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9. LA DECADENCIA DE LA RELIGION
DE IGLESIA *

T. Luckmann

DURANTE los ultimos decenios, y sobre todo en los ultimos diez
afios, se han acumulado mucho estudios de iglesias, sectas y de-
nominaciones. La mayor parte de los estudios se ha originado
en los Estados Unidos, Alemania, Francia, Bélgica, Inglaterra y
Holanda; otros provienen de pafses como Italia y Austria. En los
pafses europeos la investigacién se ha concentrado, con pocas
excepciones, en el catolicismo y las iglesias protestantes estable-
cidas o cuasi-establecidas, En ios Estados Unidos las sectas han
recibido la mayor atencién, aunque no se han olvidado por com-
pleto el judafsmo, el catolicismo y las principales denominaciones
protestantes.t »

A pesar del gran ntimero de estudios no es sin dificulfad que
pueden hacerse generalizaciones acerca de la situacién de la reli-
gién de iglesia en la sociedad industrial moderna. Con alguna
exageracién podemos aventurar la observacién de que la abun-
dancia de datos —en ausencia de un marco tedrico comin—
resulta més un obsticulo que una ventaja. Dado que la mayorfa
te los estudios se ha concentrado en detalles sociograficos, re-
sulta més facil discernir las peculiaridades locales, regionales,
nacionales y doctrinales de las iglesias que las caracterfsticas
sociales comunes de Ia religién de iglesia. Para aumentar las difi-
cultades, algunos autores tienen adhesiones eclesissticas, si no
es que teol6gicas. Por lo tanto, a veces es necesario depurar los
datos de cierto sesgo de la interpretacién. El hecho de que no
podamos presentar aquf todos los hallazgos en detalle aumenta
las dificultades. Para obtener una visién general de la religién
de iglesia en la sociedad moderna, como primer paso para el
entendimiento de la religién en el mundo contemporaneo, debe-
mos afrontar el riesgo de cierta simplificacién exagerada. A fin
de minimizar este riesgo presentaremos sélo las generalizaciones
basadas en datos convergentes m4s bien que aislados. Aun des-

'zgg:;gmentos de T. Luckmann, The Invisible Religion, Macmillan, 1967,
Pp. £8-37.

1 Son notables los estudios de Fichter sobre las parroquias catélicas.
Fichter influyé en la iniciacién de la tendencia a pasar de los estudios pura-
mente sociograficos a la sociologfa parroquial, Yy sus estudios sirvieron como
modelo para las investigaciones parroquiales m4s recientes, tanto catélicas
como protestantes. Véase Fichter, 1951 y 1954.
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emos admitir que las genera-

robadas fuera de toda duda.

n el peso de los datos
i
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“pués de tomada esta precaucién deb
lizaciones no puedc:. considerarse p
Sin embargo, son conclusiones apoyadas €
disponibles.? i

En Europa es bien sabido que el campo es ;més “religioso” que
la ciudad. Esto se prueba generalmente por los hallazgos de la
investigacién de la sociologfa de la religién. Basadas en las cifras
de asistencia a la iglesia en ocasién de los funerales religiosos,
diversas estadisticas que pueden tomarse como fndices de la
religién de iglesia muestran consistentemente mayores promedios
en las areas rurales que en las urbanas. De acuerdo con tales
estadisticas sélo una proporcion pequefia de la poblaci6én urbana

puede describirse como orientada a la iglesia. Sin embargo, con-
viene advertir que también en las regiones;rurales hay una ten-
dencia a largo plazo hacia una disminucién de la religion de igle-
sia. En consecuencia, la diferencia en ese tipo de religién, aunque
no completamente eliminada, es menor aliora que hace varios
decenios. Por supuesto, esto es s6lo una parte de un proceso més
general. Las transformaciones en la distribucién de la religién de
iglesia estan ligadas a la creciente interconexién econ6émica de la
ciudad y el campo, 2 la creciente racionalizacién de la agricul-
tura, a la difusién de la cultura urbana hacia el campo mediante

los medios de comunicacién masiva, etcétera. Pero debe advertir-
se que estas transformaciones no se realizan a un ritmo unifor-
me. Aparte de las circunstancias locales y regionales de caréacter
econémico y politico, la tradicién histérica especificamente “re-

ligiosa” de una regién o congregacién puede acelerar o retrasar

el proceso. _
Segiin otro elemento del conocimiento comiin las mujeres son

mas “religiosas” que los hombres, y los: jévenes y los viejos
son mds “religiosos” que otros grupos de edad. Las investigacio-

nes indican que tales opiniones deben ser revisadas por lo menos
en parte. En efecto, las mujeres en general califican mejor que
los hombres en diversos indicadores de la religién de iglesia, ¥
la generacion media se caracteriza en efécto por una participa-
cién menor y tasas de asistencia menores que los jévenes y los
viejos. Pero es significativo que las mujeres trabajadoras tienden -
a parecerse mas a los hombres en cuanto a la orientacién hacia
la iglesia que las amas de casa, por ejemplo. Esto no apoya la:
opinién de que las mujeres, los nifios ¥ los ancianos tienen algo.
parecido a una inclinacién natural hacia la religién de iglesia. Los'
hallazgos representan un aspecto importante de la distribucién
social de la religién de iglesia, mias bien que indicar la psicologfa:

2 Considerando las limitaciones de este estudio resultarfa initil el intento:
de documentaci6n de lo que sigue mediante una bibliograffa complcta. Puede,
encontrarse una bibliografia extensa en Goldschmidt y Matthes, 1962. Véanse
reseiias del campo en Glock, 1959, Hanigsheim, 1957, Hint, 1958, Le Bras;
1960, Goldschmidt, Griener y Schelsky, 1959, y Lambert, 1960.
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conexién clara entre la distribucién de la religién de iglesia y
‘diversas variables demogréficas y otras sociolégicarente impor-
tantes.: Ya describimos las mas importantes de tales variables.
_Pero debemos llamar la atencién sobre el hecho de que las cifras

‘varfan de un pais a otro y de una denomipa.cién a otra. De acuer-
‘do ‘con la mayorfa de los criterios el catolgcllsmo muestra tasas de
participacién mds altas que el protestantismo. Una parte de esta
variacién puede atribuirse a las diferencias en el grado de indus-
trializacién caracteristico de los pafses catolicos y protestantes

respectivamente, a la presencia o ausencia de una tradicién_ de
socialismo militante, a diversas formas de relaciones entre la jgle-
sia y el Estado, y a otros factores. Al mismo tiempo, hay consi-
derables diferencias nacionales y regionales que no pueden atri-
buirse directamente a factores demograficos, econémicos o poli-
ticos. El nivel de participaci6n en la religién de iglesia parece ser
excepcionalmente bajo en el caso del anglicanismo. O bien, para
referirnos a otro ejemplo, hay diferencias en el nivel de participa-
cién entre las dibcesis catblicas francesas que pueden atribuirse
en parte a tradiciones histéricas mas bien intangibles desde el
punto de vista sociol6gico. También debe;advertirse otro factor,
no considerado en este resumen, que parece intervenir en la
distribucién de la religién de iglesia: la proporcién de los miem-
bros de una denominacién en el total de la poblacién. Con ciertas
excepciones, las llamadas congregaciones de didspora se caracte-
rizan por cifras relativamente elevadas de asistencia y partici-
pacién. : :

-". Bstas observaciones no deben oscurecer la influencia decisiva
de las variables econémicas, politicas y de clase en la determina-
cién de la distribucién de la religién de iglesia en la Europa
Occidental de nuestros dfas. Antes de proceder a obtener con-
clusiones acerca de la religién en la sociedad moderna, debemos
comparar los datos europeos con los hallazgos de la investigacién
sobre la religién en los Estados Unidos. !

Tal comparacién resulta dificil por varias razones. Primero, to-
davfa no se ha investigado la gran diversidad de expresiones ins-
titucionales de la religién en los Estados Unidos en forma com-
pleta y sistemé4tica, aunque por lo menos han recibido atencién
las expresiones principales y més tipicas,'y algunas de las sectas
que fascinan al sociélogo por una razénlu otra. Segundo, entre
los estudios realizados algunos se guiaron por una pronunciada
inclinacién positivista. La tercera y mas importante de las razones
es la historia social y religiosa peculiar de los Estados Unidos.
Por esto, mis que por cualquiera otra razén, debe tenerse cui-
dado en las caracterizaciones resumidas de la religién de iglesia
en los Estados Unidos, sobre todo si van a emplearse en com-
paraciones con los hallazgos europeos. Un nimero considerable
de procesos y circunstancias no encuentran un paralelo cercano

i

DECADENCIA DE LA RELIGION 131

en la historia i ; j
Sado foudor fglc?;l :ug;)ipea:j, Por ejemplo, la ausencia de un pa-
nes conooide e ]ap Dado, el complejo peculiar de condicio-
estratos do i ’expener_xcxa de frontera; Ias oleadas y los
cuanto a las dengminl::iofl‘f:s:?sllgg romsacntes en Io et i
P >non Ones; los procesos rapidos i -
aron o elllr::tnlgf\m.én.e industria 1zacién; el ;I))roblex}':]:a g:: ionvul
. ablecimiento temprano de upa perspectiva )?sul;e.
a

0 . . . . . .

del pafs inclu i
. Y€ circunstancias igual ioti
puritano; - almente distintas: i
por una 'r é?af:eig:lprzna_separamén de la iglesia yel Itzasstad%l gg n(;gg
persistente y peculiarmente fntima entre lg'lu po-

litica igién;
Y la religién; 1a época de los movimientos de restauracién:

Si se conte
Hi0n G Tgess en to0 oy 5 Ivestigacion sobre Ja o
istérico S VYnidos contr.
los datos r:tigcl)taegorpéendfe nte que muestren tan?a iifleiisz?gdo
no es obvia. Mé}nos,s enre EXto que al principio esta sJeme'anzg
sia que en Europa s parece participar en la religién rdeJ igle
europea de la parpti'-Sl s¢ basa la comparacién en la confepeidn
sean los criters Clpacién nominal. En cambio, cualesqui i,
5160 son muchgs r;:;}gieados. llas cifras de parficipalc:iél,l]1 '}e,’Z(%;Le
} SO] es en los Estad i \
es particul acos Unidos, i i
p armente notable en el caso de] protestantlfgmc:)lfeyx:rg:
’

Pero un examen mas cuidadoso revel

generale i s
de iglesi;,i?,tre,g?;;m 12 localizacién social general de la religi6
o3 niveles de p articipacion pueden diferir gI:ars1

tasas de participaci
: participacién son de nuevo miés elevadas entre los ca
consideramos i ones iy on el ulti .
Sonsie se‘c o nfg;sl ogrl;asnd;s denominaciones mas biex‘il (;lltcnrglo S;xlso
entrs las Avgay cnOreS: ; Ig;rsr\éez puegen encontrarse dirc‘r(glciil:
el eay reas 45 urbanas. El contraste entr iuda
A tanpnotab?gtrfo l;m patrén m.és complejo que et:'le lliaul(":(l)Udad
licne o o é'r = re todo dpbxdo a las concentracion pat'y
ros y s & es metropolitanas. Las diferencias entes ﬁa Y
cion Jan judfogu ’IX‘I tan.lbxén los mismos lineamientos ) excop.
que en Eugoie L'z.s da}fmblén. estas diferencias son menc s C;ICCP'
Clomes e rel.igi‘6 ) (;eel}'gezlré?as en la participacion de lagsggnael:is
partg, oo 1a reli 1a siguen el ejemplo e s .
P lo;;pad;aé;ols factores, sobre todo Ia atI;'accil:’::pet? 561'0 ce
nunciady boores abescgela dominical para los nifios e oo,
> sures 108 ;.1 urbios— complican el patrén bz’lsic_mas pro-
O magen consistente de Jos ha]lazgoso.sobr 1
e la

8rupos de ocupacién. En
SOS para permitir algunas

a que los mismos factores


Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias



13}, PATRONES DE LA RELIGION
generalizaciones. Quiz4 podamos sospechar qéle en este caso pue-
den estar presentes algunas desviaciones del patrén europeo. Las
diferencias entre las clases respecto de la religién son menos pro-
nunciadas que en Europa. Esto puede atribuirse en parte al hecho
de que las diferencias de clase son menos pronunciadas —y cierta-
mente menos conspicuas— en general, a pesar de una semejanza
estructural subyacente en la estratiﬁcaciéngsocial de los paises
de la Europa Occidental y los Estados Unidos. Aunque las prin-
cipales iglesias y denominaciones se orientan), por lo menos, hacia
la clase media, no existe'la separacién relativamente clara entre
una clase media orientada a la iglesia y una clase obrera no orien-
tada a la iglesia. Por supuesto, no resulta esto sorprendente por-
que la clase obrera de hoy se mezcla casi imperceptiblemente en
la perspectiva, la forma de vida y el patrén religioso de las clases
medias en medida mucho mayor que en Europa, aunque hay cier-
tos indicios de un proceso de embourgeoisement de la clase obre-
ra europea. Las diferencias que existen ain en el reclutamiento
de miembros de la iglesia y en su participacién son superadas
por la diferenciacién peculiarmente norteamericana del prestigio
entre las denominaciones. Estas diferencias encuentran expresién
en la composicién de los miembros de las denominaciones. Pero
resulta significativo que las diferencias de posicién de los miem-
bros de las denominaciones se exageren mucho popularmente. En
este sentido merece mencionarse la diferenciacién negro-blanco
en las iglesias y congregaciones protestantes. Estas observaciones
no son validas para un estrato social: el proletariado urbano y
rural, sin entender el término en su sentido marxista. Se com-
pone en gran parte de negros, puertorriquefios, mexicanos y
otros. Bste estrato es socialmente casi invisible por completo
y casi no estd adherido a la iglesia. Aun el: catolicismo, cuya in-
fluencia sobre la clase obrera en general parece mayor que la del
protestantismo, parece haber perdido o estar perdiendo su con-
trol sobre este estrato. Pero este estrato no forma parte de
la poblacién obrera orientada hacia la clase media, y las partes
no adheridas a la iglesia tienden a ser atrafdas por sectas margi-
nales del protestantismo, tanto en lo teolégico como én su orien-
tacién hacia la sociedad. ;

Las iglesias étnicas desempeiiaron un_papel importante en la
historia religiosa norteamericana. Hoy, las iglesias étnicas para
personas de origen europeo han desaparecido o tienen una im-
portancia secundaria. Sélo subsisten en el ‘escenario religioso las
iglesias ligadas a las minorfas raciales. Pot supuesto, su funcién
depende de la posicién de las minorfas en la sociedad norte-
americana. i .

" Uno de los desarrollos més importantes de 1a religién norteame-
ricana de iglesia es el proceso de nivelacién doctrinal. Puede afir-
marse con seguridad que las diferencias doctrinales dentro del
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rote 181 i ..
gros Zt: ?;g.\ggms);)g. virtualmente insignificantes para los miem-
las diferencias teolzjna'lcmnes principales. Aun par~ i»s ministros
tancia siempre decre%licast tradicionales parecen tener una impor-
tante de las dit.’erenciaen e. Més significativa es la nivelacin cons-
el judafsmo. Este pro s entre el catolicismo, el protestantismo y
rapprochenent tePléorc,:eso no debe tomarse como resultado de un
de friccién bastan?e chg serio. Ademds, subsisten varios campos
religiosos, sobre todagu a entre el catolicismo y los otros cuerpos
bargo, no. cabe duda de que el cat de politica ptiblica. Sin em-
el judaismo se caract ¢ que el catolicismo, el protestantismo y
similares —una buroc erizan por transformaciones estructurales
fipo empresarialo ratizacién segiin lineamientos racionales de
lar”. Como Consemi Por gn acomodo a la forma de vida “secu-
vida y el ethos prote ;1c1a el lazo hls.térico entre esta forma de
presentado porrs);u d esnant'e, el,?sen’t?m}cnto del protestantismo, re-
que el de otros cuer ominaci6n principal, ha avanzado tal vez mas
Ia diferencia es sa Pf?s‘ religiosos. Sin embargo, parece ser que
se que, a pesar dep]er icial (véase Herberg, 1955). Debe advertir-
rencias ideold icas g }]quencla hacia una nivelacién de las dife-
de la doctrinagpara }l,o acia Ta continua pérdida de importancia
tradiciones del prot qts miembros, las diferencias sociales en las
tintan desempegangc; intlsmo' el catolicismo y el judafsmo con-
gos. tales diferencias ndpapel, De acuerdo con alguno$’ hallaz-
endogamia. La forma %ue 'ec? estar destinadas a perpetuarse por
siones fundamentales de ‘i‘ a y 1a base social de algunas dimen-
ligadas a subculturas dssi anlcéentxflcamén subjetiva permanccen
Lenski, 1961). gnadas por marbetes religiosos (véase
Esta i .
aspect§s°3261rav Teligion d eden resumirse como sigue: hay algunos
tmicos o por lo mg;nn e] iglesia en los Estados Unidos que son
ropea. Con una exceoi°g aramente distintos de la situacion eu-
vada de los norteameli'l n —la participacién relativamente ele-
rencias parecen meno icanos en la religién de iglesia—, las dife-
laciones de divers Sill’(;l_POrtantes que las semejanzas. Las corre-
iglesia con variablcg ; dn ices de. participacién en la religion de
configuraciones de sa :nogréflc?s. y ecolégicas, al igual que con
similar en los hal]alz) peles y posiciones sociales, siguen un patrén
trén representa la ug‘i):ag%?g?)?;a? é‘;slg‘orﬁgapxercilcanos. Este pa-
afses i i : . religién de iglesi
gomos I’I:Ig.l:isitgr;;‘?al:se?e occ;depte.. Si podemos tomar %setsolg Ie;z:l’;g:
gién de iglesia se ha E'g;l&r;t{gvna a la conclusién de que Ia reli-
sociedad moderna. ido en un fenémeno marginal en la
Esta co i s ene
del Patrérrliczla%stledsn;ncu?mra una seria dificultad en la desviacién
exaninados. oo B ter:‘]cxonad?n. El més “moderno” de los paises
participacién In relin Unidos, muestra el grado més alto de
en la religién de iglesia. Para aumentar las dificul-
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.tddes, las elevadas cifras norteamericanas de participacién abier
-ta’representan, con toda probabilidad, un movimiento ascendent:

miiy reciente, més bien que una d'isminuciéfrox de un nivgl anterior
‘mas’ elevado atn. Dadas estas circunstancias, €s obvio que no

“‘puede mantenerse ninguna teorfa simple unilineal y unidimensio-

pal de “secularizacién” de la sociedad moderna.
#*14a dificultad es sélo aparente. Para superarla s6lo es neccsario
‘tomar en cuenta las diferencias en el carécter de la religion de
iglesia en Europa y los Estados Unidos. En Europa la religién
‘de iglesia no sufri6 transformaciones internas radicales y llegé
a restringirse a una parte menor de la poblacién. A medida que
‘continuaba representando y mediando el universo tradicional de
Tas ideas religiosas, su base social se contrajo de modo caracte-
ristico a la parte de la poblacién que es periférica a la estructura
de 1a sociedad moderna: el campesinado, y los vestigios de la
burguesfa y la pequefia burguesfa tradicionales dentro de las cla-
ses medias, que no estdn implicados —o ya no lo estin, o toda-
via no lo estdn— en los procesos de trabajo tipicos de la sociedad
industrial y urbana8 ' i

En cambio, en los Estados Unidos la religién de iglesia tiene
una amplia distribucién de clase media. .Las clases medias no
son, in toto, periféricas al moderno mundo industrial. La distri-

. bucién de la religién de iglesia en los Estados Unidos no repre-

senta, sin embargo, una inversién de la tendencia hacia la “secu:
larizacién”, es decir, un resurgimiento de la religién tradicional
de iglesia. M4s bien es el resultado de un!cambio interno radical
experimentado por la religién norteamericana de iglesia. Este
cambio consiste en la adopcién de la versién secular del ethos
protestante por las iglesias que, por supuesto, no resulté de una
politica concertada sino que es producto de una constelacién
tnica de factores en la historia social y religiosa norteamericana.*
- Mientras que las ideas religiosas desempefiaron originalmente
un papel importante en la configuracién del “suefio norteameri-

cano”, hoy las ideas seculares del suefio norteamericano invaden

la religién de iglesia. Las funciones culturales, sociales y psico-
16gicas realizadas por las iglesias para la sociedad norteameri-

cana en conjunto, al igual que para sus grupos sociales, sus cla-,

ses e individuos, serfan consideradas “seculares” m4s bien que

“religiosas” en la concepcién tradicional:que de ellas tienen las

iglesias.® Si comparamos los hallazgos europeos y norteamerica-
nos en cuanto a la localizacién social de la religién de iglesia‘y

tomamos en cuenta las diferencias de carécter de la religién de
] ot

. ..8 Véase una interpretacién en Tenbruck, 1959; véase también Koester,
1959, esp. p. 108. b TR
". 4 Schneider y Dornbusch (1958) han realizado: un estudio que describe los
sintomas de estos cambios. ' h

-12:8 Berger (1961) describe e interpreta estas funciones.

