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RESUMEN

Una sociedad secular, orientada a los impulsos de la modernizacién y con una presencia de lo religioso
fundamentalmente en el dominio de lo privado ha sido planteada por la teoria de la secularizaciéon a
grandes rasgos. Contra sus predicciones, los estudios que han pretendido sondear el estado y presencia
del fendmeno religioso en la sociedad chilena contemporanea, han demostrado que lo religioso, lejos
de haber desaparecido de la escena, ha persistido a través de un mecanismo de muta que ha planteado
una nueva légica de conexién entre los sujetos y lo religioso, configurando un nuevo panorama en el
gue éstos corresponden a los consumidores de un mercado religioso en el cual las creencias compiten
en calidad de ofertantes. Paralelamente, se ha constatado -a partir de trabajos estadisticos- la
existencia de una masa poblacional de la cual dificilmente podemos conocer su religion y que han
pasado a engrosar la categoria de “otros”. Este trabajo propone la revisidn del estudio de un caso que
puede ser adscrito a esta incierta categoria; se trata de una organizacién esotérica con presencia
ininterrumpida en Chile desde 1927 conocida bajo el nombre de Suddha Dharma Mandalam. Dicha
revision consiste en hallar la correlacién entre la religiosidad de los sujetos y algunos de los conceptos
prefigurados anteriormente, tales como muta y mercado religioso, secularizacion y religiosidad a la
carta, bajo la lente de algunos autores que han planteado la existencia de una sociedad posmoderna.

Palabras clave: mercado religioso, teoria de la secularizacidn, religiosidad a la carta, muta religiosa,
sociedad chilena contempordanea.

ABSTRACT

The theory of secularization has presented a society drifted by the movements of modernization, with
the presence of the religious phenomenon (RP) confined to the private sphere. Against its predictions,
the research in the contemporary Chilean society, regarding the state and influence of the RP, has
proven that far from disappearing, it has endured by means of a mutation mechanism shaping a new
connection between individuals and the RP. This situation has generated a new scenario where
individuals are consumers and the believers are the offers: the religious market.

In parallel, statistics demonstrate the existence of a group of individuals that do not declare their
affiliation to any traditional religion, and thus have been classified under the category of “others.” Here,
under the approach of the postmodern society theorizing, we correlated the religiosity of the
individuals and concepts such as religious mutation, religious market, secularization, and religiosity a la
carte, by analyzing an esoteric organization named Suddha Dharma Mandalam, present since 1927 in
Santiago de Chile, which may well be labeled under the “others” label. This revision will try to find the
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correlation between the religiosity of the subject and some of the concepts foreshadowed above, such
as mutation and religious market, secularization and religiosity on demand, through the view of some
authors that have proposed the existence of a postmodern society.

Keywords: Religious market, theory of secularization, religiosity a la carte, religious mutation,
contemporary Chilean society.
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De pronto, aquello que habia ocupado el lugar de un par de décadas para erigirse como
realidad, supo hallar el secreto que le facultaria conseguir el mismo objetivo en sdlo un par de
anos. Conforme la deriva fue intensificandose, la transformacién hizo parecer demasiado
parsimoniosos a los afios y los tornd meses, al tiempo que los meses devenian semanas. La
secuencia légica parece evidente: las semanas se volvieron dias y los dias transitaron hacia los
ultimos confines de la estampida reductiva de los procesos histéricos, las horas y los minutos, los
segundos y la instantaneidad®. La aceleracién del tiempo es, sin duda, uno de los rasgos mas
fascinantes de aquel notable efecto que es dable conocer como modernizacion, al punto de
permitir que autores como Zygmunt Bauman sefialasen que la historia de la modernidad,
estandarte de esta cadena de procesos, es, en tanto tal, una historia del tiempoz. Sin embargo, esta
dindmica, parapetada hasta nuestros dias por la crucial asistencia de procesos como la Revolucidn
Industrial y la expansién de la economia capitalista, habria de comportar para los sociélogos de la
modernizacion otra serie de trastornos importantisimos a la hora de sopesar a las sociedades que
operarian bajo la légica de la modernidad. Entre muchos de estos factores, se plantearia una
reconfiguracién en torno al papel que desempefiaria la religion de cara a una sociedad “avanzada”,
cuestion que ha sido expresada a través de las llamadas teorias de la secularizacién que pueden
rastrearse, por lo menos, desde Weber hacia adelante y que postularan, grosso modo, que
conforme estas sociedades transitan hacia un estadio de modernidad y progreso, las religiones
tenderan a su desaparicién de la esfera publica para terminar disolviéndose en el dominio de lo
privado, menguando asi su rol como componente fundamental de la cultura®. De este modo, la
secularizacién vendria aparejada de un progreso racionalizador que se posesionaria de todos los
ambitos de la vida humana, de manera que se refrendaria finalmente un sistema que opondria, en
amplios términos, una dimension religiosa privada de otra caracterizada por un impulso de

! Koselleck, Reinhart. 2005. “Temporal foreshortening and acceleration: a study on secularization”, en Giesen,
Bernard y Suber, Daniel, Religion and Politics. Cultural Perspectives, Paises Bajos, Koninkijke Bril, pp. 207-208.

? Bauman, Zygmunt. 2004. Modernidad liquida, Argentina, Fondo de Cultura Econémica., p. 119. Sefiala al respecto
el autor: “la modernidad es, aparte de otras cosas y tal vez por encima de todas ellas la historia del tiempo: la
modernidad es el tiempo en el que el tiempo tiene historia”.

* La revisién de la vigencia del concepto de secularizacion merece un examen muchisimo mas complejo y que
escapa a los objetivos de este trabajo. La discusién ha discurrido desde distintos frentes y ha sembrado una gama
de diagndsticos disimiles que contemplan desde un panorama auspicioso hasta la desintegracidn definitiva de la
teoria. Los asedios le han valido juicios taxativos tales como “mito de la sociologia” o incluso la denominacién de
“ideologia”. Hemos conservado si, a modo operacional, algunos rasgos auxiliares, a saber: las hipdtesis de la
autonomizacion, la pluralizacién y la privatizacidon de los componentes religiosos de la cultura. Para mds detalles,
vid.: Frigerio, Alejandro, 1997. “Secularizacion y Nuevos Movimientos Religiosos”, en Boletin de Lecturas Sociales y
Econdémicas, Ano 2, No. 7, p. 44. Asimismo, el problema ha sido desarrollado también por José Casanova. Cf.
Casanova, José, “Rethinking Secularization: A Global Comparative Perspective”, en The Hedgehog Review, vol. 8,
n%s. 1y 2, Primavera.
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progreso cuyo lecho seria, por oposicion, el espacio publico. De este modo, vendria a concretarse
la tesis del desencantamiento o, mas literalmente, la desmagizacion del mundo [Entzauberung der
welt]* propuesta por Weber, a través de la cual se consagraria el declive del pensamiento religioso
en estas llamadas sociedades “avanzadas”. Con todo, al hablar de teorias de la secularizacion es
preciso anotar que se trata de marcos tedricos brotados a partir de los intentos exegéticos
destinados a comprender la bonanza econdmica de sociedades de corte protestante. Se buscaba,
en las formulaciones originarias, concebir un modelo explicativo que comprendiera a la sociedad,
la religion, la economia y los procesos modernizadores en un molde compacto.

