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“Por ejemplo: La necesidad, la razén, la postergacion [...], el orden [...], el
desorden. De estas comodidades del pensamiento elevadas a formas ya no sé que
opinar, pienso que ningun hombre las podra intuir sin el auxilio de la muerte, de la

fiebre, o de la locura. Me olvidaba de otro arquetipo que los comprende a todos y
los exalta: la eternidad, cuya despedazada copia es el tiempo.”

Jorge Luis Borges, Historia de la Eternidad
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Introduccion

En primera instancia, la presente investigacién consiste en exponer la
importancia del estudio del fenémeno religioso a partir de la revision de algunas
de las diferentes miradas que se han dado sobre el tema, tanto desde la sociologia

como desde la filosofia.

En este sentido, en la presente tesis se plantea la importancia que ha tenido
el debate entre el positivismo y la hermenéutica, sobre el analisis socioldgico frente
a lo religioso, esto con el fin de sefalar como es que la perspectiva epistemologica
de la que se parte, permite observar un fenébmeno social a partir de sus multiples
variantes, o bien, encasillarlo bajo un solo factor causal, el cual impide identificar la

complejidad que le puede ser caracteristico.

Dicho debate saca a la luz que, en las sociedades contemporaneas, los
procesos en los que se ven envueltos los distintos sistemas sociales han adquirido
un mayor nivel de complejidad, planteando paradojas y generando polémicas sobre
lo que se ha considerado falsas dicotomias; como por ejemplo, tradicion y

modernidad.

En este sentido, el objeto de estudio aqui considerado parte de la idea de
que todas aquellas formas y expresiones colectivas que se presentan en los
distintos procesos de socializacion humana y que adquieren significacion cultural
en determinado tiempo y espacio, observandose tanto sus regularidades como
aquellos factores que le son particulares y especificos, constituyen objetos de
investigacién para la mirada socioldgica; por lo que, como cualquier fendmeno de
esta naturaleza, lo religioso, ha sido una importante veta de investigacién para la

sociologia.



El fendmeno religioso, en sus distintas formas vy tradiciones,
sociolégicamente ha sido estudiado tanto desde sus implicaciones estructurales o
institucionales, como desde sus diversas expresiones en el ambito individual de la
experiencia religiosa; por lo tanto, su significacion cultural puede entenderse a
partir de su funcion social en determinada sociedad, asi como a través del sentido
que genera en la vida cotidiana de los sujetos.

Por lo que, en el primer capitulo de la presente tesis, se plantea desde el
aspecto mas general del fenémeno religioso, la siguiente interrogante: la religion,
jun estado en superacion, alienacion o complejidad sociocultural? Para el
desarrollo de tal planteamiento, se estudian a los sociélogos Emile Durkheim y Max
Weber, asi como al filosofo Mircea Eliade; estos, frente a las perspectivas de
Augusto Comte y Carlos Marx.

Asi pues, el fenédmeno religioso puede ser visto como un factor tanto
dependiente como independiente; es decir, en el primer caso, su dinamica interna y
funcién social, se explican a partir del desarrollo de las demas esferas sociales.
Mientras que en el segundo caso se hace referencia a la influencia del fenémeno
religioso en los procesos de éstas. En ambos casos, es posible plantearse
tendencias prospectivas sobre el debilitamiento, fortalecimiento, adaptacién o
reconfiguracion de los sistemas religiosos en determinados contextos

socioculturales; asi como, la identificacidon de nuevos procesos de socializacion.

En este sentido, en la presente investigacion se parte del caracter de
interdependencia que caracteriza tanto al fendmeno religioso como al dialogo
interreligioso con respecto a los demas ambitos de lo social.

Dicho planteamiento responde a un proceso de distincién, que comprende la
l6gica particular de cada una de las esferas de lo social, entendido como un
proceso de autonomizacién, en el que el propio método cientifico es capaz de
identificar las influencias de caracter endégeno y exdgeno de los procesos sociales,



en particular del fenbmeno que aqui interesa; de ésta forma, se pueden identificar
las relaciones de dependencia o independencia que se presentan en la esfera de
lo religioso. Estableciéndose asi, procesos dialécticos de comprensién frente a
tales dinamicas sociales y descartando cualquier planteamiento lineal y
homogéneo sobre el desarrollo de tales procesos.

En el segundo capitulo, se verd que como consecuencia de fendmenos
como la secularizacién y el pluralismo, las instituciones religiosas se han visto
obligadas a reestructurarse, con la finalidad de conservar el reconocimiento general
en las sociedades contemporaneas, esto, al pretender no ser excluidas ante los

cambios de la modernidad.

Para ello se hace referencia a los planteamientos que proporciona
Habermas sobre la nueva racionalidad religiosa y/o modernizacién de la fe, dichas
categorias permiten analizar algunos de los factores del desarrollo del fenémeno

religioso contemporaneo; en particular, el didlogo interreligioso.

Partiendo de lo que Habermas entiende como proceso de modernizacion de
la fe; se tiene como propdsito abordar las implicaciones sociolégicas que pudiese
tener el didlogo interreligioso. A dicho fendmeno se le concibe aqui como una
expresion del ejercicio de entendimiento intercultural, producto del tipo de
sociabilidad que exige el marco de la pluralidad; con ello, se apunta a lo que
Habermas llama: sociedades postseculares.

La finalidad es comprender como es que ésta forma de racionalidad,
corresponde a una reconfiguracion sociocultural de la modernidad y como es que
las caracteristicas de dicho fenédmeno, apelan a factores que van mas alla de sus
propios marcos religiosos, lo que tiende a configurarse como un factor de
legitimidad social, al identificarse nuevas formas de socializacion tanto entre las
propias instituciones y organizaciones religiosas, como de éstas, con respecto a
esferas del &mbito secular.



Por tanto, se puede decir que el dialogo interreligioso se caracteriza por la
interconexién de principios expuestos por cada una de las creencias de fe a partir
del reconocimiento de lo que hay en comun, pero sin soslayar lo que las hace
diferentes. En tanto, como premisa necesaria, se hace presente en dichos
escenarios el uso de tratos racionales frente a la descalificacién y la violencia; es
asi que tales encuentros son encaminados a la construccién de un proceso de
entendimiento en pro de la convergencia sobre determinadas tematicas, las cuales
van desde declaraciones y/o encuentros formales por parte de lideres religiosos,
hasta el trabajo organizado y sistematizado, asi como el abordaje sobre teméaticas
meramente religiosas y/o sobre problematicas de indole social.

La presente investigacibn se centra en el andlisis institucional,
particularmente sobre la descripcién de algunos de los elementos que caracterizan
el escenario del didlogo Interreligioso, considerado como una nueva forma de
socializacion por parte de las instituciones y organizaciones religiosas, asi como de

otras instancias del orden secular.

Bajo esta perspectiva, en el Capitulo Il se tiene como objetivo responder a
las siguientes interrogantes: ;Qué es lo que hace posible el didlogo interreligioso
en el marco de los cuatro escenarios que aqui se proponen? ;En dénde se
expresa la legitimidad social del dialogo interreligioso en el marco de dichos

escenarios?

