, intersticia-
les,! existentes entre el individuo y el macrosistema social. Segun Ber-
gery Luckmann, las llamadas-“‘sectas’” son, precisamente, comunidades
de sentido que cumplirian esta funcién. Las “sectas’ ilustrarian cémo la
busqueda de sentido, que la modernidad secularizadora no ha hecho
sino acelerar, tiene muchas veces lugar en la reconstruccion de identida-
des defensivas en torno a los principios comunales (Berger y Luck-
mann, 1997:99).

Algo asi sélo puede sostenerse si desvelamos lo erroneo de la oposi-
cioén que enfrenta comunidad y modernidad, segln la cual la primera
habria encallado de manera definitiva al topar con los efectos de la in-
dustrializacién y 1a urbanizacién (Cohen, 1985:12).2

El proceso de secularizacion ha solido entenderse como equivalente a la
decadencia y ulterior desaparicion de las religiones, como el destierro
definitivo de lo sagrado, lo numinoso y, en general, de todo modo de co-
nocimiento refractario a la racionalidad cientifica. Segin Berger y
Luckmann, la secularizacién se ha hecho equivaler a

la pérdida de influencia de las instituciones religiosas en la sociedad y a la
pérdida de credibilidad de las interpretaciones religiosas en la conciencia
de la gente (Berger y Luckmann, 1997:71).

Razones no faltan para sostener que, en la sociedad cientifico-indus-
trial, las creencias y practicas religiosas tienden a perder influencia: las
hay de cardcter intelectualista, segun las cuales las doctrinas religiosas
estan en franco conflicto con las de la ciencia, que no s6lo han logrado
revestirse de un prestigio dificilmente igualable, sino que constituyen la
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base de la tecnologia y —por tanto- de la economia modema. Pero tam-
bién hay razones de caricter estructural: la secularizacién es consecuen-
cia del grado de diferenciacion funcional que es caracteristico de la so-
ciedad modema (Luhmann, en Dobbelaere, 1984:204). Ademas, la reli-
gion estd —recordemos a Durkheim-— ligada a la celebracion de la comu-
nidad, pero en el mundo atomizado de la sociedad de masas contempo-
ranea el sentido comunitario ha quedado gravemente dafiado (Wilson,
1969; Gellner, 1994:17-18).

Pero la mayor parte de las predicciones que anunciaron el fin de las
religiones se ha basado en una identificacion poco discutida entre reli-
gion e iglesia. Esto es logico si tenemos en cuenta, como observa Es-
truch, que la sociologia de la religién (como, en general, todo el discur-
so ““cientifico”” sobre la religion) constituye un fendmeno tipicamente
occidental, 1o que ha traido como consecuencia que el debate haya que-
dado polarizado en torno a la institucion religiosa dominante en la cultu-
ra occidental: la Iglesia (Estruch, 1994:267-268).>

Esta confusion ha llevado a pensar que una crisis de la institucion
eclesiastica debia corresponder de manera automatica a una decadencia
de las religiones en sentido amplio. Pero el argumento encierra un error.
El proceso de secularizacion no deberia explicarse en exclusiva desde la
suerte que han corrido ciertas formas del cristianismo y las instituciones
eclesiasticas hegemonicas en general, sino que deberia referir a una si-
tuacion mas amplia:

Si la secularizacion afectara tan sélo al cristianismo, ello significaria que

no necesariamente tiene por qué tratarse de un fenémeno general, aplicable

a todo el dmbito de lo religioso. Mientras que si, por el contrario, la

secularizacion fuera un fenémeno general, cuanto sucediara en el &mbito

de la institucion eclesiastica constituiria tan sélo uno de sus aspectos
(Estruch, 1994:268).

La iglesia no es sino una de las manifestaciones histéricas e institu-
cionales del hecho religioso (Luckmann, 1973:32), y si ella aparece en
la actualidad como progresivamente residual no es debido a que las reli-
giones estén en retirada, sino a que se estan viendo afectadas por un
proceso de intensa metamorfosis.

Lo que si esta experimentando un retroceso es la religion entendida
en términos de estructuras de poder ritualizadas y burocratizadas y, de
hecho, vemos como prosperan nuevas modalidades religiosas mas per-
sonales, mas electivas y comunitarias, formas que propenden a la dis-
gregacion, la fragmentacion, la atomizacion, la movilidad extrema, las
apropiaciones estratégicas y las formulaciones hibridas. Y aunque se es-
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fuerzan por adaptarse a la nueva situacion de este mercado, es poco
probable que las instituciones religiosas clasicas recuperen ‘‘el antiguo
momnopolio social que ejercian sobre la definicion de las identidades reli-
giosas’’, porque en las sociedades modemas las tradiciones religiosas:

no pueden continuar funcionando como conjuntos de significados
(Hervieu-Léger, 1993:97).

De otra manera, lo que la historia reciente de la secularizacién occi-
dental revela es el desvanecimiento del papel de la religion en los proce-
sos fundamentales de 1a legitimacién, de la religién institucionalmente
especializada (Berger y Luckmann, 1980:60).

Campo religioso, definiciones y estigmas

Vamos a intentar adentrarnos en una perspectiva que puede sernos util
en en trabajo etnografico y tedrico con los llamados Nuevos Movimien-
tos Religiosos, las vulgarmente 1lamadas ‘‘sectas™, y con las relaciones
que se ponen en marcha entre ellas y las religiones establecidas. En el
eje de esta propuesta estaria el analisis de los discursos, un anilisis que
se realiza desde el punto de vista del lenguaje entendido como actividad
practica y desde su funcion constitutiva y no meramente nominal. Esta
es una posicion inspirada en la filosofia del lenguaje de L. Wittgenstein,
que rechaza la posibilidad de encontrar en el exterior de la practica lin-
giiistica aquello que la rige. Para ello Wittgenstein desarrollé el concep-
to juego del lenguaje, opuesto a su anterior principio del lenguaje unico
de una ciencia unificada, y asumié que nombrar los objetos del mundo
(lo que se comresponde con la funcién nominal o referencial del lengua-
je) no es mas que una entre las muchas cosas que se pueden hacer con el
lenguaje. Los juegos del lenguaje no son otra cosa que los distintos usos
del lenguaje en funcién del contexto en el que es usado, por lo que hay
tantos juegos del lenguaje como usos diferentes. Refieren al hecho de
que

hablar el lenguaje forma parte de una actividad o de una forma de vida

(Wittgenstein, 1988a:nim. 23).