éSerd posible, sin embargo, hablar de secularizacion en el dmbito latinoamericano? ¢Qué
alcance podrian tener estas proyecciones para el caso nacional? Este trabajo busca hacer una
aproximaciéon a la circunstancia de los fenémenos religiosos en un Chile que discurre tras el
permanente suefo de la modernizacién redentora que ha anunciado Gabriel Salazar, en el cual
adquieren forma algunos de los procesos fugazmente mencionados con anterioridad: la
consolidacion inapelable de la economia capitalista durante el s. XX, los intentos por inscribirse en
el selecto grupo de sociedades altamente desarrolladas tecnolégicamente y la portentosa posicion
de las comunicaciones que interconectan todas las dimensiones de la vida rozando, intensamente,
la instantaneidad de los acontecimientos’. Se trata, no obstante, de aproximarse en esta ocasion a
los sujetos mismos y a su participacion dentro de estas dinamicas; a sus formas de estar en relacion
con los procesos de una “ambigua modernidad” y, principalmente, a las manifestaciones de los
fendmenos religiosos que pueden constatarse hacia nuestros dias.

Asimismo, el problema del enfoque con el que nos aproximamos a esta clase de fendmenos
puede constituir la llave maestra a partir de la cual se abrirdn puertas y se construirdn las
conclusiones o juicios de la investigacién. Para esta ocasion, hemos sido motivados por aquel
contingente de la poblacidén que ante la pregunta de fe resuelve apartidarse por la opcion de “otros
credos u otras opciones religiosas”. De este modo, segun el ultimo censo (2002), se consigna que,
respondiendo a la tendencia histdrica de las sociedades latinoamericanas, se mantiene un fuerte
predominio de las confesiones cristianas que domina, sumando sus variantes (catdlicas,
evangélicas, ortodoxas), el entramado social, mientras un minoritario grupo correspondiente a
cerca de un 5% se inclina por la incierta y oscura categoria de esos “otros” que ya referimos. Se
trata de un grupo porcentualmente poco significativo tras un primer vistazo pero que logra reunir,
no obstante, a casi 493.000 personas dentro de esta calificacién®. Pero, éQuiénes son? ¢ Qué quiere
significar en rigor el vago calificativo de “otras opciones religiosas”? Aun mas, ¢Qué es posible o

*En Wissenschaft als Beruf [La ciencia como vocacion], Max Weber explica el sentido del desencanto del siguiente
modo: “Die zunehmende Intellektualisierung und Rationalisierung bedeutet also nicht eine zunehmende
allgemeine Kenntnis der Lebensbedingungen, unter denen man steht. Sondern sie bedeutet etwas anderes: das
Wissen davon oder den Glauben daran: dass man, wenn man nur wollte, es jederzeit erfahren kdénnte, dass es also
prinzipiell keine geheimnisvollen unberechenbaren Machte gebe, die da hineinspielen, dass man vielmehr alle
Dinge — im Prinzip — durch Berechnen beherrschen kdnne. Das aber bedeutet: die Entzauberung der Welt. Nicht
mehr, wie der Wilde, fiir den es solche Machte gab, muss man zu magischen Mitteln greifen, um die Geister zu
beherrschen oder zu erbitten. Sondern technische Mittel und Berechnung leisten das. Dies vor allem bedeutet die
Intellektualisierung als solche”. En: http://www.textlog.de/2321.html consultada al 15 de diciembre de 2011.

> la opinion de Gabriel Salazar hace alusién explicita a la posibilidad de ponderar el problema de modernidad y
modernizacién a la luz de los planteamientos de Max Weber. En este sentido, el autor no ha tensionado
fuertemente la arqueologia de ideas de que eslabona una cadena que abarca a las potencias liberales con la
llamada ética protestante. Vid. Salazar, Gabriel y Pinto, Julio. 1999. Historia contempordnea de Chile. Tomo II.
Santiago, LOM, p. 115.

® Nos amparamos en la sintesis censal del afio 2002. Consultada al 6 de octubre de 2011 en:
http://www.ine.cl/cd2002/sintesiscensal.pdf
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dable creer actualmente en Chile? ¢Cudl y como se forma en materia religiosa el abanico de lo
plausible? ¢ Estd realmente en via a su desaparicion la religion en sociedades como la chilena?

2

El panorama chileno del siglo XX nos otorga algunos elementos basicos para establecer una
trama de accién en el horizonte de la historia religiosa nacional. En lo estrictamente legal, el Chile
del siglo XX fue un heredero de la tensién ambiental entre el laicismo y el apego catdlico
conservador de las disputas decimondnicas que vendrian a desembocar, hacia 1925, en la
resolucion de disolver la ligazén entre la iglesia catdlica y el Estado chileno’. Sin embargo, este
corte estructural no hace sino hablar del poco alcance que esta medida comporta para el analisis
contempordneo de los cambiantes fenédmenos religiosos. Es, a pesar de todo, el indicio mas
clarificador de lo que podriamos identificar como una posicion historica repetida a lo largo de
Latinoamérica, en la cual se reitera un patrén que sefiala al cristianismo, primordialmente en su
variante catdlica, como uno de los pilares mas sélidos de las bicentenarias republicas americanas.
No obstante ello, la posicién de confesiones o instituciones tan tradicionales como la Iglesia
Catolica para el contexto nacional, no estd totalmente clausurada, tipificada o exenta de sorpresas.
Ya lo demostraban las dudas del Cardenal Francisco Javier Errdzuriz ante la realizacién del censo del
afio 2002, momento en el que el purpurado declaré inevitable la cifra de un 74% para el mundo
catdlico, dejando entrever, si se nos permite, un halo de inseguridads. Pero, mas atingente al caso,
puede resultar traer a colacién la ley 19.638, promulgada en el afio 1999, a partir de la cual se le
termina de dar forma al marco juridico en el cual se desenvuelven, en plena libertad de culto, las
expresiones religiosas de la sociedad, especificdndose ademas, el conducto legal mediante el cual
éstas pueden adquirir la calidad de auténticas personalidades juridicas reconocidas por el Estado
chileno®. Se constata asi, un modus operandi que parece responder a un estado de efervescencia.