De manera concreta, se expondran cuatro de los escenarios mediante los
cuales se puede observar el fendmeno del didlogo interreligioso, como son: las
expresiones endégena formal, enddégena no formal, exégena formal y exdégena no
formal (ésta ultima, s6lo presentada, debido a que sus propias caracteristicas,
comprenden lineas de analisis que rebasan los objetivos de la presente tesis).
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Partiendo del proceso de modernizacién de la fe, el caracter endégeno,
corresponde a los programas y acciones llevados acabo por cada una de las
instituciones religiosas, o bien, las expresiones que se dan de manera conjunta
entre diferentes tradiciones de fe. En tanto, el caracter exégeno de dicho dialogo se
expresa en que alcanza importantes niveles de externalizacion y extensién, en
relacion a los procesos internos de las propias instituciones religiosas, lo cual se ha
podido observar al manifestarse la importancia que el sector secular le ha dado,

hasta convertirse en actores y/o promotores de dicho dialogo.

Al respecto, el ambito formal de dialogo interreligioso, se entiende como
aquellas formas institucionalizadas que mantienen una representacion oficial, ya
sea por parte del sector religioso y/o secular. Y en el caso de manifestaciones no
formales, se remite, por una parte, a aquellas formas organizadas que no
comprenden una representacién oficial por parte de las instituciones religiosas a las
cuales sus miembros se encuentran adheridos; y por otra, a aquellas
manifestaciones de dialogo interreligioso que se dan de manera espontanea en el
contexto social de la vida cotidiana de los sujetos sociales.

De esta forma, uno de los puertos de llegada de la presente investigacién ha
sido no soélo la delimitacion sobre uno de los aspectos en los que se ha visto
expresada la reconfiguracion religiosa en la modernidad, sino analizar la
importancia que dicho fendmeno ha tenido para la propia sociologia, en la medida
en que éste, se constituye como uno de los factores mas relevantes en los

procesos de significacién sociocultural.

Asi mismo, en la presente investigacion se procedidé desde una perspectiva
general del fenbmeno religioso, hasta llegar a un aspecto mas particular; no
obstante, dentro de ésta particularidad, el analisis, no llega a los niveles mas
especificos del dialogo interreligioso, ya que éste, aunque presentado de manera
esquematica en cuatro de sus expresiones, cada una de ellas comprende una
cierta particularidad en sus diversas acciones programaticas y en las que los
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conceptos modernizacién de la fe y suposicidbn pragmatica, asi como los demas
factores socioculturales que lo envuelven, pueden tener distintos niveles de
analisis, por lo que dicha especificidad seria imposible abarcarla en la presente
tesis.

En suma, la presente investigacién ha pretendido recuperar el estudio del
fenémeno religioso desde una perspectiva abierta, que retomando la discusion
tedrico-metodoldgica de los clasicos de la sociologia, ha reconocido que otras
disciplinas han hecho aportes importantes para la comprensién del fenémeno.

Sin soslayar lo anterior, se ha recuperado una propuesta de unos de los
tedricos mas importantes en la época actual, como lo es Jurguen Habermas, lo que
en su conjunto, ha permitido observar el fenédmeno del didlogo interreligioso en las
sociedades contemporaneas, abriéndonos a nuevas interrogantes de este

apasionante tema.
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Capitulo |

MIRADAS EN TORNO AL FENOMENO RELIGIOSO

1. Teoria Social y Religidn: planteamientos categoricos o abiertos. Una
reflexion que apela a lo contemporaneo sobre el estudio de la religion
en general, a partir del debate con los clasicos.

“La especializacion del conocimiento y su sectorialidad creciente
nos conduce a una sofisticacion del saber que en limite,

termina sabiendo todo de un aspecto minusculo de la realidad

y resulta irrelevante”.

José Maria Mardones '

En el estudio del fenémeno religioso se tiende, por un lado, a dar respuestas
categoricas y, por el otro, a formular nuevas vias de investigacién que nos permiten
suponer la posibilidad de preguntas abiertas y cuestiones por atender en el ambito

sociologico.

El primer enfoque categérico al que se referencia, es la definicion que da
Augusto Comte (1798-1857) sobre la esfera de lo religioso, ya que lo concibe como
un saber inferior superado por la ciencia y el progreso; bajo esa perspectiva, se
planteé la hipdtesis de su paulatina desaparicion, no sélo en el ambito del
conocimiento, sino en la esfera de lo social. En esta misma linea de lo categdrico,
ubico la definicion que da Carlos Marx sobre la religion al referirse a ella sélo como
ideologia y estrategia de dominacion a lo largo de la historia; en este sentido,
considero que ambos enfoques nos llevan a tener una mirada limitada de la

compleja dimensidn religiosa.

' Mardones, José, Ma., Filosofo y Tedlogo espafiol. Ver: gHacia _dénde va la_religion?:
postmodernidad y postsecularizacion, Edt., UIA, ITESO, México 1996, pp. 31.
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Por el contrario, una perspectiva abierta sobre el fendmeno religioso es la que
nos proporciona la visién hermenéutica ya sea en el ambito filoséfico, antropoldgico
0 socioldgico; respecto a esto, me baso en los planteamientos de, Emile Durkheim’
Max Weber y Mircea Eliade; quienes rompen con planteamientos de la vision
comtiana y marxista, no solo frente a la religion, también, frente a la propia

sociologia.?

Respecto a Durkheim, es considerado el primer autor clasico de la sociologia,
en tanto ciencia, por lo que, bajo un enfoque estructural funcionalista, aborda el
fendmeno religioso como una cosa en tanto hecho social, es decir, como una
realidad sui generis, debido a su cardcter eminentemente colectivo. Lo que le
permite plantear la definicibn general de dicha institucion, a partir de la
identificacidon de categorias que social e histéricamente, se han encontrado en
cualquier tipo de sistema religioso. En este sentido, tiene un distanciamiento con
Comte sobre como mirar y definir el fendbmeno religioso; sin embargo, se le
escapan otros aspectos de dicho fendmeno, los cuales, se pueden encontrar tanto
en Eliade como en Weber.

En cuanto a Weber, considerado uno de los principales fundadores de la
Sociologia comprensiva, mediante una perspectiva hermenéutica, plantea la Teoria
de la accion; su principal aportacion sobre el fenémeno religioso, se centrd en el
andlisis sobre la desmitificacion de las imagenes del mundo, identificando el papel

de la evoluciébn de la racionalidad religiosa en el germen del proceso de

®Por su parte, Emilé Durkheim (1858-1917), es considerado como el primer expositor de la Teoria
Sociolégica Clasica, en tanto aporta las primeras herramientas epistemol6gicas y metodolégicas
que permiten definir y construir el objeto de estudio de dicha ciencia, es asi que sus planteamientos
centrales, se abocan hacia una perspectiva funcional estructuralista. Ver. Antologia, Teoria
Sociolodgica Clasica, Emile Durkheim, Compiladores: Gilberto Silva Ruiz y Guillermo J.R. Gardufo
Valero, Edt., UNAM-FCPyS, DF, México, 1997. En cuanto a Max Weber (1864-1920) es
considerado un clasico dentro de la sociologia; dicho autor ha influido en autores como: Shutz,
Peter Berger, Thomas Lukhman, Habermas, Giddens, entre otros. Ver Giddens, Anthony, Las
nuevas reqlas del método socioldgico, Edt. Amorrout. Buenos Aires, 2001. Mircea Eliade,
filbsofo hungaro e historiador de las religiones comparadas (1907-1986). Miembro del llamado
Circulo de Eranos (integrado por autores como R. Otto, C.G. Jung, E. Neumannn, G. Durand, J.
Campbell). Ver: Solares, Blanca, Los Lenguajes del simbolo, Prefacio, Edt, Antrhopos, 2001.
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secularizacion, la cual, parte, del pensamiento judeocristiano. De manera particular,
observo las implicaciones de la ética religiosa de la Reforma protestante en la
conformacién del capitalismo moderno (ya se veran en el siguiente capitulo, las
similitudes y diferencias entre los planteamientos de este autor y Habermas). En
este sentido, Weber tampoco ve en el fendmeno religioso, un mero estadio infantil

o un factor de dominacion.

