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Introduccién

Un recorrido atento por cualquier barrio de la zona norte de Buenos
Aires revelara al paseante un panorama que era impensado hace
treinta afios. Una corriente destinada al confort personal se hace vi-
sible en los Centros de terapias alternativas, de gimnasias espiritua-
les, meditaciéon e incluso de oracién y espiritualidad catolica que
emergen en el paisaje religioso. Un particular “encantamiento del
mundo” que si bien nunca dejo6 de tener una presencia significativa,
aparece ahora de forma estruendosa!.

La visibilidad reciente de un ethos religioso del confort personal pro-
movid reacciones variadas. Entre ellas, las mis comunes asocian este
proceso con un “avance del individualismo radical”, “expresion del
neoliberalismo norteamericano” o “consumismo espiritual”. Estas
expresiones, utilizadas indistintamente por intelectuales, periodis-
tas o simplemente oidas en conversaciones informales, apuntan
diferencialmente a identificar esas practicas religiosas como “super-
ficiales” o resultado del “vacio dejado por las instituciones en cri-
sis”. En todos los casos, éstas miradas parten de una perspectiva
negativa que, en lugar de entender a éstas manifestaciones religio-
sas en su productividad social, las colocan como consecuencia de la
disolucion de los valores del esfuerzo personal y social; valores con
los cuales, histéricamente, fue identificada la cultura de las clases

medias argentinas.

Sostengo que las miradas negativas sobre las nuevas religiosidades
no explican al fenémeno en si, sino que evidencian las imagenes do-
minantes sobre el estatuto secular de la creencia religiosa y su iden-
tificacion con los sectores medios portenos. Dicho de otro modo, éstas

posiciones nos dicen mas sobre la crisis de una idea de la creencia en
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1 Diferentes abordajes sobre ese fenéme-
no originado durante la contracultura
norteamericana de la década de 1960
han intentado sefialar un movimiento
“holista” comiin entre grupos educados
de los sectores medios que incluyen a
las nuevas psicologias del Human
Potential Movement, una nueva con-
ciencia espiritual arraigada en la New
Left, las gimnasias fisico-espirituales
de origen oriental, los nuevos especia-
listas en recursos humanos y el
reavivamiento catoélico carismatico
(Bourdieu 1988; Campbell 1978, 1999;
Champion y Hervieu-Léger 1990;
Glock y Bellah 1976; Heelas y
Woodhead 2005; James y Melton
1992; McGuire 1988).
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2 El trabajo de campo result6 en una
inmersiéon de doce meses en la vida
religiosa de un 4rea de la zona norte
de Buenos Aires delimitada entre los
barrios de Palermo y Recoleta, un area
que no solamente es identificada como
un ntcleo de los “sectores medios” o
“medio-altos”, sino que incluso tiene
los indices de educacion e ingreso mas
altos de la ciudad. El trabajo consistié
en un relevamiento extenso y recurren-
te de actividades rituales, modos de
pensamiento, difusion y configuracion
de redes religiosas dedicadas al bien-
estar.
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una parcela letrada y racionalista que sobre la supuesta crisis que
éstos ven en las nuevas religiosidades. Un uso descuidado de la cate-
goria de creencia religiosa al referirnos a las nuevas religiosidades
corre el riesgo de sostener, desde una concepcion erudita de la creen-
cia, un locus del individuo restrictivo regido por la “elecciéon racio-
nal”, por la separacion entre sagrado/secular y por la posibilidad
manifiesta de “creer” o “no creer”. Como intentaré mostrar aqui, la
l6gica de las nuevas religiosidades remite a un modo diferencial de
entender a la persona y a la creencia, por lo que resulta urgente pro-
ducir una distancia entre una concepcién erudita y una nativa que
de cuenta de su funcionamiento efectivo.

Basindome en la investigacion etnografica que realicé entre segui-
dores, adherentes y referentes de grupos de oracién carismaticos,
un grupo de “cura interior catélica” y Centros de actividades
“holistas” dedicados a la meditacion y las llamadas terapias alterna-
tivas, sostengo que centrar la atencién en las relaciones efectivas y
la relativa especificidad cultural de las nuevas religiosidades permi-
te entender mas y mejor la transformacion religiosa en los sectores
medios.? El catolicismo carismatico, la “cura interior” y las diversas
expresiones de lo que puede asociarse a las practicas Nueva Era,
pueden mancomunarse a un movimiento comin de bisqueda de
bienestar que excede los limites convencionales entre lo fisico, psi-
colbgico y espiritual, un fenémeno que Collin Campbell definié como
“la religion escondida de las clases educadas” (Campbell 1978).

En lo que sigue primero discuto algunos obstaculos epistemolégicos
arraigados en el sentido comiin relativos al estatuto “secular” de los
sectores medios, principalmente el que percibe la emergencia de
nuevas religiosidades como la difusién de una “légica mercantil” o
una “crisis de representacion”. En segundo lugar, a partir del anali-
sis de lo que entiendo como una particular forma de religiosidad
regida por la indistinciéon entre sagrado/secular, muestro que ésta
creencia religiosa no se corresponde con las miradas eruditas sobre
la creencia como una representacion. Finalmente, me refiero al es-
tatuto de la creencia religiosa a la luz de un control critico de las
categorias analiticas utilizadas, entendiendo las transformaciones
religiosas desde su capacidad de interpelacion y productividad in-
trinseca.
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El “secularismo” de los sectores medios
argentinos

La cultura intelectual que orden6 el mundo a partir de “grandes di-
visores” entre secular/sagrado, alto/medio/bajo y progreso/estan-
camiento fue profundamente eficaz en dos sentidos: establecer el
valor positivo y universal de esas disyunciones y legitimar la inmi-
nencia civilizatoria de las primeras.3 Su eficacia fue tal que logr6
difundirse mucho més alla de la cultura letrada moderna y atravesé
buena parte de las teorias nativas del occidente europeo sobre la se-
cularizacion y el ascenso social. Conformd, en buena medida, una
“certeza” que moviliz6 la accién politica y la indignacion moral de la
imaginaciéon moderna. El problema que esas categorias presentan
no remite solamente a su relativa relevancia fuera de las sociedades
modernas. Inclusive posicionandonos dentro de la logica de la 1la-
mada cultura occidental moderna, responden a especificas forma-
ciones nacionales, regionales y de clase. Religion y clases medias no
significan lo mismo en Estados Unidos, Francia, Brasil o Argentina.
En cada Ambito funcionan como operadores diferenciados, ordenan-
do negociaciones, conflictos e identificaciones.

En Argentina resulta particularmente problematica la asociacion de
tales categorias. La eficacia del sentido comtin dominante difundien-
do una imagen homogénea, blanca, secular y “de clase media” rele-
gb1o “religioso” a una mirada institucional del catolicismo o, en todo
caso, si se consideraba una relaciéon con lo sagrado, a un fenémeno
“popular”.4 Esa operacion resulta extensiva al mundo académico,
donde predomina una particular jerarquia de estilos y objetos de
investigacion que se centraron en la iglesia catoélica o en la religiosi-
dad popular. Tal es asi que a mediados del siglo XX los primeros
estudios sobre la “clase media” de Buenos Aires (simbolo de una
modernidad diferencial con respecto al resto de América Latina) no
se referian sino ocasionalmente a su religiosidad. En ese sentido los
trabajos pioneros de Gino Germani, fundador de la llamada sociolo-
gia cientifica en Argentina, relegaban la religiosidad a un fenémeno
especifico dela “sociedad tradicional” destinado a desaparecer fren-
te a los procesos de modernizaciéon.? En la misma época, miradas
menos benevolentes sobre las clases medias urbanas provenientes
del ensayo social construyeron un retrato contrapuesto, mostrando
con comentarios impresionistas su “egoismo” y “moralismo”. Se re-
conocia alli, ironicamente, al “proclamado laicismo de las clases
medias” que convivia con el desmedido optimismo en el desarrolloy
la evolucion humana perceptible, por ejemplo, en las escuelas
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3 Sobre la génesis de este proceso en el
eje de la relacion sagrado/secular, el
antropélogo Talal Asad (1993, 2003)
ha sefialado que “religion” es una ca-
tegoria que surge simultaneamente a
la de “secular” en el contexto europeo
posterior a la Reforma y responde a
una nueva configuracion de la cultura
letrada europea del siglo XVI que pro-
dujo nociones que separaban estraté-
gicamente la “esfera” de lo religioso
(cristiano) del orden terrenal, es decir
la politica, el mercado y el cuerpo. Por
su parte, en el eje de las relaciones re-
lativas a las jerarquias sociales, la no-
cién de “clase media” surgié identifi-
cada con la igualdad, la democracia, el
desarrolloy la “civilizaciéon” como con-
traparte de la division estamental, aso-
ciada a la jerarquia, la inmovilidad y
el atraso (Adamovsky 2005, Kocka
1995).

4 Noétese que al referirnos a lo sagrado
nos referimos al particular régimen de
relaciéon con entidades no humanas.
Buena parte del cristianismo difundi-
do entre sectores letrados, del tipo de
las iglesias protestantes histdricas o el
catolicismo romanizado, en realidad
comparte con el sentido comtn domi-
nante la separacion entre sagrado/se-
cular y por ende su critica a la “magia”
como una practica de colectivos no-
blancos, sintoma del atraso, la falta de
progreso y del esfuerzo personal y/o
social.

5 Si bien no hiciera referencia a la reli-
giosidad, Germani no se limitaba a un
retrato sociodemografico de la clase
media. Influido por las corrientes
antropoldgicas de la escuela norteame-
ricana de “cultura y personalidad” re-
conocia que estudios “etnolégicos”
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(sic) sobre un espacio social (que efec-
tivamente era reconocido en términos
objetivos) necesitaban ser todavia rea-
lizados para entender mejor una “per-
sonalidad de clase media” (Germani
1950).