Los discursos que tratan de estructurar la percepcion del universo so-
cio-religioso legitimo, son discursos que versan sobre si mismo y sobre
el otro, otros que son a veces objeto de intensa estigmatizacion, otros
que promueven en condiciones desventajosas definiciones alternativas
del orden social y de lo que consideran el orden “sagrado”. Esos discur-
sos son ejes sobre los cuales vertebrar la reflexion acerca del papel de
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1as definiciones y los procesos de construccion de la realidad social des-
de un espacio concreto de produccion de significados. Nos estamos refi-
riendo al espacio religioso.

Si probamos a realizar una lectura de los campos religiosos en clave
constructivista, nos situamos frente a un tipo de trabajo etnogrifico que
nos ayuda a Ia exploracién contextual y dindmica de procesos socio-re-
ligiosos concretos. Probemos a adentrarnos en el conjunto de las defini-
ciones del juego que persiguen el monopolio de la competencia legitima
dentro de un campo religioso dado. Entendamos el campo religioso
como el lugar de una lucha por la definicion, y demos con ello entrada a
la perspectiva de Goffman sobre el estigma como proceso social y a los
procesos mismos de construccién socio-religiosa de la realidad tal y
como han sido descritos por Berger y Luckmann. Erving Goffman pro-
puso que el estigma implica un proceso social que no separa grupos e
individuos sino roles de interaccion, ya que sélo asi se explicaria que
los individuos y grupos afectados por alguna clase de estigma reproduz-
can a su vez los discursos estigmatizadores al referirse a otros indivi-
duos y grupos. Erving Goffman sostuvo lo siguiente:

El estigma implica no tanto un conjunto de individuos concretos separables
en dos grupos, los estigmatizados y los normales, como un penetrante
proceso social de dos roles en el cual cada individuo participa de ambos
roles, al menos en ciertos contextos y en algunas fases de la vida. El normal
y el estigmatizado no son personas sino, méas bien, perspectivas (Goffman,
1989:160).

Apliquemos ahora esta perspectiva goffmaniana al andlisis de los
procesos de interaccion que se ponen en marcha en el campo religioso.

Pues bien, los conversos a nuevas religiones, por lo comin, inquie-
tan. E inquietan porque se trata de gente que ha pasado a pertenecer a un
universo simboélico diferente, un universo no reconocido por la mayoria.
Los conversos intentan articular su propia manera de ver €l mundo, con
lo que en cierta forma niegan, desafian, cuestionan, la cosmovision do-
minante que es la que codifica y legitima su entorno. Detengamonos un
momento en e€sos procesos de construccion de la imagen social de los
llamados “‘sectarios”. Desde la perspectiva interaccionista de Goffman
el “desviacionismo”’, y esto podemos aplicarlo al desviacionismo reli-
gioso, no lo seria porque los contenidos de las précticas religiosas alter-
nativas sean diferentes a los de las practicas religiosas legitimadas, sino
porque dichas pricticas alternativas tienen un determinado significado
social (negativo) para la cosmovision dominante en el entorno concreto.
La caridad catolica, bien lo sabemos, se convierte en rapifia entre los
sectarios, la evangelizacion entre ellos es proselitismo y la entrega de la
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vida a Cristo es, entre ellos, lavado de cerebro 'y programacion. La sos-
pecha que se cierne sobre el “otro™ religioso, sobre el “‘extrafio™ reli-
gioso, tiene caracter de lo que el semidlogo Gonzalo Abril ha llamado
una “conjetura total”, es decir, una explicacion que se autovalida con
cualquier objecion; cuando faltan los sintomas de la conjura (Abril pone
ejemplos como la conspiracién judia universal, la intervencién ubicua
del diablo o el peligro rojo o amarillo), o cuando los signos contradicen
la hipétesis de la conjura, hay que pensar que la confabulacion consiste
precisamente en borrarlos o en sustituirlos por pistas falsas (Abril,
1998:49).

Pensemos en el “‘ladron de hachas” del que, a modo de pardbola, se
sirve Gonzalo Abril:

Un hombre no encontraba su hacha. Sospech6 del hijo de su vecino que se
la habia quitado y se puso a observar. Su porte era tipicamente el de un
ladrén de hachas. Su rostro era el de un ladron de hachas. Las palabras que
pronunciaba no podian ser mas que palabras de un ladrén de hachas. Todas
sus actitudes y comportamientos traicionaban al hombre que ha robado un
hacha. Pero inesperadamente, cuando removia la tierra, el hombre encontr6
de pronto su hacha. Cuando al dia siguiente volvié a mirar de nuevo al hijo
de su vecino, éste no presentaba nada, ni en el porte, ni en el comportamien-
to, que evocase a un ladron de hachas.

La “conjetura total”’, explica Abril, nos ayuda a entender como la
sospecha exacerbada no desvela, sino que fabrica lo que persigue. Ya no
interroga las apariencias, sino que las produce (Abril, 1998:48-49).

Es por ello necesario que aprendamos a reconocer el caracter cons-
truido del estigma que etiqueta las practicas de las minorias religiosas,
sobre las que por lo comun se realiza y divulga una lectura en clave de
alarma social. Se vende la imagen de los adeptos como las de seres in-
trinsecamente peligrosos y desviados, gente a la que previamente se ha
privado de libertad; sus organizaciones religiosas serian tapadera de una
conspiracion mas o menos silenciosa, una confabulacion destinada a la
aniquilacion del sistema de libertades del que disfrutamos en nuestras
sociedades democrdticas, el mismo sistema de libertades que sirve de
amparo a las actividades sectarias. Un sistema de libertades que los sec-
tarios socavan desde lo mas hondo, recéndito ¢ insondable: l1a mente in-
dividual. El sistema debe por tanto proteger a la sociedad de las sectas y
al sectario de si mismo. .
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Como ha explicado Joan Prat, el auténtico interés reside en evitar que
el disidente religioso se aparte o entre en conflicto con instancias socia-
les como la familia, el gobierno, la estructura laboral o educativa, ins-
tancias que son logicamente las mas interesadas en que interioricemos
el discurso anti-sectario (Prat, 1997:59-80). Por tanto, la conducta estig-
matizadora depende de miradas sociales y no tanto de la naturaleza con-
creta de las practicas religiosas. Depende de miradas sociales educadas
para distinguir certeramente lo ilegitimo de lo legitimo, y depende por
supuesto de las relaciones de poder involucradas. Porque esos nuevos
grupos estan liderados por agentes a los que no se les reconoce poder
para la manipulacion simboélica.