En el caso de Eliade, bajo una perspectiva hermenéutica, proporciona un
enfoque antropolégico simbdlico, en el que se identifica a la religion como una de
las esferas del lenguaje mas relevantes en la produccién de construcciones
simbdlicas, a su vez, reconoce en la religiosidad un factor esencial en la
construccién de lo social y no so6lo un elemento de dominacién o un sistema

mitolégico a punto de ser superado.

1.1.El debate entre el positivismo y la hermenéutica; implicaciones
socioldgicas sobre la observacion del fendmeno religioso.

‘[...] la teoria del conocimiento parece pues llamada a reunir las ventajas contrarias de las dos
teorias rivales, sin tener sus inconvenientes. Conserva todos los principios esenciales del
apriorismo; pero al mismo tiempo, se inspira en este espiritu positivista que el empirismo se
esforzaba por satisfacer.

Deja a la razén su poder especifico, pero da cuenta de ella, y esto sin salir del mundo
observable. Afirma como real, la dualidad de nuestra vida intelectual.

Las categorias dejan de considerarse como hechos primeros e inanalizables; y sin embargo,
conservan una complejidad que no podrian explicar analisis tan simplistas como aquellos con
los que se contaba el empirismo”

Durkheim 3

En primera instancia, el objetivo de este apartado, se refiere a la
importancia que han tenido algunos elementos del debate entre el positivismo y la
hermenéutica, en la construccion del analisis sociolégico y con ello, las diferentes
miradas que se pueden tener frente a fendbmenos como lo religioso. Como ya se

menciono, pueden ser éstas, categbricas o abiertas y por lo tanto, vistas desde un

® Durkheim, Emile, Las formas elementales de la vida religiosa, Edt, Colofén, 1991, pp. 22.
15



solo nivel explicativo, o bien, en tanto la interrelacién de diferentes factores

socioculturales.

Lo que se pretende aqui, es que la comprension de estos parrafos iniciales,
alcancen su justa dimensién, en el desarrollo tanto del presente capitulo, como de
los dos siguientes; lo cual, corresponde a la coordenada fundamental sobre la
perspectiva abierta de observar al fenémeno religioso.

En el siglo XIX y XX (incluso hasta nuestros dias), se da por parte del
conocimiento cientifico y filos6fico una discusién entre la corriente positivista y
hermenéutica respecto a problemas epistemoldgicos, debate que repercute de
manera relevante dentro de la propia sociologia frente a las observaciones que

esta realiza del mundo social, incluyendo al fenémeno religioso.

La hermenéutica, en tanto explicacidn comprensiva, se constituye como un
método cientifico, por lo que el trabajo hermenéutico, no sélo se refiere al acto
originario de la interpretacién de los textos clasicos o sagrados de determinada
tradicion, sino que epistemoldgicamente, también permite explicar las acciones
sociales tratando de ver no solo los factores explicitos de éstas, sino también lo
que esta implicito en su caracter ininteligible e imprevisible, contingente o
inintencional, pero no por ello, fuera de toda explicacién cientifica y racional.

Las diferencias que se identifican entre ambos enfoques y que son los que
interesan respecto al tema eje de la presente tesis, se desarrollan en los siguientes
parrafos.

Por un lado, el positivismo pretende explicar el origen de las cosas
considerando que las mismas causas producen los mismos efectos en
circunstancias iguales, llevando al extremo el principio de la explicacion causal con

base en el establecimiento de leyes universales.
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Mientras que la mirada hermenéutica pretende establecer generalizaciones
sobre fenémenos contingentes, comprendiendo su especificidad. Por lo que la
explicacion en este campo de conocimiento, particularmente en el caso de la
Sociologia comprensiva, se centra en la inintencionalidad y motivos de los actores,
es en ella donde se interpretan los objetivos y propésitos de los agentes, asi como
el significado de un signo o de un simbolo, el sentido de una institucion social o el
de un rito religioso etc.*

De igual forma, para el positivismo todos los ambitos de investigacion se
entienden bajo la perspectiva de un determinismo y monismo metodolégico, el cual
pretende que bajo la idea de un solo método sean explicados los diferentes objetos
de investigacién cientifica, en este sentido, se establece que el canon ideal para
todas las ciencias sera el que rige a las ciencias naturales, esto, bajo la premisa de
la verificacién empirica en términos de la observacién y la experimentacion, por lo
que la particularidad de algunos objetos de investigacion estaran supeditados a las

leyes generales hipotéticas de las ciencias de la naturaleza y la fisica.’

Sobre esto, la critica hermenéutica, hara énfasis en la diferenciacion de la
labor entre las ciencias sociales y las ciencias duras, sefalando que las primeras
tienen un caracter sui generis con respecto a su objeto de estudio y por lo tanto,
comprenden el establecimiento de métodos distintos o complementarios de
investigacion, ya que en su “laboratorio”, sus estudios no estan referidos a cosas
inertes, sino a las distintas expresiones humanas que se dan en torno a la
movilidad de sus estructuras sociales a lo largo de la historia (caso particular de la
sociologia).®

* Henrik von Wright, Explicacion y comprensiodn, Alianza Universidad, pp. 24.
® Ibidem, pp. 21.

Aunque Durkheim no es un hermeneuta, se considera como uno de los sociélogos que define un
caracter distinto del objeto de estudio entre las ciencias sociales y las ciencias de la naturaleza. Ver
el punto 4.2 del presente capitulo.

W. Dray sostiene que las explicaciones histéricas no se fundan en leyes generales, ya que los
modelos explicativos de la accion humana tienen un caracter sui generis (ver Henrik von Wright,
Explicacion y comprension, Alianza Universidad, p.45. Este seria uno de los planteamientos de la
filosofia analitica de la accién, ya que establece la existencia de un modelo explicativo legitimo por
si mismo, es decir, por la particularidad de su objeto de estudio, y es en base a la explicacién
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Asi, para el positivismo, la legitimidad de una teoria se da en tanto existe la
verificacion de sus enunciados con respecto a la evidencia empirica, por lo que la
importancia que le otorga a los datos recabados via “observacion pura”, pretende
distinguirse de la metafisica, ya que solo lo que es observable y tangible puede
explicarse en términos cientificos. A su vez, se genera la pretensién de establecer
una ética de conducta hacia el investigador, el cual debe actuar con imparcialidad,
neutralidad u objetividad, puesto que éste se debe remitir al analisis de lo “puro”
observable y cuantificable.

Por el contrario, algunos hermeneutas identifican una dependencia teorica de
la observacién, ya que esta se encuentra sujeta a una interpretacion por parte del
autor, lo cual refuta el planteamiento positivista del principio de la observacion
“neutral” y directa de la realidad.” En este sentido, es plausible lo que dice
Anthony Giddens sobre la doble hermenéutica respecto al ambito de la

investigacién social, frente a la relacion sujeto/objeto.