Este ultimo ejemplo invita a un analisis por parte de algunas lecturas de corte secularizador. En
efecto, la estatuaria y aparentemente aprioristica posicion de las iglesias tradicionales en el marco
de la sociedad chilena parece estar en riesgo de un asedio inminente que apunta hacia uno de los
nucleos que fundamentaria su pervivencia que abarca ya casi cinco siglos de duracion en el
contexto americano, es decir, los mecanismos que le aseguraban a este tipo de instituciones
religiosas el monopolio de los feligreses de un conglomerado social. Apostillamos en este ultimo
punto un detalle. Se ha concretado una conexion entre dos dmbitos que merece detallarse con mas
calma: el vinculo entre un concepto de la ciencia econémica como es el de monopolio en sincronia
con uno mas cercano a la moral como es el de feligréslo. Parece haber algo vinculante al insinuar
que la condicién de feligresia ya no es un atributo natural, inapelable o ineludible de la

7 La Constitucién del afio 1925 observa que las iglesias, confesiones y cultos religiosos pasan a ser materia de
derecho comun al mismo tiempo que salvaguarda la libertad de conciencia de los ciudadanos. Cf. 2, articulo 10.

8 http://www.emol.com/noticias/nacional/2002/04/01/82131/gobierno-investigara-denuncia-de-cardenal
errazuriz.html

°  Disponible en http://www.leychile.cl

Es la idea que puede entreverse en la colaboracidn de Stark con McCann: “religious economies never can be
fully monopolized, note ven when backed by the full coercive powers of the state [...] when repressive efforts are
very great, religions competing with the state-sponsored monopoly will be forced to operate underground. But
whenever and wherever repression falters, vigorous pluralism will break through [...] Moreover, because so much
of the religious ‘product’ necessarily is intangible and concerns the far distant future, vigorous marketing activity is
needed to maintain high levels of consumption”. Stark, Rodney y McCann, James C., 1993. “Market Forces and
Catholic Commitment: Exploring the New Paradigm”, en Journal for the Scientific Study of Religion, vol. 32, no? 2, p.
113.

10
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individualidad religiosa de los sujetos, sino que se trataria mas bien de una condicion
seleccionable, mediante un proceso de racionalizacion de la eleccion, en el marco de un horizonte
cada vez mas amplio de opciones de algo que podriamos denominar bienes religiosos“. En este
sentido, sociélogos como el estadounidense Rodney Stark han sefialado que en el decurso
capitalista y librecambista de las sociedades puede constatarse del mismo modo un mecanismo
gue expande la logica de la competencia libre de ofertantes a otras esferas de la vida humana y que
sobrepasan a lo que denominariamos corrientemente elecciones econdémicas’’. Se trata, en rigor,
de que existe una eleccion de confesién barajada y estudiada entre alternativas que pueden
competir por la captaciéon de adherentes, feligreses o, en sentido estricto de esta légica,
consumidores. Asimismo, esta “vida de consumo”, como la ha descrito Zygmunt Bauman, operaria
generando ademas una situacidon de pluralismo en el cual se complejiza la oferta de actores en
campos de accidén que, con anterioridad a la arremetida modernizadora, habian estado clausurados
para instituciones hegemanicas en ellos, como ha propuesto Peter Bergerlg.

Nos resulta significativo recalcar la abrumante tendencia capitalista y (neo)librecambista
gue Chile ha experimentado principalmente en los ultimos decenios del siglo XX ademds de sus
numerosos intentos por consagrarse en el grupo que porta la égida del progreso econémico en el
concierto internacional. Con todo, y en presencia de una hipotética situacion de pluralismo, parece
ser que una de las grandes consignas de las teorias secularizadoras orientadas a comprender la
circunstancia de las sociedades “avanzadas” fracasaria en su tesis de la desaparicidon de lo religioso
en la escena contempordnea. La secularizacion esta en entredicho™.

3
El hipotético fallo que hemos resefiado ligeramente para las teorias de la secularizaciéon vendria
a reclamar la necesidad de ser comprendido dentro del marco tanto de las modernidades multiples
. . L. . . 15
qgue ha propuesto S. N. Eisenstadt, como el de las distintas latitudes involucradas en este proceso™.

1 ¢f. Bankston IIl, Carl L., 2002. “Rationality, Choice and the Religious Economy: The Problem of Belief”, en Review
of Religious Research no. 4, vol. 43, p. 322. Sobre las conexiones con la ciencia econdmica, reconoce el autor hacia
el final de su exposicidn: “Knowledge, beliefs, and attitudes can be considered cognitive godos. Although they may
have physical correlates and consequences, they exist in thoughts, not in objects [...] The answer to the objection
that belief is not a product like soap or refrigerators, then, is that it is indeed a different kind of product. But that
does not exclude it from an economic interpretation. The forces of demand and supply affect religion as much as
refrigerators [...] However, since belief is produced and resides in communicated thoughts, the consumers of goods
of faith can only become consumers by becoming producers, by participating in interactions of belief”

'2 para otra perspectiva, esta vez proveniente desde el campo de las “mercancias culturales”, vid., De la Torre,
Renée y Gutiérrez, Cristina, 2005. “La légica de mercado y la légica de la creencia en la creacion de mercancias
simbdlicas”, en Desacatos, n? 18, p. 57.

B Berger, Peter, 2005. “Pluralismo global y religién”, en Estudios publicos n? 98, Santiago, p. 8.

1 Valeriano, Esteban, 2007. “La secularizacidn en entredicho: la revisidon de un debate cldsico de la sociologia”, en
Bericat, Eduardo (coord.) El fenémeno religioso. Presencia de la religion y la religiosidad en las sociedades
avanzadas. Sevilla, Centro de Estudios Andaluces, pp. 299-316.