Demos ahora un giro. Ya hemos recordado que para Goffman el estig-
ma €S una perspectiva € involucra roles, como es asimismo una perspec-
tiva eso que llamamos normalidad. El manejo de estas perspectivas,
desviacionismo y normalidad, estigma y normalidad, es un rasgo gene-
ral de la sociedad, y un proceso que tiene lugar alli donde existan nor-
mas de identidad (Goffman, 1989:152). Todo esto nos conduce a consi-
derar que lo interesante es analizar no sélo los procesos que se ponen en
marcha de cara a desacreditar las practicas religiosas alternativas con
respecto a una tradicion principal legitimada, sino que, al menos tan in-
teresante como ésto, resulta el andlisis de los discursos etiquetadores
que se construyen desde dentro de los mismos grupos religiosos estig-
matizados. Dicho de otra manera, y he aqui mi propuesta principal: si el
término “‘secta’” debe indudablemente ser eliminado del vocabulario so-
ciologico y antropoldgico porque, dada su carga peyorativa, ha dejado
de ser un concepto analitico eficaz, es decir, porque ha sufrido un des-
gaste que no tiene marcha atris, en cambio si puede rescatarse como tér-
mino utilizado desde dentro de los campos religiosos para deslegitimar
las practicas que compiten por el dominio del campo. Es decir, si el
cientifico debe abandonarlo como concepto tedrico, puede sin embargo
observar el uso que los informantes hacen d€l concepto “‘en” el campo.
El tipo de dindmica social que se pone en marcha en la génesis de este
volumen de definiciones no difiere sustancialmente de las dinamicas
que dan lugar a los procesos de construccién de la imagen social de los
grupos religiosos considerados “sectarios’. La particularidad reside en
que en este caso consideramos metodolégicamente a los “sectarios” en
su rol de productores a su vez de estigma. Asi se pone en marcha el pro-
ceso social que segin Goffman resume esta conducta etiquetadora so-
cialmente decisiva. ‘
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Discurso anti-sectario, discurso anti-gitano:
la Iglesia Evangélica Filadelfia

En una investigacion desarrollada entre las congregaciones cristiano-
protestantes de la ciudad de Granada, €n Andalucia oriental, intenté pre-
cisamente trabajar el campo religioso entendiéndolo primordialmente
como el lugar de una lucha por la definicién (Cantén, 1997 y 1999a).
Una lucha por la definicion de los limites del campo, por la definicion
de la competencia legitima, por la definicion del otro religioso y de uno
mismo frente a ese otro. En aquella investigacion traté de explorar
como los distintos agentes religiosos activos en el campo se esfuerzan
por establecer y redibujar limites, limites que marcarian los espacios de
produccion legitima de los llamados “‘bienes de salvacion”. Los discur-
sos analizados versaban sobre la continua demarcacion de las fronteras
entre las diversas modalidades de evangélicos, entre protestantes histori-
cos y protestantes pentecostales, entre catélicos, mormones, testigos de
Jehova, Hare-Krisnas y hasta curanderos populares.

Desde los discursos manejados por los protestantes de todo tipo se
buscaba excluir del campo religioso legitimo a mormones o hare-kris-
nas, mientras se toleraba como competidores legitimos, desde algunas
posiciones y siempre con matices, a los Testigos de Jehova. Los curan-
deros eran definidos, desde las congregaciones protestantes, como una
excrecencia catélica, como charlatanes sin escripulos que se sirven de
los simbolos catdlicos con €l consentimiento catélico. Trabajé con todas
las congregaciones protestantes granadinas: presbiterianos, asambleas
de hermanos, bautistas y pentecostales, tanto gitanos como no gitanos.
Y asi me esforcé en trazar los complejos itinerarios dibujados por el es-
tigma, con sus vericuetos y- bifurcaciones, hasta que comenzo a emerger
el campo religioso como el lugar de una auténtica lucha por la defini-
cién y la competencia legitima.

Poco a poco acabé por concentrar mi atencién en una miniscula con-
gregacion evangélica gitana, tan s6lo uno de los multiples ejemplos de
congregaciones religiosas gitanas de filiacién pentecostal que se han ido
levantando desde que, en los afios cincuenta del pasado siglo, se iniciara
el expansivo proceso de conversion.

El pentecostalismo es una modalidad protestante nacida en Estados
Unidos, tal vez la mis dindmica y versatil, y que en la actualidad consti-
tuye el 75% de todo el protestantismo mundial.* Pues bien, estas igle-
sias han ido emergiendo como nuevos espacios en los que parece que
los gitanos se re-crean a si mismos, piensan su cultura y redefinen sus
identidades. Desde hace unas tres décadas, 1as creencias y practicas reli-
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giosas gitanas estin experimentando una mutacion asombrosa. Gitanos
de todo el territorio espafiol y, el caso que conozco mejor, gitanos anda-
luces, estin engrosando las filas de un tipo de evangelismo pentecostal
de origen norteamericano del que se han apropiado, entreverandolo es-
tratégicamente con su cultura.

El movimiento evangélico gitano de las llamadas iglesias Filadelfia,
cuyos miembros son popularmente conocidos como “‘aleluyas’, por ser
ésta la expresion mas corriente que se escucha en sus cultos, es mucho
mas que un movimiento religioso. Y es que desde las congregaciones,
lideradas en su mayoria por gitanos, s¢ estd promoviendo una auténtica
renegociacion de cada aspecto de la cultura gitana. El movimiento nacio
en la Bretaiia francesa en los afios cincuenta como escision de las pente-
costales Asambleas de Dios, y se expandid, de 1a mano de los primeros
gitanos conversos, del norte al sur de Espafia durante los afios sesenta
(Canton, 1999b). La primera congregacion protestante gitana de la que
se tiene noticia en Andalucia se funda precisamente en Sevilla, liderada
por el patriarca de una de las familias gitanas de un poligono sevillano.
Entre los miembros de esta familia extensa, conocida como “los madri-
lefios™, predicaron gitanos venidos del norte de Espaiia. De aquella pri-
mera congregacion sevillana salieron los primeros conversos ya bautiza-
dos rumbo a Granada, y asi el movimiento fue extendiéndose poco a
poco entre los gitanos de las diversas provincias andaluzas. El mimero
de congregaciones ha ido gradualmente en aumento, y en la actualidad
existen ya tres “‘responsables de zona’ para cada una de las tres zonas
en las que ha quedado dividida Andalucia.