“La interseccion de dos marcos de sentido como parte I6gicamente necesaria de una
ciencia social, el mundo social provisto de sentido tal como lo constituyen unos actores
legos y los metalenguajes inventados por los especialistas en ciencia social, hay un
constante deslizamiento entre un marco y otro, inherente a las practicas sociales.”

Con lo que respecta a este apartado, se sefialan cuatro puntos conclusivos; y
los cuales como ya se menciono, irdn adquiriendo mayor claridad a lo largo de la
presente tesis.

teleoldgica donde la historia y las ciencias sociales encuentran una nueva veta de investigacion
frente a la explicacion causal de las ciencias naturales, puesto que como ya se sefialo, es el método
comprensivo en el ambito de la interpretacion de las acciones de los seres humanos, es decir, sus
motivos y el sentido que estas tienen, lo que permitiria comprender y explicar, el porqué, el para
qué y el como se desarrollan sus distintas formas de sociabilidad, permitiéndonos en el ambito de
las ciencias sociales, y en especifico en la sociologia, analizar los procesos institucionales, juridicos,
politicos, religiosos, econémicos vy en fin, todos aquellos fenédmenos que tengan que ver con lo
social.

’ Velasco Gémez, Ambrosio, La_ hermeneutizacion de la filosofia de la ciencia contemporanea,
Instituto de Investigaciones filoséficas, UNAM, pp.3

® Giddens, Anthony, La constitucion de la sociedad, Edt. Amorrout. Buenos Aires, 1991, pp. 396.
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Primero, el positivismo y el empirismo no son planteamientos
epistemoldgicos y metodoldgicos erroneos, sino que en algunos casos, su mal uso,
ha conllevado a un enfoque cuantitativo de la investigacién en el que la tarea del
investigador social, tan s6lo queda en una labor basada en la cuantificacion de
cifras que suponen describir hechos, y con ello establecer que esa es la “realidad”.
Y més aun, para comprender determinado fendbmeno, se da por sentado el analisis
de los presupuestos de los cuales parte tal investigacion, sin apelar al
cuestionamiento de los mismos. En este sentido, la vision cualitativa no se libera de

su funcién meramente descriptiva, o bien, termina por ser relegada.

Segundo, no obstante a la complejidad que caracteriza a los fendmenos
sociales, particularmente al fendémeno religioso, es posible establecer un método
que parta del analisis de las propiedades especificas que comprenden las
caracteristicas de determinado fendmeno; ya que en su caracter social, estos no
pueden encasillarse bajo la regla absoluta de una ley universal y un desarrollo
lineal, negando con ello (al estilo de un monismo positivista), el hecho de que una
causa produce multiples efectos y significados (tarea expuesta entre otros, por los
historiadores de las religiones comparadas y la antropologia filosofica, al respecto,
en el presente capitulo, se veran los planteamientos de Mircea Eliade).

Tercero, se afirma que en términos de un analisis sociolégico, el fendbmeno
de lo religioso en general, entendido en tanto creencia y practica, es observable y
susceptible de dar cuenta de él, el cual, es comprendido en el marco de una
determinada expresion sociocultural historica, particularmente en lo que se refiere
a su significacion y funcién social (al respecto se vera a Durkheim en el presente
capitulo).

Cuarto, seguido de lo anterior, la compresiébn hermenéutica, abre las
posibilidades de conocer lo que no se puede observar a primera vista, lo que no es
meramente tangible, como los simbolos (Eliade), las ideas, creencias o principios,

que motivan y generan una accion social determinada, sin que ésta, en algunos
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casos se haya llevado acabo por parte de los agentes sociales, bajo una accion
consiente o una logica racionalidad instrumental (esto se expondra en el apartado
de Max Weber del presente y el siguiente capitulo).

Tomando en cuenta lo expuesto en este apartado, en los dos puntos
siguientes (2 y 3), se expone lo que aqui se consideran dos enfoques categoricos
sobre el fendbmeno religioso, siendo que ambos, eluden la complejidad de la

significacién cultural que también le es caracteristico a dicho fenomeno.

2. La religidén, ¢ superacion o desaparicion?

2.1 Augusto Comte: lo religioso como un saber inferior, superado por la
ciencia y el progreso; la hipétesis de su paulatina desaparicion.

“Sociologia, evolucionismo, positivismo, son la expresion esquematica de una nueva
concepcion del mundo, cuyo espiritu motor radica en una secularizacion cientifica...el
postulado fundamental de esta fe racionalista es la cognoscibilidad empirica de la realidad
total.

La reduccion de la realidad a puro espacio temporalidad, objeto de experimentacion y
organizacion técnica; unidad de la realidad y unidad del método cientifico que fundan la
posibilidad del dominio racional del mundo ideal maximo de la llustracion”

Carlos Moya’

En el marco de la discusion entre el positivismo y la hermenéutica, se
encuentra lo que considero el primer enfoque categérico, por lo que hago
referencia al positivismo cientifico en la representacién de Agusto Comte, fundador
de las primeras ideas de lo que sera la sociologia, al definirla en ese momento

como la fisica social.

Dos cosas son las que se desprenden de ello, en primera instancia, la
dependencia de un monismo metodolégico en el plano del analisis sobre los

*Moya, Valgafion Carlos, Sociélogos y sociologia, Edt. Siglo XXI, México 1970 pp.40.
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fenémenos sociales, el cual es acorde a las leyes de la fisica y la perspectiva
sistematica y evolutiva de disciplinas como la biologia.

En segunda instancia, expone lo que el considera la evolucién intelectual de
la humanidad a través de la estructuracién de tres estadios de conocimiento, el
teoldgico o ficticio, el metafisico y el cientifico, tal perspectiva alude a la necesidad
provisional de los dos primeros, para poder consolidar al tercero.

“Cada una de nuestras concepciones principales, cada rama de nuestros
conocimientos, atraviesa sucesivamente tres estadios tedricos diferentes: el estadio
teoldgico o ficticio; el estadio metafisico o abstracto; el estadio cientifico o positivo. Dicho
de otra manera la inteligencia humana...utiliza sucesivamente en cada una de sus
investigaciones, tres métodos [...] el método teoldgico; luego el método metafisico; y
finalmente, el método positivo. "’

Ante tal planteamiento, Comte no se aboca al estudio de lo religioso, sino
que reconoce la importancia del estadio teoldgico a partir del desarrollo de sus
distintas etapas antropoldgicas, como el fetichismo, politeismo y monoteismo, esto,
en lo que respecta a la evolucién del conocimiento cientifico; no obstante, al
plantearla como una esfera ficticia, provisional y en etapa infantil, apunta a una

perspectiva lineal y limitada del complejo religioso.

Tal aseveracidon, no es porque se pretenda retornar a los principios
teoldégicos como canones del conocimiento y de la vida social, negando la
autonomia que de ello produjo el proceso de secularizacién, sino porque se ha
demostrado que tal perspectiva pierde de vista que los fendbmenos sociales, no
implican un devenir histérico en el sentido teleoldgico y lineal, sino como plantea
Norbet Elias, es un proceso diferenciado e interdependiente, con movimientos
progresivos y regresivos."’

En suma, Comte reduce el fendmeno religioso a una forma de conocimiento

ya superada. En esta perspectiva el fenomeno religioso en las sociedades

' Comte, Aguste, Curso de filosofia positiva, Vol. |, Paris, 1907, pp.2.
" Norbert, Elias, Sociologia fundamental, Edt. Gedisa, Barcelona, 1999.
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modernas suele ser calificada de simple ignorancia o fanatismo, eludiendo su

complejidad como fenémeno social.