> Eisenstadt aporta una idea de gran valor al sefialar que hablar de modernidad no puede, bajo ninglin punto de
vista, ser una mencion abstracta que presuponga un ideal aplicado sin matices en distintas geografias y en distintas
sociedades. La modernidad multiple, multifacética y contextualizada es la via de contacto para el caso nacional.
Sefala: “The idea of multiple modernities presumes that the best way to understand the contemporary world —
indeed to explain the history of modernity— is to see it as a story of continual constitution and reconstitution of a
multiplicity of cultural programs [...] One of the most important implications of the term ‘multiple modernities’ is
that modernity and Westernization are not identical; Western patterns of modernity are not the only ‘authentic’
modernities, though they enjoy historical precedence and continue to be a basic reference point for others”.
Eisenstadt, S. N., 2000. “Multiple Modernities”, en Daedalus, vol. 129, n2 1, pp. 2-3.
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Es, desde este punto de vista, que autores como José Casanova han llamado la atenciéon respecto a
considerar la efectividad de este marco tedrico en distintos tipos de sociedades'®. Ha sido, no
obstante, Cristian Parker quien ha acentuado con mayor fuerza las posibles proyecciones que esta
clase de modelos podrian adquirir para el caso de América Latina, sefialando que en este ultimo
dominio nos enfrentariamos mds bien a otra Iégica que deberia responder a las condiciones
especificas del continente a la hora de ponderar cémo se configuran las dinamicas religiosas en
éIv.

Esta otra ldgica, propuesta por Parker, intenta conectar algunas de las condiciones histdricas
latinoamericanas, tales como la herencia cristiana, el componente indigena y los diversos procesos
de construccion del moderno Estado republicano con miras a concatenar un corpus conceptual que
ayude a examinar la particularidad latinoamericana poniendo, a la vez, en tensiéon los moldes
categoriales a través de los cuales se la ha pretendido analizar. Asi, lejos de poder seguir
sosteniendo a las teorias de la secularizacidén en sus niveles mds originarios, se pone de manifiesto
la necesidad de evidenciar que las diversas muestras de religiosidad, y aun de filiacion a una
institucidn religiosa, siguen mostrando altos indices porcentuales en el continente.

Si volvemos a re-enfocar nuestra mirada en el caso nacional, podremos percatarnos de una de
las piezas centrales que vivifican la maquinaria de la religién para mantenerla presente aun en
nuestros dias. Se trata de la plasticidad propia de los fendémenos religiososls. Lo que alguna vez fue
aprehendido a través de la nocidn de sincretismo —cuyas formas mas excepcionales recogemos en
las muestras del magnifico barroco americano-- parece reclamar hoy un andlisis mds detallista de
cara a las expresiones sociales contempordneas. Asi, la concepcidon de sincretismo, que parecia
ofrecer el modelo de una fusion mas o menos armodnica de dos sistemas ideacionales, tampoco
logrard adecuarse totalmente a una situacion en la que los fenédmenos religiosos hacen gala de un
imparable dinamismo y capacidad de transformacidn que ya no se desliza en los limites ofrecidos
por cuerpos de tradiciones ya estatuidas sino que, de manera impensable, se proyecta sobre
cualquier tipo de creencias, siendo capaz de recibir e incorporar aquellas ideas, modalidades o
conocimientos que faculten su perduracidon en el tiempo. Nos inclinamos por valorar a este
particular mecanismo de defensa como uno de los puntos vitales para comprender la coexistencia
gue logra mantener la religién con las dindmicas de las sociedades que han sufrido o se encuentran

1® casanova, José. Op.cit., p. 8.

7 La “otra légica” que postula Parker puede ser leida como un asedio directo a las formas mas rigidas de las teorias
de la secularizaciéon que pronosticaban el retiro absoluto de lo religioso conforme avanzase la égida de las
sociedades modernas o “avanzadas”. En la critica de Parker se aprecia un ataque contra la concepcion que
considera las expresiones religiosas a usanza evolucionista, i.e., como una sucesidn de estadios simbdlicos que
fluyen desde un estado de primitivismo a uno de civilizacién. A raiz de este punto, Parker ha opinado sobre las
relaciones de la modernidad con esta “otra légica”: “El pensamiento sincrético popular latinoamericano es
moderno vy, al mismo tiempo, mantiene con la modernidad una relacién ambigua, de critica y atraccién; por otra
parte es pre-moderno porque estd enraizado en toda una historia y una tradicién popular, pero no es mds una
rémora del pasado; el pensamiento sincrético obedece a otra Idgica y por ello es un pensamiento hemiderno, que
coexiste, se aprovecha y al mismo tiempo rechaza y critica la modernidad”. Parker, Cristidn, 1996. Otra Idgica en
América Latina. Religion popular y modernizacion capitalista, Santiago, Fondo de Cultura Econémica, p. 380.

® va preanuncia esta flexibilidad Frangoise Champion al describir un panorama caracterizado por el eclecticismo,
la efervescencia y una atmésfera de contenidos religiosos flotantes: “Asi, ‘Dios’ ya no remite forzosamente al Dios
personal cristiano, sino asimismo a una ‘energia’ o ‘a lo divino en cada ser’ [...] Este sistema de ‘religién a la carta’
significa el rechazo de una institucidn reguladora de las praciticas y de las creencias —el rechazo de una ortodoxia--,
a favor del principio de la soberania individual”. Champion, Frangoise, 1997. “Religioso flotante, eclecticismo y
sincretismos”, en Delumeau, Jean (ed). El hecho religioso. Una enciclopedia de las religiones hoy. México, Siglo XXI,
p. 540.
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en medio de procesos de modernizacién. Asi, en lugar de hablar de sincretismo, preferimos
emplear el concepto de muta religiosa, debido a que éste refrenda el caracter ecléctico y
heterodoxo que podemos encontrar en algunas manifestaciones de la religiosidad actual. En este
sentido, asumimos la postura de que las religiones han contestado el desafio de la modernizacidn
con una notable capacidad de respuestalg. Sin embargo, es preciso preguntarse desde dénde
provienen, para el caso chileno, las posibilidades de lo pensable. ¢ Hasta dénde es plausible pensar
los cambios? éBajo qué tdnica o debido a qué factores debe leerse la deriva de éstos?

4

El reconocimiento de la existencia de un mecanismo como el de muta religiosa reclama,
urgentemente, un indicador valido que nos lleve a contemplarlo como una alternativa efectiva para
cotejar nuestro panorama. Hablamos de hallar un indicio, acaso una expresién mecdnica o semi-
inconsciente que revele un perfil intimo de los hablantes. La muta religiosa es, como ha mostrado
Canteras, un mecanismo indetenible que opera en el nucleo del entendimiento de lo sagrado; se
transmuta, se vale de la voz de distintas mercancias culturales y crea, en un proceso de sintesis, un
perfil religioso flexible y heterodoxo para cada sujeto individualizable y concreto. Desde aqui, se
hace posible admitir que éstos creen a razén de lo que nazca desde su mas intima emotividad y
desde su mas particular sistema de necesidades. Para el autor, no es sino una auténtica revolucion
en la posibilidad y la experiencia del creer®.