~lores de un orden

- do. De acuerdo con nuestra
- formas hipotéticas,

- social como del un

B::rger, P. (1961),
- Fichter, J. H. (195
“ Press

Fichter, J. H. (1954),

::_Glock, C. Y. (1959), “The sociology of religion”
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i .
Iglisgzctlf:silgnstc)gedad leurogeg yla ngrteamcricana, llegaremos a
jada hacia Ia %Ue' a rehgu?n tradicional de iglesia fue empu-
e e "mod%erlr.; eria de la vida “moderna” en Europa y se vol-
de seonlarieaion ?ntglmllosEEstados Unidos al sufrir un proceso
tacion mAs. dotomids - Esta counclusién requiere una interpre-
L . . . e
bélia:: :Ogé'lz’i’grigiéqédel significado que constituye la realidad sim-
Incionads o 11g1 ;1 tradicional de iglesia parece no estar re-
seguro, por 1 rr? cultura de la moderna sociedad industrial. Es
tempor'z‘mea e 1enos, que la estructura social de la sociedad con-
racion da o renll'lgoge"m faverece en el caso tipico, la interiori-
Techo bacts oralf aI simbélica de la religién tradicional. Este
nal de iglesig f S ]510 0 para explicar por qué Ia religién tradicio-
Los hallonoa ue llevada al margen de la vida contemporénea.
loxtas abiégrta contradicen Ja nocién de que el reto de las ideo-
importante Srinfantq <;on.tranas a la iglesia desempefian un papel
do represer;tacié § Iglesias mantienen su pretensién institucional
glosa tradicionaln ybmec.hacxén del universo de significacién reli-
 edles » Sobreviven sobre todo por asociacién con grupos
Y estratos SSOCl_allesd que siguen orientdndose hacia los va-
o (;::m el Rasado. Si, en cambio, las iglesias
rrllle nl;ga dominante de la moderna soctedad in-
ultima. En Ia realizacié ; e Yt pmcién de legitimar a esta
de significado represenx:ade;) ei;:df;::?grlgrllrlnsmtembar%o' el universo
vuel ! ente por las iglesias se
de sggu?:gia\génn}n]enos importante. En suma, el llamadg proceso
Social do i a alte:radq decisivamente ya sea la localizacién
a religién de iglesia o su universo interno de significa-

st formulacién parecerfa que estas dos
e excluyentes. Asf ocurre sélo en sus
g;tremas. De hecho pueden ocurrir conjunta-
ive:s n:lenOfs radicales tanto de la localizacién

so de significado de la religién de iglesia.

se acomodan a la
dustrial, necesaria

opciones son mutu

-mente transformaci
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'10. LA RELIGION EN LA SOCIEDAD SECULAR

B. R. Wilson

EL iolecs
socinggﬁﬁgodgulgl'eS]-af'- tal como se ha entendido en el sentido
feudal europea RSlglm i¢ado y realizacién plenos en Ia sociedad
nopolio del poaere(:: amaba dent}‘o de un territorio dado el mo-
monopolio del ode:pmlt»u ?1' asi como el Estado reclamaba el
una iglesia presli) dia politico y militar. En la historia curopea
pretensién de trasc vﬁms. estados nacientes y esto reflejaba su
que en la época del endencia y universalidad. Porque, a pcsar de
a identificarse est n;(:lonahsmo mds acendrado la iglesia tendfa
mente cierto en elrec lamente con el Estado, y esto era especial-
aceptar la autorid dC lgsthnxsmo protestante —hasta el punto-de
rior era la de unaa° ) ominante del Estado—, la concepcién ante-
étnicas. Pero Ia iol ;gi:s:ia no ll’rmtada por fronteras nacionales o
de su pretensién de mo?l%encll}a’ para el reconocimiento cfectivo
Coeriti§9 de la autoridad p%(;i;?ca(.lel poder espiritual, det"poder
que rlrzlg ;g?nctlggcﬁsé msnltucwnes- de la sociedad se separaban, y
mero su control dels ydp s funcionarios religiosos perdfan, pri-
gran parte de su accaes tversas actividades sociales y més tarde
regulacién del come S0 2 ellas: la diplomacia, la educacién, la
su poder y, teniend rcio, etcétera., la autoridad civil aumentaba
iglesia, se r'nostrabao menos necesidad de los buenos oficios de la
vilegi 0s. El Surgimierrlrtlgn;: glassitéelslgz ‘:jagrotegﬁrbs?iI antiguos pri-
sos n con habilidades y recur-
sos tevos, clases que 10 se acomodaban dentro de Ia iglesia pero
teocion o Tas e ocial significaba en ocasiones para ellas la pro-
Ia primera iny nps : :I::xpsg, cred un plux:alis.mo que se convirtié cn
riormente muchas irI; plamente institutida (habia habido ante-
de la iglesia al monop‘g}?éogsesi 13? \reitimadas) de la pretension
crgtog temporales del soberaxl:ol:l val hasta donde liegaran los de-
u Ny

ce didaSllztf?ollzr;?éfa ecIes.lologlca de Ia iglesia. Pero una vez con-
iglesia, desde el h ? qclil lenes en forma organizada disentian, la
la condicién de u}:}undo € vista socioldgico, quedaba reducida a
po una denominaciaé < eclilom.maaon, aunque ;iurante mucho tiem-
Unidos, a pesar del “ ominante y privilegiada. En los Estados
diverso's A cl “establecimiento” de credos particulares en

stados, la norma fue el predominio de las denomina-

" * Bxtract i
ctos de B. R. Wilson, “Conclusion”, Religion in Secular Society,
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ciones desde la creacién misma de la fe@eracién. El pluralismo
titucién norteameri-

religioso tiene su cimiento oficial en la cons
cana, aunque sus inicios modernos datan del siglo xvI y princi-

pios del XviI en Europa. El crecimiento dé la diversidad religiosa

en los Estados Unidos puso €n evidencia lo insostenible del con-
cepto social de “la iglesia” en esa sociedad, aunque las organiza-
ciones religiosas que heredarcn la eclesiologia y las practicas 1i-

as continuaron comporténdose como si fuesen

tirgicas asociad .
en efecto iglesias. Por supuesto, no podian hacerlo en los asuntos

politicos y sociales.

En Europa, donde las iglesias establecidas subsistieron en la
mayorfa de los paises, la pérdida de autoridad real afect6 a las
iglesias aun en sociedades donde habia casi unanimidad de creen-
cia religiosa. En Alemania, Escandinavia, Holanda, Suiza y la
Gran Bretaiia el protestantismo cre6 las condiciones propias para
una manifestacién de tolerancia religiosa antes que en los pafses
dida que la religién perdfa influencia poli-

catéblicos, pero a me
tica se toleraba cada vez mas el disentimiento, aun en los paises

catélicos. Mas importante atn fue el hecho de que el anticleri-

calismo se convirtié en una manifestacién significativa del radica-

lismo politico.
Lo quela tolerancia hizo necesario en sociedades cada vez mas

diversificadas se continué por el mismo proceso de seculariza-

ci6n. Cuando gran ndmero de individuos dejaron en efecto de ser
religiosos, todos los movimientos religiosos fueron reducidos a
la posicién de denominaciones ¥y sectas. El proceso fue, inevita-
blemente, méas doloroso en las sociedades donde habfa persistido
la ficcién del concepto de iglesia. En los Estados Unidos la secu-
larizacién eliminé el contenido religioso de las instituciones reli-
giosas sin afectar su forma de modo demasiado radical. En efec-
to, eran tan persistentes las formas, que en €sa sociedad plural,

sobre todo en el siglo XIX cuando la expansién y el optimismo

eran tan maniliestos, las sectas podian aspirar a convertirse en

denominaciones y aun a adquirir para ‘ellas los estilos litdrgicos,

arquitecténicos y (en'ocasiones) eclesidsticos que antes s habfan
jones religiosas mas anti-

asociado exclusivamente a las instituc
guas que en el pasado habfan sido iglesias y que todavia preten-
dfan serlo. Por esta razén algunos comentaristas que confunden
la forma con la realidad social han examinado el proceso como
si fuera “de la secta a la jglesia” y no de formacién de denomina:

ciones. Pero la iglesi
ban algunas sectas, sin ninguna perspectiva realista de éxito.

En la sociedad secular no hay iglesias, hablando en términos:

estrictos. Hay denominaciones, algunas de las cuales tienen espe
ciales privilegios histéricos, y algunas de las cuales sufren ciertas
desventajas histéricas (por ejemplo, 1a exclusién de los catélicos
de ciertos puestos publicos en Inglaterra). Pero aunque las exi

a era s6lo la posicién superior a que aspira~
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gencias de las i pueden sostencrse e

1 denominaciones ed n los I do

UﬂldOS, dado el alto nivel de apo i S'St o O e
yo pUbIICO ostensible, no ocurre

lo mism
o en Europa, d
ha elimin: pa, donde el proc A
inado el . eso de secula i6 ;
forma taj contenido de las creenci arizacién no solo
n marcada) ias religiosas (o no en

N sino qu 1
cién del apoyo publico. En ;ltguamng;égalilsa provocado la desapari-
igiosa es eur insti

de iglesiasgse esn g};:l ti;l;a C\{eg.gstentaron el nom%liioil Esrénls_tét‘g
Ciéndesecta- atb ebido a la seculari .y aliga
s; es decir. s _secularizacién, a la condi
pequefios, heter » e ven reducidas a gru elati o
mayorfa. Sin em%cel\c;zgs,dgf?e creen y Practicgn gg:ageg}tégimcn}e
N ifiere as a la
tensidad de su adhesi;_’m, n de las sectas por carecer de la in-

En res
spuesta a e i .
del pasado han trm;t(;locércunstanma de secularizacién las iglesi
Su estratagema Pl‘incipai aﬁ’:rlfglar sus pretensiones de pogicisc]’)is
secularizacié : sido el ecumeni :
n . menis
ha erosionado la intensidad de l'lnao.cgido. que la
reencia espe-

cifica, el sentimi 5
del ecumeg?strlnrgl?gorfse ]S;uperloridad y alejamiento, la solucié
que en este proceso llesa ado de muy fécil aceptacién. Es l::?;\?*n
conservado més grande n cierta ventaja las iglesias e se ] o
miés tradic..nales. La d Sy h.an podido mantener d 4 han
. anza ritual del ecumenismo ﬁfﬁep}f,ﬁ;gﬁ;
<

en los pasos i
. conocidos co “, . sps
Jthon. Un obs A mo ‘“unificacién” “ N
los giros y las ‘;z‘;%ﬂlim‘.culdadoso dela danza);Joc(l:Il:?aC ln;j,ent? e
cho maés numerOSOSugloneS de algunos de los danzanatevemr .
. n un . S SOn mu-
otros. El int . corto espaci i
S. e N o de
nto de descubrir una base méstlf?mgm?alr;? l?s s
- e legiti-

mada de fe y ord oo

s en —iniciado .

siglo X1x en 0 con el movimi i

rar la se Inglaterra— ha conducido lento tractariano del
guridad del pas a un intento de restau-

accién adec ado, por mucho

primer siglga:ggal E?il;at'el presente. Los senticrlrlaliinstf)sh;: le de una

ticos modernos, aun 1anismo estdn en los labios de 1 retorno al

bio para ponerse al cuando éstos subrayen la nec ¢ i 03 eclesids-

ticas litdrgicas de 1 corriente con el siglo xx, y reste sidad del cam-

1965). os siglos X11 y X111 (Véasé Paul zll;g:n}’la\ih];:g -
’ » 1,

Pero si es la Iglesi
R glesia Roma
litrgicos, eclesi4sticos y teoﬂgagia que puede ganar en términos

campos cedie s, sélo pod
gia, Ia ecles;o?odg?ae; g:nttrol en otros. Lopqu;éa?:cctzrl: ‘]En lt_ales
s6lo afectars a la cologia como una disciplina acacellérrllgg:

. iglesia. Ti
lc:r?ol::nt(i de la sociedad. SinTéggafgga?as consecuencias para el
ante a la éti . , 1as cosas i
ética. La sociedad secular, con zzna?::a%{ rcidn gn
acion ae

procedimiento 5
ferencia del ﬁ;on:?:dgé?mcos y cientfficos, no tolerar4 la i
al matrimonio y el n: ional, por ejemplo en cuestiones llqter-
tualmente el control cimiento. También puede reafinn;iatwas
quizé el tiltim que venfa adquiriendo so . eren-
o0 decenio sobre la educacién yasgagéd]iz]i&tria};aita
’ as das
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- financieras 'de la educacién moderna superan constantemente a
los'recursos de las instituciones privadas, aun de las organizacio-
‘nes religiosas. Otros movimientos religiosos han abandonado en
general el intento de influir sobre la sociedad en estas cuestio-
nes, como no sea por exhortaciones piadosas. Finalmente la Igle-
sia Romana debera hacer lo mismo.

Asi pues, el ecumenismo es una respuesta que podria salvar
a las iglesias de convertirse en sectas, ya que el proceso “de igle-
sia a secta” parecerfa ser lo normal para la$ organizaciones reli-
giosas en la sociedad secular. Las sectas han sido siempre ana-
tema para los eclesiésticos, en verdad para la mayoria de los cris-
tianos, aun para quienes, a los ojos de otros cristianos y del
mundo secular, son ellos mismos sectarios. Y esto es asi aunque
no haya duda de que la intensidad de la adhesién religiosa, la
visién religiosa del mundo de influencia més profunda y genera-
lizada sobre los individuos, subsiste en los movimientos sectarios.
El entusiasmo nunca ha sido visto con buenos ojos por los ecle-
sidticos, y la intensidad del laicismo ha sido a menudo motivo
de preocupacién y reproche entre quienes se han convertido en
profesionales de las organizaciones religiosas. La alternativa ecu-
ménica al sectarismo —aunque el cristianismo fue ciertamente
sectario en el primer siglo, ahora tan popular— se asocia al resur-
gimiento litdrgico y a la reafirmacién del episcopado aun en las
denominaciones que principiaron por rechazar ambas cosas.

‘ Ambos tienen un atractivo especial para los profesionales de

las iglesias. Robustecen la pretensién de posicién social de los
ministros; subrayan la antigiiedad del papel religioso y por tanto
reafirman a sus realizadores en la legitimidad, permanencia y
utilidad de su vocacién escogida. La liturgia reafirma el monopo-
lio del profesional, proveyéndolo del equivalente de habilidades
y técnicas que sélo él estd autorizado para practicar. El episco-
pado asegura las perspectivas de ascenso de los clérigos, y perpe-
tia la pretensién de alta dignidad, la asociacién con élites gober-
nantes y el mantenimiento de la institucién religiosa en alguna
posicién nominal de alta importancia social.

Dada una organizacién con toda la capacidad de persistencia
demostrada por las iglesias —su llamado al! sentimiento latente,
su operacién en momentos decisivos de crisis personal y familiar,
¥ su asociacién con la estructura de parentesco y sobre todo
con la infancia de muchos individuos— vemos la profesién cle-

rical como una ocupacién que se perpetiia a sf misma. Las fuer-

zas del ecumenismo son fuerzas clericales, y las fuerzas del
nuevo movimiento ritualista son fuerzas clericales. Presenciamos
las luchas de una profesién por sobrevivir en los pafses protes-
tantes de Europa. La eleccién se plantea sobre todo entre Ia pér-
"dida’de organizaciones, posiciones e influencia social, como en el
caso.de las sectas, o el mantenimiento de las organizaciones, la

RELIGION EN LA SOCIEDAD

multipJicacién de posiciones, la reafirmacién de la pericia 1
sional, y la identificacién {ntima con las metas y los estilos cul-
turales dfa la sociedad secular, como en el caso de las institucio-
nes re]{gxosas de los Estados Unidos, Hay una tercera posicién
favorecida por una minorfa del clero europeo. A medida que los
ministros se convierten en una institucién de inteligencia atrin-
cherada pero cada vez menos dotada de funcién, esta minoria
interpreta su papel como una participacién en los asuntos socia-
les y politicos. Desde la base segura de sus posiciones religiosas
se lanzan a lo que en gran medida son cruzadas politicas. Esta es
la tradicién del disentimiento, por supuesto (aun cuando a me-
nudo participan el clero anglicano y el luterano), pero no es un
disentimiento religioso. Es el empleo de una base religiosa para
la acci6n politica. En general el clero ha optado por el ecume-
nismo, ]a liturgia, y el intento de identificarse con las metas de
la sociedad secular y de mostrar dénde encaja la organizacién
religiosa (aunque no las ideas y los valores religiosos).

La bac.e social que propicia el desarrollo del ecumenismo es la
diversidad decreciente de la sociedad. La desaparicién de las
diferencjas égnicas, regionales y de estratificacién pronunciada
disminuye la importancia de las divisiones religiosas quefas refle-
jaban. Por supuesto, esta importancia ha sido afectada también
por el propio proceso de secularizacién. Si no estuviera impli-
cada la secularizacién, quizd podria pronosticarse un retorno al
caso durkheimiano de una religién unitaria que expresara la soli-
daridad rocial, la cohesién y los valores compartidos de una so-
ciedad no diversificada. Tales funciones de la religién se manifes-
taban en una sociedad simple, pero podemos dudar seriamente
de que, aun con una sociedad menos diversificada en el futuro,
y con el ecumenismo, podamos regresar en algtin sentido a la
posicién en que la religién operarfa como el agente integrador
de la sociedad moderna.

Toda ]a importancia del proceso de secularizacién reside en
que, en ¢l mundo moderno, 1a sociedad no deriva sus valores
de ciertas preocupaciones religiosas que luego constituyeran la
base de Ia or'ge}nizacién social y la accién social. Se trata mds bien
de que la religién ecuménica sélo reflejara, como Herberg sugiere
que lo hace en los Estados Unidos, los valores derivados de la
propia organizacién social. Aun con sus fanéticos en Ia sociedad
contempordnea, la religién no puede compararse en influencia
con la visién total del mundo religioso prevaleciente en una so-
ciedad siinple, ni con la sumisién de todas las actividades e ins-
tituciones a la orientacién religiosa del mundo. La diversificacién
de la sociedad destruyé el dominio de la religién y redistribuyé
sus funciones. La disminucién de la diversidad (y de hecho es
una disrninucidr} sélo en ciertos campos) no restaura la religién
a su preminencia anterior ni las funciones que una vez realizé.
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" La cohesién social y cierta medida de consenso social —por lo
menos en lo que concierne a los innumerables patrones de accién
en la‘vida diaria— deben prevalecer en todas las sociedades
permanentes que no estén experimentando! anarqufa. Pero aun
si esta cohesién se atribuyera a la primacfa de los patrones com-
partidos de valores, normas, convenciones y orientaciones hacia
el mundo, fincada en lo profundo del proceso de socializacién, no
debe suponerse necesariamente que estos valores sean especffica-
mente religiosos o estén ahora apoyados en|forma activa por la
adhesién religiosa y la organizacién religiosa. Por supuesto, es
claro que deben en gran parte su origen y su desarrollo a las
concepciones religiosas de la sociedad del pasado.

Resulta més conveniente el examen de ld interconexién com-
pleja de nuestros arreglos institucionales; la combinacién de in-
centivo y coercién que prevalece en el orden funcional de nues-
tra sociedad; el cuerpo en gran medida auténomo del derecho
debidamente instituido; la interaccién refinada de la oferta, la
demanda y el conocimiento del mercado y de los consumidores,
que estructuran gran parte de los elementos de una economfa
moderna, para determinar lo que mantieneila cohesién de la so-
ciedad contempordnea. Es evidente que en esta perspectiva tan
complicada intervienen ciertos valores, normas y convenciones.
Pero parece mucho m4s discutible que posean un caricter promi-
nente o determinante. Parece muy dudoso que. sean en ultima
instancia ideas religiosas, y que dependan para su validez y legi-
timaci6én de la préctica y las instituciones religiosas.

La cohesién social es sélo una de las funciones que se han ads-
crito generalmente a la religién. En este trabajo no se ha inten-
tado examinar el cumplimiento de estas furiciones en la sociedad
moderna, pero lo que tal vez se ha puesto més ampliamente en
evidencia es que la sociedad secular no parece depender en nin-
guna forma directa del mantenimiento del pensamiento, las prac-
ticas o las instituciones religiosas. En una' sociedad con menor
diversidad en los asuntos ptiblicos y con la relegacién de diversas
cuestiones morales al dominio privado, es posible que también
la religién se haya convertido en un asuntd en gran medida pri-
vado. En efecto, los estudiosos de la religién han tendido cre-
cientemente a describir la religién como una cuestién individual
y como un asunto personal. Tal ha sido la inclinacién sobre todo
de las ramas mdis evangélicas del cristianismo. ¢Se convertira
entonces la religién en una cuestién de mera predileccién pri-
vada? ¢O en una cuestién de demanda individual de apoyo emo-
cional en circunstancias extremas? ¢Vemos jentonces un retorno,
para la mayorfa de los hombres, a la conformidad ocasional del
pasado? Tales ocasiones son sobre todo las de trauma en el ciclo
vital del individuo o de la familia nuclear. |

- Sin embargo, hay una funcién que al parecer ha sido desempe-
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fiada vitalmente sobre todo por las manifestacioncs protestantes
del cristianismo, y que asumi6 gran importancia en el desarrollo
de la sociedad moderna. El acto voluntario de asociacién religiosa
implicito en el protestantismo —en sus diversas denominaciones
y en muchas de sus sectas— implicaba un compromiso claro de
buena voluntad hacia un grupo no formado especificamente por
parientes ni vecinos. Aun sin la afectividad primaria de las rcla-
ciones de parentesco esta buena voluntad debia manifestarse. Es
clarg que las implicaciones de tal respuesta estan profundamente
arraigadas en el cristianismo primitivo: se encuentran en la para-
bola del samaritano, y en el proverbio a menudo repetido: “Lo
armamos porque €l nos amé primero a nosotros”, que tiene aplica-
ciones para las relaciones dentro de la fraternidad y para las re-
laciones del hombre con su dios.

Sjn embargo, el protestantismo ha recobrado el caracter volun-
tario del cristianismo primitivo, y esto ha tenido importancia
para el desarrollo de la sociedad moderna. Pero el protestantis-
mo afiadié algo més a la buena voluntad distante que éstaba
implicita en la formacién de sociedades religiosas voluntarias, y
esto lo hizo mediante una reinterpretacién trascendental de los
papeles sociales de los nuevos estratos de comerciantes que esta-
ban adquiriendo importancia a fines del siglo xv y principios
del xv1 en Europa.

La ética del trabajo subrayada por el calvinismo, por el
puritanismo en general, y después por el metodismo y las di-
versas sectas de lo sagrado, era una ética que descansaba ¢n
una motivacién esencialmente externa para comprometerse con
el trabajo. La desinteresada devocién a la vocacién descansa-
ba en la no dependencia entre trabajo y recompensa material, y
en la afirmacién de que el trabajo era una actividad espiritual
y una obligacién moral. El vigoroso supuesto informal era que,
cualesquiera que fuesen los fines materiales alcanzados, la ver-
dadera finalidad del cumplimiento de nuestra vocacién en este
mundo era la recompensa del cielo. Lo que inducfa al trabajo era
la incertidumbre de tal recompensa en el calvinismo, y el vigoro-
s0 supuesto informal de que, aunque no podia reconocerse la
voluntad de Dios, la realizacién en este mundo era un indicio de
las verdaderas bendiciones que Dios otorgaria en el préximo (véa-
se Weber, 1930; Yinger, 1946; Parsons, 1949).