Bien, hecho este inciso necesario, continnemos con aquel analisis.
Desde el protestantismo no gitano y no pentecostal, segiin observé pri-
mero en Granada y posteriormente en Sevilla, se cultiva y divulga una
imagen del pentecostalismo gitano que combina indiferencia, rechazo y
paternalismo, en diversas proporciones y segin qué casos. Dicho de otra
manera: al viejo pero aun vigente estigma étnico se suma ahora el nuevo
estigma religioso, es decir, se fusionan el discurso antigitano y el dis-
curso antisectario. Por lo comiin, los protestantes no pentecostales y no
gitanos, identifican la manifestaciéon externa de los carismas o dones
(sanacidn, profecia, don de lenguas, interpretacion de lenguas, etcétera),
tipicamente pentecostal, con las actitudes esperables, dicen ellos, en
“gente de poca formacién’’; asimismo, lo atribuyen a un “‘exceso de
apasionamiento’, 0 a la vivencia de una fe condicionada por carencias
sociales, econdmicas y educativas basicas, una fe ligada al desarraigo y
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la exclusion; una fe emocional, irreflexiva, lo que ellos llaman “‘una fe
de urgencia™. Al definirlo en estos términos, para el protestantismo no
pentecostal y no gitano, los gitanos constituyen el ejemplo perfecto de
los extremos a los que conduce lo que llaman ‘el sectarismo pentecos-
tal”. Asi afirman, por ejemplo, que los gitanos son ‘“analfabetos entre
los que es normal esa falta de pudor™, como afirman que “los pentecos-
talismos son patrimonio de gente pobre™, que sus lideres apenas saben
leer, que sus iglesias son iglesias con “*h”, en clara alusion al analfabe-
tismo de sus miembros, que sus pastores carecen de la mas minima pre-
paracion teologica.

Del mismo modo consideran que las obras sociales que promueven
las iglesias gitanas, principalmente ligadas a la rehabilitacion de toxico-
manos, muestran cual es la principal funcion de las nuevas congregacio-
nes: distribuir consuelo material y espiritual a los mas marginados de
entre los marginados. Entre gentes afectadas por lacras como el analfa-
betismo, el desempleo o el subempleo, 1a desestructuracion comunitaria,
la desintegracion de su cultura, la venta y el consumo ilegal de drogas
intravenosas, la exclusion, es decir, una parte de la poblacion que es
“presa fécil para la manipulacion sectaria”.

Pero hay mas: también afirman que el pentecostalismo gitano es ade-
mas “‘muy camal”, que es demasiado sensual, que es, en suma, excesi-
vo en todos los sentidos. Y mas alld: el medio social en el que suelen
prosperar estas congregaciones gitanas es muy extremo, lo que obliga a
sus lideres, se dice, a “hacer la vista gorda ante los delitos”, o a “tratar
con traficantes de droga y ladrones™ en las mismas iglesias, y a tolérar
sin remedio su presencia en ellas. Por ultimo, y como aparente contrape-
so a estos discursos, hay que reconocer, dicen ellos, que los gitanos ‘‘re-
ciben la Palabra como nifios, porque son abiertos y receptivos”. En sin-
tesis, y empleando de nuevo palabras que provienen de miembros de
iglesias protestantes no pentecostales y no gitanas, aunque “el gitano en
lo malo siempre va adelantado™, sin embargo ‘“‘con ellos es mds facil el
Evangelio porque son como nifios”’, y porque ademds son, “‘como todo
el mundo sabe, muy sentimentales™.

Una vez revisada someramente la visién que se tiene desde las igle-
sias no pentecostales y no gitanas, veamos ahora qué piensan los miem-
bros de las iglesias pentecostales no gitanas. Desde el pentecostalismo
payo,5 por asi llamarlo, el discurso estigmatizador cambia de direccion
y cambia de contenido. Hay que tener en cuenta que pentecostales gita-
nos y payos comparten doctrina y coinciden en l;is formas mas especta-
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culares y carismaticas del ritual, por lo que la vehemencia pentecostal,
la carnalidad en la manifestacion de los carismas, la sensualidad en la
comunicacion personal y grupal con el Espiritu Santo, el hablar en len-
guas ininteligibles u ‘“‘orar en el Espiritu™, que es el eje de los rituales,
ya no es lo mas censurable de los cultos gitanos. Lo que ahora se censu-
ra es lo que la cultura gitana hace con ¢l pentecostalismo, es decir, se-
gun afirman, los gitanos pentecostales “‘levantan’ muy rapidamente a
sus lideres, o sea, que los hacen lideres demasiado pronto; de ahi que
también afirmen que “fabrican pastores sin formacién teolégica™. Pero,
sobre todo, les reprochan su autonomia, su independencia y su autosufi-
ciencia. De ahi que digan que los gitanos pentecostales ‘‘son muy suyos
y no se mezclan™, o que ‘‘se levantan a si mismos™, y ello porque el
pentecostalismo gitano es tan “‘soberbio’’, dicen, *‘como soberbio es el
mismo pueblo gitano”. Hablan asi de ‘‘la soberbia de los gitanos’ para
referirse a la independencia con la que conducen sus iglesias, al hecho
de que no quieran someterse al pentecostalismo payo y hayan levantado
sus propios templos, llevados por lideres gitanos que predican entre gi-
tanos y para gitanos. Claro que ven bien la obra social que realizan; afir-
man que el gitano pentecostal “‘se convierte en algo mejor”, porque, di-
cen, ‘el Evangelio les moderniza™, les aparta ‘“‘de algunas de sus peores
costumbres”’, les aleja de la droga y de la delincuencia porque ahora,
“todo lo hacen para el Sefior™.

Pero es interesante comprobar cémo esta visién es, aunque pueda
sorprender, compartida por muchos gitanos conversos. Un pastor evan-
gélico gitano me hablaba de esta manera, en Sevilla, sobre la labor reali-
zada por ellos entre los gitanos de Granada, y me decia asi:

Cuando se convirtieron aquellos gitanos que estaban, digamos, un paso
atras de nosotros, con los pelos largos, sucios, con ropas de harapos y todo
€s0, empezaron a vestirse como ¢l pastor, a asearse, a ponerse ya camisas,
a cuidar su imagen.