Vemos cdémo, ante la acuciante pregunta por la opcion religiosa, aparece un variopinto abanico
de respuestas que dificilmente decanta por opciones de clausura expresadas en las ya estatuidas
religiones institucionales. “Creo a mi manera”?; ese parece ser el emblema que consagra el giro
que ha dado la circunstancia de lo religioso para nuestros tiempos. En efecto, la respuesta personal
a la pregunta de fe deja entrever, o al menos suponer, la constataciéon de un molde de creencias o
representaciones (religiosas) que emergen desde el sujeto y tienen estricta validez sélo en la
medida que haya sido la culminacion de un proceso de autoproduccién social de creencias, como
lo ha denominado Canteras®. En otras palabras, se trata de la captura, por parte de los mismos
sujetos de esta sociedad en ciernes de secularizacién, del secreto monopdlico de las antiguas
religiones tradicionales, esto es, la facultad para producir sentido no ya a través de un circuito
vertical descendente sino que, en esta ocasidon, en un modelo invertido mediante el cual los
mismos sujetos retroalimentan y reportan estimulos a las instituciones religiosas que en este
nuevo escenario deben competir por proyectarse sobre el mercado de demandantes como una
opcién efectiva y valorable para la vida de los sujetos. Si seguimos el argumento anterior,
podremos elucubrar que esta facultad de autoproducir respuestas de sentido discurre de manera

19 Vega-Centeno, Imelda, 1995. “Sistemas de creencia. Entre la oferta y la demanda simbdlicas”, en Nueva

Sociedad, n? 136, pp. 66-67.

%% Canteras, Andrés. 2007. “La muta religiosa”. p. 3. Disponible en: http://www.centrodeestudiosandaluces

%! parker, Cristian, 2008. “Mentalidad religiosa post-ilustrada: creencias y esoterismo en una sociedad en mutacién
cultural”, en América latina y el Caribe: territorios religiosos y desafios para el didlogo, Aurelio Alonso (Comp.), Bs.
Aires, CLACSO, p. 10.

%2 Canteras, Andrés, Op.cit., p. 14. “Parece l6gico que, en este contexto de inestabilidad, tienda a pensar que los
valores ‘auténticos’ se han perdido, que ya no existe ética, que nuestra sociedad carece de valores. Pues bien,
nunca nuestra sociedad ha sido mds libre para expresar su verdadero estatus moral, ahora que los individuos, para
bien o para mal, son libres de abrazar sus propios dioses o demonios. Valores relativos, emanados de creencias
sincréticas y actitudes relativistas, pero sinceras y directas, emotivas y auténticas han abandonado la emergencia
no ya de valores nuevos -que no se descartan- sino, paraddjicamente, de ‘viejos valores’ fuertemente asentados en
la tradicidn pero expresados ahora bajo nuevos sentidos y conceptualizaciones”.
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acorde a la relevancia que el paradigma de la modernizacién busca materializar en la figura del
individuo®. Sin embargo, conlleva asimismo un doble movimiento a través del cual, por un lado, se
subsana la permanencia de la busqueda del sentido en la sociedad contempordnea mientras que,
por otro, se genera una inconmensurable gama de alternativas vdlidas para satisfacer las
necesidades que cubren las representaciones religiosas de los sujet0524. De este modo, se colma un
espacio que debe ser leido ahora bajo la l6gica de un pluralismo religioso en el cual se ha elidido la
contemplacion de la religion como un reducto estatico de la cultura, para ver ahora su
manifestacion de mds complejo dinamismo.

Ahora bien, el efecto que mas nos interesa respecto a esto, dice relacién con que este
pluralismo, esta enorme cantidad de material religioso flotante, ha logrado constituir, queriéndolo
0 no, un auténtico mercado en el cual se ofrecen posibilidades multiples que el sujeto escoge
mediante un proceso de eleccidn racionalizado. La inversién se patentiza fuertemente en este
aspecto en la medida que, si el bien religioso por el cual se estd optando no logra encajar
completamente con el sistema de necesidades que porta el sujeto, éste, el bien, puede transmutar
su estructura, valerse de influencias contiguas, reconfigurarse y tornarse un ecléctico material que
supere la ponderacién esperada por los sujetos. Se ha creado, con la figura del mercado religioso,
la ruta para moldear la arquitectura de la religiéon hecha a la medida, la religion a la carta que han
descrito Frangoise Champion y Daniele Hervieu-Légerzs.

No deja de parecernos notable cdémo la categoria de mercado religioso puede acunar en su
seno el rol mas estrictamente econdmico que implica la categoria de mercado, en el sentido de que
éste responde a la ténica de un modelo de libre competencia que se expande hacia todos los
reductos de la cultura. Ahi donde hubo sélida tradicion y estatuaria unicidad institucional, la 16gica
de la modernidad —o sobremodernidad inclusive— ha puesto duda y proliferacidon de alternativas.
Hoy, es posible escoger y construir heterodoxa y libremente aquello por lo cual los sujetos
decantan. Seria, por tanto, ingenuo pensar que una légica de consumo sélo podria aplicarse a
bienes “objetuales” o materiales sin ponderar el alcance que ésta podria establecer en dominios
como el de la deriva simbdlica o el de las estructuras representacionales. Con todo, el
comportamiento religioso que describimos tiende a facultar que el sujeto enhebre su propio
sistema de creencias en un modo que éste le resulte perfectamente armdnico aun cuando para ello
deba elaborar una mixtura compleja de ideas o bienes simbdlicos, lo cual nos sirve de indicio para
problematizar las necesidades contingentes de los sujetos en el flujo de las sociedades avanzadas,
pues, si miramos el panorama desde un funcionalismo bdsico y pensamos, por tanto, que las
instituciones o las estructuras perviven en la medida que satisfacen necesidades, constataremos
que el declive o la metamorfosis que hoy deben experimentar las grandes ofertas institucionales
esta en directa relacion con el hecho de que el avance modernizador ha superespecializado las
necesidades que se encuentran en cada sujeto provocando que éste, en su potenciado
individualismo, deba optar por su propia via, su ensamblaje, su manera de creer.