Asi pues, cuando el trabajo se considera como un deber religio-
SO y moral, la remuneracién material queda desplazada, pOI: lo
menos en el terreno ideolégico. Se establece un compromiso des-
interesado. Pero, como ha subrayado Max Weber, una vez estable-
cidas estas disposiciones hacia el trabajo, Y una vez resocializada
la sociedad para un nuevo orden de trabajo, ya no era necesa-
rio el agente religioso de este cambio para su continuacién.! El

1 Véase Weber, 1930, p. 70. Al final, Wcber (1961, p. 270) observa que “La
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- cfesempeﬁo de papeles en la sociedad posprotestante dcscan-
sard en una estructura secularizada de valores en que el trabajo
ya no es una vocacién sagrada. Hoy un Lombre trabaja sin el
alto sentimiento de propésito que la ética protestante comuni-
caba. El protestantismo remplaz6 el incentivo material inmediato
para el trabajo por otro espiritual més rermioto, y esta era tal vez
una justificacién ideol6gica necesaria en esa época; pero al ha-
cerlo asf cre6 un nexo méis complicado entre lo que hacfa un
hombre y su recompensa por ello. Su remoto interés espiritual
en perspectiva se convirti6 en efecto en un tipo de compromiso
desinteresado en la actividad cotidiana deisu vida. La desapari-
cién de una interpretacién religiosa de la actividad econémica
puede significar que.el desempefio del papel se manifiesta sin
compromiso especifico y sin devocién. Asi: queda al descubierto
la relacién de interés. El trabajo, que cesé de ser una parte de la
vida misma con la desaparicién de la sociedad agraria (es decir
para los agricultores) se convirtié en una vocacidn y se reconocié
como una actividad distintiva de la vida, santificada en términos
religiosos, y se convirti6 gradualmente en un empleo, apoyado
estrictamente por el orden institucional y una relacién de interés
sin intermediarios. . : : i
Podrfa sostenerse que este desarrollo, que forma claramente
parte del proceso de secularizacién, es en sf mismo una parte del
proceso de racionalidad creciente del hombre, su reconocimiento
de los hechos “reales”. Sin embargo, también podrfamos pregun-
tarnos si el trabajo resulta mis tolerable para el trabajador y su
ejecucién més valiosa para la sociedad si est4 ausente la devo-
cién desinteresada. Las sociedades no religiosas han tratado de
encontrar otros conductos de motivacién de los hombres, para
ganar su buena voluntad desinteresada: no est4 claro que algunos
recursos hayan resultado més eficaces que el de la ética protes-
tante.2 i
Sin embargo, la devocién desinteresada,' o la buena voluntad
desinteresada, tienen importancia para otras cosas distintas de
las relaciones de trabajo. Aunque el industrialismo victoriano no
habria sido posible sin una ética del trabajo ampliamente difun-
dida, puede haber una época en que, en una era de automatiza-
cién, el orden de trabajo de la sociedad funcione sin estos habitos
de trabajo tan arraigados en el pasado. No obstante, aun entonces
es posible que la devocién desinteresada siga'siendo necesaria para
el funcionamiento de la sociedad, por lo menos como la alterna-
tiva radical a la coercién institucional. Quienquiera que haya com-
parado el patrén de la vida civica y politica de los pafses subdes-
!

rafz religiosa de 1a humanidad econémica modernd est4 muerta; hoy el con-
cepto de la vocacién es un caput mortuum en el mundo”.

2 Véase sobre este punto Bendix, 1956; Bellah (1957) examina algunas
-de estas cuestiones en un contexto cultural muy :diferente.
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arrollados «on el de la sociedad avanzada, se habr4 impresionado
ante los grados diferentes de compromiso desinteresado y bucna
voluptad sin apego prevalecientes en la sociedad avanzada, y la
medida en que las sociedades avanzadas dependen de estas dis-
posiciones para su funcionamiento normal. El mantenimiento del
ordgn publico y el control social dependen, en gran medida, de
la difusién de la buena voluntad desinteresada, y de cierto nivel
de honestidad publica e individual (por oposicién a la honestidad
puramente comunal que prevalece en las sociedades simples, a
menudo aun en las campesinas). La extensién de la afectividad
entre parientes y vecinos hacia una buena voluntad generalizada
elm.lpersonal ha sido un logro que ha mantenido dentro de ciertos
limites la corrupcién, el crimen Yy el nepotismo de la sociedad
moderna. Ha propiciado un patrén de socializacién muy general
—a pesar de todas las diferencias de clase, regionales y ecoldgi-
cas—, en que se ha creado ampliamente un vigoroso sentimiento
Interiorizado de honestidad individual impersonal. Y es probable
que en todo esto hayan desempefiado los papeles mas importan-
tes las ensefianzas del cristianismo, y originalmente las implica-
ciones de las ensefianzas del protestantismo en particular y el
voluntarismo de la adhesién a las denominaciones. Los ?ueblos
menos avanzados dependen mucho maés del control social del
grupo, de la vigilancia ptiblica del comportamiento individual;
cuando estas sociedades se urbanizan e industrializan, el cohecho
¥ la corrupcién se convierten en patrones generalizados del com-
portamiento publico. [...]

La sociqdad secular tiene escaso interés directo en la religion.
Es, demasiado temprano para saber sj funciona sin ella, o si po-
dria hacerlo en absoluto. La sociedad secular actual, en que el
pensamiento, las practicas y las instituciones religiosas desempe-
han apenas un pequefio papel, es sin embargo la heredera de
valores, disposiciones y orientaciones del pasado religioso. Toda-
via no ha existido la sociedad completamente secularizada. Queda
por verse si en efecto nuestro propio tipo de sociedad mantendra
eflgazmente el orden publico, sin la coercién institucional, cuando
la influencia todavia persistente de la religién del pasado se des-
vanezca més adn. Es posible que en respuesta al creciente insti-
tucionalismo, la impersonalidad ¥ la burocracia de la sociedad
moderna la religién encuentre funciones nuevas por realizar, pcro
qQuiza no se tratarfa de la religién que acepta los valores del nue-

vo institucionalismo, Ja religién del ecumenismo, sino de la reli-
gién de las sectas.
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Patrones mixtos de religién en ¢l mundo modérno

EN 1A introduccién de la seccién anterior sobre la religién en las
sociedades industriales modernas se asenté6 que el pluralismo
religioso es una caracteristica generalizada. Algunos sociélogos
emplean también este término para referirse a la clase de patrén
de que se ocupan aqui los ensayos de Geertz (lectura 11) y
Willems (lectura 12). Preferimos el término mixto, sin embargo,
porque la sociedad javanesa, de que se ocupa Geertz, y las socie-
dades brasilefia y chilena, analizadas por Willems, exhiben una
mezcla de tendencias religiosas relativamente extrafias entre si.
En Java encontramos el hinduismo, el islamismo y formas religio-
sas primitivas, indigenas, mezcladas; en el Brasil encontramos
mezclas de catolicismo, formas antiguas y nuevas del protestan-
tismo de pentecostés, espiritismo, y religiones autéctonds de
africanos e indigenas. La interesante accién reciproca que se
observa entre fuerzas sincréticas, que asocian, por una parte, y
fuerzas en conflicto, que desintegran, por la otra, plantea varios
problemas sociol6gicos. Ambos ensayos mucstran claramente
cémo la adhesién religiosa se liga al sistema de estratificacion
social en las tres sociedades: Java, el Brasil y Chile.l

1 El ensayo de Damerath (lectura 19), que aparece en la parte cuatro,
se ocupa de los patrones de observancia religiosa cn una sociedad de clase
muy diferente, la norteamericana. El contraste entre los Estados Unidos y
estas otras sociedades reside principalmente, en lo que toca a la sociologfa
de Ia religién, en el hecho de que el contenido de la creencia y la préctica
religiosas se liga claramente a una reforma rigidamente tradicional de estra-
tificacién en Java, el Brasil y Chile. La lectura 21 se ocupa de los movi-
mientos sincretistas.
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11. LA RELIGION EN JAVA:
CONFLICTO E INTEGRACION *

C. Geertz

Hay pos grandes oficinas gubernamentales en Moyokuto, por ser
la capital de un distrito (kewedanan)! y de un subdistrito
(ketjamatan). El subdistrito, el nivel més bajo alcanzado por la
burocracia nacional totalmente designada, administra dieciocho
aldeas situadas dentro de un radio de dieciséis kilometros del
pueblo. El distrito administra cinco subdistritos continuos, in-.
cluido el de Moyokuto mismo, y a su vez se subordina al go-
bierno regional (kebupaten), cuya capital cs la cercana ciudad de
Bragang. Adema4s, la sede regional de la policia del gobierno
central se encuentra en Moyokuto, no en Bragang, al igual que
el montepfo gubernamental y ¢l hospital gubernamental del area.
Las oficinas que se ocupan de la reparacién de caminos;:la cons-
truccién y el mantenimiento de sistemas de riego, el adelanto
de la agricultura y la administracién del mercado, aumentan el
total de “trabajadores de cuello blanco” empleados o subemplea-
dos por el gobierno, al igual que la oficina de correos y la oficina
del representante local del Ministerio de Religion.

Estos cinco tipos de ocupacién principales —agricultor, peque-
fio comerciante, artesano independiente, trabajador manual y
“oficinista de cuello blanco”, maestro o administrador— rcpre-
sentan la poblacién javanesa de Moyokuto, agrupada dc acuerdo
con su actividad econémica. La tipologia cristalizada de los patro-
nes de trabajo refleja la organizacién subyacente del sistema
economico de la poblacién de la cual se deriva. De igual modo,
la misma poblacién agrupada de acuerdo con su perspectiva del
mundo —de acuerdo con sus creencias religiosas, preferencias
éticas e ideologias politicas— produce tres tipos culturales prin-
cipales que reflejan la organizacién moral de la cultura javanesa
tal como se manifiesta en Moyokuto, las ideas generales dcl or-
den en cuyos términos configuran su comportamiento el agricul-

* Extractos de C. Geertz, The Religion of Java, Frce Press of Glencoe,
1960, pp. 46, 356-360, 363-375, 379-381. ‘

1 La ortograffa de las palabras indonesias corresponde al uso oficial
corriente. Las palabras javanesas se escribcn de acuerdo con €l sistema
empleado ahora por Balai Pustaka (una editorial del Ministerio de Educa-
cién) en sus publicaciones en ese idioma. Corresponde exactamente a'la
ortograffa del Javaans-Nederlands Handwoordenboek de T. Pigeaud (Gronin-

gen, s. f.), excepto que oe se sustituye por u. Las palabras 4rabes se escriben
también de acuerdo con el sistema javanés,
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tor, el obrero, el artesano, el comerciante o el oficinista javaneses
en todos los campos de la vida. Estos tipos culturales son el aban-
gan, el santri y el prijaji.

Me parece que hay tres nucleos socioestructurales principales

‘en la Java de hoy: la aldea, el mercado y la burocracia guberna-

mental, cada uno de ellos tomado en un sentido més amplio del
comun.

La aldea javanesa es tan vieja como ios javaneses, pues es pro-
bable que los primeros pobladores malayo-polinesios llegados a
la isla tuvieron ya un conocimiento de la agricultura. La evolu-
cién de la aldea javanesa hasta su forma' actual se ha regulado
y expresado en cada etapa por un sistema. religioso mas o menos
unificado que por supuesto también ha evolucionado. En los dfas
anteriores a los hinddes, que empezaron a llegar a la isla alrede-
dor del afio 400 d. C., o antes, parece probable que la especie de
Manimismo” comuin todavia para muchas; de las tribus paganas
de Malasia constituyera toda la tradicién religiosa; pero al tra-
vés de los siglos esta tradicién ha resultado notablemente capaz
de absorber en un todo sincretizado elementos tanto del hinduis-
mo, como del islamismo que la siguieron en el siglo xv. Asf pues,
hoy el sistema religioso de la aldea consiste cominmente en una
integracién balanceada de elementos animistas, hinddes e isldmi-
cos, un sincretismo bésico javanés que es la verdadera tradicién
popular de la isla, el sustrato basico de su civilizacién; pero la
situacién es mis compleja, porque como veremos no sélo hay
muchos campesinos que no siguen este sincretismo, sino que mu-
chos habitantes urbanos —en su mayorfa campesinos emigra-
dos de clase baja o hijos de campesinos emigrados— sf lo siguen.
La tradicién religiosa abangan, integrada sobre todo por la fiesta
religiosa llamada el slametan, por un complejo extenso e intrin-
cado de creencias espiritistas y por todo un conjunto de teorfas
y précticas de medicina, brujerfa y magia, es la primera sub-
variante dentro del sistema religioso general de Java y se asocia
en forma amplia y general con la aldea javanesa.

La segunda subestructura social principal, el mercado, debe
tomarse en un sentido amplio que incluya toda la red de relacio-
nes comerciales internas de la isla. En su mayor parte los aspec-
tos interlocales de este comercio se encuentran en manos de
chinos y los aspectos m4s locales en manos de javaneses, aunque
hay un alto grado de yuxtaposicién. La asociacién del elemento
comercial javanés con una versién més purista del islam que lo
comin en Java data de la época de la introduccién de la religién
del Medio Oriente a la isla, pues llegé como parte de una gran
expansién comercial, estimulada en tltima instancia por el inicio
de la edad de la exploracién en Europa,‘a lo largo del Mar de
Java. La llegada de los holandeses destruyé el activo comercio
javanés que habfa surgido en los puertos de la costa norte —Sura-
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baya, Gresik, Tuban y otros— como parte de esta expansién, pero
la cultura comercial no murié del todo; persiste, aunque muy
cambiada y debilitada, hasta cl presente. El surgimiento de movi-
mientos reformistas en el islam indonesio en la primera parte de
este siglo como parte del movimiento nacionalista general que
en 1945 llevé finalmente a la independencia indonesia, revivié y
agudizé mds ain el sentimiento de un islam mas puro, menos
contaminado de animismo o misticismo, entre el elemento de
pequefios comerciantes de la sociedad javanesa.

El islamismo més puro es la subtradicién que he llamado san-
tri. Aunque en una forma amplia y general la subvariante santri
se asocia con el elemento comercial javanés, no se limita a él, y
entre sus miembros dista mucho de encontrarse la totalidad
de los comerciantes. Hay un elemento santri muy vigoroso en las
aldeas., que a menudo encuentra sus lfderes entre los campesinos
més ricos que han podido hacer el peregrinaje a La Mcca y esta-
blecer escuclas religiosas a su regreso. Por otra parte, el mercado
se encuentra —sobre todo después de la guerra y de la desapari-
cién de la demanda holandesa de sirvientes y trabajadores ma-
nuales— atestado por un enjambre de pequefios comerciantes
abangan que tratan de llevar una existencia marginal, aunque el
mayor nimero de los comerciantes grandes y mas vigorosos son
todavfa santri. La tradicién religiosa santri, consistente no sélo
en una ejecucién cuidadosa y regular de los rituales basicos del
islam —las plegarias, el ayuno y la peregrinacién—, sino también
en todo un complejo de organizaciones sociales, caritativas y
politicas isldmicas, es la segunda subvariante del sistema religioso
general de Java que presentaré mas ade - nte.

La tercera es el prijaji. El prijaji se r < ia originalmente sélo
a la aristocracia hereditaria que los holandeses arrebataron a los
reyes de los estados nativos conquistados y convirtieron en un
servicio civil designado, asalariado. Esta élite de “cuello blanco”
con rafces originales en las cortes hindd-javanesas de la época
precolonial, conservé y cultivé una etiqueta cortesana muy refi-
nada,.ux} arte muy complejo de danza, drama, muiisica v poesia, y
un misticismo hindi-budista. Esta subvariante no hace hincapié
en el elemento animista del sincretismo javanés generalizado
como los abangan, ni en el elemento isl4mico como los santri,
sino en el hindd. En este siglo, la ascendente posicién social y
polftlca de este grupo en lo que se reficre a Ja sociedad javanesa
nativa se ha debilitado (los holandeses ocuparon, por supuesto,
la posicién genuinamente dominante hasta Ia revolucién), el ac-
ceso a la burocracia se ha vuelto m4s facil para los nacidos pobres
pero bien educados, y ha aparecido un ntimero creciente de em-
pleos no gubernamentales “de cuello blanco”, Ademds, fue sobre
este grupo “burocrético” que los holandeses tuvieron su influencia
cultural més directa, que en tltima instancia condujo a la produc-
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cién de la élite politica de la Republica de Indonesia, altamente
" secularizada, occidentalizada y, en general,|de cierta tendencia
antitradicional. En consecuencia, la cultura tradicional de la corte
se ha debilitado. Sin embargo, la variante prijaji no sélo subsiste
muy vigorosa entre algunos elementos conservadores de la socie-
dad sino que ademds desempeiia un papel bésico en la configura-
cién de la visién del mundo, de la ética y el comportamiento so-
cial aun del elemento més occidentalizado{del grupo de cuello
blanco todavia dominante. La cortesia refidada, el arte delicado
y el misticismo intuitivo siguen siendo muy: caracterfsticos de la
élite social de Java; y, aunque algo atenuado y ajustado a las
condiciones nuevas, el estilo de vida prijajt sigue siendo el mo-
delo, no sélo para la élite sino en muchos sentidos para toda la
sociedad.

Asi pues, estas son las tres subtradicibnes principales: la
abangan, representativa de un hincapié en los aspectos animistas
del sincretismo general javanés y ampliamente relacionada con
el elemento campesino de la poblacién; la santri, representativa
de un hincapié en los aspectos isldmicos del sincretismo y general-
mente relacionada con el elemento comercial (y con ciertos ele-
mentos del campesinado), y la prijaji, que pcenttia los aspectos
hindies y se relaciona con el elemento burocrético. No son tipos
construidos, sino términos y divisiones que aplican los propios
javaneses. Indican la forma en que los propios javaneses de Mo-
yokuto perciben la situacién [...] .

Hay varios factores que tienden a exacerbar el conflicto entre
los tres grupos y varios que tienden a moderarlo. Entre los pri-
meros podrfamos incluir:

a) Conflictos ideoldgicos intrinsecos derivados de un profundo
disgusto por los valores de otros grupos.

b) El sistema cambiante de estratificacién social y la creciente
movilidad de posiciones que tiende a crear ‘contactos entre indi-
viduos y grupos que antes se encontraban més o menos social-
mente segregados.

¢) La lucha muy agudizada por el poder politico para llenar el
vacfo dejado por la salida del gobierno colonial, que tiende a dar
a las diferencias religiosas significaciéon politica.

d) La necesidad de chivos expiatorios para enfocar las tensio-
nes generadas por un sistema social rapidamente cambiante.

Los factores moderadores del conflicto son:

a) El sentido de una cultura comun, incluida la creciente im-
portancia del nacionalismo, que hace hincapié en lo que todos
los javaneses (o indonesios) tienen en comin, més bien que en
sus diferencias. i

b) El hecho de que los patroncs religiosos no se incorporan
a las formas sociales en forma directa, pura y simple, sino en
muchas formas indirectas, de modo que los compromisos religio-
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sos y otros més —a la clase, a los vecinos, etcétera— tienden
a balancearse, y surgen diversos individuos y grupos “de tipo
mixto” que pueden desempefiar un importante papel mediador.

c¢) Una tolerancia general basada en un “relativismo contex-
tual”, segiin el cual <iertos valores parecen adecuados para el
contexto y asf minimizan la “evangelizacién”.

d) El crecimiento sostenido de los mecanismos sociales para
una forma plural, no sincrética, de integracién social, dentro de
la cual los individuos de perspectiva social y de valores bésicos
radicalmente diferentes pueden, sin embargo, llevarse suficiente-

mgntf bien entre sf para mantener a la sociedad en funciona-
miento.

LA RELIGIGN Y EL CONFLICTO SOCIAL

Est4 bien probado el antagonismo entre los diversos grupos reli-
glosos. La tensién es claramente mayor entre los santri y los
otros cjpg _8rupos, pero hay también un tensién importante entre
los prijaji y los abangan. Este antagonismo general ha crecido
casi seguramente en gran medida en este siglo, se ha intensifica-
do mucho desde la Revolucién y probablemente todayfa est
aumentando. Pero no es en modo alguno un fenémend’ entera-
mente nuevo. Desde los dias de la lucha entre el reino de Mata-
ram en Java (}entral y los reinos de la bahfa de la costa norte
(Pemak, Gresik, Surabaya), por lo menos; cs decir, desde los
51glos. XVIL'y Xvi12 los prijaji y los santri no se han visto con bue-
nos ojos, y evidentemente es inveterado el resentimiento del cam-
pesinado contra la aristocracia gobernante méds o menos explota-
dora y la astuta clase comercial santri de las ciudades. Sin em-
bargo, ahora es probablemente mé4s intenso que en el pasado el

conf.hcto entre los diversos grupos, y asf lo consideran casi todos
los javaneses.

Conflictos ideoldgicos

La tensi6n entre los abangan y los prijaji se expresa con mayor
sutileza que la existente entre estos dos grupos y los sarntri, don-
de la tensién encuentra una expresién mas explicita:

Hablando de los santri, Juminah (una mujer abangan) me
conté de una cancioncilla de burla que los nifios ‘gritan a
las mujeres santri. Sélo recitan la primera linea, que ticne
sonidos rimados sin sentido, y se gnardan Ia segunda, que
lleva el contenido, de modo que en realidad no dicen en
voz alta lo que estdn pensando, aunque la intencién es clara
porque todos conocen la cancioncilla:

2 Véase una resefia de este periodo en B. Schrieke, Ind. 1 Z
2 : S .S omecinn Socin.
logical Studies, La Haya y Bandung, 1955, parte I, esp, pp. 91)82.1' "
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Mendung-mendung tjap gomék
Kudung-kudung digawé lémek

Nubes, nubes, una fiesta china ;
Un chal de musulmana empleado como cama

El significado es que las mujeres santri 501:1 promiscuas a pesar
de que casi todas ellas usan chales que les ¢ubren la cabeza y de
que hacen gala de gran piedad. !

Aquf el sarcasmo se dirige, como ocurre uc urdinario, con-
tra el pretensioso moralismo santri que tienden a resentir en
particular los abangan. Pero otro aspecto del conflicto, en la
medida en que se enfoca sobre patrones ideolégicos, el universa-
lismo y el salvacionismo santri, también atrae la critica pragma-
tica y relativista de los abangan: I

Hablé le otra noche con Mbok Min y su esposo, quien es
iornalero de los campos de arroz cuando encuentra trabajo.

ijeron que los santri afirman que si uno no canta el Coran
terminara en el infierno, pero ellos, los Min, no lo creen.
Segtin los Min el cielo y el infierno se encuentran_aq};x{ y
ahora. “Si uno no tiene suficiente alimento, si uno roba y
hace cosas malas, si estd emocionalmente erturbado, esti
ahora mismo en el infierno...” Los nifios de la aldea grita-
ban cerca de allf traweh (para anunciar las plegarias adicio-
nales nocturnas durante el ayuno) y yo les pregunté ino-
centemente a los Min qué significaba aquello, y me contes-
taron: “Es sélo para que toggs las noches los santri recen
en la casa de oracién... Los santri tienen la ‘religién &rabe’,
pero nosotros no la aceptamos. Lo importante no es cantar
y todo eso, sino obrar bien, no robar. Los santri de por
aquf nos estan diciendo siempre que terminaremos en el
infierno si no hacemos lo mismo que ellos.”

En los ataques de los prijaji, la critica a la hipocresfa y la
intolerancia santri se combina a menudo con diferencias tedricas

sobre los patrones de creencias.