Reafirmado por su perspectiva positivista a través de la cual, esquematiza su
ideario de ciencia social y hasta una especie de religiosidad humanista, mediante la
que pretende establecer un nuevo régimen tanto en la esfera del conocimiento
como de la vida social en general; Comte, sefala la etapa de la abstracciones
como un momento provisional en términos del desarrollo histérico del propio
conocimiento y afianza la mirada del cientifico en el aspecto concreto de lo que se
observa, en consecuencia, abre brecha a una observacion absolutamente empirica
de los hechos sociales, en donde pareciera que al estilo biologisista, se sustraen
las propiedades de un organismo inerte y en donde se minimiza su amplia
capacidad de interaccién como un mundo social provisto de sentido, en el que sus

movimientos son progresivos y regresivos.

Es asi que para Comte, el positivismo inaugura una nueva etapa de
conocimiento que supera las fases anteriores, esto lo podemos identificar, cuando

afirma:

“Ahora bien: es evidente que en este aspecto fundamental, la filosofia positiva implica
necesariamente en las mentes bien preparadas, una aptitud muy superior a la que pudo
ofrecer la filosofia teolégico metafisica...la unidad intelectual se encontraba en ella
constituida de una manera mucho menos completa y menos estable que como lo estara en
poco tiempo, gracias a la universal preponderancia del espiritu positivo...Entonces, en
efecto reinara en todo, de diversas maneras y en diferentes grados, esa admirable
constil;l,zlcién Iégica en la que sélo los mas simples estudios pueden darnos hoy una idea
justa.”

Asi pues, Comte pierde de vista lo que tiempo después se le sefalara a los
criticos del positivismo duro; como por ejemplo, que el discurso sociologico y la
ciencia en general no son conocimientos aislados, los cuales sélo pertenecen al
desarrollo evolutivo de la inteligencia humana y en donde se establece un sentido

de idealizacién de la razén, en el que quedan en un estado inferior las distintas

'2 Op. Cit. 20.
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manifestaciones culturales que no apelen a dicha légica, asi como todo proyecto

social que este desprovisto del uso de la técnica.'®
3. La religion ¢s6lo como alienacion?

3.1 Carlos Marx: la religion, en tanto alienaciéon y opio; es decir, vista
s6lo como ideologia y estrategia de dominacion.

“El siglo XX nos habra ensefiado que ninguna doctrina

es por si misma necesariamente liberadora:

todas pueden caer en desviaciones, todas pueden pervertirse,
todas tienen las manos manchadas de sangre:

el comunismo, el liberalismo, el nacionalismo,

todas las grandes religiones, y hasta el laicismo.

Nadie tiene el monopolio del fanatismo,

y a la inversa, nadie tiene tampoco el monopolio de lo humano’.

Amin Maluf ™

¢ Epoca, Siglo XX, qué nos habra ensefiando? Es una de las interrogantes a
las que aludo como eje de discusidn en este inciso. No se trata de la ensefianza en
correspondencia a términos morales, sino de un ejercicio analitico basado en el

enfoque comprensivo.

Hay hechos histéricos que justifican el que distintos estudiosos definan a la
religibn como una institucién ideolégica, en tanto factor de alienacién y dominacién,
sobre todo, cuando ésta se interrelaciona con factores que conllevan una
determinada estrategia de poder politico.'® Asi mismo, hoy dia podemos escuchar

3 “Comte pensaba que las necesidades industriales designarian en el futuro las tareas que
cumplirian los poetas y los artistas con el objeto de incitar a los hombres, por medios artisticos a
realizar las metas productivas realmente utiles.” Kolakowski, Leszek, La filosofia positivista, Edt.
red editorial iberoamericana, D.F. México 1993, pp. 88.

' Maluf, Amin, Identidades asesinas, Edt. Alianza, pp. 59.

'° Cabe sefialar que Occidente no es el Unico caso al que se le pueda relacionar el binomio
religion/imperialismo, sin embargo, es al que nos remitimos aqui. Después de que los primeros
cristianos fueron perseguidos por el imperio Romano, paraddjicamente Constantino y los Concilios
de Nicea en el siglo IV DC., se legitima el dominio del Imperio Romano Cristiano, El inicio de esta
etapa, se refleja en dos momentos, cuando Constantino (313 DC, proclama en Milan la libertad
religiosa, dando auge al cristianismo, particularmente al Catélico Romano) utilizo la cruz como
simbolo de poder y dominio, expresando esto en su frase: “Con este signo venceras” (siglo 1V), otro
factor que alude a ello, es cuando Teodosio declara al cristianismo “como la Unica religion
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frases tan acertadas como las del filésofo y tedlogo José Maria Castillo, en relacion
al binomio poder y religion:

“En lo metafisico, el concepto de Dios no tiene salida, por que se trata de armonizar la

suma bondad con el sumo poder, o la infinita bondad con el infinito poder, con este mundo

que tenemos, y eso es estrictamente contradictorio”.’®

¢ Qué es lo que encierra la perspectiva marxista sobre la alienaciéon dentro
del fenémeno religioso? '’ Al respecto, considero que son dos los puntos de

analisis que a este planteamiento corresponden.

El primero, se refiere a la comparacion que hace Marx entre el sistema
religioso y el sistema capitalista, con base en el, da cuenta de la légica que

caracteriza al hombre y su relacién con la produccién de los bienes materiales.

Marx pone a debate que el principal problema en torno a dicha relacion, es
la separacion que “ficticiamente” se establece entre ambos procesos; es decir, los
sujetos se olvidan de que el mundo material es transformado a partir del tipo de
relaciones sociales que estos tienen frente a su mundo objetivo. Con base en el
fetichismo, establece una analogia entre ambos procesos y los categoriza como
factores de alienacion, ya que el hombre, no reconoce que ese mundo sagrado, o
lo que Marx llama “fantasmagorico”, no corresponde a ninguna realidad
trascendente, sino que es producto del tipo de relaciones sociales que se

establecen en un momento histérico determinado y concreto.

verdadera”. En los primeros siglos de la Iglesia cristiana, los distintas comunidades eclesiales o lo
que ya desde entonces se conocian como episcopados, conformaron lo que se denominé la “lglesia
Catdlica Apostolica Universal”, integrada por cinco patriarcados: Jerusalén, Antioquia, Alejandria,
Constantinopla y Roma, asi como demas iglesias nacionales, como la Iglesia copta monofisita en
Egipto, la iglesia Siria Nestoriana, la iglesia Armenia y Georgiana. Ver, Blanco, Beledo, Ricardo,
“Origenes de la Iglesia Catdlica para Latinoamericanos: una perspectiva anglicana”, en La Cuestidn
Social, Aio 13 N°1 (Enero-Marzo) de 2005, México DF, pp.77. Y Kung, Hans, EI Cristianismo,
esencia e historia, Edt. Trotta, Madrid, 2004 pp.207

1%« a5 religiones a debate: El derecho a no creer’, en El Pais, 2 de Junio de 2007, Madrid, pp. 2

‘Alienacion es el proceso a través del cual la relacion dialéctica entre el individuo y su mundo se

pierde para la conciencia. El individuo olvida que este mundo fue y continda siendo coproducido por
él. Una conciencia alienada es una conciencia no dialéctica”. Berger, Peter, El dosel saqgrado, Edt.,
Kairés, Barcelona, 1999, pp. 129-130
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Es aqui, donde Marx difiere de Ludwig Feuerbach, quien mediante una
mirada antropoldgica, da cuenta de la naturaleza de lo religioso, planteando que
ésta es una proyeccion humana, entendiéndose como el proceso a través del cual,
el hombre idealiza su ser y mediante este hecho concibe la idea de Dios.'® Marx,
por el contrario, apela a que la naturaleza religiosa deviene de procesos sociales

concretos.