6 El analisis historico sobre las religio-
sidades urbanas como el espiritismo y
las corrientes ocultistas vinculadas con
el ascenso social, el evolucionismo y el
cuidado de si, pueden encontrarse dis-
persos en algunos analisis histéricos
que bien pueden leerse como procesos
de expresion de una cultura urbana
asociada con los valores de los “secto-
res medios”. Entre ellos destaco los de

(1992),

Santamaria (1992) y sobre todo la idea

Susana Bianchi Daniel
de lo “maravilloso moderno” propues-
ta por Beatriz Sarlo (1992) como una
categoria que atraviesa importantes
zonas de la nueva cultura urbana mo-
derna y que va desde la literatura de
Roberto Arlt hasta los antecedentes
esotéricos del psicoanélisis.
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teosoficas o el ocultismo (Sebreli 2003:82), asi como el moralismo
del catolicismo romano e incluso la religion secular del “izquierdis-
mo estalinista” (p. 84).°

Algunos trabajos recientes se esfuerzan por mostrar la particular
génesis de la “clase media argentina” asociada no solamente a los
valores del progreso y la educacion, sino incluso a los procesos de
racializacion y delimitacién moral (Adamovsky 2009, Garguin 2007).
A ellos habria que agregar que la alteridad constitutiva de la nacién
blanca y de clase media en la imagen nacional dominante no se es-
tructura solamente a partir de la raza (negro/blanco) o el esfuerzo
(poco/mucho) como vehiculo del ascenso social y el crecimiento per-
sonal, sino que el aspecto religioso (sagrado/secular) resulta parti-
cularmente constitutivo (Frigerio 2002:310, Segato 2007:196). La
imagen secular de los sectores medios estructura un verdadero sen-
tido comtn dominante que invisibiliza a lo sagrado, asociandolo con
la tradicidn, el atraso, lo irracional o la “crisis”. Por lo tanto, si con-
sideramos la totalidad de los analisis que tratan de dar cuenta de esa
génesis compleja que resulta racial, moral y religiosa a la vez, nos
encontramos frente una imagen preeminente sobre la nacién que es
considerada tanto “de clase media” como “secular” y que nubla las
lecturas comparadas y situadas sobre la clase media y lo religioso.

Una mirada cercana a la religiosidad en los grupos de clase media,
empero, no puede reducirse a su papel en la distincién social. La
religiosidad resulta un complejo mundo de relaciones que exige que
la mirada se extienda a procesos capilares y regimenes de intercam-
bio y confianza entre humanos, cosas y dioses que remite a particu-
lares nociones de la persona y la causalidad. Si son consideradas
seriamente, esas relaciones pueden dar cuenta tanto de una conti-
nuidad como de una transformacién con respecto a las formas here-
dadas de la gestion del bienestar personal. El tono psicologizado de
las nuevas religiosidades muestra, en parte, la herencia de una cul-
tura psi fuertemente arraigada en la experiencia interiorizada del
area. Sin embargo, existen también elementos que nos muestran
desplazamientos significativos entre lo sagrado y lo secular que de-
safian las miradas eruditas sobre la creencia religiosa.

Un nuevo escenario religioso
Las llamadas nuevas religiosidades se presentan como una alterna-
tiva que contrasta y se diferencia de ciertos valores dominantes que
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caracterizan al Ambito urbano de Buenos Aires. La cultura del bien-
estar que ha sido insistentemente reivindicada como especifica de
los sectores medio portefios remite a los procesos de medicalizacion,
un catolicismo secularizado y una centralidad significativa del mun-
do psi.” Esas “esferas”, caracterizadas por un tratamiento distinguible
entre entidades independientes de la persona (cuerpo, mente y alma),
conformaron regimenes de bienestar regidos por particulares for-
mas de intercambio relativamente auténomas unas de otras. Aun-
que esos limites nunca han sido del todo claros, se hizo particular-
mente visible la proliferacién de nuevas formas de bienestar perso-
nal “holistas” en el contexto de la amplia difusién de nuevos “estilos
de vida” asociados con la transnacionalizacién y masificaciéon de la
contracultura norteamericana. En el contexto de ésta redefinicion
de los “limites” entre gestion religiosa y secular del bienestar debe-
mos considerar también factores locales como el clima de democra-
tizacion dela vida cotidiana durante la década del ochenta yla “aper-
tura econdmica” en la década siguiente que favoreci6 las condicio-
nes de circulacion de concepciones “holistas”, “integradas”, “equili-
bradas” y “experienciales”.

Los procesos de transformaciéon y movilidad social ascendente y des-
cendente que Argentina vivid en las tiltimas décadas trajeron apare-
jado un nuevo interés sobre las clases medias, en tanto éstas siguie-
ron funcionando como medida del desarrollo y la integracion social.
Aunando aspectos “simbdlicos” y socio-estructurales, ciertos estu-
dios se dedicaron a analizar formas novedosas en grupos de clase
media empiricamente situados, mostrando nuevas formas de socia-
bilidad y registrando la persistencia o el cambio de los valores que
habian configurado histéricamente una experiencia comun. Busca-
ron mostrar procesos de movilidad social reconociendo dos proce-
sos simultaneos, el de una parcela de los sectores medios emergen-
tes y otra en descenso (Gonzalez Bombal 2002, Gonzalez Bombal y
Svampa 2002, Kessler 1999, Svampa 2001). Alusiones a una nueva
vida religiosa de los sectores medios aparecen referidos indirecta-
mente en las terapias y estilos de vida alternativos como una précti-
ca “subjetivista” que estimula la creatividad, el “emprendedorismo”
ylas relaciones sociales en la parcela empobrecida (Gonzalez Bombal
2002:113); o bien “mercantilizada” en la parcela ascendente, donde
se percibe un “deslizamiento de las exigencias de la autorrealizacion
desde la esfera publica al ambito privado” (Svampa 2001:85). Man-
comunadas también a los procesos de psicologizacion mas amplios,
las referencias connotan una “crisis de lo social”, “desapego respec-

7 Aunque se suele hacer referencia al
caracter “psicoanalizado” de las clases
medias argentinas, no abundan los tra-
bajos especificos que den cuenta de tal
proceso en la experiencia cotidiana.
Una génesis historica sobre la confor-
macion de una “cultura psicolégica”
mas alla de las logicas institucionales
de las organizaciones psicoanaliticas
aparece en el trabajo de Mariano
Plotkin (2003:175-183).
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8 Aunque estos trabajos son altamente
relevantes porque suponen un logra-
do esfuerzo por retratar una “estilo de
vida novedoso”, para nuestros fines
algunas de sus premisas resultan pro-
blematicas particularmente cuando su
objeto es la porcién “exitosa” de los
sectores medios. Eso por dos razones.
En primer lugar porque existe una di-
ficultad para descentrar una mirada
negativa sobre un proceso que apare-
ce como “amenaza” a la “sociedad in-
tegrada”, “democratica” e “igualitaris-
ta” del pasado argentino inmediato. En
segundo lugar, porque las categorias de
“colectivo” e “individuo” que esa mira-
da supone y opone analiticamente, se
encuentran ambas fuertemente arrai-
gadas en el proyecto normativo de una
sociologia politica para la cual la vida
social se resume a procesos de sociali-
zacidn mas o menos cercanos a un
ideal de “integracién” que se estaria
perdiendo. Estos no solo se encuentran
eminentemente vinculados a las pre-
guntas de las ciencias sociales del si-
glo XIX europeo (y sin duda marcan
los limites de nuestra imaginacion po-
litica), sino que resultan analiticamen-
te restringidos para una antropologia
comparada.
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to alavida publica” o “pasaje de lo colectivo alo individual” (Svampa
2001:34-35).%

Sibien muchos de esos trabajos daban cuenta indirectamente de una
presencia significativa, no se interesaban por la “légica interna” de
las nuevas religiosidades que, al fin y al cabo, aparecen
transversalmente en estudios dedicados a otros aspectos de la vida
social. De cualquier modo, algunas de sus premisas se articulaban
parcialmente con una mirada “critica” generalizada en un contexto
donde la emergencia de éstas nuevas religiosidades focalizadas en lo
cotidiano, la cura y la disolucién de las distinciones entre sagrado/
secular fueron pensadas como parte de una “crisis de sentidos” y un
“individualismo de mercado” (Sarlo 2001:144).

En definitiva, estos abordajes dan cuenta de la enorme dificultad
para entender estos procesos en sus propios términos. Tanto la “cri-
sis de lo social” como la “crisis de representaciéon” muestran que leer
esos fenémenos con la categoria de la creencia religiosa erudita (que
supone una separaciéon implicita entre sagrado/secular), atribuye
esas nuevas experiencias religiosas a algin factor externo a ellas
mismas que estaria en “crisis”. La indistincion entre sagrado/secu-
lar resulta, en dltima instancia, una anomalia. Por ello, que un ar-
gentino educado y blanco recurra a la Nueva Era o reencuentre al
Espiritu Santo en una experiencia de tipo carismatica solo se expli-
ca por la desesperacion o bien por el avance del irracionalismo, la
“logica del mercado” o la “crisis de sentidos”. En esa idea de la creen-
cia los sentidos y practicas nativas, su particular régimen de conoci-
miento, resulta “anecdético” y, en tltima instancia, “decorativo”;
porque la separacion entre sagrado/secular es considerada univer-
sal y una practica que la disuelva resulta solo entendible si es remiti-
da a un factor “externo” a ella misma.

Como vemos, religiosidad y clases medias son categorias fuertemente
asociadas a valoraciones encarnadas en las imagenes dominantes
de la nacion, la clase y la supuesta separaciéon entre sagrado/secu-
lar. La concepcion moderno-céntrica de la creencia resulta proble-
matica porque anula la posibilidad de entender la creencia en otros
términos. Conlleva, al mismo tiempo, el caracter universal de la se-
paracion sagrado/secular y, por ello, el estatuto “dudoso” del creer
que en tultima instancia se fundamenta en la libre eleccién entre

“creer” o “no creer”.
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Entender a los grupos de sectores medios desde una “autonomia re-
lativa” con respecto a las grandes narrativas sobre los procesos de
mundializacion, individualizacién o expansion del neoliberalismo
puede permitirnos ampliar la forma de entender un proceso de trans-
formacion religiosa. Asimismo, si bien los procesos de movilidad
social resultan cruciales, la indagacién etnografica invierte la priori-
dad de esas relaciones socio-estructurales y las piensa desde otras
relaciones que también resultan fundamentales. Si necesitamos en-
tender las transformaciones culturales de las clases medias de modo
mas profundo y complejo, resulta urgente indagar en la “légica in-
terna” de la nueva religiosidad en el Aambito més amplio de una par-
ticular configuracion cultural que les es especifica.®

Pensar desde la 16gica especifica de este horizonte religioso novedo-
so permite indagar en las formas de transformacién de una expe-
riencia historica particular que delimita las condiciones de produc-
cion y reproduccion cultural de las clases medias de Buenos Aires. A
suvez, abre nuevas preguntas de investigacion sobre los nuevos “es-
tilos de vida” centrados en el confort personal y la posibilidad de
reflexionar sobre los limites analiticos de las formas moderno-cén-
tricas de la creencia religiosa.