Dijo (un gurd mistico independiente); que su “ciencia” no es
una religién como el cristianismo o el islamismo, sino una
“ciencia” real y no tan facilmente trasmisible a todos como
la religién... Comenté sobre los santri, quienes le des-
agradan profundamente, que gastan dinero en las peregrina-
ciones y eso equivale a tirarlo. Dijo: ‘'Van a orar en el lugar
sagrado y luego vuelven aquf y son objeto de grandes hono-
res. Pero el hecho es que no Kan hecho nada para merecer
tales honores, porque el verdadero lugar sagrado se encuen-
tra dentro del parin, la vida interior, Yo hago mi peregrina-
cidn 2 ese lgar. No hav navesidad de ir a La Maca enando
s puads hader un peregrinaje hecia Diocs en ruvestra pronia
vda interior. Tomemas la meromite de Movolute, Posds
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onvertirse en ruinas, ¢no es asf? Pues bien, mi mezquit .
, a

gg:znétando a su pecho) no puede arruinarse. Estd eg mi
o r_} Y no se parece a ningun edificio. Nada puede suce-
Di?oe. ez alli donde yo rezo y me comunico con Djos.”
! Jo que durante el periodo japonés, cuando ocurrieron
los grandes disturbios en Moyokuto en que el populacho
Jta\éanés rob6 todas las existencias de las tiendas chinas,
éc1> n%slsug. pxadosos_ vecinos santri se unieron al pillaje, pero
o ct> hzo. Les dijo que no lo hicieran, pero ellas siguieron
%n e de todos modos y los consideraron un tonto por

su abstencién. Pero ahora él tiene todavia un buen empleo
;n:aesrtlénr'la; égl;g?osi de ellosAhan perdido todo lo que robaron

otra vez. “ " “
Yoo ollon S himbarsis » s{ son los santri”, concluyé. “To-

El ataque no es menos incisivo por el lado de los santri. Acu-
san a los abangan de ser adoradores de idolos y a los prijaji
de no mantenerse separados de Dios (un pecado mortal de orgu-
llo), y tlende:n marcadamente a considerar comunistas a todos
los que no piensen como ellos:

Al hablar con Abdul (un kijaji) dij
ha 0 1 jaji) dijo que habfa ahora
religiones “salvajes” y nombré galg?mas de ]asoggclgl;d:iisi
pueblo, Afirmé que todas ellas estaban dominadas por los
comunistas y eran una mezcla de comunismo y “ciencia
Javanesa”. Dijo que en su opinién el plan comunista con-
sistia en crear muchas religiones pequefias para confundir
f,n general la situacién religiosa, y més tarde dirfan: “Vean
a rehglén”sélo. desorganiza las cosas; jabajo todas las reli-
giones!...” Af_lrm'? haberle dicho a un hombre que las
gr%qncms nativas” de su secta provenfan en realidad de la
hnblla, no de Java, y el hombre dijo que su interlocutor
t'a aba como un colonialista. Me platicé que hace algiin
dlgrg 1o vxrfl}eron de Surabaya cinco jévenes comunistas y uno
deel r?:da lrmg que cuando se convirtiera en dictador serfan
elin os todos los kijaji. Abdul dijo que habia en Moyo-
uto una secta llamada Islam Sedjati (Ilmu Sedjati) —"el

isla ’— i i
falsg}' verdadero”—, pero que en realidad era un “islam

. Al nivel ideoldgico las diferencias entre los abangan y los pri-
jaji se ocultan, tanto debido al relativismo general de ambos
grupos como porque los abangan no se interesan mucho en el
dogma de todgs modos. Muchos prijaji, sobre todo los mejor
educaq’os, consideran muchas de las creencias y précticas abangan
como “mera super’sticién", y en general consideran a los aban-
gan demasxadq crédulos. Pero los prijaji raras veces expresan
su desaprobacién abierta de las creencias v préacticas aban‘an
en forma directa a los campesinos. En su mavor parte '*;‘fg'r*
oon los aldeznos como siempre In Fzn Rt redvuriemdn o) e
Sy o oy ? LZT TALOOL reLeTioG 2l i

TmteTin direrte o 2Tla
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‘Una excepcién a la politica de no interferencia es la actitud
prijaji hacia las creencias abangan centradas en el nacimiento y
en menor medida en el papel de las mujeres. Las mujeres eman-
cipadas del grupo prijaji, organizadas en clubes femeninos, hacen
propaganda contra las précticas de parto y las costumbres que
ellas consideran antihigiénicas, y en favor de los métodos occiden-
tales modernos practicados por las parteras adiestradas en los hos-
pitales. También expresan su desaprobaci6én de ciertos elementos
del ritual matrimonial que simbolizan la sumisién de las mujeres
—como el lavado de los pies del novio ejecutado por la novia, y
ciertas formas de arte “degradantes”, como el tajuban, y por su-
puesto la poligamia—, aunque esto las coloca en agudo conflicto
con los santri més bien que con los abangan. En todo caso sus
esfuerzos son tibios, y aunque ostensiblemente dirigidos a los
campesinos y el proletariado de las ciudades, de cuyo bicnestar
se sienten responsables, en realidad tratan sobre todo de pro-
mover la posicién de las mujeres dentro del propio grupo prijaji.

En la otra direccién, es probable que los abangan consideren
la mayor parte de las teorias misticas prijaji fuera de su com-
prensién. Contemplan la religién prijaji ¢on mucho del respeto
reservado con que ven en general a los prijaji y su estilo de vida:
como algo sin duda admirable pero no necesariamente atractivo.

Los conflictos de clase

La tensién prijaji-abangan aparece muy claramente en relacién
con los problemas de la posicién. Los prijaji acusan a menudo
a la “poblacién aldeana” de no conocer:su lugar apropiado y
perturbar asi el equilibrio orgénico de la sociedad, de tener gran-
des ideas, y de imitar sin éxito el estilo de vida prijaji.

Pregunté a la esposa prijaji del agente ganadero del go-
bierno en Moyokuto quién vivia enllas casas de su vecin-
dad, y ella contesté: “Campesinos.” Yo dije: “Cuando usted
hace visitas; ¢a dénde va?” Ella sefialé hacia el centro del
pueblo y dijo: “No es muy bueno mezclarse con los cam-

esinos. .. Dicen todo lo que se les ocurre; sélo siguen los
impulsos del momento. Hablan de la gente; no guardan los
secretos. Los prijaji no hablan de nadie, no revelan secre-
tos... Ahora los aldeanos visten como prijaji. A veces no se

uede descubrir la diferencia. Hasta se peinan como pri-
jaji... Esto empez6 a ocurrir con Ja llegada de los japo-
neses (1942-5). Los japoneses emplearon como enfermeras
a muchas jévenes aldeanas, g esto las llevé a usar vestidos,
elegantes sarongs, etcétera. Se compran un conjunto elegan-
te de ropa y después no les interesa .tener que vestir andra-
jos cuando estdn en su casa, ni que la gente las vea siempre
con las mismas ropas. Las prijaji prefieren comprar muchos
conjuntos de ropas, aunque quizd no sean de la mejor cali-
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dad, pero asf podrén cambiarse a menudo; se avergiienzan
ge que las vean siempre con las mismas r:)pas. .. 0 los al-
l eanos compraran una bicicleta. Ahora muchos més de elios
das tienen, y andan en bicicleta vestidos con cualquier clase
de fopa vieja.” Hablando acerca de la situacién comparativa

e los prijaji ahora y en el periodo colonial, pregunté cudles
tiempos eran mejores para ellos; y ella contesté que desde
el punto de vista de quienes no son “convencidos” (es decir,
nacionalistas convencidos) era mejor antes, y ahora se que-
jan muchos. Pero los “convencidos” dicen que estos tiempos
s?: como ll)qs. tiempos de guerra Y uno no puede esperar
g nﬁ}gfg&; J ijo équ% en tiempos de los holandeses los prijaji
paivel de efe de Policia y més arriba usaban pantalones y
! ad aban holandés con sus superiores. Su €sposo, COmo agen-
de be'ganaderfa, pertenecia a este grupo. Los que estaban por
debajo del Jefe de Policia usaban sarongs y hablaban en
Javanés, y llamaban al Jefe de Distrito etcétera, ‘“ndoro”
(en términos generales, “amo”). ' ) '

rerI:co'r supuesto, no es vgrgla}d que la disminucién de las dife-

on ias s%m.ales se haya iniciado apenas en el periodo japonés;

{)e (o] es1 obvio que el proceso ha sido continuado y sigue adelan-
k’ Cualquiera que sea el aspecto del sistema socialyde Moyo-

uto que se contemple. Aunque son muy exageradas las afirma-
ciones de los m4s jacobinos de los nacionalistas cn ¢l sentido

d.e que han desaparecido en Java los contrastes de estratifica-
cién agudos, que el sistema de valores prijaji estd muerto o se
estd muriendo, y que el poder de Indonesia ha quedado en manos
de las masas —en otras palabras, que la Revolucién separé por
completp a Indonesia de su pasado—, no puede ncgarse que la
Revolucién parece haber estimulado, aunque no iniciado, cambios
profundos en los patrones jerdrquicos de prestigio en cuyos tér-
minos se ha integrado durante tanto tiempo la sociedad javanesa.
No _podemos investigar aquf tales cambios, ni sus bases e impli-
caciones; .lc.) lmportante es advertir que tales cambios generan
una 9p051c16n més directa de las visiones del mundo de los
prijaji'y los ab'ar_1gan (y también de los santri que en lo concer-
niente a la posicién tienden a aliarse con los ’abangan contra la
preten§1611 prijaji de privilegios tradicionales).

_El sistema tradicional de estratificacién social permitia la mo-
vilidad de los individuos, como todos los sistemas pero el siste-
ma mismo era estable y m4s o menos inmutable: era, segtn la
imagen dp Schumpeter, como un hotel sicmpre'llené de indi-
viduos diferentes. Hoy el propio sistema est4 cambiando, no

~ s6lo los individuos en ‘su intcrior, ¥y esto modifica toda la base

y la percepcién de la movilidad social. Ya no es una situacién
cn que pocos individuos favorecidos (o pocas famillias) asciendan
por una combinacién de buena suerte y astucia desde el cam-
pesinado hasta la clase media, sino otra en que la movilidad es
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un. hecho'normal, de esperarse. Ahora bieh, aunque la barrera
-que separa a gobernados ¥y gobernantes (que fue la base principal
‘del sistema’ antiguo) sigue siendo real, se considera superable no
s6lo por los extraordinariamente afortunados ¢ talentosos, sino
también por cualquiera con habilidad y persistencia normales,
Bn’ consecuencia, el mejoramiento de su posicién es un objetivo
legftimo y razonable para un hombre, una meta significativa
hacia la que puede orientar su vida. Ademis, dado que clases
‘enteras se estdn moviendo ahora, aun si el individuo, por decirlo
asf, se queda donde est4, sus relaciones declase no permanecen
constantes. Es como si los pisos del hotel de Schumpeter hubie-
sen empezado a moverse y a reacomodarse por si mismos. En tal
situacién resulta inevitable un conflicto agudo entre los sistemas
de valores ligados a las clases, ya que el patrén antiguo trata de
sostenerse frente a la modificacién de las bases de la evaluacién
social. [...]

Los conflictos politicos

- Ademads de los conflictos ideoldgicos intrfnsecos y de la mayor
movilidad de las posiciones, la intensificacién de la lucha por el
poder politico es un tercer elemento de divisién que exacerba
el conflicto religioso. En un régimen colonial, sobre todo en uno
de polfticas tan conservadoras respecto de los cambios en la
estructura social nativa como el de los holandeses, los pueblos
sometidos tienden a alejarse progresivamente de los papeles
polfticos y econémicos fundamentales en el:sistema. El gobierno
indirecto, ya sea motivado por consideraciones éticas o adminis-
trativas, se postula en el supuesto de que las instituciones nativas
tradicionales sirven al interés nativo mejor que cualesquiera
otras instituciones, en particular las de Occidente. En cierto sen-
tido esto puede ser cierto, y los proponentes de tal doctrina
pueden sefialar los anémicos resultados de represién mis directa
de las formas occidentales sobre pueblos no occidentales en otras
partes del mundo, por ejemplo lo ocurrido ton los indios en los
Estados Unidos. Sin embargo, a pesar de la teorfa, lo que en
realidad ocurre no es la mera estabilizacién de la sociedad nativa
en sus formas originales, sino m4s bien ocurre que a medida que
el sistema social se vuelve “naturalmente” m4s complejo el
grupo gobernante europeo asume cada papel nuevo de importan-
cia funcional en cuanto éste aparece, ya sea'llendndolo él mismo
0 permitiendo que otros individuos, tipicamente los inmigrantes
1o europeos, los miembros de semicastas, y:algunos aristécratas
nativos especialmente escogidos, los llenen, con lo que “protege”
a la sociedad nativa de los efectos del cambio. Con el transcurso
del tiempo no sélo ocurre que los centros de todos los tipos de
poder se alejan mis y més de las manos nativas a medida que
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el sector “occidental” de la sociedad “dual” (o “plural”) crece
en complejidad e importancia, sino también que el grupo gober-
nante debe gastar més y mas ticmpo sélo para mantcner intacta
la sociedad nativa. Las formas de vida tradicionales ya no exis-
ten naturalmente como respuestas de adaptacién a su ambiente,
sino que deben ser apoyadas en forma consistente y consciente
por esfuerzos especiales del grupo gobernante en mombre del
“bienestar nativo”. La conservacién de los nativos como tales se
convierte en una labor de tiempo completo.

Cuando al fin ocurre una revolucién politica, como en Indone-
sia, el vacio de poder que se revela de repente porque casi todos
los puestos de importancia politica fundamental se quedan de
pronto vacantes es tremendo y atrae casi a toda la vida social
(por diversas razones esto ocurre en medida mucho menor en
los sectores econémicos, un hecho que sélo magnifica la impor-
tancia de lo politico a los ojos de Ia poblacién nativa). Elimina-
dos los engafios bien intencionados o cinicos del gobierno colo-
nial, la distribucién real del poder queda clara para todos, y con
el nuevo entendimiento de la realidad —un entendimiento limita-
do en el periodo prerrevolucionario a pocos intelectuales nacio-
nalistas—, la lucha por el poder se vuelve intensa. Tél lucha
politica intensificada se traduce naturalmente en una agudizagigﬁn
del conflicto interno entre diversos grupos religiosos. Las posicio-
nes religiosas se convierten en politicas casi sin alteracion.

Mhd Rais habl$ en seguida (Rais es uno de los més impor-
tantes entre la docena mds o menos de lideres nacionalistas
Masjumi; estaba hablando en una reunién de masas en la
capital de la regencia a la que asistieron todos los lideres
Masjumi locales). Dijo que habfa leido ciertos comentarios
necios acerca de él en la prensa del pNI (el partido Nacio-
nalista dominado por los prijaji), en Surabaya, pero no es-
taba enojado; sélo le daba risa porque nadije pucde esperar
cortesias del PNI. Pasé a ocuparse del problema PErRMAI (un
lider del pERMATI habfa afirmado, de acuerdo con Ja prensa,
que el islam era una religién extranjera y Mahoma un pro-
feta falso, lo que durante algin tiempo se convirtié en una
especie de cause célébre), y se encendié en un reto retérico
al gabinete: “Los musulmanes son pacientes, pero no lo
seran eternamente, Es mejor que se sepa que los musulma-
nes s6lo soportardn hasta cierto punto y luego lucharan.
Deben considerar que sus acciones pueden conducir al derra-
mamiento de sangre, que si ustedes permiten que conti-
nien los insultos al islam podemos terminar en una guerra
civil...” Luego atacé las proposiciones de separacién de la
iglesia y el Estado, ridiculizé las teorias religioso-ideolégicas

el PNI, como carentes de sentido, y afirmé que los grupos
no isldmicos estaban proponiendo el matrimonio sin acudir
al Naib, lo que conducirfa a una nacién de bastardos, y que
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Indonesia serfa conocida como el pafs bastardo... El otro
,orador empez6 por atacar a los comunistas en términos ge-
nerales, leyé una lista de las organjzaciones que en su opi-
niép estaban dominadas por los comunistas, y se dej6 domi-
nar por el rencor. Hablé siempré a gritos, golpeando la
‘tribuna; interrumpié su discurso para hacer que el auditorio
itara Allah Hu Akbar (Dios es el mas grande), atacé a los
“pseudointelectuales” que estaban a favor de la separacién
dg la iglesia y el Estado, y en efecto atacé al intelectualismo
en general, afirmando que lo tnico, que se tenfa que hacer
era temer a Dios z seguir la le musulmana. Atacé a todos
los partidos no isldmicos por infieles y afirmé que los musul-
manes que se unieran a ellos estaban infringiendo las reglas
de la religién. Dijo que la idea de un Estado secular era
infiel; que Indonesia no debiera tratar de aprender de Rusia
los Estados Unidos, sino basar su pafs en las ensefianzas
isldmicas. .. ,

Debemos formular algunos comentarios acerca de esta cita. En
primer lugar podrfan citarse observaciones semejantes para cual-
quier grupo politico que mostrase la mas pequeiia diferencia de
intensidad o racionalidad. En segundo, los discursos de esta clase
no deben tomarse demasiado al pie de lla letra como anuncia-
dores del recurso inmediato a las armas y la violencia; ya que se
encuentran dentro de los lfmites de la hipérbole polftica permi-
sible en la Indonesia de hoy. En tercero, en cada partido hay, en
contraste con los hombres violentos como el de la cita, lfde-
res més tranquilos, mis racionales ¥ equilibrados, para quienes
aquéllos resultan tan poco atractivos como los demagogos poli-
ticos de Occidente para nuestros lideres mas responsables. Sin
embargo, a pesar de las reservas, tal demagogia no deja de surtir
efecto, y la cita indica el grado de intensidad alcanzado por el
conflicto politico en la Indonesia de hoy y la forma en que tiende
a enfocarse, en parte, sobre cuestiones ostensiblemente religio-
sas. [...]

RELIGION E INTEGRACION SOCIAL

Si sélo existieran las fuerzas divisoras la sociedad javanesa habria
cafdo en una guerra de todos contra todos hace mucho tiempo.
Ahora debemos examinar los elementos integradores de la socie-
dad javanesa que tienden a mantenerla ifrente a los elementos
divisores. Uno de los m4s importantes es el sentimiento de una
cultura comiin. Esto asume dos formas principales: una denigra-
cién del presente en términos del pasado, sobre todo la critica
de las précticas contemporéneas por patrones de juicio tradicio-
nales, en la que incurren sobre todo los ancianos, pero no exclu-
sivamente, y la fuerza creciente del nacionalismo que trata de
apelar a los sentimientos de autoestimacidn nacional, solidaridad
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y esperanza en un estilo de vida “mas moderno” para evitar la
c.lesorganlzacu’m social que caracteriza sobre todo a los pueblos
j6venes, pero no sélo a ellos. :

En una discusién politica de toda una noche en una aldea
predominantemente santri situada a unos treinta kilémetros de
Moyokuto se trataron estos dos temas.

Cerca de las diez apareci6 el kijaji y empez6 a pronunciar
discursos de una u otra clase, y se inici6 una discusion muy
Interesante... Se €mpez6 por lamentar la declinacién de Ja
vida religiosa tradicional, afirmando que sélo unos pocos de
los pondoks méas %;andes respetaban todavia el estilo anti-
8UO y que esta declinacién se debia a Ia pereza. El kijaji me
preguntd acerca de la elecci6n general en los Estados Unidos
y alirmo que aqui se pondrian calientes las elecciones (pro-
gramadas entonces ngara principios de 1955). Hablé de la
divisién entre los asjumi y el NuU, que le parecia muy
lamgntable y desi)ués dijo algo acerca de que no era posible
aqui un Estado 100 % islamico porque habia muchos otros
Frupos, de modo %ue los musulmanes debjan aprender a
levarse bien con ellos. Esta posicién obtuvo general acuer-
do; un hombre dijo que no toda la ley islémica pogdfa obser-
varse en la vida diaria; lo importante era que el isfam influ-
yera sobre el Estado. Luego se hablé de la Libertad (es
decir, el periodo posrepublicano), y el modin dijo que Yoyo-
bojo (un rey Jjavanés semilegendario) habia pronosticado
que cuando hubiese un rey justo habria buenos tiempos
para el islam y éstg prosperaria. Luego, sorprendentemente,
afirmé que asi habia ocurrido bajo los holandeses, que ellos
tenfan reyes justos y el islam prosperd. Alguien dijo: “Bue-
no, ahorg tenemos un presidente, y no podemos tener un rey
otra vez”; pero el modin insistié en que los viejos tiempos
eran mejores, Forgue ahora la politica de los partidos estaba
dgstruyepdo el pais. El kt{aii convino en que las verdaderas
diferencias entre el pueblo de Indonesia no se planteaban
entre cristianos y musulmanes, por ejemplo, sino entre los
partidos politicos, ?' que no podia volverse a los viejos tiem-
pos. Afirmé que el pronéstico de Yoyobojo podia interpre-
tarse en dos sentidos. Uno de ellos ‘era el que le habifa asig-

ntonces un hombre me preguntd, como el experto local en
cristianismo, me imagino, si podria darles alguna informa-
cién al respecto. Dije entonces que en mi opinién los cris-
tianos convendrian con el comentario del ki jaji en el sentido
de que si la masa del pueblo fuese justa la religién estaria en

uena posicién, esperando que esta fuese una abstraccion
adecuada para la ocasién. Pero el kijaji cambié de pronto
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de tono y dijo: “S{, pero a menudo los:hombres deben morir

ara lograr la justicia; debe derramarse sangre”, y luego se
anzaron contra los comunistas, afirmando que estaban en
ccntra de la religién, etcétera. .. ' '

El tradicionalismo y la cultura comtin heredada

_ Los tradicionalistas tienden a lamentarse de la generacién més
joven y a referirse a la mayor estabilidad y unidad del pueblo
en el pasado. Invocaron contra las expresiones abiertas de dis-
cordia los valores de la armonfa y la cooperacién, la cortés supre-
sién del sentimiento y el comportamiento ;adecuado en términos
de valores de clases sociales que todavia tienen alguna fuerza, aun
entre los j6venes mas “modernos”. Un tratamiento de la religién
javanesa en términos de sus variantes prircipales, como el segui-
do aquf, tiende a oscurecer el consenso comin sobre valores en
que se basan estas variantes y del que han surgido.

Todos los javaneses —santri, prijaji yg abangan— creen que
ciertas verdades generales son evidentes; por sf mismas, justo
como tras la divisién en catélicos, protestantes y judfos, los norte-
americanos se aferran a ciertos valores superiores que en muchos
sentidos hacen mAis semejante en su visién del mundo a un
catélico norteamericano frente a un protestante norteamericano,
por ejemplo, que frente a un catélico espaiiol. La gran preocupa-
cién por la formalidad de la posicién social; el hincapié en la
cortesfa rigida y en el disimulo de la emocién y el alejamiento
de los estimulos externos intensos; la introversién; una visién de
la religién como “ciencia” fenomenolégica y del ayuno como “cien-
cia aplicada”; la idea de que la resolucién y la constancia de la
voluntad constituyen uno de los elementos mdés importantes de
una vida eficaz, y la conviccién de que los individuos (sobre
todo si son vecinos) deben rukun, es decir, cooperar y ayudarse
entre si (casi nadie evita por completo dar slametans), y de que
las creencias religiosas de otros deben contemplarse en sentido
relativo, como adecuadas para quienes las sostienen aunque no
para todos. Todas estas creencias y estos valores se observan por
doquier en la sociedad javanesa, aun entre los santri, cuyo aleja-
miento de tales creencias y valores es m4$ marcado.