“Lo que reviste, a los ojos de los hombres, la forma fantasmagdrica de una relacion
entre objetos materiales no es mas que una relacion social concreta establecida entre los
mismos hombres. Por eso si queremos encontrar una analogia a este fenémeno, tenemos
que remontarnos a las regiones nebulosas del mundo de la religion, donde los productos
de la mente humana semejan seres dotados de vida propia, de existencia independiente y

relacionados entre si, y con los hombres. Asi acontece en el mundo de las mercancias con

los productos de la mano del hombre”.”®

La discusién aqui, no es llegar al principio ultimo de la naturaleza religiosa,
ya que, se esta de acuerdo, en que la religion por definiciobn sociolégica,
corresponde a una “empresa humanamente significativa” (Berger), a una realidad
“sui generis” (Durkheim), o a una accién social que tiene como caracteristica una
“racionalidad orientada a valores” (Weber), es decir, es producto de “relaciones
sociales” (Marx); lo que también expresa, sus respectivas implicaciones simbdlicas
(Eliade). Esto adquiere importancia para el analisis sociolégico, en la medida en

que se comprende al fendmeno religioso, a partir de su significacion cultural.

Por lo tanto, la diferencia y relevancia socioldgica, no estriba en la definicién
de la religion como composicion social, sino en la significacion o significaciones que
de su analisis derive. No obstante, hay que tomar en cuenta que dicha esfera, en
su naturaleza social y objetiva, apela a la idea de lo trascendente, esta es una
caracteristica necesaria con base en la cual, se da la relacion sagrado/profano, por
lo tanto, de principio, la religién y/o experiencia religiosa, es incomprensible fuera

de este marco conceptual.

'® Feuerbach L. La esencia del cristianismo, Londres primera edicién, 1841, en espafol, 1953.
'® Marx, Carlos, El Capital, Vol. |., Edit., FCE, México pp. 77

25



El ser humano socialmente construido, se encuentra sujeto
permanentemente en la busqueda de significados, lo que le permite constituir su
ser social a partir de la transformacién de su mundo objetivo y material, en un
lenguaje que le exige la metamorfosis de su mundo concreto, encaminado este, a
una diversidad de campos simbodlicos mediante los cuales comprende su mundo
inmediato, bajo la dimension mdltiple de horizontes culturales ilimitadamente

complejos, entre los que se encuentra el fenédmeno religioso.

En este sentido, a Fouerbach y a Marx, se les debe responder que no es lo
mismo idealizacion que idea. Si bien es cierto el campo de lo religioso, esta
plagado de ambas estructuraciones cognitivas, éstas no se encuentran separadas
del desarrollo histérico y de las significaciones que producen sus distintos modos
de socializacion, convirtiéndolas en hechos sociales, que adquieren significacién, a
partir de sus propias creencias y practicas, lo que ha permitido, la conformacién de
instituciones sociales, e incluso, el germen del pensamiento moderno (en el
siguiente inciso, se hablara sobre este punto, ver Durkheim, Weber y Eliade dichas
tesis, son la base, para comprender los planteamientos del segundo capitulo).?°

Resulta entonces incomprensible, hablar de la dimensién religiosa fuera de
la gama de caracteristicas que componen su naturaleza social, fincada esta, en la
diversidad de sus expresiones culturales. Por ello, no corresponde simplificar la
comprensién de la religion en general, a una produccion meramente fantasmagoria
de los seres humanos, sino interpretar, analizar y explicar sus distintas

significaciones socioculturales dentro de procesos histéricos concretos.

En este sentido, se recapitula sobre la cita de Amin Maluf, sobre “las cosas
que nos ha ensenado el siglo XX”. Por lo que, en el terreno epistemoldgico de las

ciencias sociales, uno de estos aprendizajes se centré en la recomposicion de la

®Respecto al tema, religion y conformacion de instituciones sociales en Grecia y Roma, ver: Fustel
de Coulanges, La ciudad antiqua, Edt, Porria, México, 1978 sobre el mismo tema, ver: Habermas,
Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Barcelona, 1999.
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relacion sujeto/objeto, asi como en el binomio, investigador/objeto de estudio,
siendo la distincidén, una de las caracteristicas de todo proceso analitico.

A ello se suma, la aceptacion del conocimiento cientifico como saber limitado,
el cual, esta constantemente buscando la reafirmacion o refutacion de sus propias
certezas. De igual forma, el conocimiento cientifico, ha reconocido el peligro que
corre, si al hacer uso de él, como instrumento de poder, deja de ser ciencia, para
convertirse en mecanismo ideolégico, negando las distintas significaciones
socioculturales de hechos sociales, las cuales, no importando su naturaleza ultima,

quiera o no el cientifico social, existen.

Por lo tanto, uno de los beneficios que se ha obtenido en el plano del
conocimiento cientifico, parte del desarrollo que ha tenido el proceso de la
secularizacion, en tanto dicho fendmeno no ha respondido a un desarrollo lineal.
Con base en él, se plantea que ciencia y religion, corresponden a racionalidades
auténomas diferenciadas sobre la comprensién de las imagenes del mundo
(Weber), por lo que, no es plausible una invalidez tacita de una esfera frente a la
otra.

Aunado a ello, como resultado de este mismo proceso, el pluralismo a dado
cause al reconocimiento de ambas esferas como realidades socialmente
legitimadas, cada una, respondiendo a sus propios cédigos de verdad. Pero en el
caso del conocimiento cientifico, siendo rigurosos y abiertos a sus propios
principios de saber, y no a las prenociones o al uso de planteamientos que pueden

caer en dogmatismos.

El segundo punto de analisis sobre el fendmeno religioso, como proceso de
alienacién, fue el plantear que la institucién religiosa, al ser un reflejo de las
estructuras de poder conformadas a partir de las relaciones de produccién, ha

funcionado en la sociedad como mecanismo de dominacion.
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Por lo tanto, los dogmas de fe, sélo se conciben como ideologias que suelen
legitimar el statu quo, e impedir el proceso de emancipacion revolucionario llevado
acabo por los sujetos sociales capaces de construir su historia.

En este sentido, se cataloga a la religién en tanto opio, por lo que, dicha
instituciéon cumple el efecto narcoético del adormecimiento, al convertirse en
consuelo para las clases oprimidas frente a las injusticias sociales, provocadas

éstas, por la clase en el poder.

La religién entonces, es solamente un factor de dominacion, mediante el cual
se cumplen efectos narcéticos en la que se entiende a ésta, tan s6lo como un
mecanismo de consolacién, esto, en tanto consecuencia de sus doctrinas
“‘idealizadas”, particularmente sobre la idea de recompensa eterna frente a las
injusticias terrenales de este mundo y en general, sobre los males de la condicién
humana, concluyendo que es lo que permite justificar el poder econémico y politico

de las clases en el poder.

“La religion es el sollozo de la criatura oprimida, es el significado real de un mundo

sin corazon, asi como es el espiritu de una época privada de espiritu. Es el opio del
321

pueblo.