Religiosidad e inmanencia

El interés por reconstruir la vida religiosa en un barrio “céntrico” de
Buenos Aires no supuso la exclusiéon de otros &mbitos sino que fun-
cion6 como un punto de partida para acompanar las relaciones que
alli se establecian y que en muchos casos se extendian més alla de
esa area. Mi convivencia inicial se focaliz6 en dos grupos de oraciéon
carismaticos localizados a diez cuadras de distancia uno del otro. El
primero, al que llamo grupo Misericordia, funciona semanalmente
en el sal6n de actos de una Iglesia de Barrio Norte desde hace méas
de veinte anos. Cuenta con aproximadamente quince miembros es-
tables que se retinen cada dia jueves, y cuatro “servidores”, partici-
pantes que han sido formados en sucesivas experiencias de “renaci-
miento”y que se encargan de la organizacion. Para el momento en el
que estableci contacto este grupo se encontraba bastante disperso.
Algunos miembros importantes se habian mudado o dejado el gru-
po, y algunos conflictos con la gestion de la Iglesia obstaculizaban la
realizacion de las misas de sanaci6n que anteriormente ocurrian un
sabado por mes. El segundo grupo, al que denomino Paz de Espiri-
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9 Estoy utilizando indistintamente el
concepto socio-descriptivo de “sectores
medios” o el de “clases medias” que
proviene de las identificaciones nati-
vas. Sin embargo mi foco, que no pre-
tende desestimar las miradas

objetivistas ni constructivistas, apun-

ta sobre todo a la idea de una cultura
de clase arraigada en una experiencia
histérica sedimentada y una configu-
racion de valores que le es relativamen-
te propia y que solo existe en términos
comparados y relacionales con otras
configuraciones diferenciales. Los ries-
gos del llamado “culturalismo” han
azotado a las ciencias sociales y parti-
cularmente a la antropologia en acu-
saciones de esencialismo e inmovilidad
histérica. Sin embargo, la desconfian-
za de producir algin tipo de especifi-
cidad cultural asume una continuidad
universal que niega la diferencia como
un recurso necesario para pensar la
distancia entre la 16gica moderno-cén-
trica y distintos grados de alteridad
arraigados en procesos historicos de
sedimentacion de una experiencia co-
mun. Para una resefia de trabajos que
acompafian este movimiento
epistemolégico conservando la catego-
ria de clase social en la antropologia
norteamericanay brasilera respectiva-
mente véase Ortner (1991) y Fonseca

(2005).
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10 El movimiento carismético tiene su
origen en una experiencia de “renaci-
miento” entre personas educadas de
los suburbios norteamericanos. Impul-
sado por un grupo de universitarios de
los Estados Unidos hacia finales de la
década de 1960 inspirados por el mo-
vimiento pentecostal, la contracultura
y el clima de apertura del clima pos-
conciliar, tiene una organizacion celu-
lar en las parroquias y se concentra en
la promocién de seminarios de vida,
formacion de servidores y los grupos
de oracion que funcionan como espa-
cios de encuentro semanal. En ellos se
lee la Biblia, se ora en grupo, se alaba
a Dios y se cultivan los “dones” de la
profecia, la glosolalia -o “don de len-
guas” y la cura. Los grupos

carismaticos promueven la presencia

efectiva del Espiritu Santo “en el mun-
do”, las relaciones cara a caray el bien-
estar fisico, psicoldgico y espiritual en
un contexto de recreacion de lo que
consideran los valores expresivos del
cristianismo primitivo en un contexto
de racionalizacién y burocratizaciéon de
la vida social (cfr. Csordas 2001,
McGuire 1981).

11 Los fenémenos marianos de San Ni-
colas (norte de la provincia de Buenos
Aires) y Salta (capital de la provincia
del mismo nombre del noroeste argen-
tino) exceden al catolicismo

carismaético, sin embargo resultan cen-

trales como destinos de peregrinaje
entre ellos. A diferencia de otros cul-
tos marianos en argentina, estos dos
se han caracterizado por reclutar par-
celas importantes de sectores medios
a partir de un énfasis en la espirituali-
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tu, se ubica en el ntcleo del barrio de Palermo, en un area conocida
como “Villa Freud” por la cantidad de consultorios psicoanaliticos
que existen en la zona. Este grupo cuenta con mas de treinta miem-
bros estables y en algunos encuentros la cantidad de concurrentes
supera las expectativas de los servidores. Este grupo, que funciona
cada martes en un anexo de la iglesia, comenz6 durante la década de
1980 con otros servidores que, luego de una disputa, fueron reem-
plazados por el grupo actual que se reconoce como “mas intenso” y
“més centrado en los dones del Espiritu”.*°

Ambos grupos reclutan persona adultas, profesionales o con altos
niveles de educacion formal, en general mayores de cuarenta afios y
sobre todo mujeres. Se acercan por curiosidad, por diferentes tipos
de afliccion o llevados por la basqueda de una “experiencia diferen-
te”, en un contexto marcado por las consignas del “cambio de vida”
y el “bienestar personal y familiar”. Como acabamos de mencionar,
el grupo Misericordia no realizaba las misas de sanacion en su igle-
sia y en ese momento se encontraba relativamente retraido. El gru-
po Paz de Espiritu, en cambio, tenia una actividad evangelizadora
intensa, organizaba misas mensuales, seminarios de vida, conferen-
cias de sacerdotes y médicos extranjeros, e incluso, viajes de pere-
grinacion a los fendémenos marianos méas importantes para éstas
corrientes del catolicismo por su énfasis en la espiritualidad: la Vir-
gen de San Nicolas y la Virgen del Cerro en la ciudad de Salta."

En el horizonte catolico, otras manifestaciones destinadas al bien-
estar fisico, psicoldgico y espiritual resultan relevantes por compar-
tir rasgos generales similares a los de los grupos carismaticos. Entre
ellas el denominado Taller de Sanacién Interior, realizado durante
intensivos encuentros semanales en diferentes iglesias o colegios
catodlicos del area norte de la ciudad por una monja de las hermanas
Misioneras de Maria. El Taller de Sanacién Interior resulta un par-
ticular modo de gestion catélica del bienestar que se focalizaba en
un tratamiento divino de lo que era considerado una “herida de me-
moria”, es decir, eventos traumaticos de la biografia personal que
eran tratados con recursos que articulaban una psicologia humanis-
ta con la invocacién de Dios.*? Estos Talleres, estan organizados a la
manera de los workshops de las terapias alternativas y llamaban la
atencion de un sector particularmente exclusivo del area norte de la
ciudad (a veces incluso de participantes de grupos carisméaticos) que
encuentran alli un espacio de “auto-conocimiento” y “crecimiento

interior”.
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Las experiencias que ofrecen bienestar “holistico” no catélicas re-
sultan enormemente variadas y heterogéneas. A pocas cuadras del
grupo Misericordia funciona un Centro de meditaciéon que forma
parte de un movimiento de integracion con la naturaleza inspirado
en una ecléctica serie de elementos orientalistas y americanistas que
integraba algunos negocios de venta de productos alternativos y un
espacio de meditacion.’* El ambito fisico de este Centro, que llama-
remos Centro Luz, es un antiguo departamento acondicionado para
la meditacion y las consultas espirituales que realizaba el maestro
fundador. Los concurrentes a este espacio son, al igual que en los
grupos catoélicos, en su mayoria mujeres mayores de cuarenta anos
que buscan una “experiencia” de bienestar fisico, psicologico y espi-
ritual por causas diversas que tienen que ver con la afliccién vital,
enfermedades o simplemente la sensacion de confort que la practica
de la meditacion proporciona. Las actividades consisten en un en-
cuentro semanal de relajacion, meditacion y reflexion que es vivido
como una forma de “equilibrar la Energia”. El maestro que organiza
y dirige el Centro ofrece también seminarios y charlas focalizadas en
problemas cotidianos y relaciones humanas, asi como conferencias
especializadas realizadas en otros Centros alternativos que confor-
man una red de actividades similar a la que describen Amaral (2000)
y Carozzi (2000). En una de las conferencias ofrecidas por el maes-
tro estableci contacto con otro Centro ubicado en un barrio de la
zona norte de Buenos Aires. A este espacio, que llamo Centro ECO,
acude un publico similar, sin embargo los asistentes son mas
heterogéneos que en el Centro Luz. No s6lo lo frecuenta gente mas
joven, sino que entre ellos la presencia masculina es mayor. Este
Centro funciona con el anterior como un polo de circulaciéon de per-
sonas y actividades, de hecho algunos de los seminarios son organi-
zados en comun y algunos participantes habian realizado activida-
des en ambos. Resulta un ambito particular porque alli el “control
de la Energia” se inspira en movimientos corporales como la
biodanza y la bioenergia, actividades que en el Centro Luz no se rea-
lizan. Estas practicas son entendidas como “integradoras” del hom-
bre con la naturaleza, del cuerpo con el alma/mente y, asimismo,
como un “espacio de aprendizaje y mejoramiento de las relaciones
entre personas”.

La mayoria de los estudios que piensan en términos
denominacionales a los grupos religiosos pierden la posibilidad de
ver lo que en comin atraviesa las relaciones en un contexto urbano
especifico y la posibilidad de mirar esa especificidad con el prisma,
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rro” se caracteriza por ofrecer un culto
taumaturgico similar al que se mani-
fiesta entre los carismaticos. Para una
reflexion sobre las reconfiguraciones
contemporaneas entre nueva espiri-
tualidad y marianismo véase Claverie
(2003:233), sobre espiritualismo caté-
lico y peregrinaje véase Zapponi
(2007).

12 Si bien la mayoria del la literatura
analiza esas practicas dentro de expe-
riencias carisméticas, los trabajos de
Csordas (1997:109-140) y Charuty
(1987) resultan sustanciales para tener
una idea de practicas semejantes en
otros contextos.