En apoyo a la dltima proposicién ofrezco mis notas sobre un
discurso del jefe de Muhammadijah —en teoria, uno de los mu-
sulmanes “mdés puros” de Moyokuto— ante el Aisjijah, auxiliar
del Muhammadijah para las mujeres, sobre el tema de las préxi-
mas elecciones generales, discurso en que la influencia de la
perspectiva general del “javanismo” prijaji-abangan es mas apa-
rente que el elemento del islam reformista del oriente medio.

Dijo que debfa hablar de la préxima eleccién }zcneral, pero
primero querfa explicar la intencién de ésta. Asf que empez6
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a hablar de la naturaleza del hombre. Dijo que era importan-
te advertir que existfan el cuerpo y el alma. Un cuerpo no
Ruede VIVIT sin un alma; si carece de ella es sélo un cad4ver.
Cémo sabemos_que hay un alma? Lo sentimos, Por ejem-
plo, si algo nos Jamcha experimentamos dolor, y si tratamos
de describir el dolor, no podemos hacerlo: simplemente nos
duele. Esto es lo sobrenatural en nosotros, un objeto alus.”
De aquf pgsé a dibujar una figura humana en el pizarrén
llamando “mente” a’la cabeza y “corazén” al cuerpo. “E|
ﬁorazén —dijo— es lo que nos hace sentirnos desdichados,
€sear cosas, mientras que la mente busca caminos para
realizarlo. Es gl corazén el que siente el pinchazo de la po-
breza y dice: ‘seré un vendedor Y ganaré dinero’, pero la
mente le muestra el camino. De otro modo s6lo continuare-
E}os con el deseo de ser vendedores sin realizarlo nunca.”
h F%go plz;sé a clasificar los deseos mediante una clasificacion
deaae.r ad:li imero, el deseo de volverse hermoso, de acicalarse,
de ‘gie der§e a sf mismo. Segundo, el deseo dc ser un lf-
o de uc1r atotro_s. Siganme, yo les nostraré el camino.’
: . na atraccién hacia los semejantes, hacia quienes
enen Ia misma nacionalidad. Cuarto, el valor frente al ries-
fo de pérdida. Quinto, el temor.” No dijo mucho acerca de
os dos primeros, pero ofrecié varias ilustraciones del ter-
cero, el amor a los suyos. Dijo: “Todos preferimos 4 nues-
ggz proéplog hijos, o a nuestros primos. Luego nos inclina-
invita;n as GE;&;a nuestras propias organizaciones. Si nos
t28) mop SER tI_s (una Organizacion de mujercs izquierdis-
1as),. e SIStimos a ir; si nos invitan a una reunién de
A SJijah estaremos dispuestos a ir porque sabemos que alli
b%erclllgsAq I}}{eitros amigos. Cuando encontramos a un miem-
oro 1sjijah en la calle la situacién es distinta porque
.av:mos que €l es también Aisjajah... Nos gusta estar con
fla Irllgsgg ré)ox:q\ée son alus. Todos tienen la piel café-amari-
o & na(u)sxa 0 oscura, no demasiado blanca, sélo lo ade-
fapi o1 B S encontramos entre un grupo de chinos nadie
cabla mug 0, PEro en un grupo de javanescs todos hablan
cont?aeg“a' l81 hablan'los con un chino sentimos que “no en-
gon Br?:); a lliorgbre : o entramos en contacto con el hom-
e s Es;: cbe a que el chino tiene una nacionalidad
a nte. cuarto sentimiento, el valor, significa que de-
esggs ser aildaces, estar dispuestos a asumir riesgos. Si
en ell}:;g ta ;)s negocios, debemos esperar la posibilidad
ue% I tanto como la de ganar. El quinto no es realmente
ue 3:3 sino como el temor de Dios que estd detras de todo,
gstoq esd Ppeligroso para la gente y conduce a pérdidas. Si
oot 3' ven élendo en el mercado y temo que todos los demds
ven an mas barato, bajaré mis %recios y perderé. En reali-
d pxggqno de estos deseos es bueno o malo en s mismo.
L :(;ssmuéwducl)s pueden concentrarse méis en uno de los de-
o ag?‘achin 1os otros dos. Cada uno es diferente. El deseo
Caergrads al ego puede ser débil en una persona y estar
usente en otra. Algunos subrayan el deseo de dirigir
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¥ esto’es necesario para tener lideres. Nuestro rleseo puede
ser exagerado (y cité a los alemanes y los italianos, a Hitler
¥ Mussolini, como ejemplos de un amor desmesurado por
sus semejantes). El entendimiento o el conocimiento ertran
por los ojos; luego van a la cabeza, la ‘mente’, y de aquif al
corazén’. Esto demuestra que el entendimiento no es sélo
razén, sino también emocidn.” Luego pas6 a hablar de la
ideologfa y dijo que el islam significaba “slamet” (bien-
2star). Por lo tanto, el islam significa desear intensamente
con el corazén para alcanzar el slamet: .. Dijo: “Si quere-
mos una vida de slamet, debemos guiarnos por la ideologfa
islamica, basada en el Cor4n y el hadith. Para ello debemos
estudiar y luchar... Debemos luchar en tres campos: en el
hogar, en la sociedad vy en la politica. La politica se refiere
a la forma en que podamos controlar ‘el Estado. Esto no
debe hacerse por revuelta sino por eléccién. Entonces, si
el Estado est4 en manos de los musulmanes la lucha por la

* vida de slamet podré librarse a través de la policia estatal,

" el servicio civil, la radio nacional, la prensa nacional (sin
embargo, no hay periédicos de propiedad estatal), etcétera,
y obviamente esto serd mucho més répido que la mera lu-

- cha en el hogar. Los cambios que una persona pueda lograr
en veinte afios de esfuerzo en el hogar podran lograrse en
un afio a través de la polftica.”

Hay aqui muchos aspectos caracteristicamente santri: el hinca-
pié en los “negocios”, el temor a Dios y el Estado isl&mico ba-
sado en el Coran y el hadith, el recurso al an4lisis 4rabe y no al
hindd o el javanés, la separacién del “cuerpo” y el “alma”, mas
bien que del “interior” y el “exterior”. Pero lo notable es la can-
tidad de ideologfa santri enunciada aquf en términos generalmen-
te javaneses: el hincapié en una fenomenologfa del sentimiento,
en el slamet —bienestar— como un objetivo, en el relativismo
basado en sentimientos diferentes de individuos diferentes, en
conceptos tales como “alus” y “corazén” (atij, etcétera. El islam
casi se convierte en otra “ciencia javanesa”.  Por supuesto, sélo
“casi”; pero el vocabulario comtin y la confianza en conceptos,
creencias y valores ampliamente compartido$ significa que aun
si los santri difieren de sus vecinos pueden por lo menos hablar
con ellos en términos inteligibles, ¥y convenir con ellos en algunas
de las reglas fundamentales de la discusién y en algunas verda-
des bésicas —como la de que todos buscan en la vida el slamet—
sobre las que pueden manejarse luego las diferencias de opinién.
Es fundamental la importancia integradora de tal acuerdo bési-
co. Es posible que los santri no gusten de los abangan y que
éstos tengan sus dudas acerca de los prijaji; pero todos ellos
se prefieren mutuamente frente a los chinos o los europeos.
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El nacionalismo y la proyeccidén de una nueva cultura conuin

Los més nacionalistas de los javaneses’(quienes, por supuesto,
pueden ser los més tradicionalistas en otro contexto o estado de
4nimo) recurren también en alguna medida a los valores tradi-
cionales comunes, porque las doctrinas del nacionalismo son en
muchos sentidos intentos de restauracién de tales valores en cier-
ta forma més generalizada; pero por encima de esto los javaneses
nacionalistas apelan a las clases de aspiraciones estimuladas por
el contacto con el mundo fuera de Java. En casi todas las reunio-
nes que se celebraban practicamente todos los dias en las “orga-
nizaciones” del pueblo, término (organisasi, tomado del holan-
dés) empleado para referirse a los diversos partidos politicos de
tipo moderno, los clubes femeninos, los grupos juveniles, las
cooperativas de préstamos, las instiiuciones sociales y caritati-
vas, los sindicatos, etcétera, que han proliferado asombrosamente
desde la Revolucién; en cada una de las fiestas importantes, en
los discursos de los funcionarios politicos locales; en los noticic-
ros gubernamentales y por la radio del gobierno; en los periédi-
COs, revistas y otras publicaciones de las grandes ciudades, que
cada vez se leen méds en Moyokuto —siempre y dondequjera
que aparezca la oportunidad—, el alboroto de la ideologfa nacio-
nalista es incesante.

En lugar de citar un ejemplo de mis notas, traduciré en se-
guida un reportaje periodfstico de una esperada celebracién del
vigesimoquinto aniversario del movimiento femenino, que trasmi-
te una sensacién mas vivida y precisa del tono y el contenido de
esta ideologfa tal como se repite dia tras dia en Moyokuto.

“Celebracién de un cuarto de siglo”. Surabaya, 16 de mayo. El
Comité para la Celebracién del Cuarto de Siglo de la Unidad del
Movimicnto Femenil de Indonesia se cred el 24 de noviembre
de 1952 por el Congreso Femenil de Indonesia, a fin de elaborar
los planes para Ia celebracién de este aniversario el 22 de diciem-
bre de 1953.

Como ya lo anuncié este comité, el 22 de diciembre sefiala
el transcurso de 25 afios a partir del momento en que las
mujeres de Indonesia unieron sus voluntades en apoyo de
la realizacién de la lucha nacicnal. El 22 de diciembre
de 1928 los diversos organismos de mujeres de Indonesia se
reunieron por primera vez en un congreso indonesio en
Yokyakarta. Este congreso reflejaba la lucha intensa por
la libertad que se habfa generalizado por toda la sociedad
indonesia. En ese afio la juventud de Indonesia ya habf{a lan-
zado el famoso lema revolucionario:

—Un Pueblo: el indonesio
— Un Pafs: Indonesia
— Un Idioma: el indonesio
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Las mujeres de Indonesia también se encendieron con este
lema, y por primera ocasién ocurrié una unificacién del
‘movimiento femenil. .

' - Asf pues este dia, el 22 de diciembre, se ha proclamado
El Dia del Despertar Femenino. Antes de este dia histérico
los diversos organismos femeninos sélo se interesaban por
el adelanto general, pero a partir del 22 de diciembre de 1928
las mujeres de Indonesia, plenamente conscientes de sus
rgspolnsabilidades, unieron su movimiento a la lucha na-
cional.

Hoy, 25 afios después, nuestro pais ha obtenido su libertad.
La lucha femenina no termina alli. Y aungue quiza sean di-
ferentes su contenido y su forma, su objetivo no ha cam-
biado: es la floria de nuestro pais y pueblo. La forma y el
contenido del movimiento continuardn progresando a medi-
da que progresa la sociedad indonesia... (Snara Rakjat
[Surabaya], 1 de mayo de 1953).

Esta especie de expresién ideolégica, intensamente sentida pero
curiosamente abstracta, con su acento en la unidad de todos los
grupos, en la lucha y en la moralidad social, es en parte un encu-
brimiento simbélico de los conflictos de valores reales dentro de
la sociedad, una suerte de protesta cultural exagerada mediante la
cual los conflictos que amenazan con perturbar el equilibrio so-
cial pueden mantenerse hasta cierto punto fuera de la apreciacién
consciente o por lo menos de la expresién abierta. Pero en parte
es también un intento de elaboracién de un conjunto de valores
que, relacionados con los valores tradicionales y derivados de
ellos, son sin embargo menos concretos y especificos y por tanto
més susceptibles de aplicacién a la gran variedad de situaciones
en que la sociedad moderna se encuentra inmersa inevitable-
mente. Asf un valor tradicional como; el rukun se libera de su
contexto explicito y concreto en el slametan, en el trabajo aldeano
“publico” cuidadosamente especificado en materia de caminos y
canales de riego y en los patrones de intercambio de trabajo
agricola tradicionalmente congelados, y se gc:eraliza para cele-
brar la cooperacién en cualquier contexto. En esta forma des-
empefia dos funciones: oculta (hasta cierto prnto) las verdaderas
diferencias de opini6n existentes y sirve como base para el des-
arrollo de patrones genuinamente efectivos de cooperacién mis
ampliamente aplicables.

Apoyado por un sentimiento nuevo, aunque débil, de identidad
nacional, un sentimiento nuevo, pero‘todavia inseguro, de con-
fianza en sf mismo, el nacionalismo se est4 convirtiendo asi en
un factor importante de integracién de la sociedad, sobre todo
para la dlite, la juventud educada y las' masas urbanas. Para algu-
nos de los m4s comprometidos es en efecto una religién secular
en el sentido en que el marxismo de la Unién Soviética y la
ideologfa del triunfo de la “libre emprésa” en los Estados Unidos
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sirven como tal religién para ciertos elementos de su poblaciép.
“La ‘revolucién’ es todavia una palabra sagrada cn Indonesia
—me dijo un profesor universitario indonesio—, ¢lo es todavia
en Estados Unidos?”

Los tipos mixtos y los grupos marginales: Factores sociales
estructurales

Ademas del sentido de una cultura comin, ya sea expresado en
el vocabulario de la religién tradicional o en el del nacionalismo
moderno, un segundo factor que impide que las diferencias de
valores entre los prijaji, los santri y los abangan tengan los efec-

~ tos plenos que parecen implicitos en ellas es el hecho, universal

en la articulacién del sistema cultural y social en todas partes,

- de que los patrones de valores no se institucionalizan en forma

directa, pura y sin distorsién, sino que se integran en un sistema
social diferenciado en forma tal que la estructura socjal resul-
tante no refleja la organizacién cultural en ninguna forma simple.

La primera razén de que asf ocurra es que las fuerzas organi-
zadoras derivadas de la religién, la estratificacién, la geografia, la
economfa, etcétera, no se desenvuelven todas en la misma direc-
cién. Un santri de alta posicién tiene a menudo m4s en comiin
con un prijaji que con un santri de posicién baja. Un abangan
que, en contra de las probabilidades, triunfe en los negocios,
tendera a ver las cosas hasta cierto punto como los santri, aun-
que no se dedique a la oracién. Y para un santri, como para to-
dos los javaneses, un vecino es un vecino después de todo, aunque
queme incienso ante los fdolos.

Esta naturaleza cruzada, de balance de fuerzas, de la vida so-
cial, es lo que permite la coexistencia de varios elem:ntos sociales
y culturales antagénicos dentro del mismo sistema relativamente
balanceado. En realidad, la ausencia de tal entrecruzamiento
constituye un mal presagio para el futuro de un sistema social.
Una de las razones méds importantes de la inestabilidad extrema
de las relaciones entre javaneses y chinos, por ejemplo, es preci-
samente tal enlace ominoso de factores raciales, econémicos y
religiosos orientados todos en la misma direccién. Las probabili-
dades de violencia abierta en tal situacién son mayores que en
un caso donde los aspectos separatistas de la diferencia racial
y religiosa y la desigualdad de la riqueza no se fortalezcan sino
que se combatan entre sf.

La ausencia general de una coincidencia exacta de las fuerzas
culturales y sociales en cualquier sociedad concreta produce un
tipo de individuo que podrfamos llamar “mixto”, y cuyo carécter
“mixto” le da una capacidad mayor para mediar entre grupos
contendientes. Por ejemplo, uno de los lideres principales del NU,
el partido musulmén conservador, en Moyokuto, es un prijaji
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-en casi todos los sentidos, excepto el polftico. Antes de la guerra
era- contador, pertenecia a organizaciongs nacionalistas prijaji
“moderadas tales como Parindra y Budi Utomo, y no oraba, ni
acudfaala mezquita, ni sabfa mucho acerca del islam. En general

pesar de las apariencias. Después de Ia Rebolucién se consideraba
Seéguro que este individuo serfa uno de los lideres del partido
nacionalista PNI, sucesor del tipo de organizaciones a las que per-
tenecia antes de la guerra, pero asombré a toda la comunidad
uniéndose al NU y, por primera vez en su vida, orando cinco veces
diarias y acudiendo a Ia mezquita,

No se trataba aqui de una conversién religiosa; este hombre
€s un prijaji tan convencido como siempre. Todavia desprecia a

. Su espo-
Sa no reza; se mantiene alejada de las. actividades femeniles
del Nv, y sigue restringiendo sus amistades a los circulos prijaji.
Somos korbans —“victimas”, “sacrificados”—, dicen el hombre
Y Su esposa, afirmando que renunciaron a su posicién m4s “c6-
moda” dentro del 8rupo prijaji para ofrecer un liderazgo intelec-
tual necesitado con urgencia por el grupo musulmén ortodoxo,
ignorante y demasiado religioso; que sacrificaron su felicidad

Regencia), mientras que en el PN ocuparfa sélo un lugar secun-
dario, dada su mayor cantidad de intelectuales. Sin embargo, no

este hombre sirve de enlace entre dos grupos culturalmente de-
finidos, por otra parte mas bien antagénicgs, mediante el recurso
simple de ser miembro de ambos grupos al mismo tiempo.

‘el médico de Sumatra

de Sumatra en general, un musulmén pladoso y por ende simpa-
tizante de los santri; el tendero prijaji que, aunque le desagrada
el islam, se mezcla mas con los santri que con los no santri
(su tienda se encuentra en el Kauman musulmén); el oficinista

son santri; el alto funcionario santri —el Bragang Bupati es
un ejemplo— que tiende naturalmente a moverse en los cfrculos
prijaji.

Pero aparte de los individuos de tipo mixto hay también grupos
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generales hay dos tipos principales de protestantes (los catéli-
cos de Moyokuto son casi todos chinos) en el pueblo de Moyo-
ku}o: primero, los miembros de Ia Iglesia Holandesa Reformada,
quienes son principalmente de posicién social y estilo de vida
prijaji, muchos de ‘ellos en la actualidad o en el pasado emplea-
dos de cuello blanco de las empresas azucareras holandesas, del
hospital local HVA, etcétera; y segundo, los miembros de las
sectas protestantes m4s orientadas a la resurrecciéon (Adventistas

javanesas.

Los grupos que son producto del cambio social y el contacto
con Occidente reciente » ¥ POr tanto secularizados hasta cierto
punto, tienden también g quedar “en medio” de las principales
variantes religiosas. El m4s importante de ellos es sin duda el
Erupo permuda (palabra indonesia que significa “juventud”). La
€xpansién relativamente repentina de la educacién de tipo occi-
dental en Indonesia €n afios recientes ha producido una ‘““cultura
Juvenil” cuyos miembros se caracterizan p  1a gran inquietud,
una aguda ambivalencia frente a los valor  avaneses tradicio.
qales ¥ un intenso nacionalismo. A menudo t4n relativamente
hb.res de compromisos con cualquiera de log grandes sistemas

encuentran mucho m4s €n comun entre ellos mismos, cualquie-
Ta que sea su religién, que con los adultos de sy propia (mds
bxcr) atenuada) oricntacién religiosa. Esta “cultura juvenil” indo-
nNesia emergente, integrada Por un grupo de hombres y mujeres
J{)vcncs mpctuosos, idealistas ¥ perplejos, que de pronto se han
Visto proyectados a un mundo que nunca hicieron, es una im-
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portante fuerza de interseccién en el Moyokuto de nuestros dfas
que. tiende “a‘‘contrarrestar el conflicto entre las concepciones
religiosas con la guerra entre las generaciones.

Otra circunstancia social estructural que se opone a la segmen-
tacién simple de la sociedad segtin lineamientos religiosos es el
hecho de que los prijaji son los lderes ttadicionales de la socie-
dad, los detentadores inveterados del poder. El resultado es que
las élites de todos los grupos tienden 4 incluir por lo menos
algunos prijaji, ya sea porque los prijaji atrafdos por las posi-
bilidades del ejercicio del poder se les han unido, o porque sus
propios lideres se han “prijajizado” al aumentar su poder perso-
nal. Los lideres campesinos, por ejemplo, son raras veces campe-
sinos; mds frecuentemente son prijaji inferiores, porque si bien
los abangan son tan numerosos que podrfan integrar una comu-
nidad impresionante, raras veces producen en su seno hombres
con las habilidades sociales requeridas para guiarlos, aun en tér-
minos de sus propios valores. El partido.comunista, como todos
los demés, est4 dirigido en gran medida por oficinistas urbanos,
no por radicales agrarios. En los primeros dfas de los movimien-
tos nacionalistas casi todos los lideres, ain los de grupos santri
(Tjokroaminoto, el fundador del Sarekat: Islam, es un ‘ejemplo)
salieron de la clase de los funcionarios ptiblicos porque éstos te-
nfan un monopolio virtual de la educacién y ostentaban las galas
tradicionales de la autoridad.

También es cierta la proposicién inversa. A medida que los
abangan o santri individuales adquieren poder por su liderazgo
de grupos politicos eficaces, tienden naturalmente a adoptar las
maneras prijaji, 1o que plantea cierto problema porque al actuar
asf pierden por lo menos en parte el atractivo ideolégico espect-
fico que les dio el poder en primer lugar. El problema es par-
ticularmente agudo entre los santri, cuyos valores tienen un
carécter tan antiburocrético, “independiente” e “igualitario”, pues
advierten que a medida que sus l{deres se convierten en funcio-

- narios publicos gracias al poder politico santri se vuelven tam-
bién menos santri en apariencia. Sin embargo, la integracién no
es completa porque los prijaji més “tradicionales” tienden a
despreciar a tales poderosos arribistas ¥, como ya he sefialado, al-
gunos de los elementos letrados mAis conservadores tienden a
mantenerse alejados de toda actividad en 1a “nueva sociedad” por
esta razén. Lo que estd ocurriendo es, en parte, una alteracién
de los patrones tradicionales de liderazgo, en la que los prijaji
inferiores en particular, los que resisten ‘mejor el contacto con
gentes de todos tipos, y los lfderes emergentes de los grupos 1o
prijaji, estdn formando una nueva élite, con una cultura basada
hasta cierto punto en los antiguos patrones prijaji y en parte en

la cultura de la nueva inteligencia conectada con el nacionalismo,
marginando m4s o menos a los letrados més puros.

LA RELIGION EN JAVA 17

La tolerancia y la integracién social pluralista

! 3

Los dltimos dos fact s que tienden a moderar el conflicto
religioso —la tolerancia basada en un “relativismo en contexto”
y el surgimiento de mecanismos sociales para una forma plura-
lista no sincrética de integracién social— pueden examinarse
juntos, porque en parte son sélo dos caras de la misma moneda.
La tolerancia relativista ha sido mencionada varias veces en este
informe como caracterfstica de las concepciones religiosas no
santri, pero aun los santri la observan a pesar de la preocupa-
cién intensa por la evangelizacién que tiende a caracterizar el
islam. Todos los grupos ven a los comerciantes y los campesinos
ricos mas o menos como “naturalmente” santri, a los funcipna—
rios piiblicos como “normalmente” prijaji, y a los campesinos
pobres y al proletariado urbano come "'tipicamente” abangan, y
en realidad ninguno de estos grupos piensa realmente en serio
que existan grandes probabilidades de “convertir” a los otros.
Los santri pueden hablar mucho acerca del “trabajo misionero”
(tablég) y maldecir el paganismo del grupo no santri, pero en rea-
lidad casi todo su trabajo misionero se dirige hacia adegj:rO. haqla
el propio grupo santri, para mejorar la pureza doctrin4i de quie-
nes ya est4n comprometidos més bien que para ganar Nuevos
adeptos. La mayoria de los santri se horrorizarfa ante la idea
de tratar personalmente de convertir a un prijaji o un abangan
convencidos. En consecuencia los tres grupos tienden a segregar-
se socialmente hasta cierto punto y llegan a aceptar su coexisten-
cia de facto, aunque no de jure. El desplazamiento del conflicto
religioso hacia el nivel politico se basta justamente en esta pro-
funda resistencia de los javaneses a imponer sus propias creen-
cias a los dem4s.