Desde esta perspectiva y basandonos en lo planteado por Frangoise Champion, podriamos decir
gue lo anterior da cuenta del “nuevo fermento religioso”, que no sélo devela el fracaso de la teoria
de la secularizacion y su vaticinio de la inminente desaparicién de la religion como forma de

2 Champion, Frangoise, Op. cit., p. 535.

2 Antén Hurtado, Fina, 2001. “Los nuevos movimientos religiosos como productores de sentido”, en Revista de
estudios de la juventud, n2. 53, p. 40. “El pluralismo, el pluriculturalismo, el politeismo de los valores, la
mundializacion y la nomadizaciéon de la sociedad postmoderna han generado el aislamiento del individuo que no se
identifica con las organizaciones burocraticas centralizadas y busca busca grupos independientes [...], en las que
recuperar diferentes formas de integracién y solidaridad”.

» Champion, Frangoise, Op. cit., p. 538.
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produccién de sentido en las sociedades modernas, sino también del cardcter rupturista de las
manifestaciones de esta nueva efervescencia para con la tendencia racionalizadora de la
modernidad.

Sea preciso decir entonces que la modernizaciéon ha difuminado el horizonte de lo que es
posible creer y nos ha dejado la respuesta asaz insatisfactoria de que lo plausible estd crucialmente
vinculado a un cuerpo de sujetos cada vez mas complejos y especificos.

Escurridizo panorama. Enrevesada situacién de considerar a un continente que se mueve con
Iégicas que parecen exceder cldsicas teorias sociolégicas y que podrian estar funcionando en torno
a sistemas de mercadeo de bienes culturales que proliferan y se transforman velozmente.

Luego de esbozada esta trayectoria tedrica, presentamos un estudio de caso que versa sobre
una asociacién esotérica con presencia en Chile desde 1927 y que pretende mostrar la
particularidad de este escenario. Nos parece, desde ya, relevante destacar que muchos de los
autores que consultamos para construir el presente marco tedrico concordaron en postular que
expresiones como las de nuestro estudio comenzarian a surgir en un punto cronoldgico cercano a
los 50 vy, principalmente, a los 60, con el florecimiento del llamado New Agezs. Este estudio nos
muestra un ejemplo de inusual precocidad a la hora de cotejar la historia religiosa nacional
proyectada, en esta ocasion, desde la dptica del trabajo de campo. Se trabajé de manera semanal e
ininterrumpida durante un periodo de casi cuatro meses en el nicleo de una comunidad esotérica
de Santiago Centro. Para ello, se emplearon metodologias como la observacién participantes, focus
groups, entrevistas individuales y diversos materiales propios de la misma institucion.

5

La asociacion esotérica que hemos investigado lleva por nombre Suddha Dharma Mandalam. Su
presencia global puede rastrearse hacia el aflo 1915, momento en que, segun sus adherentes, se
registraria una “revolucién en al ambito de las ideas” que conllevaria una nueva revelacion de
ancestrales sabidurias himalayas. En efecto, un mundo lébrego, como el de la recientemente
desatada Primera Guerra Mundial, parecia ameritar el regreso de un mensaje que armonizara un
poco tiempos tan convulsos. Asi, comenzaria un proceso expansivo que encontraria en nuestro pais
un foco de difusién, donde el conglomerado marcara presencia desde 1927 funcionando, de
manera ininterrumpida hasta nuestros dias, en su ashrama de Marin #411, Santiago.

Ofrecer un perfil de la institucion se presenta como una tarea compleja debido a la
multiplicidad de opiniones que hallamos en torno a los mismos participantes de la comunidad.
Constatamos un grupo sumamente heterogéneo nutrido de una variedad etaria amplisima y una
extracciéon socioecondmica altamente difusa. Con todo, diriamos que se trata de una escuela
esotérica que pretende fundamentalmente acercar (o re-acercar, como ellos sefialan) al ser
humano a la Divinidad, sirviéndose, para ello, del estudio pormenorizado y sistematico de libros de
raices orientales (indias mayoritariamente)27, practicas de meditacion, yoga, y toda clase de
esfuerzos que permitan concretar un estado de armonizacién en el individuo, respecto a su
dimensién material como espiritual. Para ello, el Suddha Dharma Mandalam ofrece una constante
gama de ofertas para sus adherentes: lecciones introductorias para los novatos, cursos de
aprendizaje del sanscrito, jornadas dedicadas exclusivamente a la practica de la meditacién y

’® bid., p. 545.

7 El libro del Bhagavad Gita forma parte del corpus de consulta obligada de los participantes. Entre los
participantes observamos una especial sensibilidad por textos relativos a escuelas de psicologia transpersonal y
autores clasicos del mundo de las problemdticas esotéricas. Se describe un circuito que circula desde René Guenon,
hasta Ken Wilber, pasando por Madame Blavatsky y las ensefianzas de Ramakrishna.
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algunos ceremoniales, cuya expresion mas notable es la celebracién del plenilunio a fines de cada
mes, momento en el cual se puede apreciar una pletérica muestra de simbolismos, influencias
orientales e incluso cercanias a la ritualidad eucaristica catdlica®®.

Actualmente, después de 74 afios de funcionamiento en el pais, algunos participantes nos
resefian que la asociacién ha visto pasar por sus salas de estudio una inusitada convergencia de
personalidades que incluiria incluso a un Presidente de la Republica como Gabriel Gonzalez Videla.
Lo cierto es que hoy la institucidn alberga a una gama completamente heterogénea de sujetos que
equilibran, como hemos sefialado, los rangos de composicidn etaria, extraccion socioecondmica,
preparacion académica y, lo que nos parece aun mas curioso, adhesiones religiosas. En efecto, al
preguntarles a ellos como definen la institucidon, encontramos las siguientes caracterizaciones:
“ciencia sagrada”, “religion”, “practica de crecimiento personal”, “espiritualidad”. Asi, el marco de
auto-representacion es tan flexible que permite que una cantidad no menor de sujetos conciba al
Suddha Dharma Mandalam como una dimensiéon no-excluyente de su filiacién a otros cultos o
religiones como el catolicismo, el judaismo u otras vertientes esotéricas como la de la escuela
rosacruz, tal como sefialé en una de las clases para novatos la sefiora Delia”, mujer cercana a los
sesenta afnos que contaba en su historial la participacién por varias escuelas esotéricas y que
probaba suerte ahora en el Suddha Dharma Mandalam. Otro de los participantes, Pablo Agliero,
asistente en el drea desarrollo laboral-empresarial de 43 afos, nos describié con estas palabras
parte de su proceso de acercamiento a la institucidn:

“[...] yo estudiaba el Vedanta desde los, 12 6 13 afos [...] [y] llegué principalmente porque

conocia algo de hinduismo vy [...] algo de los temas esotéricos [...] antes habia estado con

algunos grupos esotéricos menores como el Yoga y las Artes Marciales (sic) [...] tengo crianza
judia, pero mi madre luego se convirtié al catolicismo. Claro, ahi hay un enredo mas o menos

[...] después paralelamente me meti al Suddha Dharma, me meti al budismo, anduve con los

Baha'i, peregrinando con ellos, discutiendo con ellos [...] me meti a la sinagoga, a los grupos

pastorales, a los sufies [...], todo lo que se llama de raigambre oriental”*°

El ejemplo anterior nos da una luz acerca de la composicion promedio de la institucién. No se
trata de un caso especial en el grupo o una muestra sobrecargada de éste, sino que de una
expresion corriente de él. Como Pablo, hallamos una serie de sujetos que reiteran esta dinamica de
prueba y busqueda constante de opciones de sentido.

Por tanto, la alusion reciente puede leerse como un elemento mas que refleja la inclinaciéon
hacia el desarrollo personal propugnado por la institucion, el cual se fundamenta en un
mejoramiento sistematico del individuo que puede ser alcanzado por distintas vias a través del
ejemplo y la emulaciéon una variedad no menor de figuras iluminadas®". Sin embargo el Suddha

28 Significativa resulta la especial diligencia con la que se evoca la figura de Sri Yoga Devi, la figura divina que oficia
de madre y protectora de la “ciencia sagrada” ydguica, durante el ceremonial. Durante el rito se le ofrendan flores
y continuas plegarias a través de diversos mantras. Asimismo, hacia el final de la celebracién, la comunidad
comparte una ofrenda comin compuesta por leche y algunos frutos secos.

% Testimonio obtenido durante una sesién de las clases para principiantes, durante el mes de Mayo de 2010, en
Santiago de Chile.

% Extracto entrevista realizada a Pablo Agliero el 21 de Junio de 2010, en Santiago de Chile.

La institucion guarda un gran respeto por las figuras que han sido emblematicas en la difusién y el manejo
internacional de la escuela. Para el caso chileno, Benjamin Guzman Valenzuela (llamado en los circulos del Suddha
Dharma Mandalam bajo el nombre de Sri Vayera Yogi Dasa) seria el gran artifice de la perduracion de esta
asociacion que ha funcionado en Santiago, de manera continuada, desde 1927. No obstante, los participantes de la
comunidad admiten la existencia de una pléyade de individuos que se parapetarian como los referentes globales

31
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Dharma Mandalam no pretende apartar a los sujetos de las vivencias y beneficios asociados a la
esfera material, sino que ha preferido impulsar una filosofia del desapego, en la cual la
materialidad debe ser gozada sin que ésta se constituya como un fin en si mismo en la vida de los
individuos. Sobre este punto, Pablo nos seiala nuevamente:
“El Suddha Dharma Mandalam vendria a ser lo que es una organizacion franciscana, como los
franciscanos del s. XVIIl, quienes se marginaban en su formaciéon de algunas cosas, por
ejemplo, la lujuria, por decirte yo, seria hoy en dia el consumismo [...] El Suddha Dharma
Mandalam tiene el mismo principio, hay una entrega, una fe, una creencia en Dios, pero
también hay una invitacion [...] al desapego, lo que iria como en contra de la tendencia

32
moderna.””.

De esta forma, podriamos hablar de una supremacia del individuo al interior de la institucion,
valorando su singularidad, subjetividad e intimidad como un microcosmos en si que es capaz de
alcanzar una verdad propia que se valida en la medida en que ésta responda a su propio
ensamblaje, a su propia “carta” religiosa, a su situacién especifica como sujeto consumidor y como
sujeto portador de necesidades®. A este respecto, resulta sumamente ilustrativo el testimonio de
Juan Carlos, quien participa de la organizacion hace treinta y cuatro afios, oficializando su lugar en
el grupo hacia el afio 1981. Su relato no sélo da cuenta de la relevancia que cobra la institucion
para el desarrollo personal de los individuos que se han afiliado a ella, sino que también de Ila
libertad con la que este proceso puede ser llevado a cabo, lo que aparentemente, seria parte
fundamental de la ensefianza de la institucion, sefala Juan Carlos:

“[...] esta ciencia tiene esta particularidad en la ensefianza, ino?, que te permite llevar una

vida normal, comun por asi decirlo de cualquier persona, independiente de su profesion de su

actividad religiosa y asi po'. Entonces, yo encontré que aqui estaba lo que yo andaba

34
buscando”™".

Esta preponderancia del sujeto potencia la dimensidon experiencial de los mismos, quienes, al
ser participes y constructores de un proceso de implacable libertad, no necesitan intermediarios
para relacionarse con la divinidad ni reglas o canones que rijan la vivencia de su religiosidad. En
torno a esto, se ha planteado que en nuestra era, la llamada edad posmoderna, la filiacién del
individuo y su entendimiento en relacién a un cuerpo comunitario ha retrocedido privilegiando la
posicion de éste frente al mundo, en desmedro de aquellos resabios indicados como tradicionales y
gue solian entender al individuo sélo en su caracter grupal, el sujeto como categoria Unicamente
colectiva.

Sin embargo, la deriva modernizadora no ha sido taxativa a la hora de proscribir ciertas formas
de expresion religiosa sino que ha contraido también la polarizacidn de las creencias, en el sentido
de que algunas manifestaciones se han pretendido plantear a si mismas, desde su génesis, como

de la institucion después de que ésta “volviese a ser revelada al mundo” para hacer renacer el mensaje olvidado de
los Himalayas. Asi pues, como Subramayananda diera a conocer la Divina Jerarquia, apareceria también el
concepto de Jerarquia Externa, personificada en tres personas que desde el momento de la revelaciéon de 1915
serian las encargadas de presidir la difusion de las ensefianzas del Suddha Dharma Mandalam al mundo. De este
modo, la Jerarquia seria encabezada, en primer lugar, por el Swami Subramayananda (quien fuera ademas vice-
presidente de la Sociedad Teosdéfica), encargado y primer iniciado por la Jerarquia Divina para difundir las
ensefianzas del Suddha Dharma; en segundo término por, Pandit K. T. Srinivasacharyar y, por ultimo, por Sri
Janardana, quien dirigiria la organizacion por un largo tiempo después de Subramayananda

32 Extracto entrevista realizada a Pablo Aguero el 21 de Junio de 2010, en Santiago de Chile.

3 cf. Champion, Frangoise, Op. cit., p. 542.