El mismo pastor sevillano afiadia algo esencial:

La ley gitana llena a la gente de rencor y de odio, por las ofensas que se
hacen a las familias y que pueden llevar a la ruina... Todo eso, lo peor de

nuestras costumbres, ya no son cosa de nosotros los gitanos cristianos,
porque estamos separados del mundo.
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Vayamos atando algunos cabos. El pentecostalismo, visto desde la
apropiacién practicada por los gitanos en algunos contextos bajoandalu-
ces, se articula con la cultura gitana siguiendo caminos paraddjicos. Por
un lado, es instrumento de reafirmacién cultural en un momento histori-
co de importante transformacion de las tradiciones seculares gitanas:
reubicacion urbana de poblacion chabolista y mezcla de linajes, “‘chabo-
lismo vertical’’ (hacinamiento en bloques de mediana altura), droga, de-
sempleo, exclusion, etc. Por otro lado, es un instrumento de resistencia a
la consiguiente disgregacion y al individualismo modemno. Al mismo
tiempo, el pentecostalismo gitano es instrumento de transformacion cul-
tural, lo que resulta de la revision critica que sobre la propia cultura gi-
tana desarrollan lideres y miembros de las nuevas congregaciones, una
revision critica de algunas tradiciones gitanas concretas de las que ya no
quieren seguir participando. Es decir, desde estos templos se ponen en
marcha nuevas formas de entender la identidad gitana, revisandose, por
ejemplo, el papel de las mujeres, que ahora deberian formarse, educarse,
aprender a conducir vehiculos o desempefiar un papel mas activo en la
evangelizacion, lo que significa salir fuera del ambito doméstico. Revi-
sandose también la violencia de una ley gitana que prescribe soluciones
a veces muy drasticas para enfrentar las ofensas, como la venganza san-
grienta o el destierro. Revisandose asimismo las relaciones interétnicas
con los vecinos no gitanos; o el papel de la droga, su consumo y su ven-
ta ilegal, y el efecto dramatico que esto estd provocando desde hace un
par de décadas en las familias gitanas y entre sus miembros mas jéve-
nes.

Quizis el “‘culto”, que es como popularmente se conoce a estas igle-
sias entre los gitanos, esté contribuyendo a enfrentar de otra manera, y
desde dentro, los problemas de marginacion, sociales y econémicos, que
afectan de una manera muy amarga y dramatica a sectores importantes
del mundo gitano. Estamos probablemente ante un modelo autogestio-
nario de los procesos de cambio. Tal vez se trate de un nuevo movi-
miento étnico y religioso que es también una colosal estrategia en un
momento histérico de transicién hacia otro modo de ser gitanos, hacia
una redefinicion de las identidades gitanas y, con ello, también hacia
modos diferentes de pensar al no gitano, al payo, al ese ““otro’’ con ma-
yusculas. Sea como sea, los diagnésticos que consideran el movimiento
pentecostal gitano como étnicamente devastador, exégeno, extrafio a las
tradiciones gitanas y sintoma de una irreverssible crisis de costumbres
ancestrales, diagnésticos en los que coinciden, y esto da mucho que
pensar , algunos sociélogos, antropdlogos, sacerdotes catdlicos, y gita-
nos no conversos de los llamados ‘‘caseros” (asentados, sedentarios,
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“integrados”’), diagnésticos de este tipo obedecen, en mi opinién, a con-
cepciones bastante romanticas del mundo gitano. Concepciones que sin
duda reifican la identidad, y que la consideran mas como pieza de am-
bar en la que quedaron atrapados sus protagonistas, que como conjunto
de representaciones compartidas que dan lugar a estrategias dindmicas y
cambiantes para encarar situaciones. Porque hay ocasiones en las que
eso que llamamos identidad, es mas un arma para salir de ella que un
bloque de cemento en el que estamos enterrados hasta las rodillas. Esos
diagnosticos que consideran el pentecostalismo gitano como una espe-
cie de blasfemia cultural, un atentado a la identidad, siguen fabricando
una idea de “‘lo gitano™ que es refractaria a los procesos de transforma-
cion que estan cambiando las cosas de sitio en el mundo gitano.

Repensando 1a religion
Cuestiones metodolégicas

Pues bien, el anilisis de algunos aspectos del movimiento evangélico
gitano suscita cuestiones teoricas, metodologicas y epistemolégicas que
pueden ser nucleares para una antropologia de la religién. Las practicas
religiosas son, ante todo, practicas sociales. La religion puede ser defini-
da como la puesta en marcha de una relacion de intercambio simbolico
con una realidad considerada “‘trascendente”, aunque a veces sdlo el in-
vestigador la considere tal, una relacién que legitima valores y visiones
del orden social o las impugna, y que tiene importantes consecuencias
practicas en la vida cotidiana y en sus dimensiones politica, econémica
o socio-familiar. Esto significa que la religion puede ser entendida como
filtro a través del cual comprender conductas que no pueden ser situadas
al margen de las negociaciones con lo “‘sobrenatural’’, lo *“‘incognosci-
ble” o lo “trascendente’, pero que siempre desbordan esa negociacion e
impregnan con su dindmica todos los dmbitos de la vida social.

Esas mismas “negociaciones” son eminentemente sociales. Sin lugar
a dudas, Dios no tiene nada que hacer fuera de la necesidad humana,
aunque ;de qué necesidad hablamos? Porque si la urgencia de alimento
y cobijo no suele utilizarse como alfa y omega de la antropologia eco-
nomica, deberiamos preguntamos por qué la presunta necesidad de ali-
mento espiritual y significados ultimos agota la vision que muchas ve-
ces se tiene de lo que es la religién y, con ello, convierte su explicacién
en un callejon sin salida y marca profundamente la antropologia que se
hace de ella.
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La religién es una actividad prictica de orden *‘superior” sélo en la
medida en la que es también una perspectiva sobre el mundo y sobre los
“otros”’, capaz de modificar por completo la vision de todos los objetos
que lo pueblan y todas las actividades que lo constituyen, de agrupar a
la gente mas alla de la experiencia individual que apenas nos correspon-
de a nosotros evaluar, de legitimar posiciones de privilegio y asimetrias
de poder, de someter tanto como de liberar. Para quienes las sostienen,
¢l mundo no pone en evidencia la realidad de las creencias rligiosas,
sino que la ilustra, y dichas ilustraciones son una luz arrojada “‘sobre la
vida humana desde algiin lugar ajeno a ella” (Geertz, 1994:124-125).
Pero, posiblemente, ese lugar no sea tan ajeno a la vida humana misma.
Recordemos que el mismo Weber se opuso a la distincion durkheimiana
entre lo sagrado y lo profano, llegando a afirmar que el actuar o el pen-
sar religioso 0 ““magico” no podia “abstraerse del circulo de las accio-
nes con vistas a un fin de la vida cotidiana, y menos si pensamos”’, de-
cia Weber, “que los fines que persigue 1a religion son de naturaleza pre-
dominantemente econémica’’, en el sentido de que las acciones religio-
sas y magicas estan orientadas a este mundo y son racionales (Weber,
1992:328).