Asf pues, a pesar de las protestas en contrario, parece ser que
por lo menos algunos miembros de cada grupo estin Ilegando a
la conclusién de que no es probable que se produzca una nueva
sfntesis basada en el triunfo completo de sus propios valores en
toda la sociedad, y de que una sociedad abierta remplazaré a una
sociedad cerrada. Tales concepciones no son dominantes todavia,
ni siquiera en una forma seminivelada, y un norteamericano acos-
tumbrado a un sistema con cierto balance de intereses no s6lo
en el gobierno sino en la organizacién social en general, tendera
especialmente a exagerarlas. Es cierto que cl desco intenso de
una sfntesis nueva con algunas de las comodidades psicolégicas
y sociales de la antigua unificacién sincrética de creencias puede
encontrarse sin dificultad; tal es quiz4 el sentimiento social mds
generalizado y el que utilizan los rebeldes musulmanes del Dar Ul
Islam, los comunistas y los nacionalistas mds xenéfobos. Sin
embargo, la percepcién de que tal restablecimiento de una socie-
dad orgénica no es posible o, en ese caso, no resulta descable,
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aparece cada vez més clara para muchos individuos de todos los
matices de opinién, aunque en una forma tasi inconsciente. Pero
'§i ‘Ha" de formarse una sociedad en que coexistan grupos de
visiones diferentes de la vida y comprometidos con valores bsi-
¢os ‘distintos,” deberdn forjarse mecanismos sociales en cuyos
términos ocurran el ajuste y el reajuste! continuos necesarios
entre tales grupos.

LAS FESTIVIDADES. CEREMONIAS DE INTERGACION Y CONFLICTO SOCIALES

El andlisis de tales mecanismos en el escenario de Moyokuto,
aparte de los ya sugeridos, nos llevaria muy lejos hacia un an4-
lisis del sistema politico, el sistema proliferante de asociaciones
privadas, clubes, uniones, partidos y dema4s, y en general, de los
cientos de comportamientos sociales especificos mediante los cua-
les el pueblo de Moyokuto de hecho se desenvuelve. Pero las
ceremonias, las préacticas y las creencias relacionadas con las fes-
tividades nacionales cada vez mas importantes y las festividades
tradicionales que ain conservan su importancia, simbolizan las
tensiones de la integracién y los conflictos agudizados de la socie-
dad emergente. Las festividades reflejan los conflictos religiosos,
politicos, de posicién social y de otra fndole que hemos mencio-
nado, derivados de los antagonismos agudizados de cualquier
sociedad cuya forma est4 cambiando; pero también indican, en
forma vaga e incierta, algo de las formas niievas que pueden sur-
gir, presentando una imagen confusa y mal enfocada de las elec-
ciones de valores que afrontan ahora los abangan, los santri y los
prijaji. En consecuencia, un breve examen'de tales formas cons-
tituye una conclusién 1til de esta descripcién de la creencia y el
comportamiento religiosos de Moyokuto.

‘Desde la Revolucién se ha multiplicado grandemente el nimero
de festividades, si no en la practica por lo menos en teoria. Las
festividades nacionalistas, las tradicionalés y las religiosas se
amontonan unas sobre otras hasta el punto de que a veces pa-
recerfa que en verdad todos los dias son festivos en Indonesia.
Por ejemplo, existen la Hari Lagu Kebansaan (Fiesta del Himno
Nacional), Hari Ibu Kartini (Dfa de la Princesa Kartini, una
antecesora del movimiento nacional femenil de principios del si-
glo), Hari Peladjar Internasional (Dia de los Estudiantes del
Mundo), Hari Pelawan: (Dia de los Héroes, en conmemoracién
de las victimas de la revolucién), Hari Angkatan Perang (Dia de
las Fuerzas Armadas), Satu Mei (Primero de Mayo, a veces lla-
mado Hari Buruh Internasional, Dia de los Trabajadores del
Mundo), Hari Gerakan Wanita (Dia del Movimiento Femenil), y
Hari Kemerdekaan (Dfa de la Libertad, el ““16 de septiembre” de
Indonesia, que por caer el 17 de agosto se llama de ordinario
tudjuh-belas-Augustus), todas ellas mas -0 menos festividades na-
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cionalistas, como lo indican los acontecimientos celebrac}qs y el
hecho de que lleven nombres indonesios. Luego hay festividades
religiosas especiales, celebradas sélo por una parte de la pob.lq-
cién: Idul Adha (Dfa del Sacrificio, en conmemoracién Qel sacpﬁ-
cio de Abraham), Mi'radj (el dia en que Mahoma ascendié al cielo
para hablar con Dios), Maulud (el dia del nacimiento y la muerte
del Profeta), etcétera, para los musulmanes; Hari Natal (Navi-
dad) y Hari Pentacostal (el Pentecostés) para los cristianos, y el
primero de Sura, el afio nuevo javanés, para unos pocos adeptos
dispersos de las sectas misticas. Pero la gran festividad es toda-
via la celebracién tradicional Rijaja del término del ayuno,
fiesta de significacién importante para todos los javaneses. [...]

Rijaja: El fin de la fiesta del ayuno

En Rijaja encuentran lugar casi todos los temas discutidos en
este informe. La fiesta, que es como un climax de gala dcl mes
del ayuno, concentra todo el conjunto de creencias y précticas
religiosas caracterfsticas del Moyokuto actual. Los abangan, san-
tri y prijaji; el nacionalista ardiente y el tradicionalista sometido;
el campesino, el comerciante y el oficinista; el habitante urbano
y el aldeano, todos pueden encontrar en alguna parte”-de esta
festividad publica sincrética la clase de simbolo que les agrada.
Este sincretismo, esta f4cil tolerancia de®a diversidad religiosa
e ideolégica, como he subrayado reiteradamente, es una carac-
terfstica fundamental de la cultura javanesa, a pesar de la inten-
sificacién reciente del conflicto entre los grupos. Pero, reciente
o no, este conflicto también encuentra su expresién en Rijaja.
En cierto sentido el Rijaja es una especie de sfmbolo maestro
de la cultura javanesa, como tal vez la navidad lo sea para nos-
otros, y si en verdad entendiéramos todo lo que observamos en
el Rijaja —algo imposible—, podrfamos decir que entendemos
a los javaneses. Lo

El acto ritual central del Rijaja es una stiplica personal, indi-
vidual, de perdén expresada en términos de las difercncias‘d'e po-
sicién. El hijo pide el perdén de sus padres, el joven del viejo, el
trabajador de su patrén, el inquilino agricola de su terrateniente,
el politico del jefe de su partido, el ex estudiante pondok.de su
kijaji, el paciente curado de su dukun, el estudiante mistico de
su gurd. Cada una de estas personas de posicién (relativamente)
baja acude a la casa de la persona de posicién més alta, donde
es recibida de ordinario con té y bocadillos, y alli implora formal-
mente el perdén del anfitrién.® El significado de este acto es que

8 La frase m4s comiin —en alto javanés— es nuwun pangestunipun sedaja
kalepotan kula, lair batin: solicito su perdén por mis faltas, dentro y fuera
(es decir, su perdén genuino, sin reservas). Esto se abrevia a menudo en
lair batin.
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el peticionario descu que el anfitrién perdone en lo profundo de
su ‘corazén: cualesquiera injurias, debiliberadas o no, que aquél
le haya inferido durante el afio tltimo, para aligerar el peso de
sus pecados, Habiendo expiado teéricamente sus pecados en el
ayuno, ahora pide a las victimas que lo petdonen por ellos. Los
santri afirman en ocasiones que este patrén es moderadamente
heterodoxo, porque sélo Dios puede perdonar los pecados; pero
este es probablemente el ritual. m4s universalmente practicado
hoy dfa en Moyokuto. Aun muchos cristianos lo observan,
aunque en términos estrictos la festividad e musulmana.

-~ A causa de la relatividad inherente de las posiciones, la cele-
bracién debe extenderse de ordinario varios! dias, y en todo caso
las personas de posicién més elevada tienden a permanecer en
sus casas para recibir a los peticionarios casi hasta el fin del
periodo, cuando van a buscar a los pocos iindividuos de rango

superior al suyo. Los individuos de rango muy elevado, como los-

médicos o el Oficial de Distrito, pueden hacer muy pocas visitas,
si acaso; el jefe aldeano de la aldea semiurbana en que vivf pas6
tres dias agotadores recibiendo huéspedes ‘en su casa sin salir
para nada,

A pesar del aspecto nominalmente religioso del ritual del per-
dén, las visitas son para la mayoria de la gente un asunto de gala,
muy poco serio. Casi todos compran inevitablemente vestidos

- nuevos para el Rijaja®como nosotros lo hacemos para la pascua,
y preparan los mejores alimentos que pueden para sus visitantes.
Asf pues, el patrén de visitas es tanto una oportunidad para
presumir con los vestidos y los alimentos elegantes como un ri-
tual sagrado, y se trata a la vez de un dia sagrado y de una
festividad. La gente pasea por las calles y caminos en muchedum-
bres -llenas de colorido, deteniéndose sélo:por quince o veinte
minutos en cada casa; de modo que en un dia pueden visitar una
docena de casas, a veces aun dos docenas.

En los circulos més urbanizados encontramos a menudo una
sustitucién del patrén de visitas individuales por una especie de
fiesta secular —un prijaji de posicién elevada celebr6 una de es-
tas fiestas donde se sirvi6 cerveza— llamada halal bihalal (en
drabe: una stplica recfproca de perdén), que simplifica el ritual
casi hasta el punto de desaparicién y a la véz subraya considera-
blemente sus aspectos festivos. Quiz4 la etapa final de este pro-
ceso de secularizacién sea la costumbre crecientemente popular,
sobre todo en los pueblos més grandes qiie; Moyokuto, donde se
limita a los niveles més elevados, de no hai_cer la visita para la
siplica del perdén sino sélo enviar una tarjetita, semejante a
nuestras tarjetas de navidad, con la peticién de perdén impresa
en indonesio. - : ;

Hay, por supuesto, otros rituales més explicitamente religiosos.
Como ya he dicho, se celebran plegarias colectivas al amanecer,
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en la plaza del pueblo y en la mezquita; las organizaciones santri
dan a los pobres el impuesto religioso zakat-fitrah; hay un slanme-
tan especial en el Rijaja (al igual que cinco d‘as después). Tam-
bién, por el solo hecho de ser una fiesta universal, en la que
participan absolutamente todos (es el tinico dia del afio en que cie-
rra el mercado), el Rijaja refleja las tensiones, los conflictos y
los reajustes religiosos que he venido analizando. Quiz4s el ejem-
plo mis claro de esto sea el hecho de que no podemos hablar
proplamente, por lo menos en Moyokuto, de un solo dia de
Rijaja, porque los diversos grupos no se ponen de acuerdo sobre
la fecha adecuada. En 1954 algunas personas celebraron el Rijaja
en miércoles, otras en jueves, otras en viernes, todas sosteniendo
que las demds estaban equivocadas.

La causa inmediata de este conflicto es la forma diferente de
cdlculo del dfa. Hemos visto antes que hay un conflicto sobre el
modo adecuado de calcular las fechas entre los santri moder-
nistas y los conservadores: los modernistas calculan por adelan-
tado mediante datos astronémicos; los conservadores esperan, con
verdadera precaucién, a ver aparecer la luna. Pero ambos convie-
nen en que el dfa correcto es aquel en que aparezca la luna, y
en 1954 fue el miércoles 2 de junio. Sin embargo, los abangan
y los prijaji emplean el llamado sistema abogé de ciléulo, que
en esencia es otro sistema numerolégico pétungan como los des-
critos antes en el capftulo sobre los abangant Por supucsto, el
afio lunar varfa en relacién con este rigido calendario mateméti-
co; por ejemplo, en 1954 este dia fue el viernes 4 de junio (en
realidad Yumaat Wagé). Ahora bien, ocurre que Yaniaat Wagé
es en .ggneral un dia de mala suerte, de modo que muchos aban-
gan hicieron sus visitas de stplica del perdédn el jueves, mientras
que muchos prijaji, para quienes la nocién de la mala suertc es
s6lo una supersticién de ignorantes, hicieron sus visitas el vier-
nes, el dia indicado. El resultado fue que los santri celebraron

- el Rijaji el miéreoles, los abangan (y unos cuantos prijaji) lo

. 3 En el sistema abogé, 1a “a” significa Alip, uno de los ocho afios del
ciclo windu (o sea que ocho afios, cada uno de ellos de nombre diferente,
componen un w'mdu),.”b'o:' significa Rebo, uno de los dfas de la semana
(miéreoles), y “ge” significa Wagé, uno de los cinco dfas scmanales de
mercado. Esto significa que el afio Alip siempre empieza en Rebo Wagé, y
sg_bxendo' esto se puede calcular el dia en que caeri el Rijaja de cualquier
afio mediante un célculo simple, aunque extenso. Un método abreviado con-
siste en tomar el dfa con que se inicia el afio y aplicar Ja férmula waldiiro
para caleular el Rijaja. “Wal” es Sawal, el mes; “diji” es sidji, “‘uno”, “ro”
es loro, “dos”. Esto significa que el Rijaja (que cae en primero de Sawal) se
calcula contando uno a partir del dia de la semana y dos a partir del dfa
de mercado cn que se inicia el afio. Por ejemplo, si el nombre del afio es
Eh¢, debe haber empezado (es decir, el primero de Sura) en Ngahad Pon.
El primero de Sawal, o Rijaja, cae entonces en Ngahad Wagé, ocho ciclos
(de treinta y cinco dfas cada uno; siete por cinco) y 22 dfas més tarde,
porg}xe‘lWagé sigue a Pon en el ciclo de cinco dfas y contamos: “Ngahad-
uno”; “Pon-uno, Wagé-dos”.
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hicieron’el jueves, y los prijaji (y unos ¢uantos abangan) lo hi-
cieron el viernes, lo que gener6 una cantidad tremenda de discu-
siones y una aguda revelacién de algunas ‘de las tensiones religio-
sas en la vida actual de Moyokuto. ,

A pesar de todas las faltas de armonfa que revela, el Rijaja,
simplemente por ser la més catélica, ld m4s festiva y la mas
genuinamente colectiva de sus ceremonias, revela con mayor clari-
dad atin, aunque menos explicitamente, ‘la unidad fundamental
del pueblo javanés, y del pueblo indonesio como un todo. A ex-
cepcion del Bali hindid y de algunas zonas cristianas y paganas,
en todas partes es una gran festividad., En una forma amplia,
difusa y muy general, subraya los aspectos comunes de todos
los indonesios, la tolerancia acerca de sius diferencias y su uni-
cidad como nacién. Es, en realidad, el m4s verdaderamente nacio-
nalista de sus rituales, y como tal indica la realidad y la posibili-
dad de lo que es hoy el ideal explicito deitodos los indonesios: la
unidad cultural y el continuo progreso social.

12. PLURALISMO RELIG’OSO Y ESTRUCTURA
DE CLASES: BRASIL Y CHILE*

E. Willems

EL cALIFICATIVO de “pluralista” aplicado a la estructura religiosa
de los pafses latinoamericanos puede suscitar fuertes objeciones.
Si el empleo de este término puede justificarse en absoluto, ello
indicard un cambio radical, porque la estructura religiosa de la
América Latina, entendida aquf como una entidad cultural en
el sentido antropolégico, no fue histéricamente pluralista sino
monolitica. Por lo menos, la unidad religiosa fue el ideal cultural
presente en las mentes de los conquistadores iberos, en el que
ellos y sus herederos criollos crefan con perseverancia notable,
y que inicié uno de los movimientos de conversién de mayor al-
cance y mas dificiles de la historia de Occidente. En realidad
el catolicismo ibero, que debi6 su popularidad y su vitalidad
sobre todo de su aferramiento a las formas medievales de
religiosidad, se convirtié en uno de los denominadores generales
m4s eficaces en un mundo de diferencias culturales, y en ninguna
parte de la América Latina —a excepcién de unas cuantas socie-
dades tribales aisladas— pudo la integracién de elementos fre-
cuentemente numerosos de las religiones autéctonas desviar el
balance de la concepcién sobrenatural del mundo en favor de los
aspectos no catélicos. Aun las deidades africanas, que han sobre-
vivido en varias partes de la América Latina hasta hoy, ganaron
la identidad de santos catdlicos, y este doble papel amplié su
campo de actividad y aseguré la continuidad cultural con el mun-
do catélico.

Durante la época colonial las autoridades espafiolas y portugue-
sas hicieron todos los esfuerzos posibles para proteger el sistema
religioso monolitico de la América Latina de los efectos de la
Reforma. La plenitud con que el Brasil, por ejemplo, quedé prote-
gido contra las influencias protestantes, s6lo es comparable con
los métodos empleados por las modernas autoridades sanitarias
cuando tratan de impedir que penetren a un pais las enfermeda-
des epidémicas.

Uno de los efectos de esta politica inveterada puede verse cn
la identificacién de la cultura latinoamericana con el catolicismo

* E. Willems, “Religious pluralism and class structure: Brazil and Chile”,
International Yearbook for the Sociology of Religion, Westdcutscher Verlag,
1965, pp. 190-209. Traducido al inglés por Ingeborg Herman.
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ibero, cuya existencia no se debe realmente al mantenimiento
purista de su ritualismo sino a la idea fuertemente sentimental
de que el catolicismo es una herencia histérica trasmitida den-
tro de las familias, de una generacién a otra, y cuyo simbolismo
familiar contribuye a la identificacién sbcial y la seguridad emo-

cional del individuo. Esto explica el hecho, que parece extrafio.

al observador externo, de que todos los individuos no pertene-
cientes claramente a otra congregaciénireligiosa se llamen a sf
mismos “catélicos” en los censos, aunque en pafses como el Brasil
y Chile el nimero de catélicos practicantes (en el sentido de la
iglesia) apenas supera al 15 % del totalde la poblacién. Es muy
probable que la aseveracién de que se carece de religién o no se
pertenece a ninguna congregacién religiosa —si alguien pudiera
concebir tal cosa— fuera interpretada ‘como “no tfpica de los
_brasilefios” y “no tipica de los chilenos".

La interpretacién de la religién y las instituciones eclesiésticas
como sfmbolos de la nacionalidad ocurrié en el siglo xix. En am-
bos paises la iglesia catélica se convirti6 en la iglesia del Estado, y
as{ se abrié el camino institucional hacia la identificacién de la
nacién con el catolicismo. Sin embargo, ya operaban fuerzas
secularizadoras que minaban la anterior unanimidad del consenso
social. La promocién ptiblica de la inmigracién protestante, sobre
todo la proveniente de Alemania, indicaba una inversién de la
actitud anterior hacia quienes disentfan, a pesar de que esta
estrategia de inmigracién encontré fuerte resistencia en ambos
pafses (véase De Carvalho, 1875, pdssim; Rosales, 1864, pp. 350,
365). El antiprotestantismo justificado en términos nacionalistas
aparecié una y otra vez, y aun hoy no ha desaparecido en absolu-
to. En 1921 José Felicio dos Santos escribié:

El protestantismo es detestado por los mejores grupos de
nuestro pueblo, aun en los circuﬁ»s’ no catélicos. I%o es sélo
un enemigo de nuestras tradiciones, nuestras tradiciones
nacionales, sino que también es antagénico a las tradiciones
de nuestra raza. En la historia del Brasil el protestantismo
sélo aparece en conexién con la vergiienza, la explotacién, la
devastacién y la ruina...

Y la imputacién siguiente de intenciones politicas se repiti6,
de modo m4s o menos radical, por muchos brasilefios poco o

nada interesados en la religién organizada, incluida la iglesia
catélica: : !

Los norteamericanos contintian con sus politicas secretas
de expansién en nuestro pais, y al mismo tiempo siguen
explotdndonos en su propio pafs... No es necesario ser cat6-
co para ayudar a la iglesia en su misién nacionalista... La
defensa de la iglesia significa la defensa del Brasil.
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Todavfa en 1938 encontramos un punto de vista similar en el
libro de un jesuita brasilefio:
Aparte de sus primeras y vergonzosas manifestaciones, las
iglesias protestantes no aparecieron en el escenario nacio-
nal hasta que el espiritu del brasilefiismo habfa tomado ya
una forma definida entre nuestro pueblo, y con su propa-
ganda produjeron dudas y preocupaciones en muchos obser-
vadores de nuestra situacion. En cambio, la iglesia catdlica
apareci6é justo en el inicio mismo de la historia brasilena,
qlue se desarrolla bajo la influencia de las actividades de
clérigos seculares y monasticos, como han sefialado con sin-
ceridgad varios historiadores a quienes no pueden imputarse
sentimientos amistosos hacia la iglesia. AsF pues, si no tuvié-
semos motivaciones mé4s elevadas —lo que seria absurdo—,
un patriotismo sano y bien entendido bastarfa para hacer
3ue los brasilefios respetaran y promovieran las actividades
e la iglesia catélica.