13 La recreacion de elementos orienta-
les o nativistas americanos en el len-
guaje de la Nueva Era fue senalado por
Collin Campbell, quien acufia el con-
cepto de “orientalizacion de occiden-
te” para mostrar como desde la déca-
da de 1960 una parcela creciente de los
sectores medios educados incorpora
un ethos critico del dualismo moder-
no inspirado en las culturas no occi-
dentales (Campbell 1999).
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14 La literatura en el 4rea urbana de
Buenos Aires cuenta con una serie de
trabajos relevantes tanto sobre las co-
rrientes catélicas revivalistas como so-
bre la llamada Nueva Era que suelen
hacer referencias a veces tangenciales
y a veces explicitas a la clase social.
Para corrientes similares a las que aqui
se describen del catolicismo, Giménez
Béliveau (1999, 2003), Roldan (1999)
y Soneira (2001) privilegian las rela-
ciones dentro del catolicismo o inclu-
so las relaciones institucionales con la
Iglesia catolica (cfr. Mallimaci 1996).
Otros enfoques se han centrado en la
subjetividad (Cabrera 2001) o incluso
en su relacion explicita con las cultu-
ras de clase (Preloran 1994, Seman
2000). Con respecto a la denominada
Nueva Era o las practicas alternativas,
un enfoque desde la perspectiva de los
movimientos sociales y sus “redes su-
mergidas” se encuentra en Carozzi
(2000, 2002), por otro lado existen al-
gunos trabajos etnograficos que han
comenzado a documentar areas espe-
cificas como la dimension corporal
(Carini 2009), terapéutica (Saizar
2009) o literaria (Seméan 2003).
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todavia relevante, de una particular cultura de clase.* Privilegiar un
area de la ciudad como “punto de partida” de lo que entiendo como
una cultura de los sectores medios resulta prioritario para delimi-
tar, estratégicamente, un Ambito que incluye relaciones con lo sa-
grado que exceden una denominacion religiosa. Pero asimismo re-
sulta importante porque esas relaciones conforman una trama cul-
tural comun focalizada en el valor preeminente del confort religio-
so.Y digo comiin no en el sentido abstracto de una unidad dada esen-
cial, sino en tanto esa relativa unidad es resultado de una relacién
etnografica, una operaciéon comparativa situada entre las categorias
eruditas dela creencia religiosa y una particular forma de creer en la
que esa distincion resulta, al menos, problematica.

Un catolicismo reencantado

El Espiritu Santo resulta uno de los agentes mas importantes entre
los vinculos cotidianos entre humano y sagrado en la economia reli-
giosa de los grupos de oracion del barrio. Sobre todo porque el Espi-
ritu Santo no resulta una “representacién” sino una relacién de con-
fianza cotidiana y permanente, donde el vinculo es recreado y culti-
vado a partir de diferentes mediadores. Entre ellos, el cuerpo resul-
ta central; son comunes técnicas corporales especificas como el “des-
canso en el Espiritu”, el llanto o el baile. El “descanso”, como suele
ser denominado, es una de las actividades que méas llaman la aten-
cion en los grupos de oracion carisméaticos ya que suponen la incor-
poracion del Espiritu por un breve periodo de tiempo acompafiado
de la caida sobre el suelo, en general asistida por los servidores del
grupo, y de una sensacion de fuerte conmocién seguida de tranquili-
dad extrema. El lugar del llanto es crucial, no en el sentido del sufri-
miento o la angustia, sino en tanto una préctica vivida como
liberadora. Las lagrimas o el llanto descontrolado en situaciones
publicas resultan, asimismo, una manifestaciéon del Espiritu y una
de las formas de expresiéon de lo sagrado. En los encuentros
carismaticos es incluso fundamental el baile, que consiste en aplau-
sos, agitacion de brazos y piernas siguiendo coreografias mas o me-
nos pautadas. El baile es vivido como efusiéon corporal y dadiva a
Dios, pero también como una forma de excitacién y manifestacion
de un clima festivo y alegre con el que es concebido el culto. El cuer-
po adquiere un lugar central en la relacién con lo sagrado, pero tam-
bién las palabras cumplen ese rol. Las alabanzas son enunciadas a
viva voz como ofrenda publica y llamado del Espiritu Santo, ocu-
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pando un lugar privilegiado en los encuentros. Asimismo, la oraci6on
adquiere un sentido transformador en tanto vehiculo de comunica-
cion efectiva con Dios, atribuyéndosele cambios en la vida cotidia-
na, éxito laboral y econdémico, mejoras en las relaciones familiares,
curas fisicas y psicoldgicas, asi como cambios en los estados vitales.
Por su parte, una de las practicas verbales que mas llama la atencion
es la glosolalia, la vocalizacion de silabas sin sentido aparente que
manifiesta el “don de lenguas”.

Otra actividad que esta fuertemente vinculada con la presencia efec-
tiva de lo sagrado es la lectura de la Biblia. Los parrafos a leer en los
encuentros carismaticos frecuentemente eran agradecidos como
dados por el Espiritu Santo. Cuando comencé a participar de los
grupos, no entendia muy bien esa practica, en realidad suponia que
era un simple agradecimiento. Luego aprendi que, también en este
caso, el agradecimiento respondia a que el pasaje biblico leido no se
consideraba elegido al azar sino como el resultado de la accién in-
tencional del Espiritu Santo, quien guiaba al lector y al orador en su
capacidad de interpelar a los oyentes. No existia una idea aleatoria
en la lectura de la Biblia. El texto leido y discutido siempre resultaba
“acertado” en el esclarecimiento de alguna problematica que estaba
aquejando al grupo o a alguna persona. Esa pertinencia era particu-
larmente festejada con agradecimientos y comentarios sobre la sa-
biduria de Dios y la cercania del Espiritu entre los presentes. A dife-
rencia de la lectura metaférica de la Biblia en el catolicismo
romanizado, la “palabra” del texto biblico era una metonimia de la
“palabra de Dios”, 1a potencia efectiva de la letra escrita adquiria un
cariz particular. Como sefialaba una oradora al comentar un pasaje
biblico: “les tiene que quedar claro que esto esta siendo dicho ahora
efectivamente por medio del Espiritu Santo”.

La presencia del Espiritu asociada a manifestaciones corporales y
verbales viene siendo senalada por la bibliografia en contextos di-
versos (Cabrera 2001; Cohen 1990, 1995, 1998; Charuty 1987, 1990;
Csordas 1997, 2001; Giménez Béliveau 1999; Maués 2003; McGuire
1981; Steil, 2004). Las sensaciones de ardor o de calor conviven con
un lenguaje que asocia el Espiritu Santo con la brisa, el viento, un
soplo o una rafaga que atraviesa a las personas presentes en las
invocaciones. Esas referencias mencionan también una seméantica
de los liquidos como “hacer que el Espiritu rebalse en mi”, “dejarse
inundar”, “dejarse llenar” o “nadar en el Espiritu”. Todas éstas ex-
presiones dan una idea de una relacion que si bien es personal, es
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también relacional, ya que el Espiritu funciona como un conector,
una fuerza que “circula” entre los presentes (como “viento”) o como
un contenido que los “inunda” (como “liquido”). Durante un semi-
nario de vida realizado por el grupo Paz de Espiritu, luego de una
sesion de invocacion, los relatos de la experiencia del “descanso en
el Espiritu” describian una fuerza que “empujaba” o que “tocaba” a
los presentes uno por uno. Juancho, empleado de una agencia de
comunicaciones, es uno de los servidores que participa desde hace
mas de ocho afnos con su esposa, una médica pediatra. Al terminar
una de las experiencias mas intensas del seminario, en donde los
participantes habian estado cantando y orando efusivamente para
luego quedar en un silencio absoluto y dejarse “tocar” por el Espiri-
tu, Juancho contaba su percepcién como testigo. Mientras asistia
las caidas, percibia como las personas iban desfalleciendo —decia-
“como si una bola de boliche pasara por la sala y cada uno fuera un
palote”. Su descripcion remitia a que era “como si una fuerza se los
llevara puestos, como si estuviese empujando y envolviendo a cada
uno”; ese “tocarlos” era una forma de atravesarlos “llenandolos de
Dios, curandolos, sanandolos en cuerpo, mente y espiritu, hacién-
dolos nuevas personas”.

Entre los carismaticos no existe una concepciéon que separe el mun-
do entre “real” y “sagrado”, los dos ambitos resultan mutuamente
imbricados a partir de la extensién del Espiritu Santo en la vida co-
tidiana. Existe entonces una confianza permanente en la posibili-
dad de su invocacién y de su intervencion, incluso en los eventos
mas corrientes como un accidente callejero, encontrar un objeto
perdido o curar un problema fisico. En cierto sentido la presencia
del Espiritu, si bien produce también transformaciones fundamen-
tales para la vida de las personas, se localiza en eventos concretos.
En uno de los encuentros del grupo Misericordia, Estela se descri-
bia al Espiritu Santo como “una forma de estar todo el tiempo pro-
tegidos”. Sobre todo se referia a que hay que establecer regularmen-
te esa relacion a partir de la adoracion cotidiana. Estela es una mu-
jer de sesenta afos que participa desde hace veinte en el grupo. Vive
en el barrio desde que se cas6 a los veinticinco y, si bien trabajé mucho
tiempo en una empresa de importaciones y estudi6 en la universi-
dad por un periodo, reconoce que se dedicé a cuidar de su casa y de
sus hijos hasta que ambos se fueron a vivir a Alemania. Enfatizando
la importancia de la adoracion y la oracién cotidiana, decia: “Haga-
mos adoracién. Aunque sea un poquito por dia. Lo que podamos.
Aunque sea quince minutos para arrodillarnos frente al sagrario y
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decirle al Sefior: Aqui estoy!”. Luego, mostraba la importancia de
esa oracion y la adoraciéon contando una experiencia que le habia
pasado en la semana:

El viernes pasado iba a ver al sacerdote. Tenia las piernas como ata-
das, no me podia ni mover. En la esquina de Junin y Las Heras, cuan-
do estaba cruzando cai como si me hubieran tirado una alfombra de
atras. Cai y me di todo contra el suelo. No me podia levantar y esta-
ban por venir los coches. Y no habia nadie para ayudarme. Le pedi a
Jesus: ‘Jests ayidame a llegar ala vereda!’ Me levanté y dije Gracias
a Dios! Siempre que me caigo digo lo mismo. Cuando llegué a la
vereda di gracias que no se me rompieron los dientes y que no me
rompi nada. Llegué y a Dios gracias que no me pasd nada.
Este evento banal de la experiencia cotidiana de Estela adquiria una
particular relevancia en el grupo. Resultaba significativo entre los
participantes, quienes exclamaban maravillados la fuerza del pedi-
do de ayuda y la respuesta divina a un accidente callejero que a otros
podria resultarle un simple hecho desafortunado. Sin embargo la
banalidad nos dice muchas cosas sobre la relaciéon de confianza con
Dios. El hecho de que Estela no pudiera llegar a la Iglesia y que sin-
tiera que le hubieran “tirado una alfombra de atras” no suponia una
idea naturalista del accidente atribuido al acaso o a una eventuali-
dad, en su concepcidn existian “otras fuerzas” que estaban impidien-
do su camino. De modo semejante, el pedido a Dios para levantarse
no era meramente retorico, era efectivamente la confianza en una
fuerza sagrada que estaba interviniendo “en acto”.