Por lo tanto, ante tal interpretacién, la religiéon, se concibe como un factor que
limita el ideario de emancipacion revolucionaria, el cual, debe ser un condicionante
para la conformacion del sistema comunista, siendo que éste, escapa a las ideas y
mecanismos de opresion, producidos por la légica capitalista. En este sentido, el
marxismo apela a que si se cumple tal postulado, seréa inevitable la desaparicién de

la religion.

“Si nuestras ideas juridicas, filosoficas y religiosas son retofios mas o menos lejanos de

las relaciones econdémicas prevalecientes en una sociedad determinada, tales ideas no

pueden a la larga, resistir los efectos de un cambio completo de dichas relaciones”. %

' Marx, Carlos, “Introduccion para la critica de la Filosofia del derecho de Hegel “ en Filosofia del
derecho. EDT. Casa Juan Pablos, 1998, p. 8
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Pero acaso no fue que ¢aun en los paises en donde se establecié el sistema
comunista, la religion no desaparecid, pese a que se hizo uso de métodos violentos
para tal fin? Y ;no fue la Teologia de la liberacién en América Latina, una especie

de sintesis entre religién y marxismo, en contra del statu quo?®

No es menester ahondar aqui sobre la Teologia de la liberacién y sus
justificaciones teoricas, empiricas y mucho menos teoldgicas, asi como fincar una

postura sobre su plausibilidad. Por lo que, tan sélo se considera un ejemplo en el

%2 Engels, Federico, en: Turner, Bryan, La religion y la teoria social, Edt. FCE., DF. México, 2005,
101.

E Se considera que uno de los hechos que motivaron la Teologia de la liberacion en América
Latina, fue el propio Concilio Vaticano Il (1962-1965). Sumado a ello, se comprende el
planteamiento que hace el pastor presbiteriano del Brasil, Rubem Alves en 1968, sobre la religion y
la modernidad; esto, en su texto “Religion: opio o instrumento de liberacion”, en el, critica las
soluciones meramente tecnoldgicas y econdmicas que se pretenden dar a los problemas de la
humanidad. No obstante, es en la Conferencia General del Consejo Episcopal Latinoamericano
(CELAM), en Medellin Colombia (1968), donde surgen las primeras declaraciones sobre dicha
Teologia, ésta es protagonizada en una primera instancia por las elites intelectuales (universitarias
y obreras); dandose dentro del entorno intelectual de la Teoria de la dependencia en América
Latina, reafirmada por teélogos como: Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff y Hugo Assman. “La
Teologia de la Liberacion se caracteriza por un compromiso con las clases, grupos y movimientos
populares considerados oprimidos a causa del capitalismo dependiente y por el proceso de
globalizacion modernizadora. Dicha Teologia se explica a partir de una doble vertiente: por una
parte y originariamente por la lectura hermenéutica de los evangelios y por otra, por una
reinterpretacion historica tanto de la vida de Jesus como del papel histérico de la fe cristiana,
llevando ha plantear el papel transformador de la Iglesia, en los acontecimientos de cambio social.”
(Dussel, E.) A partir de tal movimiento, se dieron consecuencias tanto a nivel interno de la propia
Institucion catoélica Romana, particularmente en el clero de América Latina, quienes reconfiguran su
relacion con los creyentes laicos; como por ejemplo, se dio el Movimiento Eclesial de Base, con
gran presencia en los procesos de evangelizacion en México. A su vez, dicha teologia tuvo alcances
a nivel social, cultural y politico; ya que a partir de ello se observa una importante participacion del
clero y grupos religiosos en movimientos sociales, como las Guerrillas en América Latina en la
década de los 707; e incluso, sus ecos llegan hasta movimientos como el levantamiento armado del
1° de enero de 1994 en Chiapas, México; asi como el movimiento popular de /avalds en Haiti; o el
movimiento de los Sin Tierra en Brasil. Por Ultimo, en la actualidad, también se puede observar la
influencia de dicha Teologia en continentes como Africa y Asia. Asi pues, la Teologia de la
Liberacion, a permeado en la discusién de temas como la economia, el papel de la mujer, la justicia
social, etc. Ver: Dussel, Enrique, “Sentido sociohistdrico de la Teologia de la Liberacion. Reflexiones
sobre su origen y contexto mundial” en: Coord. Joseph Ferraro, Debate actual sobre la Teologia
de la Liberacion, Edt. UAM-Iztapalapa. México, 2003, pag. 49-63. Cabe sefalar que la Teologia de
la Liberacion, tiene como origen, la discusion filosofica, teolégica y social, del andlisis e
interpretacién de planteamientos tedricos de filos6fos como: H. Marcuse, los integrantes de la
llamada “Escuela de Frankfurt”, Paulo Freire, Vieira Pinto, Feuerbach, Marx, Bloch, Kierkegaard,
Heidegger, Nietzche, Althuser, G. Bachelard, etc, y la revisién de teélogos como: D. Bonhofeffer, G.
Ebeling, H. Cox, J. Moltmann, entre otros. Ver, Dussel Enrique, Teologia de la liberacién. Un
panorama de su desarrollo, Edt. Potrerillos, México DF, 1995.
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que se ve contrastado el planteamiento lineal marxista sobre las implicaciones
alienadoras de la religion, en tanto protectora del statu quo; ya que éste fenémeno,
reflejo el impacto que un sector religioso mantuvo frente al poder politico en una

determinada region.

En tanto, se puede decir que contrario a la tesis en la que se plantea la
negacion de la religion a toda perspectiva y ejercicio de “emancipaciéon” frente a
determinado poder politico; es en el seno de un grupo eclesiastico de determinada
institucién religiosa (Catoélica Romana), dénde se suscita y tiene un mayor
desarrollo tal efecto, trayendo importantes consecuencias en el ambito politico
cultural, por lo menos, en el caso de algunos paises de América Latina.

Para los clérigos en donde se dio tal corriente, uno de los principios que
fincaron su postura, fue romper con la tradicidén jerarquica eclesial, en el sentido de
que ante las injusticias sociales, la iglesia estaba obligada a ser sujeto de cambio
social y no sélo un administrador de los ministerios eclesiales. Lo que nos habla de
que aun en las propias instituciones religiosas, éstas, pese a ser vistas como
tradiciones, las perspectivas sobre la funcion religiosa y social de las mismas, las
cuales, al mantener disensos y posturas distintas entre los diferentes grupos que
las integran, permiten contrariar definiciones que las remiten a estados herméticos

y homogéneos, como caracteristica principal de su propia estructura.