Estas y muchas proclamas similares de una actitud antiprotes-
tante iban desde la insinuacién de que los misioneros eran ins-
trumentos del imperialismo norteamericano hasta la interpreta-
cién mas refinada del protestantismo como un persongje histé-
rico que llegé tarde y para quien no podria haber ningin papel
en el marco de una cultura brasilefia ya establecida. Para muchos
un brasilefio protestante no es realmente un brasilefio, y la con-
versién a una iglesia protestante equivale a una traicién a la
herencia cultural del pafs. A principios del siglo un misionero
norteamericano afirmé que uno de los factores que se oponian
con mayor vigor al

propagandista indigena y sus esfuerzos es el desprecio con
que las masas miran a los conversos. Muchos picnsan que sé
justifica en un extranjero, nacido y criado en la fe protes-
tante, el mantenimiento de su religiéon y aun sus esfuerzos
de proseclitismo. Pero es intolerable que un brasilefio nativo,
criado como catélico romano, rechace su fe y se convierta
en protestante; tales personas son evitadas, y algunos creen

ue no merecen ningtn respeto. A un extranjero le resulta
gificil entender la posicién de un converso nativo que renuf-
cia a la religién de su pafs y de sus ancestros. La pretension
de Roma de ser la tnica iglesia verdadera con un jefe infa-
lible, la transferencia regular y continua de autoridad espiri-
tual a obispos y sacerdotes, y una forma complicada de servi-
cio ceremonial a través de Yos siglos, tuvieron una vigorosa
influencia sobre la actitud de las masas. Muchos ritos y
ceremonias religiosas se volvieron costumbres sociales, y asi
son inscparables de la realidad de la vida social. La renuncia
a esto significa exponerse, en gran medida, al desprecio
social (Tucker, 1902, pp. 203 ss.).
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- . LA SECULARIZACION DEL TERMINO “UNIDAD CULTURAL”

No queremos reproducir lo que ya hemos dicho acerca del
primer medio siglo de proselitismo pro‘iestange (Willems, 1963,
pp. 311ss.), de modo que sélo necesxtarpos’senalar que la difu-
sién de la nueva religién en el Brasil yi Chile se desarrollé con
gran lentitud y que desde el punto de vista funcional estaba co-
nectada, y todavia lo est4, con cambios ;culturales. que caracteri-
zan la transicién de una sociedad agraria paternalista del pasado
a la sociedad industrial del presente. En el Brasil la separacién
de la iglesia y el Estado figuré en la primera constitucién repu-
blicana de 1891; en Chile sélo hasta 1925. Asf pues, la l.lber.tad
religiosa ya existente quedaba garantizada por la const1tuc16{1.
El mantenimiento de una estructura religiosa uniforme habia
cesado fundamentalmente de ser un punto de convergencia del
consenso politico. 3 L

Las corrientes ideolégicas y politicas que originaron este cam-
bio y estaban implicadas en él no pueden ser investigadas aqui.
Es esencial en este contexto el hecho de' que la religién se consi-
deraba cada vez menos como un sfmbolo de unidad politica,
aunque por supuesto no en todas las clases sociales y culturas
regionales al mismo tiempo. En las regiones de gobierno mds
tradicional, como el nordeste del Brasil o la provincia chilena
de Coquimbo, este proceso se desarrollé con gran lentitud, y en
ambos pafses podfa advertirse una adhesién més obstinada a las
tradiciones religiosas entre las clases medias y altas. Estas dife-
rencias existen atin hoy en dfa, pero son méds pronunciadas en
la sociedad chilena que en la brasilefia. :

Aun cuando (debido a este cambio) ‘quedaba establecida Ia
base de un pluralismo religioso, se opuso una resistencia vehe-
mente a un pluralismo institucional relacionado con otras esfe-
ras culturales. Desde la emancipacién politica, la preservacién
de la unidad territorial —sobre todo en Brasil— constitufa un
problema que preocupaba a los gobernantes del imperio tanto
como a los de la republica. La reaccién ante las revoluciones
separatistas reales y posibles, o simplemiente las revoluciones en
que los contrastes regionales tenfan algin papel, consistia sobre
todo en la creacién de una estructura polftica fuertemente cen-
tralizadal La existencia de minorfas étnicas que —como los
brasilefios-alemanes— insistian en la preservacién de su herencia
cultural, condujo desde los tiempos de la: primera Guerra Mundial
a la formulacién de una ideologfa de consolidacién y asimilacién
general orientada hacia lo monolitico. Las diferencias de idioma,
“raza”, valores e instituciones socialesi se interpretaban como

1 Aun en el Estado Federal de Brasil existen fuertes tendencias centra-
lizadoras, expresadas, sobre todo durante las crisis polfticas, a través de la
posicién de supremacfa absoluta del Gobierno Federal.
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ob'sté,culos a la unidad nacional. La ideologia plural de algunas
minorfas étnicas para quienes la preservacién de su propia he-
rencia cultural era més importanie para el desarrollo del pafs
que la asimilacién a la cultura brasileiia, se percibfa como una
amenaza para la unidad nacional y como un peligro politico real.
La religién intervenfa en estas cuestiones sélo en la medida en
que —como las asociaciones de la iglesia protestante de los bra-
silefios-alemanes— invocaba la preservacién de las tradiciones
de la minorfa. Asf como las escuelas alemanas, los clubes y las
sociedades cooperativas alemanes, se vefan como adversarios del
Estado nacional monolitico, ocurria lo mismo con la iglesia pro-
testante. No se pretendfa la opresién de la religién protestante,
sino su “nacionalizacién”, y sobre todo la introduccién del idioma
portugués a los sermones y los ritos.

La tendencia hacia la moderacién y un empirismo relativo pa-
rece colocar a Chile en claro contraste con el Brasil (y muchos
otros paf.ses latinoamericanos). Pero esta diferencia existe sobre
todo a nivel emocional y verbal. Aparte de las fases temporales
de exaltaci6én nacionalista, la accién politica brasilefia, sobre todo
en el' campo educativo, sigue las directrices de la ideologia de la
asimilacién s6lo con vacilacién y considerable tibieza. En §ambio.
en Chile apenas puede hablarse de tal ideologia, pero el’sistema
educativo de ese pafs es mucho més adecuado para poner en
préctlcg las normas de una politica de cultura monolitica, y la
centralizacién politica ha llegado a un punto que hace del todo
imposible la diferenciacién institucional basada en la autonomia
provincial y local. En realidad Chile est4 mucho mas cerca que
el Brasil de la meta de una unidad cultural monolitica. Ni si-
quiera los nacionalistas méas feroces pueden considerar alarmante
el problema de las minorfas del pais, y las diferencias regionales
parecen menos agudas que las del Bra-il.

CULTURAS REGIONALES, ESTRUCTURA SOCIAL Y DIFERENCIACIONES
RELIGIOSAS

Esto plantea la cuestién de la compatibilidad de la diversidad
de las culturas regionales con la idea de una cultura nacional
mopolftica. Si separamos la existencia irrefutable de las culturas
rgglonales, marcadamente diferentes entre si, de los idcales so-
ciales de las ideologias nacionalistas, no b~ - de que la
cultura del Brasil es pluralista (como la del , nvicilco, Bolivia
y la mayoria de los pafses latinoamericanos).

En cuanto al término de “cultura regional” en Ja América Lati-
na (cgmo en muchos otros paises), debe sefialarse que el pucblo
que vive en las regiones no tiene ninguna idea, o sélo tiene ideas
Imuy vagas, acerca de las interrelaciones nacionales. No pertene-
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cen estas personas —o lo hacen sélo en medida limitada— a la
“sociedad participante”, que como nosotros, junto con Joseph
Kahl, llamamos a la integrada por individuos N

que van a la escuela, leen los peri6dicos, reciben dinero
como remuneracién por su trabajo y.lo pueden cambiar en
todo momento y sin restriccién, que ‘compran bienes en un
mercado abierto a cambio de dinero, votan en las eleccio-
nes, decidiendo asf entre los candidatos, y expresan sus
opiniones personales acerca de muchas cosas que no les com-
peten. Especialmente importante para el estilo de vida de la

- sociedad participante es la gran proporcién de personas
que opinan acerca de los asuntos publicos, al igual que su
esperanza de que sus opiniones sean consideradas (Kahl,
1962, p. 388). '

Ademads, si distinguimos entre el ideal de la' unidad cultural mono-
lftica y la unidad nacional efectivamente lograda, preguntaremos
sobre todo quiénes son los pilares de esta unidad. Es una carac-
terfstica bien conocida de la estructura'social de la América
Latina, por ejemplo del Brasil, qué las concepciones de los va-
lores, los patrones de comportamiento y la cultura material de
las clases superiores no tienen ningunas!' diferencias regionales
esenciales. Un miembro de la clase alta tradicional o de la bur-
guesfa urbana que viva en Fortaleza o en Recife se asemeja cultu-
ralmente mucho més a otros miembros de las mismas clases que
vivan en Curitiba o Porto Alegre que a los campesinos, vaqueros
o pescadores de su propia regién. La separacién cultural de las
clases sociales (que, por supuesto, existe :en todas partes) en el
Brasil y Chile, al igual que en el resto del continente, se da en tal
forma que las clases bajas rurales deben verse como los vehfcu-
los de las culturas regionales y las clases altas como los porta-
dores de la cultura nacional. Hasta hacé muy poco tiempo la
actitud de las clases altas era exclusivista en la medida en que
casi todos los “asuntos culturales” (en el sentido no =ntropo-
16gico) eran monopolio de tales clases. Dado que a la vez éstas
tenfan un monopolio del poder polftico, la existencia de culturas
regionales no representaba un problema inquietante. Podfa olvi-
darse en gran medida. Se aceptaban con benevolencia la igno-
rancia y la supersticién de las clases bajas. No se crefa que estos
trabajadores de las plantaciones, vaqueros y pequefios agriculto-
res pudieran representar sus propios intereses en forma respon-
sable. Mis bien debfan ser protegidos, con mano paternalista
pero fuerte, contra las consecuencias de su propia ignorancia e
irresponsabilidad. i

Sin embargo, hubo momentos en la historia més reciente del
Brasil en que tales sociedades regionales desarrollaron de pronto
capacidades de organizacién que se interpretaron como una ame-
naza politica y fueron suprimidas por la fuerza.

PLURALISMO RELIGIOSO EN BRASIL Y CHILE 183

Dos de estos movimientos tenfan obviamente un cardcter me-
sidnico y surgieron bajo la influencia de lideres religivsos. La
“Rebelién de los Fanaticos” de Canudos (Da Cunha, 1944) en el
gnordeste del Brasil, y la “Guerra Santa” en el interior del estado
‘surefio de Catarina (De Queiréz, 1957) pudicron ser reprimidas
sbélo por el ejército federal tras luchas prolongadas. Estos y
numerosos movimientos similares, que forman parte de la histo-
ria local y de ordinario han sido olvidados por los historiadores,
apuntan claramente hacia el hecho de que la religién de las clases
bajas estd lejos de ser ortodoxa; més bien esta en un flujo cons-
tante. Ademés, incluyen —de acuerdo con el modelo de los movi-
mientos tipicamente mesidnicos— elementos revolucionarios rela-
cionados con cambios decisivos en la estructura social conven-
cional (De Queirdz, 1960, p. 73).

La importancia de las relaciones entre las culturas regionales,
los movimientos religiosos y las clases sociales, que se manifies-
tan en estos intentos infructuosos, queda clara cuando demostra-
mos el desarrollo del protestantismo y otras corrientes religiosas.
Podrfa esperarse que en vista de las diferencias menores de las
culturas regionales de Chile los actuales movimientos religiosos
difirieran menos entre si que los del Brasil. Indgdablemente es
asf. En Chile todos estos movimientos est4n conectados con tipos
diversos de protestantismo, pero en el Brasil hay otros dos movi-
mientos, adem4s de un protestantismo fuerte y muy diferencia-
do, que se extienden por todo el pafs y tienen cientos de miles de
seguidores: el espiritismo y el umbanda.

En ambos pafses existe obviamente una conexién entre las
clases bajas y los movimientos religiosos, pero en Chile son muy
vagas sus conexiones con las culturas regionales, mientras que
en el Brasil se advierten claramente. En el Chile tradicional en-
contramos, como en todas partes de la América Latina, un sus-
trato de précticas religiosas no ortodoxas en un contexto popu-
lar, como por ejemplo la proclamacién de nuevos santos, las
peregrinaciones, la creencia en milagros, la curacién por la fe,
etcétera. Ciertos aspectos de las comunidades pentecostales de
Chile, que incluyen a la gran mayoria de los protestantes, mues-
tran continuidad con el catolicismo del pueblo, aunque ningun
miembro de la secta lo admitirfa jamés.

En términos de nimeros, el desarrollo de estas sectas en Chile
y en el Brasil apunta obviamente hacia un paralelismo con cier-
tos procesos econémicos y politicos que han contribuido a una
emancipacién gradual de las clases bajas frente a los lazos pater-
nalistas del orden social convencional.

Las cifras del cuadro 1 podrian ser inexactas ya que, segin
otra fuente, el nimero de miembros de la iglesia evangélica
pentecostal llegaba ya en 1957 a 500 mil (Damboriena, 1963, p. 63).
Varios indicadores, que no podemos examinar aquf en detalle,


Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz


34 PATRONES DE LA RELIGION

Cuadro 1. Desarrollo del protesta:lntismo en Chile

. Niimero total
Afio de f;)roetestan ?e&
1916 6 293
1925 11 591
1938 99 460
1949 264 667
1952 370 016
1957 370 428
1961 . 834 839

FuenTE: Damboriena, 1963, p. 16.

sefialan que por lo menos las cifras de 1952 y 1957 son demasiado
pequeiias.. Es muy probable que la cifrd anotada para 1961 se
acerque mds a la realidad, y puede suponerse casi con certeza
que cerca del 90 % de los 834 839 protestantes chilenos (que cons-
tituyen aproximadamente el 11 % de la poblacién del pafs) perte-
necfa a diversas sectas pentecostales. De acuerdo con numerosas
fuentes sus miembros provienen sobre todo de las clases bajas.
Sin embargo, debe agregarse que no sélo estdn comprendidos
aquf los jornaleros, sino también los estratos bajos de la clase
media, cuya situacién econémica incierta; difiere marcadamente
de la estabilidad relativa de la clase media baja de Europa.

Cuadro 2. Desarrollo del prdtéstant:ismo en el Brasil

Ado Numero total de Porcentaje de la

protestantes poblacion total
1890 143 743 1
1940 1 074 857 2.6
1950 1741 430 3.35
1958 2697 273 4.37?
1961 . 4071 643 5.7?

!

Este cuadro se ha integrado con varias fuentes. Las tres primeras cifras se
tomaron de los censos generales; los datos de! 1958 provienen de una en-
cuesta realizada por la Federacién Protestante del Brasil, y la cifra indi-
cada para 1961 se tomé de Damboriena (1963).

Las dos sectas mas importantes del Brasil son Ia Assembleia de
Deus y la Congregacio Cristd. La primera de ellas tenfa un mi-
1l6n de miembros en 1958; la segunda tenfa medio millén (Anon,
1959, pp. 6 ss.). En otras palabras: en 1958 el 55.6 % de los pro-
testantes brasilefios pertenecfa a estas dos sectas. Es probable
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que el nimero total de pentecostales sea mucho mayor, ya que
hay por lo menos una docena de otras sectas de caricter predo-
minanemente pentecostal.  °

Al estimar el desarrollo de este movimiento debe considerarse
que en ambos pafses las primeras parroquias pentecostales se
crearon en 1910. Su desarrollo fue tan lento que en 1932 sélo cer-
ca del 9.5% de los protestantes brasilefios —excluidas las con-
gregaciones no prosclitistas de brasilefios-alemanes— pertenecfa
a parroquias pentecostales (Braga y Grubb, 1932, p. 71). Aunque
no se dispone de cifras para Chile, puede afirmarse que el. des-
arrollo no fue allf mas répido. La difusién de este movimiento
s6lo se aceleré después de la segunda Guerra Mundial, y luego,
en los ultimos diez afios, crecié como una avalancha. Durantp
estos dos decenios la estructura social de los dos pafses experi-
menté cambios de mias alcance y més decisivos que nunca. La
industrializacién répida, la migracién interna y la concentrgcxén
de la poblacién en las ciudades, cuya estructura institucional
obsoleta no estaba preparada para afrontar tales cambios, pueden
tomarse como expresiones de este cambio estructural.

La fundacién de la sociedad de Estudios Espiritistas del Gru-
po de Confucio en 1873 puede considerarse como el inlglo de
un espiritismo organizado en el Brasil. Aunque”no se dispone
de datos confiables sobre el desarrollo del espiritismo, puede
Suponerse con certeza que no hubo un movimiento masivo antes
de 1920. En virtud de que los datos estadisticos sélo incluyen
a los espiritistas pertenecientes a los centros del culto més
grandes —y de que muchos adeptos, quiz4 la mayorfa de ellos,
se retinen en centros pequefios que no pueden detectarse estadls-
ticamente—, las cifras oficiales son con seguridad demasiado
pequefias. Segtin el censo brasilefio el ntimero total de espiritis-
tas aument6 de 463 400 en 1940 a 824 553 en 1950 (De Camargo,
1961, p. 176). Las autoridades estadfsticas no han reconocido has-
ta ahora a la umbanda como una congregacién religiosa, y dado
que este movimiento sélo est4 institucionalizado en escasa medi-
da, resulta muy diffcil obtener estimaciones. Pero es muy proba-
ble que el nimero de adeptos sea mucho mayor que un millén.

El pentecostalismo, el espiritismo y el umbanda gravitan al-
rededor de una forma comiin de sobrenaturalismo: Ja creencia
en que seres sobrenaturales descienden sobre los vivos y tempo-
ralmente se posesionan de sus cuerpos. Siguiendo el modelo bf-
blico las sectas pentecostales creen que los raptos de obsesién
de sus adeptos, que se manifiestan mediante éxtasis, visiones,
glosolalia y desmayos, son provocados por el espfritu santo, el
que desciende sobre los miembros de la congregacién y los llena
de sus “dones”. Ocasionalmente es el demonio quien se aprove-
cha de la confusién general y de pronto entra cn el cuerpo de un
creyente. Se atribuye un poder extraordinario de curacién al
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estado de obsesién, que puede afectar al propio obseso y a otras
personas que tengan contacto con él. Cada parroquia pentecostal
cita un rico tesoro de historias acerca de; curaciones milagrosas.

0

- Bl espiritismo brasilefio sigue en principio las enseiianzas de

Allan . Kardec. Durante las sesiones, que} se han convertido en
servicios regulares, los mediums —siguiendo la peticién ritual
del lider del culto— reciben diversas clases de espfritus. Los

- “espfritus de luz” aconsejan sobre un numero enorme de proble-

mas personales de los creyentes. Otros espfritus “refinados” se
ponen en contacto con los creyentes por la via del cuerpo del
médium y, trasmitiendo una “atmésfera agradable”, ejercieron in-
fluencias curativas o tranquilizantes. Pero a veces los “malos
espiritus” molestan a los presentes con sus palabras obscenas y
de maldicién. i
El umbanda es el resultado de un sincretismo multiple que
combina elementos africanos, indfgenas ‘americanos, catélicos y
espiritistas en una doctrina poco rigida que permite flexibi-
lidad para las variaciones locales. Su base es sin duda una tradi-
cién religiosa de origen africano que persiste todavia en ciertas
clases bajas urbanas. Esta tradicién se llama macumba, candont-
‘blé o xangd, segin la regién de que se trate. Cada orixd o dios
africano gobierna un gran numero de 'espiritus, y el médium
—como en el espiritismo— se convierte en el portador de las:
capacidades especiales del espiritu que posea su Cuerpo. Como
en la macumba, muchos orixds se identifican con santos catéli-
cos, lo que por supuesto contrasta con las ensefianzas del espiris
tismo. La funcién principal de los mediums representantes de
los espiritus es —como en el espiritismo y el pentecostalismo—
de carécter terapéutico. Pero el significado social de estos cre-
dos, asf como el de la estructura social de las tres sectas, €S
mucho mayor que el de su propdsito inmediato: todos ellos pa-
recen incorporar las caracteristicas sociales y culturales negadas

a las clases bajas.

LA ESTRUCTURA SOCIAL DE LAS SECTAS

En fuerte contraste con la iglesia catélica y la rigida estructura
de clases de ambos paises, las sectas se organizan en forma tal
que las distancias sociales se reducen al minimo. Si (acaso)
existe algin ministerio dentro de las isectas pentecostales,-no
est4 ni organizado en una jerarquia ni separado de los creyentes:
por una autoridad especffica, por la gracia de Dios o por conoct
mientos profesionales. De acuerdo con una interpretacién literal:
del principio del “ministerio de todos! los creyentes”, el oficldt
religioso est4 abierto para todos los que puedan recordar activi-
dades misioneras afortunadas. No se concede importancia- a*18

tante, el

,nuevos. La primera tendenci

el . "padren

‘en forma t
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educaci i
con:fac;zg: ;:311‘25;2;. En mucpz}s sectas, sobre todo en Chile, sa
v e Tas Spresar er;te pernicioso el adiestramiento teolégico, y
gregacion Cristianag:l %aglongs pcntecostales principales, la Con-
guos en el cargo no t? rasil, no tiene ministros. Los mas anti-
directamonte. ool o0 flgnen remuneracién y reciben su autoridad
cada decisién. La ; P lil;u santo, cuya equiescencia se pide para
a la autonomta igu:ld aél (;ntema de los miembros corresponde
se subordinan a ungaua ta .de las propias congregaciones, que no
fo, a veces by I3 utoridad suprema de la iglesia. Por supues-
igualdad. Bn egtos it;.lrtis tamblclosos que violan el principio de
secta podemos vor o] aI: gs de gobernar autoritariamente a una
América Latina del cap dl:llr‘l de comportamiento tradicional en la
comportanento se | 11 1llismo o caciquismo. En realidad, este
bros que se oponen nterpreta como caciquismo por los miem-
do con el pategn traély esta tendenc1§1 conduce —también de acuer-
Cidas P icional de rebelién contra la autoridad estable-
de sectas mueyes sex ctlsmas Internos. La divisién y la formacién
te a un liderazeo aultn erpreta siempre como una liberacién fren-
igualdad y a 1 ag . oxgtmal:lo Yy opresivo y como un retorno a la
giosa, La Tglesia p gnte aneidad Irrestricta de su jxperiencia reli-
tucionalizacon o1 11 cgstal de (,:hxle y algunas otras sectas insti-
caba Ia estabiliza ,gmg o profetismo en una forma que compli-
neutralizaba. log Ctle ;ld e I.a autoridad dentro de las parroquias y
del poder on In pers enfilas hacia la_concentracién indeseable
T de lo miemb?os otrllead el ministro. En consecuencia, cualquie-
un mensaje inspiradrc)) ¢ trasmitir frente a la parroquia rcunida
a menudg ma naturall:e(;; el espfritu santo. Tales mensajes tienen
espiritual de 12 martoqes critica y pueden referirse al liderazgo
santo, nadie debe escaqula. Dado que quien habla es el espiritu
fontras el pentecoptarl ala anumzlacién critica, ni prohibirla.
guna, en el princ; ios a tlsmo podria descansar, sin vacilacion
eSpiritismol;r ele: rgctural del congregacionismo protes-
saria’ para afrontar el | r?l anda no tienen la organizacién nece-
€l intlujo repentino de miles de adeptos
a fue la multiplicacién incesante de

.centros lo i
eSpiritistaC:iig bdat‘:let;:lt.llto,.sm una conexién interna. EI movimiento
de los evangelion ;HCJOI’ Posicion porque en la interpretacién
una base normativ}; gert‘)lslfzgcntos hecha por Allan Kardec tenfa
del espiritis r:ol ;Z generalmente reconocida. Ademd4s,
ensajes autorioad rasilefio, Francisco Candido Xavier,
2l anb avraie 23 0s Interpret6 la ensefianza de Kardec
Critos de Xavier r ﬂJ. a las congregaciones brasilciias. Los es-
eflejan el orgullo nacionalista de su autor,

Quien hizo una religié
e ion de 1 AR
Pasatiempo intelect%lal. 0 que en Europa e inicié como un

mediante m

.. Los esfuerzos del espiriti
. spi . . .
Tes piritismo se tradujeron en la unién de mi-

3 centros
locales del culto en federaciones, veintiuna de las
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cuales se habfan formado ya para 1951. La mayor parte de estas
organizaciones se uni6 a la Federacién Espiritista del Brasil, pero
muchas de ellas rechazaron aun esta forma laxa de adaptacién.
El deseo de una autonomia local es més fuerte que los esfuerzos
de unificacién. Después de 1932 se formaron también organismos
juveniles espiritistas, y en 1949 se fundé la Oficina de Bienestar
Juvenil de la Federacién Espiritista Brasilefia, dedicada sobre
todo a la instruccién religiosa. En Sdo Paulo las dos federaciones
principales tienen un centro de propaganda religiosa y ayuda so-
cial al que acuden cerca de 10 mil personas por semana. En cuan-
to a la habilidad de los espiritistas para crear y mantener institu-
ciones educativas y médicas de caridad, las cifras siguientes
muestran que en este sentido compiten ventajosamente con otras
congregaciones religiosas. ‘

Cuadro 3. Instituciones de tres federaciones religiosas
‘ del Brasil, 1958 |

1

%] i V
Sz 0§ 0§ % §§ 3 3
Religién 8 §F ¥ 3 = s =
' =58 S 5% @ <
m j ]
Catolicismo 1995 45 178 56 50 1008 658
Protestantismo 1034 3 56 24 15 618 318
Espiritismo 1715 25 168 64 104 435 919

FuenTeE: De Camargo, 1961, p. 137.