El Espiritu Santo, como una fuerza que “abre caminos”, era invoca-
do como una entidad potencialmente accesible en cualquier momen-
to. La idea de que “Dios esta en todos lados”, adoptaba una forma
particular en este régimen de creencia. Si esa formula refiere a una
metafora de la extension divina sobre el mundo en un sentido am-
plio, esa expresion estaba dando cuenta de una relacién efectiva y
que no debia ser entendida en sentido metaférico, sino en el méas
explicito sentido literal. Estela daba otro ejemplo que nos muestra
hasta que punto la presencia efectiva de lo sagrado podia resolver
los problemas mas corrientes:

Yo habia perdido un billete de cien pesos. Un billete que siempre
guardo con la imagen de la Virgen para que no falte el dinero, con
una gomita. Pero ese dia no lo encontraba, lo habia tirado a la basu-
ra por equivocacion, sin darme cuenta. Entonces me acosté en la
cama y le pedi al Espiritu Santo que por favor me ayudara a encon-
trar el dinero y en ese momento me vino a la cabeza que estaba en el
tacho de basura. Fui hasta el tacho, revolvi y ahi estaba. Lo habia
tirado de distraida, pero la ayuda del Espiritu me permitié encon-
trarlo antes de que alguien se deshiciera de él.
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Aqui vemos como incluso la “ocurrencia” de Estela, remitida a una
“estado interior” habitualmente pensado como personal y auténo-
mo, no resulta casual. La idea personal de Estela tiene por causa
altima al Espiritu, que pasa a ser ontologicamente constitutivo de
su persona y fundamento tltimo de la posibilidad de resolver un
problema hogarefio y de garantizar su bienestar cotidiano.

La inmanencia de lo sagrado resulta caracteristica en un tema habi-
tual en estos ambitos. La cura, no solo en el sentido espiritual sino
incluso en el sentido fisico, es tal vez el aspecto central de las religio-
sidades del confort. La aflicciéon corporal que podia ser “sanada” in-
cluia problemas de toda indole como alergias, dolores musculares,
jaquecas o enfermedades con diagnoéstico biomédico como resfrio,
gripe o anginas, pero también enfermedades consideradas graves,
como cancer o HIV. Estela relataba otra experiencia que a los ojos
de los participantes de grupo de oraciéon no resultaba “extraordina-
ria”, sino la confirmacién de un verdadero régimen de confianza en
la capacidad sanadora de lo sagrado:

Ese mismo dia hablé con mi hija que vive en Alemania y ella me
decia que tenia un herpes en la boca y yo siempre le digo que tiene
que orar. Siempre insisto en la importancia de la fe que debemos
tener en la oraciéon como un poder que cura, que cura el cuerpo. Ese
dia dej6 la nena en la escuela y fue a hacer adoracién. Me dice que
ella estaba frente al sagrario, contandole al Senor, no solo que lo
adoraba sino todo lo que tenia en el corazon. Y me dice que empez6
a sentir un cosquilleo en la boca de lado derecho y un frio del lado de
afuera. Cuando sali6 se le habia deshinchado la boca. Y me decia:
‘mami, yo no hubiera podido creer eso si a mi no me hubiera pasa-
do’. Y bueno. Esas cosas son las que nos pide el Sefior. Que vayamos
con fe frente al sagrario y le digamos: ‘Sefor aca estoy. Creo que
estas ahi. Que estas presente en cuerpo, alma, sangre y divinidad. Te
entrego estos cinco minutos, que a lo mejor tenemos. Con el cansan-
cio, con todos los problemas. Pero quiero estar contigo’. Y el sefior
nos premia.

La adoracion y la oracién, como vemos, funcionan como formas de
acciéon ideal entre lo humano y lo sagrado que permiten la
sacralizaciéon de la cura de una enfermedad fisica perceptible por
una sensacion de “cosquilleo” o un “frio”, mostrando c6mo la accion
divina se hace evidente en la superficie sensible del cuerpo. La efec-
tividad no sélo se asocia a la oracién, sino al “hablarle a Dios con el
corazon”y a mostrar que existe confianza en su capacidad de hacer-
se presente, que se comparte un mismo c6digo en un particular régi-
men de confianza con lo sagrado que comprueba su reciprocidad en
una prueba “cientifica” y “naturalista” como la cura fisica, visible y
empiricamente comprobable.
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Otro ejemplo de esa inmanencia de lo sagrado entre los carisméaticos
del barrio de Palermo nos la da una breve intervenciéon de Eduardo,
un pionero participante del grupo de oracién Paz de Espiritu que es
duefio de un negocio en la zona. Luego de una ferviente vocacion
cristiana que declara haber tenido desde chico y de un frustrado in-
tento de ser sacerdote, Eduardo comentaba al pasar que la partici-
pacion en el grupo le “cambio la vida”, mostrandole un camino “al
lado del Espiritu” que lo hizo més feliz y mas seguro de si mismo. La
presencia de lo sagrado lo tom6 por sorpresa, como un evento total-
mente transformador de lo que consideraba los limites entre el mun-
do humano y el divino. La primera vez que sinti6 lo que él llama “la
presencia” le temblaron las piernas y tuvo unas ganas de llorar
incontenibles. Eduardo cuenta que se la pas6 llorando sin parar du-
rante dos semanas, que “lloraba por todo, porque llovia, porque sa-
lia el sol, porque veia a los péjaros, a mis sobrinos”. Luego de su
“bautismo en el Espiritu”, como los carismaticos denominan a la
primera incorporacion, estaba particularmente en “estado de gra-
cia” todo el tiempo, llegando incluso a ser un canal para que el Espi-
ritu “tocase” a otras personas. Lo méas llamativo de su relato es que
hubo casos de personas que caian al suelo cuando las tocaba. Ese era
su “don”, su “gracia” o su “carisma”. Con esas palabras los
carismaticos se referian a las habilidades especiales que Dios le da a
los seres humanos y que salen a la luz con el “bautismo”. Eduardo
insistia en que los dones estan dados por Dios, pero que “deben
aprenderse a usar. Y eso lleva tiempo, dedicacion, autoconocimiento,
conocimiento de los otros, del Espiritu Santo, de los propios limites
de cada uno y de las potencialidades”.'s

El Espiritu Santo es vivido entonces como una relacién que tiene
que ser recreada permanentemente, una relacion de cercania que
debe mantenerse, que no esta dada de una vez y para siempre, sino
que necesita de un esfuerzo consistente y continuado. Asimismo, ese
vinculo consiste en una relaciéon horizontal. El Espiritu Santo atra-
viesa a las personas de forma transversal y de alguna manera se en-
cuentra entre ellas en el mismo orden mundano. Si bien existe la
idea de que “desciende”, recurrente en invocaciones y llamados, en
realidad es potencialmente un recurso corriente que se encuentra “a
la mano” de todos los bautizados en el Espiritu. Una logica vertical
arriba/abajo es reemplazada por un orden espacial horizontal, que
es al mismo tiempo espiritual y corporal, ya que como mencionaba
Juancho, el Espiritu Santo es “una fuerza que se lleva puestos a las
personas”. Esa misma inmanencia resulta en el llamado de Estela
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15 Esta relacion de intercambio de “do-
nes” entre personas y Espiritu Santo
configura lo que Simon Coleman des-
cribe como un charismatic gift, es de-
cir una forma de “dar” orientada a ex-
tender aspectos de la “interioridad”
mas alla de los limites del individuo,
permitiendo una recreacién de la per-
sona que resulta asi extensivamente

(Coleman

vinculada con Dios

2004:424).
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cuando pierde el dinero, tiene un accidente callejero o cuando su hija
tiene un problema fisico. Esta presente incluso en la lectura de la Bi-
blia o en el “don” de Eduardo de hacer “caer” a las personas que toca-
ba. Todas éstas historias dan cuenta de una relacion particular con lo
sagrado que configuran un régimen de creencia muy especifico. Tal es
asi que la capacidad efectiva de que el Espiritu transforme positiva-
mente situaciones de riesgo o malestar; ayude, cure o produzca cam-
bios sensibles en el bienestar personal, nos remite a una idea de
causalidad diferente a la que supone la separacién entre un orden
natural-secular y un orden sagrado. Si en la primera la causa del bien-
estar es el Espiritu, en la segunda la causa tltima se encuentra aisla-
damente en la eventualidad o la materialidad del mundo humano.