** Extracto entrevista realizada a Juan Carlos Araya el 27 de Mayo de 2010, en Santiago de Chile.
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un retorno purista a un estadio originario y a la tradicionalidad de un sentir imperturbable por el
paso del tiempo. Para el Suddha Dharma Mandalam, se registra una curiosa sintesis, debido a que,
si bien se halla el discurso de la escuela como verdadera depositaria y re-descubridora de un saber
perdido u olvidado, -lo que podriamos calificar como tendencia tradicionalista-, no se encuentra
asimismo dindmicas esperables de expresiones de corte tradicionalista, como el desarrollo de la
nocién de comunidad. Ante la pregunta, los sujetos se inclinan en una alta proporcién a decir que
no sienten que la escuela forme ni potencie un sentido de pertenencia comunitaria, es mas,
muchos de ellos valoran que ésta sélo cree una instancia en donde multiples subjetividades
confluyan sélo para la ocasién, evitando la formacién de lazos y dependencias del individuo frente
a la institucion. Pablo Agliero nuevamente, se expresa con suma claridad a este respecto:

“No exactamente, porque el Suddha Dharma Mandalam no esta bajo esos canones, porque no
necesita una sentido de comunidad [...] se forman grupos de estudio, por lo que [lo que] aqui
se hace principalmente [es] a través del avance propio y de cdmo tu vas avanzando con las
lecturas [...] es un cuento bien personal [...]. Acd se entrega la informacién, en las clases, en la
ceremonia [...] Lo que pasa finalmente depende del yo subjetivo [...] Esto tiene que ver con su
autopedagogia. No es para nada comunitario: no te llaman a la casa, a veces no hay red con
otros cursos, no hay como aporte evolutivo, de repente ni se conocen entre los grupos. Acé la

cosa de la comunidad como que se deja y se permite que tu dirijas tu andar”®.

Esto ultimo, es otra muestra de como el principio activo que estd inmerso realmente en el
fendmeno es el de la flexibilidad de las practicas y los discursos. Se busca, en rigor, moldear una
oferta, lograr balancear una ecuacién de riesgos en la que los beneficios no contraigan demasiadas
obligaciones o formas de pertenencia; se pretende que el individuo y su potencialidad no se
disuelvan en el marco de una institucion. De este modo, podriamos caracterizar el espacio de la
institucion como un conjunto de instancias de amplia tolerancia, no sélo social como se retrata en
la extraccidon etaria y socioecondmica de sus afiliados, sino también religiosa, erigiéndose
practicamente como libre de prejuicios a ojos de Juan Carlos: “Es que mas que comunidad: es una
situacion de fraternidad [...] porque yo no podria prejuiciarte [sic] si tu eres de otra religion, no
tendria por qué"as.

Los testimonios de los sujetos nos permiten confirmar la tesis de que la experiencia religiosa de
los mismos, estd mediada por un proceso de busqueda matizado por la ténica de la constante
prueba. Los individuos afirman haber pasado por distintas practicas y formas de culto antes de
llegar a la institucion, confirmando asi que la ldgica de la adhesidn religiosa estd conectada a las
posibles soluciones que los propios “consumidores” puedan dar a sus necesidades de sentido.

Es, desde este punto de vista, que reafirmamos el potencial de una investigacion de caracter
etnografico para sumergirnos en la indagacién acerca de la composicion de aquel contingente de la
poblacién que no aparece con claridad en estudios estadisticos que prefieren darlos a conocer con
el escualido calificativo de “otros”. El caso que hemos resefiado actualmente es la muestra de que
para conocer a estos “otros creyentes” es necesario, en primer lugar, acometer el intento de una
investigacion de campo que permita observar y discutir con ellos el diagndstico personal que
puedan enhebrar sobre su especializada situacion y; en segundo lugar, la confirmacién de que
seguir reproduciendo las categorias de andlisis desde las cuales nos posicionamos al comprender
las derivas de la historia religiosa, implicaria dejar en la obscuridad una notable gama de matices

% Extracto entrevista realizada a Pablo Agliero el 21 de Junio de 2010, en Santiago de Chile.
*® Entrevista realizada a Juan Carlos Araya, el 27 de Mayo de 2010, en Santiago de Chile.
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que, siendo justos con la complejidad del estudio, requiere de una categorizacion mas meticulosa y
fina para aprehender la particularidad de los sujetos de un desbordante mercado religioso.

Con todo, el estudio de caso contribuye a ratificar que las delimitaciones son una de las
materias mds confusas que competen a las ciencias de la religién, puesto que los focos de
autoproduccién de sentido, de mutacidn y de incremento de la oferta de bienes espirituales estdn
a la orden del dia. Asistimos, sin embargo, al retorno de la idea de que los procesos
modernizadores han puesto a los sujetos sociales en la acuciante encrucijada de obligarlos, de
manera positiva o negativa, a elegir, retroalimentando asi, las tendencias de un mercado que no
puede mantenerse estdtico ante individuos que cada dia requieren subsanar mas y mas
necesidades.

El entendimiento cabal de estos “otros creyentes”, parece proyectarse hacia el acto de avizorar
confines, de encontrar las bisagras en donde lo claro se diluye en la marginalidad de expresiones
gue a veces no superan el par de decenas de practicantes. Irremediablemente este estudio parece
conducirnos al sujeto en su mas pura individualidad, al desafio de comprender anhelos,
necesidades, quiebres y tendencias. El reto es complejo, la idea de una religion individual y una
religiosidad a la carta tensiona fuertemente la posibilidad de conocer desde la estadistica.

Para finalizar, hemos de hacer hincapié en la riqueza que otorga el trabajo de campo para tratar
la individualidad de conceptos tan subjetivos como el de “lo sagrado”, ya que si bien éste nos
permite navegar en una infinidad de simbolos, concepciones e ideales, nos acerca también, de un
modo u otro, al foco del estudio: el sujeto mismo y su religiosidad. Serd el hermano instructor,
Arturo Castro, quien sefalard como testimonio final: “Ustedes pueden ver aqui todas estas cosas,
muchos simbolos, pero finalmente estas son sélo formas; formas de decir lo mismo, que es a lo

37
que queremos llegar””’.
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