Contra lo que ocurre en el espiritismo, 1 base doctrinal del um-
banda es tan inestable y laxa que la unién de numerosos centros
locales ha resultado sumamente dificil. Ni los rituales ni la doc-
trina religiosa tienen unidad; cada terreiro (centro del culto)
tiene su sistema propio, y cada lider crée poseer el monopolio
de la verdad absoluta. Evidentemente el umbanda representa la
autonomia local en mayor medida que el pentecostalismo y el es-
piritismo. Esta tendencia cobra mayor importancia aun cuando
se considera el gran nimero de terreiros. Segin Bastide (1960,
p. 443, sélo en el estado de Guanabara (¢l antiguo distrito fede-
ral) habfa 30 mil de tales centros hace varios afios. ,

El tipo de liderazgo desarrollado dentro del umbanda parece
incompatible en principio con la existencia de organismos supe-
riores en jerarqufa. El director de la sesién, que habla con los
mediums, consulta los espfritus, los expulsa o les da érdenes y
asume el papel de un taumaturgo; en la nueva secta (umbanda)
toma el lugar ocupado por el pagé (shaman) en las sociedades de
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los indfgenas americanos o en Africa. Los espfritus sin cuerpo
hap perdnc!o su posicion de supremacfa; aqui es el hechicero
quien domina a los espiritus (Bastide, 1960, p. 438). S
En rpuqhos sentidos el lider umbanda se asemeja al shaman
de los indigenas americanos, que compite con otros shamares en
cuanto a la presencia mundana de los espiritus y en cuanto a
quienes creen en su posicién de poder. No se inclina a ceder ni
siquiera una f;accnﬁn de su poder a una federacién, y si lo hace
esto ocurre solo bajo la presién de condiciones externas o en
vista de su imposibilidad de prestacién de los servicios de bien-
estar social que esperan de él sus creyentes. En la practica hay
algunos comandantes de la policfa local que esperan una oportu-
{‘ndad para procesar a los lfderes umbanda menos influyentes por
p'l;éctlca ilegal de la medicina” o por “perturbar el orden publi-
co”. Por supuesto, en tales casos es importante que se pueda
Invocar la proteccién legal, algo que sélo puede conceder una
federacxén._Por otra parte, casi ninguno de los centros umbanda
miés pequefios podrfa institucionalizar los servicios de bienestar
social que los organismos més grandes pueden ofrecer a sus
miembros. El organismo més grande y productivo de todos es
probablemente la Federacién Espiritista de 10} Umbanda, que
irds

iglétiﬁ;rf %ﬁ;? Paulo ha agrupado a 260 terre (De Camargo,

LA SUBVERSION SIMBGLICA DEL ORDEN SOCIAL TRADICIONAL

Esta descripcién esquemética de los tres movimientos religiosos
muestra claramente que todos tratan de liberarse de los elemen-
tos estructurales del orden social tradicional, interpretados como
fuen.tes de opresién y explotaci6n. Al hacer hincapié en la espon-
taneidad de la organizacién y la autoayuda social, se rechaza la
tutela paternalista de las clases altas. La igualdad social sub-
z:]:\g':ec;az dentro de las sectas rechaza el sistema tradicional de
A lps Intentos de asuncién autoritaria del poder se responde
con cismas que restablecen la igualdad y tipicamente la exageran.
La tendencia a la centralizacién del poder presente en Jas socie-
dades l;ras;!eng y chilena corresponde a la tendencia de la des-
centralizacién irrestricta y la autonomfa local de las congregacio-
nes. En otras palabras, en una sociedad orientada hacia Ja sobe-
ranfa las sectas subrayan su estructura cooperativa.
La tepl_ogla de las tres sectas rechaza el monopolio de la Igle-
sia Catélica Romana y su jerarquia sacerdotal, que se contempla
como la fortaleza del orden social tradicional. Los poderes sobre-

2 “El car4cter festivo del umbanda signifi izaci
> randa significa ) 2 . E
no hay clascs ni castas” (Zespo, 1960, p. 1427). @ fraternizacién. Entre cllos
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naturales son directamente accesibles, sin exclusién, a todos los
creyentes. -

La posibilidad de contactos directos y!personales con el mun-
do sobrenatural distingue las sectas. Los seguidores del pentecos-
talismo, particularmente, se aferran a las autodescripciones que
con frecuencia incluyen los términos de “pueblo escogido” o “pue-
blo de Dios”. Los “dones del espiritu santo” —la iluminacién, el
don de la profecfa, la glosolalia y las visiones, en que la contem-
placién de Dios desempefia un papel importante— separan al
creyente de los demds y le dan una sensacién de poder que con-
trasta estrictamente con su indefensién!social. No es sorpren-
dente que las sectas pentecostales pasen por alto, y a menudo
denuncien como concomitantes de una mundanalidad pecaminosa,
los criterios convencionales de diferenciacién social como la ri-
queza, la pertenencia a una familia, la educacién y la profesién.
Como observa Walter Goldschmidt en relacién con sectas simila-
res en California, la realidad social se sustituye por un orden
social putativo en que la secta representa una élite llamada por
Dios y confirmada por los “dones del espfritu santo”. En otras
palabras, la estructura y el credo de las sectas pentecostales pue-
den interpretarse como una inversién simbélica del orden social
convencional. :

En forma similar, los espiritistas y los umbandas confieren
una sensacién de poder que envuelve a todos los que se ponen
en contacto directo o indirecto con el mundo de los espiritus.
Es un mecanismo compensatorio que “de pronto convierte a fun-
cionarios inferiores y sirvientes humildes en portadores de espfri-
tus iluminados y de mensajes sublimes” (De Camargo, 1961,
p. 125). Dado que todo adepto al espiritismo tiene el deber
moral de desarrollar sus capacidades mediumisticas latentes, y
dado que quienes no observen este mandamiento se exponen
a sanciones sobrenaturales, esto significa’ obviamente que el con-
tacto personal con el mundo de los espiritus no se considera un
privilegio de pocas personas sino, por el contrario, se supone
accesible al mayor niimero posible de créyentes.

Es también significativo el rango social de los espfritus que
conjuran los lideres del culto espiritistai De ordinario son indi-
viduos que han obtenido gran éxito y reconocimiento social du-
rante su vida, de modo que pertenecen a una clase no accesible
para la mayoria de los espiritistas. Esta predileccién por los
fallecidos socialmente prominentes se explica por el hecho de
que estos espfritus han alcanzado durante encarnaciones pasadas
un alto grado de perfeccién. La asociacién de los creyentes de
estratos sociales bajos con los espiritus de los muertos famosos
que una vez pertenecieron a clases sociales altas puede interpre-
tarse como una reduccién o negacién de la estructura de clases.
En la abundante bibliografia del espiritismo brasilefio —hay edito-
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riales y librerfas especializadas por entero en la literatura espiri-
tista—, el argumento de que sus espiritus son supcriores aparece
una y otra vez, sobre todo cuando se critica a los umbanda, cuya
asociacién con espiritus “inferiores” se desprecia y expone.

En realidad la posicién de los umbanda es muy dificil, y esta
dificultad incluye contradicciones que parecen comprensibles sélo
dentro del contexto cultural complejo, étnicamente diferenciado,
de la sociedad brasilefia. La transiciéon del macumba al umbanda
se caracterizé sobre todo por la eliminacién de los elementos del
culto africano que se denunciaron por la opinién ptiblica como
sefiales de ignorancia y atraso de las clases bajas mayoritaria-
mente negras. Tales elementos del culto se sustituyeron por cier-
tos principios espiritistas que concedfan a los umbanda una res-
petabilidad y una atraccién intelectuales de que carecian los
macumba (Bastide, 1960, p. 432). De este modo, podemos hablar
de una elevacién social de los umbanda, que se expresa no sélo
en un incremento enorme del nimero de sus adeptos sino, sobre
todo, por el creciente auto-respeto de sus miembros de color y
por una participacién activa de muchas personas pertenecientes
a Jas clases altas.

Por otra parte, los umbanda buscan asociarke con una clase
muy distinta de espiritus. Es caracteristico el hecho, por cjem-
plo, de que durante muchas sesiones presenciadas predominante-
mente por adeptos de color, son los espiritus de antiguos esclavos
y sus amos quienes descienden sobre los mediums. El auditorio
aprende sin lugar a dudas en estas ocasiones que los espiritus
‘de esclavos han alcanzado ya las etapas mé4s altas de la perfec-
cién, mientras que sus amos estan torturados todavia por la
ilusién de encarnarse: arrastran pesadas cadenas y cn sus inten-
tos por dar los primeros pasos por la estrecha senda de la eleva-
cién espiritual, necesitan en la mayor medida posible el amor
y la paciencia de los mediums y los lideres del culto (De Camar-
go, 1961, p. 125).

.Con gran regularidad aparecen los espiritus de caboclos (in-
dios americanos) y negros velhos (negros viejos), rechazados por
los espiritistas como “bajos” o “inferiores”. La revitalizacién
sistematica de tales espfritus dentro de un movimiento preocu-
pado por su posicién social parece comprensible si tomamos
en consideracién que los caboclos y los negros vellos toman el
lugar de los ancestros, por decirlo asi, de los umbandistas, que
€n su mayor parte tienen ancestros entre los indios americanos
y los africanos. Al dar estos espiritus una superposicién en el
simbolismo religioso, los umbanda expresan evidentemente el de-
seo de invertir el orden social tradicional y sus concepciones
de valor. Dado que esta inversién parece imposible en la reali-
dad, se la coloca en el mundo de los espfritus, donde los indios
americanos y los negros tienen los rangos mis altos de posicién


Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz


192 PATRONES DE LA RELIGION

y sus amos —Ila clase alta tradicional— deben satisfacerse con
los rangos mas bajos. i

~ Al mismo tiempo, esta inversién simbdlica debe entenderse
como una expresién del nacionalismo brasilefio. El éxito sor-
prendente del umbanda se debe sobre todo a los esfuerzos espon-
tdneos de las clases bajas por revitalizar la herencia cultural del

. pueblo brasilefio derivada del indio americano y el negro, y por

liberarla de la ambivalencia histérica’ de las clases altas.

. Debemos considerar, sin embargo, que la difusién de las tres
sectas s6lo puede entenderse si se toma en cuenta la atmésfera
muy mfstica de las tradiciones religiosas de las clases bajas de
Chile y el Brasil. La considerable migracién interna lleva de con-
tinuo tradiciones religiosas a las ciudades. En cierto modo, el
misticismo popular que alli se encuentra forma la atmésfera ge-
neral donde parece creible la alianza'de hombres y espiritus, lo
que reviste sus esfuerzos de construccién de una sociedad “me-
jor” con fuertes motivaciones religiosas.

La ascensién social de los movimientos de sectas fue precedida
por la del protestantismo histérico. Dado que la mayorfa de los
no protestantes casi no distingue entre las sectas pentecostales
y otras congregaciones protestantes,: puede "afirmarse que los
presbiterianos, los metodistas, los bautistas y varias congregacio-
nes menores habfan preparado, por decirlo asf, el camino para la
movilidad social de las sectas. Por supuesto, la movilidad social
equivale a un cambio en las relaciones que conectan a las perso-
mas o los grupos en este proceso con la sociedad circundante.
Parece muy dificil ]la formulacién de generalizaciones v4lidas acer-
ca de la importancia de estos cambios. Las afirmaciones formu-
ladas por D. P. Kidder en 1845 sobre sus experiencias en el Brasil
contrastan grandemente con los informes de los historiadores
protestantes brasilefios. Kidder sostenfa que no habfa en el mun-
do ningin pafs catélico “donde fuese mayor la tolerancia para
los protestantes” (Kidder y Fletcher, 1857, p. 143). Por otra parte
se informa de numerosos casos de intolerancia fan4tica acom-
pafiados a menudo de situaciones peligrosas para las vidas de los
misioneros y sus ayudantes (véase Mesguita, 1940, pp. 56, 100,
133, 137, 217, 270, 287; Ferreira, 1959, p. 157; Buyers, 1945, p. 416).
Estas contradicciones pueden explicarse en la medida en que la
tolerancia o la intolerancia de la poblacién dependan de factores
locales o regionales que en algunos distritos existen todavia en
una versién atenuada.B i

8 Se encuentran diferencias regionales y' locales similares en Colombia,
que (entre todos los pafses latinoamericanos) ofrece la resistencia mas vi-
gorosa a los esfuerzos misioneros de los protestantes. Uno de los presbite-
rianos m4s prominentes, un misionero norteamericano estacionado como
ministro y maestro de escucla en un pueblo de tamafio mediano del Valle
del Magdalena, nos ha informado que en la vecindad inmediata visitada
por €l y sus ayudantes hay muchas parroquias donde no experimentan nin-
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El cambio —cuyas formas m4s estrictas parten del conflicto, el
antagonismo, la discriminacién, el boicoteo, etcétera, y pasan por
la via de las fases de la burla y la indiferencia a las formas de
cooperacién y aun de preferencia selectiva— se debe a la inter-
accién de diversos factores.

1. En las parroquias donde los protestantes podfan penetrar,
éstos formaban al principio minorfas pequeiias que, como todas
las minorfas, se exponfan a la critica vigilante de una mayoria
escéptica, demasiado inclinada a atribuir debilidades y errores
de protestantes singulares a todo el grupo. En esta situacién las
parroquias protestantes desarrollaron formas de control social
que colocaron el comportamiento del creyente individual —como
miembro de una famiiia, patrén, empleado, cliente, socio comer-
cial, etcétera— bajo la influencia eficaz y directa de la moral
puritana. Gradualmente los miembros de las parroquias protes-
tantes fucron considerados como empresarios conscientes, tra-
bajadores austeros e industriosos y deudores de pagos puntuales,
Yy se empezaron a estimar en mucho las venta jas de las relaciones
econémicas y profesionales con ellos.

. 2. En muchas parroquias, sobre todo en el Brasil, el proseli-
tismo constante del protestantismo histérico laeré grandes éxitos
entre las clases medias y altas de la poblacién (Willerns, 1963,
pp. 330ss.). Estos éxitos consolidaron la posicién social de los
grupos protestantes y los protegieron contra el comportamiento
discriminatorio de algunos cfrculos hostiles de la poblacién. Las
dos iglesias presbiterianas del Brasil tuvieron el éxito mayor en
este sentido.

3. Debido a sus esfuerzos educativos las iglesias protestantes
ganaron lentamente el respeto y el reconocimiento de los no pro-
testantes. Originalmente las escuelas protestantes, sobre todo
las “Gymnasien” (escuelas secundarias), fueron instrumentos de
proselitismo religioso. Pero pronto se observd que eran superio-
res a los programas y los métodos de ensefianza anticuados de
las escuelas de Chile y el Brasil, y las familias no protestantes
de las clases medias y altas empezaron a enviar a sus hijos a las
e§cuelas presbiterianas, bautistas y metodistas. El interés prin-
cipal de log padres y estudiantes no er:x .n modo alguno la con-
versién .rehgiosa sino simplemente una educacién “moderna”.
Este flujo de no protestantes, que en la mayoria de las escuelas
pronto llegaron a ser los m4s numerosos, dio paso a una crecien-
te secularizacién de los programas de ensefianza. Las tendencias
proselitistas pasaron cada vez m4s a un scgundo plano, pero al

ﬁuna resistencia, mientras que la intolerancia de muchas aldeas vecinas
dacc imposible toda actividad misionera. Se sabe también que los distritos
e las tierras altas del Gran Bogot4 se sicnten muy préximos a la iglesia

cgtéhca.' mien'tr.as que en los distritos costaneros predomina una clara in-
diferencia religiosa,
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mismo tiempo las escuelas protestantes ganaron nrumerosos ami-
gos y defensores influyentes entre los millares de sus ex alumnos
que, sin ser protestantes, reconocfan los méritos de las congrega-
ciones protestantes y apoyaron sus derechos.

Este aumento del prestigio de las iglesias protestantes habfa
Ilegado ya al punto de la tolerancia general y la cooperacién préc-
tica con los no protestantes, cuando las sectas pentecostales em-
pezaron a convertirse en un movimiento masivo. Como retrasa-
dos del protestantismo, naturalmente no tuvieron necesidad de
luchar contra las dificultades y los obstaculos caracteristicos del
desarrollo de las iglesias histéricas. El campo misionero estaba
ahora completamente abierto y las sectas lo invadieron; el campo
inclufa también las iglesias histéricas, que mostraban un celo
proselitista sin precedentes. De acuerdo con sus ensefianzas todas
las religiones que no persegufan una unién mfstico-emocional
inmediata con el “espiritu” cran religiones “muertas” o “frfas”
que cayeron victimas de la secularizacién y la corrupcién de los
intereses materialistas. La pureza de sus propias doctrinas re-
quiere una separacién estricta del “mundo” y de sus iglesias més
o menos “corruptas”. En general podemos afirmar que las rela-
ciones de las principales sectas pentecostales con todas las demés
iglesias y sectas est4n dominadas por esta opinién. Las tendencias
ecuménicas que condujeron al entendimiento, y en parte aun a
la cooperacién y la federacién —en Chile tanto como en el Bra-
sil— entre las iglesias histéricas del protestantismo, fueron re-
chazadas por las congregaciones pentecostales. En Chile es mucho
mas estricta esta actitud negativa que en el Brasil. Las sectas
chilenas no temen sélo al mundanismo de las iglesias histéricas;
su carécter clasista consciente requiere un rechazo de las influen-
cias intelectualizantes, en las que aparentemente ven una amena-
za proveniente de las clases medias mejor educadas, para quienes
el sobrenaturalismo pentecostal es demasiado “ingenuo”. Aparte
de opusculos y colecciones de himnos disefiados con sencillez el
pentecostismo chileno no produjo ninguna bibliograffa religiosa,
mientras que las sectas brasilefias —a excepcién de la congrega-
cién cristiana— pueden enorgullecerse de contar con una biblio-
graffa relativamente abundante y especializada.

En el Brasil las sectas pentecostales, espiritistas y umbanda
estdn en competencia proselitista entre ellas en cuanto a los se-
guidores potenciales provenientes de las mismas clases sociales.
Esta rivalidad y la inconfundible semejanza de su sobrenatura-
lismo se tradujeron, como era de esperarse, en tensiones y fric-
ciones reciprocas. Mientras los pentecostalistas de Chile interpre-
tan el estado de posesién como un trance durante el cual la
persona implicada no est4 consciente’ de sus actos, las sectas
brasilefias rechazan este concepto. Sostienen, por el contrario, que
los espiritistas son quienes se convicrten en instrumentos indeci-
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~os de espfritus que, de acuerdo con su conviccion, -0lo pueden
tener una naturaleza diabdlica. Creen también que sus propias
“profecias” son enteramente diferentes de las “adivinanzas” de
los espiritistas. En particular no comparten el supuesto de que los
espiritus obedecen los llamados o el orden humanos. Por su
parte, los espiritistas desprecian a los umbanda, que a sus ojos
no son mas que distorsiones supersticiosas y barbaras de sus
propias ensefianzas. La iglesia catélica, por supuesto, condena
agudamente los tres movimientos, pero debido a una falta enor-
me de sacerdotes no esta en posicién adecuada para combatirlos.
Mientras que las sectas pentecostales estdn en oposicién abierta
contra el catolicismo, los miembros del espiritismo y el umbanda
son elementos que en gran parte se consideran a sf mismos cato-
licos. Naturalmente esta continuidad de la pertenencia y la parti-
cipacién religiosas no es explicable al nivel de la dogmética ofi-
cial. Ni siquiera existe a este nivel, sino en su sustrato donde
—de acuerdo con la tradicién popular— los contrastes se atendan,
donde todo sobrenaturalismo es sincrético y susceptible de adicio-
nes y cambios de interpretacién.

Uno de los resultados més importantes del pluralismo religioso
es la descomposicién del sistema de vicariato convencional que
en el pasado comprendfa toda la parroquia. Coft la aparicién de
las iglesias y las sectas protestantes esta unidad se disolvi6 en una
multitud de corporaciones religiosas, cada una de las cuales for-
ma, por dccirlo asf, su propia parroquia. En muchos lugares del
Brasil y Chile hay una parroquia presbiteriana, metodista y
bautista, aparte de la catélica. Las sectas se representan de ordi-
nario en la forma de la Assembleia de Deus, de la Congregagdo
Cristd, o de ambas. Aparte puede haber otras congregaciones,
como las de adventistas, testigos de Jehova y mormones. La difu-
sién de la federacién —el espiritismo y el umbanda organizados—
se ha limitado sobre todo a los distritos de las ciudades més
grandes y sus vecindades inmediatas. Por supuesto, esta divisién
confesional afecta la vida publica de las parroquias. La participa-
cit.Sn o falta de participacién en los asuntos publicos de muchos
miembros de parroquias se determina, en medida considerable,
por la ética y las normas de su fe. La mayorfa de los protestantes
?luden las festividades nacionales que incluyan bebidas, bailes y
juegos de azar (témbolas). Ya que la mayoria de las iglesias y sec-
tas invitan ahora a sus miembros a participar en las clecciones
politicas y a menudo aun presentan sus propios candidatos, los
partidos politicos se ven con frecuencia forzados a tomar en
cuenta los criterios de este cuerpo de electores. Sin embargo, debe
afiadirse que la participacién politica de las iglesias no catélicas,
en particular de las sectas, apenas est4 comenzando. El preciso
caricter de clase de las congregaciones pentecostales tendera sin
duda a cambiar la estructura politica de las parroquias a medida
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