Un breve ejemplo del Taller de Sanacién Interior (TSI) nos muestra
una forma de confianza semejante, que no da por sentada la separa-
cion entre “esferas” y, por lo tanto, no necesita de la creencia como
opcién entre lo verdadero o lo falso, simplemente porque la opcion
no existe como posibilidad. Si bien hay profundas diferencias con
las practicas carismaticas, perceptibles por ejemplo en la falta de
baile, efusién o manifestaciones extaticas como el “descanso en el
Espiritu”, en el TSI se da una importancia fundamental a la intensi-
dad “interior” de un vinculo inmanente con Dios que resulta trans-
formador e, igualmente que entre los carismaticos, existe una seria
critica a lo que es considerado un catolicismo racionalizado,
secularizado o, como seflala su coordinadora, “un catolicismo tibio
que se parece cada vez mas con un mundo que se volvi6 alienante”.
El Espiritu Santo no tiene un lugar privilegiado, de hecho hasta es
asociado por algunos a las practicas carismaticas en un sentido ne-
gativo, como “algo delocos”. Sin embargo, algunas de las concepcio-
nes de Dios se asemejaban a una imagen cotidiana, intima y cons-
tantemente presente. La idea de que Dios “tocaba” a las personas y
que éstas manifestaban curas era habitual, pero si bien el bienestar
suponia la inseparabilidad de lo mental, corporal y espiritual, la idea
de la afliccion que primaba era la de una “herida de memoria” que
evidenciaba una concepcioén psicologizada que mezclaba elementos
de un psicoanalisis vulgarizado y la psicologia transpersonal. Entre
los carismaticos estas nociones también eran comunes, sin embargo
en el TSI aparecian particularmente explicitadas. Estas “heridas” o
“traumas” eran producidas en la biografia personal, o incluso en la
ascendencia familiar, por agresiones, malos tratos o incomprension,
generando un desequilibrio entre la persona y Dios que se expresa

en angustia, stress, depresion o incluso en enfermedades fisicas.
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El Taller consistia en un encuentro de exposicion teérico y una parte
practica en donde los asistentes se exponian, en silencio y con los
ojos cerrados, a la acciéon divina materializada en un ostensorio que
contenia una hostia consagrada, musica y la vos de la coordinadora
que estimulaba imagenes mentales al estilo de las técnicas de visua-
lizacién e introspeccion propias de ciertas practicas Nueva Era que
resultaban centrales para “traer a laluz” las experiencias traumaticas.
En ésta particular articulacién entre saberes psi y catolicismo espi-
ritual era fundamental la “aceptacion de si mismo” como consigna.
Una participante del Taller me decia que:

Yo sentia una profunda tranquilidad que invadia mi cuerpo, una sen-
sacion de paz, de tranquilidad. Como una almohada de plumas que
me envolvia, donde ya nada importaba. Al mismo tiempo sentia un
calor, como un calor que irradiaba todo mi cuerpoy, ya te digo, como
unas ganas de llorar porque me sentia liberada. Yo creo que es una
forma de aceptarme como soy, con mis cosas buenas y malas. Es
como si Dios fuese tu terapeuta, te acepta como sos.
Este breve comentario nos muestra que esa practica de “cura interior”
recrea un vinculo de intimidad con Dios que se asemeja al de los
carismaticos en tanto no existe la posibilidad de creer o no creer, sino
la confianza en una relaci6n estrecha mediada por las practicas de
visualizacién e introspeccién, manifiesto también en la corporalidad
y el mundo sensible expresado en las sensaciones de “calor” o en la
voluntad de llorar y, asimismo, en el prisma psicologico de la terapia.
Si Dios es comparado con un “terapeuta” es porque esa asociaci6on
existe en un campo de posibilidades donde la cultura psi funciona como
un plano de fondo, un lenguaje que al tiempo que psicologiza la reli-

giosidad, se recrea en términos espirituales.

Podria pensarse que la difusién de un catolicismo de ese tipo es rela-
tivamente restringido en el barrio. Sin embargo, no deja de resultar
significativo de una transformacién religiosa que, al ser pensada
desde las relaciones que se ponen en juego y no solamente desde los
contenidos “simbolicos” de una particular expresion religiosa, mues-
tran importantes semejanzas con las formas alternativas de gestiéon
del bienestar. Asi, la critica explicita a la separacion entre cuerpo/
alma, sagrado/secular y naturaleza/cultura resultan temas reitera-
tivos que parecen extenderse mas alld de denominaciones especifi-
cas e incluso més alla de lo que habitualmente se acepta como “re-
ligioso”.
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El espiritualismo alternativo

En los grupos alternativos se percibe una categoria que condensa
muchos de los atributos de la circularidad, la fluidez, la potenciali-
dad transformadora y, sobre todo, la necesidad de una relacion equi-
librada como garantia del bienestar. Si bien no podemos decir que
exista una nocién intencional como la del Espiritu Santo, eminente-
mente vinculada a la concepcién suprema del Dios cristiano, las re-
ferencias a la Energia establecen modos de explicacién no natura-
lista de las aflicciones y del bienestar personal que nos permitian
reflexionar sobre una relacion que resulta paralela a la de los grupos
catolicos que hemos descripto.

Los temas recurrentes que resultaban centrales en las ideas de aflic-
ciéon y bienestar cotidiano de los participantes eran los de la
corporalidad, la mente, la vida natural, el trabajo, el amor, las rela-
ciones familiares, de pareja y el dinero. Problematicas, podriamos
decir sin exagerar, compartidas con la cultura letrada de los secto-
res medios de Buenos Aires que se extendia mucho més alla de los
ambitos especificos de gestion religiosa del bienestar. Efectivamen-
te, los temas de la Energia, la unidad entre sagrado/secular, la
sacralizacién de lo cotidiano y la importancia del equilibrio entre
personas y fuerzas no naturales aparecia con diferente intensidad
en los medios de comunicacion, en conversaciones informales y prac-
ticas diversas por fuera de mi trabajo de campo stricto sensu. Un
ambito “de clase media” en Buenos Aires ofrece frecuentes experien-
cias y fuentes de datos que sugieren que esa economia religiosa del
confort extiende sus redes a terrenos diversos mas alla de espacios
religiosos especificos.

Un elemento que debemos dejar en claro es que muchas de las per-
sonas que participan en los grupos alternativos se consideran catoli-
cas, sin embargo manifiestan fuertes criticas a la jerarquia eclesial y
al racionalismo imperante en el catolicismo y fuera de él. En gene-
ral, como en Argentina el catolicismo suele ser una identidad reli-
giosa por default, no producia ningin conflicto con las practicas al-
ternativas, ain cuando éstas se manifestaran como sagradas. Si bien
en el catolicismo este tipo de practicas pueden ser consideradas
desviantes, y hasta cierto punto lo son en el discurso oficial, el clima
de flexibilidad y tolerancia en el barrio permitia un transito signifi-
cativo incluso entre adherentes a los grupos carisméaticos, quienes

se caracterizan por una incisiva persecucion de la Nueva Era.
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Las referencias a lo que estamos entendiendo aqui, en sentido am-
plio, como Energia, remiten a un modo de eficacia que atina la sepa-
racion entre “esferas” independientes. Central a esa nocion es la idea
dela “reconciliacion” entre personas y naturaleza, promovida frente
a valores dominantes percibidos como un contexto propicio para la
afliccion y el malestar vital. La nocién de la Energia funciona como
un principio explicativo que, al igual que el Espiritu Santo, se esta-
blece como una categoria inmanente y cotidiana a la que los partici-
pantes del Centro Luz y el Centro ECO hacian referencia en expre-
siones como “aprender a vibrar”, “entrar en el flujo” o “saber “fluir”;
expresiones que resultaban explicativas del “buen vivir”, la “salud” o
simplemente el “estar en equilibrio”. La Energia como una fuerza
fundamental en la llamada Nueva Era o en las experiencias de tipo
alternativo ha sida referida por buena parte de la literatura. Tal vez
no siempre bajo ese concepto especifico, ya que algunas veces adop-
ta denominaciones variadas como Vida o Flujo. Sin embargo, mas
alla de los diferentes apelativos, persiste un modelo de circularidad
asociado con el equilibrio/desequilibrio del cosmos y la persona que
podemos entender como estructurante de una matriz alternativa
(Amaral 2000; Campbell 1999:36; Carini 2009:71; Carozzi 2000:77;
Champion 1990; Heelas 1996; Heelas y Woodhead 2005:104;
McGuire 1988; Prince y Riches 2000; Riches 2000:678, 2003; Saizar

2009:77).

La Energia entendida como un “fluir”, como una relaciéon “vital”,
aparece en la practica de la meditacion que el maestro propiciaba en
el Centro Luz en tanto, como éste declaraba, la meditacién resulta la
“Gnica realidad” y aprender a meditar es una “forma de vida”. Una
metafora habitual en los encuentros resume este énfasis en la uni-
dad entre persona y cosmos: “si la vida es un viaje, se podia viajar
mirando el suelo o mirando el paisaje”. Este tipo de metaforas estan
acompafiadas por comentarios referentes al “despertar a la concien-
cia de que todo es uno”, usualmente envueltos en concepciones que
subrayan el valor central de la “integraciéon”. Esta nocién de la Ener-
gia, dispersa en las relaciones y en el cosmos como un “todo” se ar-
ticula con ideas del Dios cristiano promoviendo una sintesis amplia
entre cristianismo, religiones orientales y “sabiduria” americana
nativa. Mas alla de la particular articulacion heterogénea del Centro
Luz, el eclecticismo resulta sintomatico de un esfuerzo integrador
habitual en el ethos Nueva Era. Una de las oraciones que se pronun-
ciaban da cuenta de ésta sintesis entre la idea del Dios cristiano
articulada con tematicas comunes al espectro alternativo como la
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16 El Instituto Esalen es un Centro ubi-
cado en Big Sur (California), dedicado
a la educacion humanistica alternati-
va en sentido amplio. Fundado en
1962, fue un polo de produccion y ex-
perimentacion sobre diferentes areas
como la meditacion, la ecologia y el
pensamiento alternativo, teniendo
como activistas a figuras centrales de
la contracultura como el escritor
Aldous Huxley, el antropdlogo Gregory
Bateson o el psicologo Carl Rogers.
Findhorn, por su parte, surgié como
una comunidad alternativa en 1972 en
Escocia para promover la ecologia y la
vida alternativa, ofreciendo desde en-
tonces seminarios, workshops y dife-
rentes actividades asociadas a la Nue-
va Era.
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valorizacién del instante, la oportunidad, el equilibrio, el mejora-
miento fisico, espiritual, psicolégico y la “toma de conciencia” de la
unidad del cosmos:

Eterno padre, haz de este instante un instante de Luz, un instante de
Amor, un instante de Paz, una oportunidad para callar, una oportu-
nidad para escuchar, una oportunidad para recibir, una oportuni-
dad para dar. Permite Sefor en este momento que mi mente se libe-
re, que mi espiritu se expanda, que mi fe se fortalezca y mi sed de
beber de tu bendita fuente sea insaciable. Que este instante sea pro-
picio para alejar dudas, para desalojar sombras, para vencer miedos
y temores, para sacudirme de odios y rencores, para superar angus-
tias y resentimientos y fundamentalmente para despojarme de mis
pesados lastres, como indiferencia, vanidad, estupidez y soberbia,
que me impiden avanzar y crecer. Que sea también un instante pro-
picio para sanar mi cuerpo, para esclarecer mi mente, para elevar mi
espiritu y para tomar conciencia. Comprometiéndome de aqui en
adelante, darle a mi preciosa existencia un sentido positivo y tras-
cendente.
Una experiencia de iniciacién nos muestra mas claramente el senti-
do de esa “nueva conciencia”. La historia de como Mariela, exitosa
arquitecta, fundadora del Centro ECO y participante ocasional del
Centro Luz, se acercé alo que consideraba una “nueva forma de vida”
es ejemplar para formarse una idea de este constante vinculo con la
Energia. Su encuentro con la meditacion, las terapias alternativas y
un estilo de vida que definia ir6nicamente como “alternativo”, no
era vivido como consecuencia de su propia eleccién, sino de un pro-
ceso de “aprendizaje a entrar en contacto con la Energia” que resul-
taba de una manifestaciéon que ella misma definia como “casi misti-
ca”. La historia de como Mariela desarroll6 un interés por lo “alter-
nativo” es compleja, envuelve diferentes viajes y busquedas
heterogéneas que incluyen una “visién” que tuvo en un viaje a Cor-
doba en una etapa de su vida que recuerda como de “mucho stress y
mucho alejamiento espiritual”. Su biografia estd pautada por sue-
fios recurrentes; una serie de “vivencias” de extrema sensibilidad
emocional que considera un “llamado de atenci6n”; lecturas
eclécticas que van de la espiritualidad a la psicologia y, mas recien-
temente, un estrecho contacto con Centros de la cultura alternativa
como Esalen y Findhorn.** Ese proceso es considerado por Mariela
como una condicién de permanente aprendizaje que permite acer-
carse cada vez més al “conocimiento” y la “experiencia de una con-
ciencia de unidad” entre la naturaleza y lo humano que esta vincula-
da por un “flujo energético de vida”.
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Aligual que entre los catélicos y su relaciéon inmanente con lo sagra-
do, el ejemplo de Mariela muestra una légica en donde el “fluir” va
acompainado de un “encuentro transformador”, algo que no depen-
de solamente de la voluntad individual, sino del orden del cosmos
en donde las personas estan inmersas. Si bien la voluntad individual
es fundamental para el cambio, Mariela solia insistir que “en altima
instancia cada persona es parte de un plan divino en donde los even-
tos de la vida estan articulados por fuerzas que no podemos contro-
lar, que estan simultaneamente en la naturaleza, las relaciones hu-
manas y la interioridad”. De ésta manera, Mariela muestra una con-
fianza en un elemento que no podia reducirse a una explicaciéon na-
turalista, porque desde su propia perspectiva no habia tal cosa. Per-
sona y naturaleza tienden a plegarse una sobre otra a partir de una
serie de referencias eclécticas que Mariela trae del ecologismo, la
espiritualidad gnostica y referencias psicologicas avocadas a la ins-
tantaneidad y el placer similares a las que Robert Castel denomina
como una “cultura post-psicologica” (Castel 1981).

La dificultad para distinguir entre sagrado y secular aparece méas
claramente en las relaciones que se establecian en las “actividades
terapéuticas” del Centro. Entre ellas, una resulta central. Consiste
en un movimiento corporal al ritmo de la musica con un grupo de
personas que se disponian a “dejar el cuerpo liberado a los ritmos de
lavida”, dandose la mano, empujandose suavemente, abrazandose,
haciendo contactos visuales, rondas, circulos, o simplemente rodan-
do solos en el suelo. Estas actividades buscan conseguir una comu-
nicacion no verbal que pusiera a los participantes “en un flujo ener-
gético” a partir de lo que se entiende como formas “espontaneas de
comunicacién no conscientes”.”” La importancia de “dejarse llevar”
y dela “espontaneidad” pretende producir una transformacion en la
persona, reconectando un potencial personal que se encuentra “dor-
mido”. Luego de uno de los encuentros, una de las participantes contd
lo que habia experimentado:

Yo sentia que algo corria por mi, que no era necesario hablar. Que
podia entender a las otras personas a partir de algo que compartia-
mos. Es como que sentia una serpiente invisible a la que estabamos
todos subidos. Bueno, en un momento eso se rompio, algunas per-
sonas quedaban mas aisladas, pero en general me parece que esta-
bamos todos muy adentro, muy conectados. Y es muy loco, porque
esa conexion parece que estuviera viva, parece que cambiara sola,
sin la intencién de nadie.
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17 Esta técnica era definida por Mariela
como una mezcla de técnicas diversas
como la biodanza, el biorritmo y las
terapias corporales. La biodanza es
una practica que se propone la integra-
cién humana, la renovacion organica,
la reeducacion afectiva y el re-apren-
dizaje de las “funciones originarias de
vida”. Su metodologia consiste en in-
ducir vivencias integradoras por me-
dio de la musica, del canto, del movi-
miento y de situaciones de encuentro

en grupo.
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18 Brian Weiss es un controvertido psi-
quiatra norteamericano autor de una
enorme cantidad de literatura de auto-
ayuda focalizada en el amor y la reen-
carnacion a partir de experiencias na-
rradas por sus pacientes en

estado hipnoético. Es uno de los

impulsores de una practica conocida
como “terapia regresiva a vidas pasa-
das”. Paulo Coelho y Deeprak Chopra
son dos populares autores de literatu-
ra con un tono terapéutico focalizado
en la auto-ayuday el auto-conocimien-
to que suelen ser una lectura fecunda
en ciertos Ambitos alternativos. Pablo
Semaén ha explorado este aspecto en un
analisis comparado sobre lectores del
escritor brasilero Paulo Coelho en Bue-
nos Aires y Rio de Janeiro, mostrando
significativas diferencias en términos
de culturas religiosas, pero reconocien-
do sin embargo que algunos elemen-
toslo convierten indistintamente en un
mediador “entre una nueva fase histo6-
rica de las clases medias y los efectos
de la tramitacion de esa fase en el cam-
po religioso” (Semén 2003:152).

19 Asociada a veces con las “nuevas psi-
cologias” de origen norteamericano, la
PNL es una practica que se basa en la
observaciéon y el “modelado” de la per-
sona, con la conviccion de que, si una
persona tiene un logro, ese logro esti
acompaifiado de un “estado general” de
la mente, el cuerpo y las emociones,
que puede ser repetido para conseguir
el bienestar.
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Los frecuentadores de los grupos alternativos tienen una perspecti-
va critica con respecto a una concepcion dualista de lo sagrado/se-
cular. Los ejercicios de recreacion de las relaciones entre naturaleza
y personas comparten una nocién de la “conexion” asociada a la cir-
culacion de la Energia. Ponen en accién una forma de pensamiento
que, si bien recupera un lenguaje psicolégico y ecologico, lo integra
en una cosmologia unitaria. En cierto modo el lenguaje psicologico
referido a la “interioridad” y el lenguaje ecologico que remite a la
“naturaleza” son sacralizados en un régimen de creencia donde se-
parar esos ambitos no tiene sentido alguno.

Un tltimo ejemplo puede todavia ilustrar mejor esa particular rela-
cion. El pensamiento y la vida de Clara, una asidua frecuentadora
del Centro ECOy de las participantes mas jévenes del grupo, nos da
una imagen més cercana de este particular régimen de creencia. Si
bien actualmente trabajaba como profesora de inglés en algunos
colegios de la zona norte, Clara habia trabajado también en agencias
de publicidad como modelo. Siempre se habia sentido atraida por el
mundo alternativo, la musica New Age y lo que denominaba como
“las terapias no convencionales”. Asidua lectora de libros sobre as-
trologia y tarot, habia hecho diferentes cursos de reiki y yoga.
Autodefinida como una “experimentadora”, era una asidua segui-
dora de manuales de psicologia de auto-ayuda como los del psiquia-
tra norteamericano Brian Weiss y, si bien habia leido a autores en
boga como Paulo Coelho o a Deeprak Chopra, consideraba eso una
“literatura” y declaraba que se entusiasmaba mas con los “casos con-
cretos”, con experiencias “cientificas”.’® Ese interés la llevo a inda-
gar en obras ya clasicas de las concepciones relacionales de la enfer-
medad en el horizonte alternativo, como el libro La enfermedad como
camino de los psicoterapeutas Thorwald Dethlefsen y Rudiger
Dahlke, permanentemente citado en estos ambitos, e incluso en
saberes psicologicos no convencionales como la Programacion
Neurolingiiistica (PNL).* Si Clara se percibe a si misma como una
verdadera “experimentadora de practicas no convencionales”, suele
insistir en que “al final todas éstas practicas apuntaban a lo mismo”.
Incluso dentro del catolicismo que, se lamenta, se alej6 de las ense-
nanzas de Jests, a quien entiende como un “ser de luz”, y se dedic6 a
divulgar una idea “un poco tonta del castigo infernal y la salvacion
celestial”. Participar en las actividades del Centro ECO la cambia-
ron. Reconoce una transformacion en la forma de pensar sus rela-
ciones, de vivir la vida, de no hacerse problemas por gente que le
“hace mal”. Con una fuerte semejanza a como funcionaba Dios o el
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Espiritu Santo en el catolicismo encantado que describiamos hace
un momento, un vinculo cordial con los flujos de Energia le habian
permitido vivir de otra manera y establecer nuevas relaciones no
conflictivas con el trabajo, el dinero y, sobre todo, con el ambito de
sus relaciones personales. Esas experiencias de vinculo con la Ener-
gia le abrian un mundo que facilitaba el equilibrio de las relaciones
sociales, asi como las relaciones entre los aspectos animicos y cor-
porales. El recurso a esa re-vinculacion podia funcionar en cualquier
momento; por ejemplo, en situaciones de profundo stress laboral o
familiar:

A mi esas técnicas me sirven para el trabajo, mi familia. Cuando hay
un clima de mucha tensién, de conflicto, yo empiezo a respirar pro-
fundamente, aplico técnicas de visualizacién. Pienso en un lugar lin-
do o en el viento, la playa. Respondo con més delicadeza una actitud
agresiva y es impresionante como eso cambia la actitud del otro. No
hay que dejar que esa energia te meta en el conflicto. Es una forma
de invertir una energia mala, que puede hacerte dafo. Eso desbloquea
a las personas y te ayuda a no hacerte problema.
Clara me daba otros ejemplos de como podia obtener bienestar en
situaciones problematicas en las relaciones familiares o de pareja.
Luego de algtin tiempo de problemas con su novio, Clara comenz6 a
sentir un profundo malestar fisico que se condensaba en lo que ella
describe como una imposibilidad de tragar, una sensacién de bo-
queo de la garganta. Habia consultado a algunos médicos y no tenia
nada “fisico” pero sentia que tenia como “una corbata que la ahoga-
ba”. La consulta con su psic6loga tampoco resolvia el asunto, dejan-
dola cada vez méas preocupada. Sin embargo, su bisqueda le devel6
que su padecer encajaba perfectamente con una denominaciéon
psicosomatica. En su descripcion, sin embargo, la asociacién iba més
alla de lo psicologico y lo corporal, consideraba que era resultado
del “bloqueo de una relacién humana” que tenia que ver con la “mala
energia” que habia con su pareja. De ésta manera, el autodiagnoéstico
de Clara con una categoria psicosomaética se re-significaba en los tér-
minos de una concepcién donde lo corporal, lo mental y lo espiritual
no podian separarse. Esa concepcion integrada se percibe no solo en
esa idea etiologica, sino incluso en el recurso terapéutico al que re-
curre. La sensacion que ella entendia como un “bloqueo energético y
emocional” fue el punto de partida de un derrotero entre su psicolo-
ga, médicos y practicas alternativas. La solucién a su problema lle-
garia, entretanto, con un recurso que compartia el cédigo “holista”
con el que ella definia su propia afliccién. Clara habia encontrado un
“sanador energético” que trabajaba desde su consultorio en California
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manipulando la “energia karmica” con solo enviarle el nombre y una
breve resena biografica de la persona. Tras realizar esa “terapia ener-
gética a distancia” Clara contaba que, luego de dos noches, tuvo una
pesadilla muy fuerte en la que “perdia conexién con la realidad”, y
en ese instante tomo la decision de separarse de su pareja. Esa suer-
te de revelacién en un suefio era considerada como el resultado de
su “terapia energética”.

Si con Mariela veiamos como la Energia sacralizaba las relaciones
entre personas y naturaleza, funcionando como fundamento taltimo
de las relaciones entre ecologia y psicologia; en el caso de Carla per-
cibimos como esas relaciones son extendibles a las que componen el
cuerpo y la mente. Aqui también el fundamento Gltimo reviste una
concepcidn integrada que es atravesada por la Energia como una
particular expresion “holistica” y sacralizada de la persona (Riches
2000). Més alla de lo anecdoético, ambas pueden ser dos sintesis ejem-
plares de una forma de pensamiento mucho méas extensa. En ambas,
asi como en el ambito de las espiritualidades alternativas que he in-
tentado describir, el individuo como locus de la accién consciente
que discrimina entre “verdad” y “ficcion” y que resulta el fundamen-
to ontolégico de la creencia moderno-céntrica, es recreado en un
entorno que condensa y reduce las tensiones habituales entre secu-
lar/sagrado. Si decidimos tomarnos en serio el régimen de creencia
que efectivamente existe en este ambito, deberiamos comenzar por
producir una distancia con respecto a los modos eruditos “dominan-
tes” que solemos dar como implicitos, atin en ambitos considerados
“privilegiados” y “modernos” donde esa distancia parece menos re-
levante.

Miradas descentradas sobre la creencia religiosa
La critica a la categoria restrictiva de creencia como una operaciéon
individual, sustrato determinante de su realidad ontol6gica y fuente
de una conciencia capaz de discernir utilitariamente entre “creen-
cia” y “realidad”, ha sido el foco de gran parte del pensamiento
antropologico. El andlisis comparado con “alteridades clasicas” lla-
mo la atencién sobre la relatividad de la concepcién occidental mo-
derna: lo sagrado pertenece de pleno derecho al mundo “natural”,
es decir que la presencia efectiva de entidades no-humanas que
interactian cotidianamente no remite a la opcioén entre creer o no
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creer en su existencia; de cierta manera esa presencia esta dada y
resulta una certeza incuestionable.

Los ejemplos clasicos sobre este tipo de operaciones son abundan-
tes. El papel de 1a brujeria ha ocupado un lugar crucial en las formas
descentradas de pensar una sociologia del conocimiento. Tal vez el
ejemplo més célebre haya sido el de Evans-Pritchard, para quien las
causas de la brujeria entre los Azande estructuraban buena parte de
su mundo cotidiano, resultando poco probable atribuir la causa de
una desgracia solo a la “naturaleza”, aunque esa operacion no fuera
totalmente descartada. La brujeria se imponia permanentemente
como fundamento tltimo de la incerteza, resultando imposible se-
parar definitivamente un orden “natural” auténomo (Evans-
Pritchard 1976). El campo restringido de la creencia religiosa enten-
dida como una “representaciéon” posee otros analisis ya clasicos como,
por ejemplo, los ensayos analiticos de Rodney Needham (1972) y
Jean Pouillon (1979), quienes indagan en la capacidad restrictiva de
la nocién occidental de creencia fuera de las lenguas europeas. Si
Needham propone abolir la categoria de belief del lenguaje de las
ciencias sociales desde un empirismo radical centrado en la “expe-
riencia”, Pouillon sostiene que es menester mantener al menos dos
sentidos diferentes del verbo francés croire. Primero, entendido como
“representacion” idealmente contenida en las formas eruditas del
cristianismo, donde debe declararse el “creer o no creer” porque se
supone una separaciéon ontologica entre un orden naturalista y otro
no-natural: “el objeto de su creencia es una “realidad” de un orden
diferente a las realidades del mundo creado” (Pouillon 1979:48). En
segundo lugar como confianza, en tanto un “saber” que no habilita
una opcidn semejante porque no supone una separacion entre mun-
do natural/no-natural.?®

Si bien estos ejemplos pueden resultar radicales, este esfuerzo re-
sulté particularmente productivo también para pensar la religiosi-
dad en el medio urbano popular contemporaneo. Tomando seria-
mente la logica especifica de la creencia religiosa, algunos trabajos
vienen registrando un caracter particular y situado en el mundo de
los sectores populares. La aparente distincion en “esferas” sagradas
y seculares regida por la “elecciéon individual” que una idea letrada
de la creencia supone, presentaria serias dificultades para pensar la
especificidad cultural de la religiosidad en el medio popular. Alli
persistiria una configuracion diferencial caracterizada por un valor
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20 La critica de Talal Asad (1993) a la
idea cristiana, protestante y privatiza-
da de creencia que subyace a la parti-
cular nocion de religious belief de
Clifford Geertz (1966) es un ejemplo de
c6mo las tradiciones interpretativas de
las ciencias sociales estan arraigadas
a una particular concepcién del indi-
viduo que es heredera de la Reforma
protestante. Asimismo resulta un pun-
to ineludible que llama la atenci6n so-
bre hasta que punto nuestras propias
categorias de analisis seculares estan
impregnadas de las tradiciones intelec-
tuales dominantes del cristianismo
occidental.
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21 La antropologia brasilera preocupa-
da por configuraciones diferenciales de
la vida religiosa y las nociones de per-
sona en el medio popular posee un
acervo etnografico fecundo que viene
sefialando esa particularidad (Birman
1992, Duarte 2004). Para un analisis
adaptado a la especificidad de los sec-
tores populares de Buenos Aires véase
Seman (2000).

“relacional” que resulta central a la vida social en general y a un par-
ticular régimen donde lo sagrado resulta implicito, es decir que no
debe ser explicado, justificado o declarado como “opcién religiosa”.*

Todavia es necesario emprender un camino que muestre hasta que
punto la creencia religiosa de las nuevas religiosidades entre los sec-
tores medios urbanos suponen un desplazamiento de las concepcio-
nes eruditas. Si vemos a las nuevas religiosidades como un cuadro
regido por el orden liberal arriesgamos reproducir los sentidos res-
trictivos del catolicismo romano o la concepcion laica que separan
sagrado/secular y evalGan a la creencia como una “opcién” o una
“decision consciente” de un individuo que ya esta siendo pensado
desde la segmentacion del mundo. Silas nuevas formas de delimita-
cion de los sectores medios han sido acompafiadas por procesos de
movilidad social ascendente y descendente, territorializacion y nue-
vas formas de intercambio y consumo, una mirada al horizonte reli-
gioso de los grupos de sectores medios urbanos nos muestra tam-
bién que esas transformaciones pueden entenderse mejor cuando
priorizamos la creatividad por sobre los relatos homogéneos y
unilineales que reclaman el avance del “neoliberalismo” o el “indivi-
dualismo radical”. Hacer el esfuerzo de colocarnos en una posicion
que pretende controlar criticamente nuestra propia tradicion
epistemoldgica no quiere decir rechazar la continuidad del indivi-
dualismo con que suele caracterizarse a la cultura de los sectores
medios portefos, sino dar cuenta de desplazamientos que nos per-
mitan entender un cambio cultural sin reproducir los analisis abs-
tractos sobre la “globalizacién”, la “mercantilizacién” o la “indivi-
dualizacion” que responden més a las propias imagenes sobre el cam-
bio cultural que a las formas efectivas en que ese cambio opera en
ambitos especificos.

Atender a las formas en que las personas viven y piensan el cambio
religioso nos muestra también que, si esa transformacion es efectiva
y exitosa, se debe a que se articula con modos dados, pero también
que resulta de una productividad propia que no puede reducirse a la
“falta” o la “crisis”. Reconocemos otra forma de vinculo con lo sa-
grado que tiende a disolver la separacion en “esferas” y a producir
una articulacién en donde la creencia, tal como es entendida por
nuestro saber erudito, debe ser repensada a la luz de lo que Paul
Veyne llam6 “un programa implicito de verdad” (Veyne 1984:71).
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Si sostuvimos hasta aqui que es necesario partir de un esfuerzo de
control de las categorias que suponen principios tan préximos a los
de una mirada erudita y cuestionar la separacion entre sagrado/se-
cular en un novedoso ambito religioso de las clases medias es por-
que sospechamos que las categorias que dan por sentada esa separa-
cion tienen una capacidad analitica restrictiva. El analisis que con-
sidere una tnica configuraciéon de valores posibles perderia la posi-
bilidad de registrar formaciones diferenciales que dan cuenta de
transformaciones y desplazamientos en un &mbito mucho mas “cer-
cano” de lo que estamos acostumbrados a reconocer. En definitiva,
perderia la oportunidad de explorar una heterogeneidad en eso que,
a falta de una palabra mejor, todavia llamamos creencia religiosa.
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