El andlisis de algunos aspectos del movimiento pentecostal gitano
suscita cuestiones que también pueden ser importantes para una antro-
pologia de 1a religion en la medida en 1a que se nos revelan procesos de
mediacion en los que el capital (poder) religioso afecta a la percepcion
de la cultura y de la identidad cultural, étnica y social. Los gitanos con-
versos se ven a si mismos de otra manera, si bien no dejan de ser *‘gita-
nos’’ e incluso extreman la importancia de esta autopercepcion, y la pro-
claman con una fuerza nueva. Cuestiones como éstas ilustran y revelan
el sentido y la posibilidad de una antropologia de la religion que, acaso
como hacen los mismos gitanos, como hacemos todos de alguna mane-
ra, estd inmersa en un delicado proceso en el que ha de re-pensarse a si
misma. Y no solo eso, porque el caso concreto de las diversas denomi-
naciones evangélicas es paradigmatico, y el andlisis de su imparable ex-
pansion es también crucial para explorar los efectos de la globalizacion
de la cultura sobre los contextos locales (Beyer, 1994).

Enlazando con esto ultimo y para ir encarando el final de esta refle-
xién, voy a retomar algunas cuestiones de método. Los contextos en los
que trabaja el antropdlogo suelen ser contextos locales. La importancia
de la perspectiva local en el anilisis socio-antropolégico de los procesos
contemporaneos de conversion religiosa esta fuera de dudas. Porque
aquello que las conversiones modifican y aquello que ayudan a conser-
var, aquello que incluso rescatan estratégicamente del olvido, ha de ser
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visto a través de una perspectiva contextual. Poco nos ayudan las gene-
ralizaciones que, por lo comin, desembocan en diagnosticos sociologi-
cos escasamente entrenados en el extrafiamiento y el “‘descentramiento’
tipicamente etnograficos, y demasiado entregados al monélogo del so-
cidlogo, o el antropdlogo, con sus propios presupuestos culturales y ted-
ricos. Porque de sus presupuestos culturales rara vez se distancia, y a
sus presupuestos tedricos se debe como cientifico.

El “‘descentramiento’’ etnografico no es una veleidad filosofica ni es
un lyjo epistemoldgico del que podamos prescindir, sino que es parte de
un compromiso con lo que Bourdieu llamaba la *‘ruptura de las precon-
cepciones ordinarias” (Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 1991).
Aunque la segunda parte de nuestro trabajo, al menos tan dificil como
esta primera, consista en sumergirse en las preconcepciones ordinarias
de los otros y trabajarlas al mismo tiempo desde la comunién y la dis-
tancia. No podemos olvidar que la etnografia es incompatible, o deberia
serlo, con la produccion monolégica de conocimiento.

Los diagndsticos sobre la religién realizados a vista de pajaro, esos
que no se construyen caminando trabajosamente por los senderos y en
contacto con la gente, tienden a ser causalistas y monétonos. Por lo co-
mun acaban sefialando el efecto alienante, aculturador, desestructurador,
mistificador, desetnificador de las religiones, y la suerte de frivolidad
espiritual que revela la loca movilidad religiosa de los tiempos que co-
ren.

Una vez oi a un renombrado antropélogo decir en voz alta que daba
igual hablar de religiones hegemonicas o de sectas, porque todas las re-
ligiones son sectas desde ¢l momento en el que todas buscan engaiiar.
Esa es una afirmaciéon insélita en un antropdlogo. Da la impresion de
que algunos se entregan a sus prejuicios contra la religion con una natu-
ralidad que escandalizaria si en lugar de testigos de Jehovd, pentecosta-
les o Hare-krisnas, se tratase de gitanos, de indigenas mayas o de inmi-
grantes subsaharianos como los que llegan masivamente a las costas es-
pafiolas buscando una vida mejor. No hay que perder de vista que hoy
por hoy los nuevos cultos religiosos rara vez se valen de métodos de
persuasion que no se consideren legitimos, en incluso que, de tan fami-
liares, ni siquiera se consideren, en otros ambitos de la vida social, fa-
miliar, politica, econdmica, laboral, educativa, medidtica y, por supues-
to, entre las formas y los agentes religiosos legitimados (Prat, 1997).
Los nuevos cultos s6lo en ocasiones anecdoticas, y analiticamente irre-
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levantes la mayoria de las veces, pueden considerarse impuestos a indi-
viduos y grupos coaccionados.

Entiendo que resulta mis prudente y mas afin a la 16gica epistemolo-
gica que guia el trabajo de campo, contemplar los importantes cambios
en las lealtades religiosas tradicionales, e incluso en cierta medida estas
ultimas, como expresiones de procesos de apropiacion creativa y selec-
tiva que han de ser entendidos antes que denunciados. La denuncia, tan
comun en el estudio de las nuevas religiones proximas, es resultado de
una vision del proceso en la que, como explica Jesis Martin-Barbero
para el caso de la massmediacion, no caben mas figuras que las estrata-
gemas del dominador, y que las relaciones, carentes de seduccién o re-
sistencia, entre emisores-dominantes y receptores-dominados. Una vi-
sion del proceso segun la cual por la estructura del mensaje no atravie-
san ni conflictos, ni contradicciones, ni luchas (Martin-Barbero, 1991:9-
12). De tal manera que el modo en el que 1a gente produce el sentido de
su vida, o el modo en el que se comunican y se sirven de los nuevos sis-
temas religiosos de sentido y de las nuevas pricticas comunitarias, que-
daria completamente fuera del esquema. De ahi que el analisis de la co-
municacion, y esto puede aplicarse al campo religioso actual y a las
grandes campaiias proselitistas de algunos grupos religiosos, se vuelva
una cuestion de mediaciones mas que de medios, una cuestion de cultu-
ra, una cuestién no sélo de conocimiento sino de re-conocimiento.

Intentemos por tanto aplicar al estudio antropolégico de la religion
hoy, lo que Martin Barbero propone para ¢l caso de la comunicacion, es
decir, re-considerar todo el proceso de la comunicacion desde su otro
lado, el de la recepcion, la resistencia y las apropiaciones desde los
usos. Intentemos interpretar las conductas religiosas desde la estrategia
mas que desde la regla, desde la apropiacion estratégica y no tanto des-
de la imposicién y 1a dominacién sin resistencia. Ello no significa aban-
donar la critica a los modos en que las religiones pueden enmascarar la
desigualdad social, sino apostar por dinamitar la razon dualista y la
identificacion apresurada y simplista de las religiones con esquemas ri-
gidos que sdlo entienden de dominadores y dominados.

La denuncia es una actitud a priori, y las mas de las veces no explici-
ta, en numerosas investigaciones sociologicas y antropoldgicas que
abordan las formas modemas de religion. Hay que pensar que esto suele
revelamos mucho acerca de los compromisos y anti-compromisos del
cientifico social respecto de los esquemas de percepcion compartidos.
Pero esto compromete a su vez las premisas epistemoldgicas sobre las
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que la sociologia y la antropologia de la religion no meditan a veces lo
suficiente (Canton, 2001:237). Asi que muchos trabajos de este tipo es-
tan dando, sin saberlo, la razén a y respaldando las obsesiones decons-
truccionistas de la postmodemidad mds radical.

Pero conviene estar alerta ante otra trampa que acecha muy especial-
mente al trabajo antropoldgico con religiones. Porque la antropologia de
la religion corre también el riesgo de reificarse si se 1a hace formar parte
de l1a “‘cultura’ entendida como sistemas de significaciéon y considerada
como algo relativamente apartado de los procesos socio-politicos y eco-
nomicos. Talal Asad ya criticd en los afios ochenta la division del estu-
dio de la religion en dos etapas que propuso Geertz, la primera estudia-
ria la religion como sistema cultural y como estructura simbdlica, y la
segunda exploraria su conexion con los procesos socio-politicos y eco-
nomicos (Geertz, 1988:117). Pero este planteamiento, como argumento
Asad, dificulta salvar el vacio que se abre entre el sistema cultural y la
realidad social, cuando en verdad esa dualidad es hasta cierto punto una
ficcion (Asad, 1983:252). A la religion siempre le ha tocado identificar-
se con lo “‘expresivo-simbolico™, lo que ha llevado a concentrar esfuer-
zos en descifrar *‘qué significan” los simbolos. El riesgo de esencializa-
cion y reificacion viene de suyo, porque la religion podria ser considera-
da y analizada de espaldas a su articulacion fundamental con la vida so-
cial, el trabajo, y el poder.

Pensemos que la consideracion de la constitucion del mundo social
en cuanto ‘‘significativo”, “explicable’ o “inteligible”, en consecuen-
cia, como algo dependiente del lenguaje entendido como medio de acti-
vidad practica, el mismo papel de la hermenéutica en la penctracion de
los marcos de significado, es decir, ese conjunto de perspectivas que
hoy se han vuelto tan importantes en la teoria social son, y es necesario
tenerlo presente, planteamientos filoidealistas. Esto quiere decir, de
acuerdo con Giddens, que son planteamientos marcados por insuficien-
cias bien conocidas. Cuando transferimos Ia filosofia idealista al anilisis
social solemos, primero, enfatizar el significado en detrimento de las
implicaciones practicas de la vida humana; tendemos, segundo, a cen-
trarmos en los ideales motivadores en detrimento de las condiciones cau-
sales de la accion; y acostumbramos, tercero, a ignorar las asimetrias de
poder y las diferencias de intereses. A cambio, eso si, evitamos la consi-
deracion positivista que traduce la vida humana atendiendo a esquemas
de determinismo social que dan la espalda a la agencia (Giddens,
1987:159).
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El analisis cientifico de la religion es particularmente sensible a los
desafios que engendra todo este debate, y en el manejo de esos desafios
descansa en parte en sentido y posibilidad de una antropologia de la re-
ligion hoy. Una antropologia de la religion que debe ser capaz de mane-
jarse en el nuevo escenario, abigarrado y dinamico, que dibujan las reli-
giones en los contextos contemporaneos. La situacion de los sistemas
religiosos de sentido hoy, hace necesaria una redefinicion de los limites
que convencionalmente se les suponian a las religiones. Se hace necesa-
rio, dicho de otro modo, el esfuerzo de nuevos cartografos que nos pro-
vean de mapas actualizados, expertos que tracen las nuevas fronteras in-
ternas y externas de los campos religiosos, y que estén dispuestos a no
dejar de trazarlas de manera continua. Como hace, por ejemplo, Rodri-
gues Branddo para el caso de su particular carfografia de las religiones
brasilefias: (Rodrigues Brandéo, 1999). Es necesario el esfuerzo de nue-
vos cartografos porque con el fin del siglo las fronteras de lo religioso
se han vuelto, sin duda, némadas.O, sencillamente, han estallado. Tal
vez las fronteras que aun vislumbramos no sean mas que un espejismo
que, creemos, nos faculta para el marcaje y hasta fiscalizacion de reli-
giones verdaderas -las que merecen ser llamadas religiones—y falsas -
las llamadas, despectivamente, sectas.
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1. Organizaciones religiosas intersticiales que han sido, sobre todo por parte de
quienes han seguido las tesis de Victor Turner sobre la communitas (Tur-
ner, 1988), consideradas como competidoras de una vision hegemonica
del mundo y opuestas a una cierta estructura social. En otras ocasiones,
han sido interpretadas como nuevas entidades nostalgicas de un orden y
un sentido unificado del mundo y de la sociedad al que ya no es posible
aspirar (Delgado, 1999:137).

2. Para Anthony P. Cohen, la oposicién sélo se sostiene adjudicando a la comu-
nidad aquellos rasgos de la vida social de los que se presume que carece
la modernidad. Durkheim, Weber, Ténnies o Simmel, son asi injusta-
mente reclamados a costa de realizar una lectura sesgada de sus escritos.
Para otros autores, la dominacién de la modema vida social por el Estado
y la esencial confrontacién de clases en la sociedad capitalista, habrian
hecho de la comunidad un concepto nostalgico, burgués y anacronico.
Cohen, critico de ambas posiciones, se inspira en Wittgenstein y enfatiza
la importancia de la percepcién de los limites en la constitucion de la
conciencia de comunidad. Con ello busca resaltar la naturaleza simbélica
de la idea de comunidad y poner de relieve el resurgimiento cada vez mas
visible de la conciencia de identidad asi entendida (etnicidad, localismos,
religiones) que caracterizaria al mundo modemo (Cohen, 1985:10-13.
Véase también Featherstone, 1995).-

3. Pero Estruch sefiala otra consecuencia de este hecho, la cual representa una
“hipoteca grave de buena parte de la sociologia de la religién contempo-
ranea”. Estruch se refiere con ello a “la recuperaciéon y digestion de la
sociologia por la Iglesia”, el eclesiocentrismo de la “‘sociologia religio-
sa”, que habria que distinguir nitidamente de la ““sociologia de la reli-
gion” (Estruch, 1994:267-268)

4. El pentecostalismo es un sistema de creencias y practicas perteneciente a la
gran familia cristiana protestante, derivado del metodismo, y convertido
en la actualidad en la denominacién evangélica mas extendida, dinamica
y de mayor diversidad interna. El eje de los cultos es la “posesioén™ por el
Espintu Santo, lo que suele manifestarse a través de los ‘‘dones™ o “ca-
rismas”: glosolalia (don de lenguas), visiones, profecias y sanaciones por
imposicién de manos. Este movimiento carismatico se opone a la doctri-
na calvinista de la predestinacién, segun la cual el individuo no podia de-
cidir sobre su destino ni sobre su salvacion, al ser éstos impuestos por vo-
luntad divina antes de la fundacion del mundo. Los pentecostales, en
cambio, abogan por la responsabilidad del.individuo en la bisqueda de
su propia salvacion, a través de la promocién de un estilo de vida ético y
practico de cardcter ascético, lo que les lleva frecuentemente a afirmar
que, aunque estan “en’ el mundo, no son ““del”” mundo.
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5. “"Payo™ es el apelativo que reciben, desde el mundo gitano, los no gitanos o
“castellanos™ en Andalucia.

Bibliografia

Abril, G. (1998) “El ladrdn de hachas: Introduccion a los aspectos cognitivos,
afectivos y sociales de las sospechas”. En: C. Castilla del Pino (Comp.),
La sospecha. Madrid: Alianza Universidad, pp. 41-68.

Asad, T. (1983) “Anthropological Conceptions of Religion: Reflections on
Geertz”. Man, 18 (2):237-259.

Berger, P.L. Y Luckmann, T. (1980) “La sociologia de la religion y la sociolo-
gia del conocimiento™. En: R. Robertson, Sociologia de la religion. Mé-
xico: F.C.E., pp. 54-68.

— (1997) Modemidad, pluralismo y crisis de sentido. La orientacion del hom-
bre modermo. Barcelona: Paidés.

Beyer, P.F. (1994) Religion and Globalization. Londres: Sage

Bourdieu, P.; J.-C. Chamboredon y J.-C. Passeron (1991) E! oficio de sociélo-
go. México: Siglo XXI.

Cantén, M. (1997) ““Evangelismo gitano y creatividad religiosa. Cémo se pien-
san los gitanos, como pensar la religion™. Antropologia. Revista de pen-
samiento antropolégico y estudios etogrdficos, 8:31-58.

— (1999a) ““El culto gitano y los procesos de deslegitimacion. Definiciones y
competencias™. En: S. Rodriguez Becerra (Coord.), Religion y Cultura.
Vol. I. Sevilla: Consejeria de Cultura y Fundacién Machado, pp. 165-
180.

— (1999¢) “Gitanos protestantes. El movimiento religioso de las iglesias Fila-
delfia en Andalucia”. Demdfilo, 30:183-206.

— (2001) La razon hechizada. Teorias antropolégicas de la religion. Barcelo-
na: Ariel.

Cohen, A.P. (1985) The Symbolic Construction of Community. Nueva York:
Tavistock Publications.

Delgado, M. (1999) El animal piblico. Hacia una antropologia de los espacios
urbanos. Barcelona: Anagrama.

Dobbelaere, K. (1984) ““Secularization Theories and Sociological Paradigms:
Convergences and Divergences”. Social Compass, XXX1/2-3:199-219.

Durkheim; E. (1992) Las formas elementales de la vida religiosa. Madrid:
Akal.

Estruch, J. (1994) “El mito de la secularizacion”. En: R. Diaz-Salazar, S. Giner
y F. Velasco (Eds.), Formas modernas de religion. Madrid: Alianza Edi-
torial, pp. 267-281.

Featherstone, M. (1995) Undoing Culture. Globalization, Postmodermism and
Identity. Londres: Sage.

Geertz, C. (1988) “La religion como sistema cultural”. En: La interpretacion de
las culturas. Barcelona: Gedisa, pp. 87-117.

110 Estudios sobre las Culturas Contemporaneas




La construccion social de la sospecha

—(1994) “*La batalla por lo real’". En: Observando el Islam. Barcelona: Paidos,
pp. 115-146.

Gellner, E. (1994) Postmodernismo, razén y religién. Barcelona: Paidos.

Giddens, A. (1987) Las nuevas reglas del método sociologico. Critica positiva
de las sociologias interpretativas. Buenos Aires: Amorrortu.

Goffman, E. (1989) Estigma. La identidad deteriorada. Buenos Aires. Amo-
mrortu Eds.

Hervieu-Léger, D. (1993) “‘La reafirmacion de las minorias religiosas en Euro-
pa occidental como factor de recomposicion de los espacios religiosos y
politicos”. Historia y fuente oral, 10:91-100.

Luckmann, T. (1973) La religion invisible. El problema de la religion en la so-
ciedad moderna. Salamanca: Ed. Sigueme.

Martin-Barbero, J. (1991) De los medios a las mediaciones. Comunicacion, cul-
tura y hegemonia. Barcelona: Gustavo Gili.

Prat, J. (1997) El estigma del extrafio. Un ensayo antropolégico sobre sectas
religiosas. Barcelona: Ariel.

Rodrigues Branddo, C. (1999) ““O Mapa dos Crentes. Sistemas de sentido, cren-
gas e religides no Brasil de hoje”. En: M. Cantén, J. Prat y J. Vallverdu
(Coords.), Nuevos movimientos religiosos, iglesias y “'sectas’’. Santiago
de Compostela: Federacion de Asociaciones de Antropologia del Estado
Espaiiol (FAAEE) y Asociacion Galega de Antropoloxia (AGA), pp. 23-
52.

Turner, V. (1988) El proceso ritual. Madrid: Taurus.

Tylor, E.B. (1981) Cultura Primitiva II (La religién en la cultura primitiva).
Madrid: Ayuso.

Weber, M. (1992) Economia y sociedad. Los capitulos: “Los tipos de domina-
cién” y “Sociologia de la comunidad religiosa”. México: FCE., pp. 170-
241y 328-492.

Wilson, B. (1969) La religion en la sociedad. Barcelona: Labor.

Wittgenstein, L. (1988a) Investigaciones Filoséficas. Barcelona: Ed. Critica,
Gmnjalbo.

Epoca II. Vol. VIIL Nam. 15, Colima, junio 2002, pp. 89-111 111