Ante los argumentos expuestos en el desarrollo de estos tres puntos, se
puede decir hasta aqui, que se coincide con la postura de que la religion a lo largo
de la historia, ha tenido una funcién dual. Por un lado, como alienacién, al fungir
como aparato ideoldgico. Y por otro lado, como conservacion y construccion de lo
social (Berger), al considerarse un factor de proteccion frente a la anomia,?* debido

2 Esto ayuda a comprender los planteamientos mas generales del fenémeno religioso, no solo en
términos de su definicién (sagrado/profano), sino a los problemas que responde; esto lo considero
en dos planos, lo “material y la idea”, es decir, principios ético- morales. Por ejemplo, que es lo
bueno y lo malo, y en este sentido, la manera en la que se rigen las acciones de los individuos, por
ello, la religién es considera una de las principales instituciones, que han coadyuvado a la
conformaciéon de las normas y que como ya se dijo, han impedido la anomia. Pero también la han
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a su caracter normativo y de cohesion social (Durkheim), ademas de ser un
coadyuvante en la produccion de significados y elementos simbdlicos en distintos
procesos socioculturales (Eliade), susceptible de observacién, mediante juicios de

imputacion histérica (Weber).?°

“Religion es la empresa humana por la que un cosmos sacralizado queda
establecido. Dicho de otro modo religion es una cosmizacion de tipo sacralizante. Podemos
pues afirmar que la religion ha desempenado un papel estratégico en la empresa humana
de construccion del mundo. En la religion se encuentra la auto exteriorizacion del hombre
de mayor alcance, su empresa de infundir en la realidad sus propios significados. La
religion implica que el orden humano sea proyectado en la totalidad del ser. O, dicho de
otro modo, la religion es el intento audaz de concebir el universo entero como algo
humanamente significativo. La perspectiva esencial de la teoria sociolégica que aqui se
propone es que la religion debe ser comprendida como una proyeccion humana, arraigada
en infraestructuras especificas de la historia humana. [...] la religiéon ha sido uno de los
baluartes mas eficaces contra la anomia durante toda la historia humana. Es importante
darnos cuenta de que este hecho esta directamente relacionado con la propension
alienadora de la religién.

4. La religion ¢complejidad sociocultural?

“Queda un problema [...]; en qué medida lo profano, puede convertirse, en sagrado;
en qué medida una existencia radicalmente secularizada, sin Dios ni dioses,

es susceptible de constituir el punto de partida de un tipo nuevo de religion.

El problema sobrepasa la competencia del historiador de las religiones,

tanto mas, cuanto que el proceso esta todavia en su estadio inicial.

Este proceso se puede desarrollar en multiples planos

y persiguiendo objetivos diferentes.”*’

Mircea Eliade

fomentado, veamos la violencia que han caracterizado muchas de las etapas histéricas de las
distintas creencias de fe, desde las mas “primitivas”, hasta las mas “evolucionadas”.

25 ugj hay algun objeto al que resulta aplicable aquella denominacion, sdlo podra ser un “individuo
historico’, esto es, un complejo de interrelaciones en la realidad histdrica, que nosotros agrupamos
conceptualmente en un todo desde el punto de vista de su significacion cultural”. Weber, Max, “La
ética protestante y el espiritu del capitalismo”, en Ensayos sobre sociologia de la religién, Edt.,
Taurus, Madrid, 1987, pp. 37.

% Berger, Peter, El dosel sagrado, Edt. Kairés, Barcelona, 1999, Pags. 13, 46, 50, 228 y 249.

% Eliade, Mircea, Lo sagrado vy lo profano, Edt., Paidos Orientalia, Barcelona, 1998, pp. 11.
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Como se ha venido mencionando, en contraste a la vision comtiana vy
marxista sobre el fenémeno religioso, se encuentra lo que considero una
perspectiva abierta sobre el estudio de la religidon. Por una parte, cuando Durkheim
apela a que dicha institucién constituye una realidad sui generis. Por otra, el papel
e importancia de la racionalidad religiosa en torno a la comprensién del proceso de
modernidad, expuesto por Weber. Asi como la significacién cultural de lo que
Eliade define como herencia de lo religioso.

Cabe senalar que la cita senalada al inicio del presente apartado, no
responde al interés de analizar si las distintas expresiones de lo social altamente
secularizadas, corresponden a una nueva forma de sacralizacion camuflajeada,
aunque podriamos sefalar varios ejemplos y anticipar un acierto en la tesis de
Eliade sobre dicha definicion y lo que él considera la herencia de lo religioso en las
sociedades modernas; el punto de analisis radicaria en evaluar en qué nivel, dicho

planteamiento es posible.

La correspondencia en este sentido, puede estar incluso, en la idea
secularizada de profesionalizacién, heredada del protestantismo, lo cual se produjo
a partir de la idea religiosa de perfeccion y la radicalizacion de la practica ascética,
lo que conllevo a una sistematizacién en las acciones de la vida cotidiana, tema
ampliamente desarrollado por Max Weber. No obstante, lo interesante aqui, sera
plantear como interrogante la referencia del libro de “La fiesta de los Locos”
(H.Cox) ;Cudl es la significacién cultural de la religién en una sociedad secular?®

Ya sea filosofica o socioldégicamente, la secularizacion, es definida como el
proceso de desacralizacion o desencantamiento de las imdgenes del mundo;

 Para este debate, es decir, lo que Eliade llama lo sagrado en las sociedades modernas, lo cual,
corresponde a una herencia de lo religioso, sera interesante analizarlo en el marco de la discusién
no sélo filoséfica ontoldgica, como lo plantea dicho autor, sino, bajo la perspectiva sociolégica del
rito, para ello, Durkheim, resulta ser un autor primordial. Ver también; “El ritual suministra a un
tiempo la forma y la ocasion para la expresion de la fantasia. EIl hombre se mantiene en contacto
con las fuentes de la creatividad a través del movimiento ritual del gesto, de la cancion y la danza.
El ritual aparecio paralelamente al mito en el proceso evolutivo del hombre y tiene las mismas
fuentes que aquél [...] El ritual humaniza el espacio, lo mismo que el mito humaniza el tiempo”. H.,
Cox, La ciudad secular, Edt. Peninsula, Barcelona, 1968.
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paraddjicamente, dicho proceso aunque se define como producto de la
modernidad, tiene su germen en la cosmovision religiosa judeocristiana segun
Eliade y Weber (no obstante, cada autor, mantiene una perspectiva distinta sobre
las implicaciones socioculturales de tal proceso por parte del cristianismo, lo cual,
no sera menester desarrollar en el presente apartado, ese es un debate con
amplitud filoséfica que no corresponde a la presente tesis).

“En este aspecto, el cristianismo se afirma sin discusion como la religion del "hombre
caido en la desgracia: y ello en la medida en que el hombre moderno esta
irremediablemente integrado a la historia y al progreso, y en que la historia y el progreso
son caidas que implican el abandono definitivo del paraiso de los arquetipos y de la

repeticién”.?

“En los articulos sobre la ética econémica de las religiones universales se demuestra
que desde la ética israelita, se presenta el repudio de la magia sacramental como via de
salvacion. [...] El sentimiento de una inaudita soledad interior del individuo [...] En lo que
para los hombres de la época de la Reforma era lo mas importante de la vida, la felicidad
eterna, el ser humano se veia condenado a recorrer en solitario su camino hacia un destino
prescrito desde la eternidad [...]"*°

4.1Emilé Durkheim: la religion, hecho social, en tanto realidad sui
generis, la relacion sagrado/profano, definicion general del
fendmeno religioso; cohesidon y coaccién, caracteristicas
principales frente a la anomia.

Ante la disyuntiva, sobre la discusién frente al positivismo de Comte y las
repercusiones que esto tiene en la forma en que se observan los fenémenos
sociales, en particular sobre la religién; Emile Durkheim, es el primer sociélogo que
trata de manera formal y sistematica, el fenémeno religioso, con el objetivo de dar
mayores bases al campo epistémico de la sociologia. Por otro lado, se vera como
dicho autor y Eliade, convergen en varios puntos; no obstante, Durkheim, no

# Eliade, Mircea, El_mito_del eterno retorno, Edt. Emecé, pp. 181. Sobre lo que Eliade define
como desacralizacion, ver también, Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, Edt., Paidés, Buenos
A. Argentina, 1998, pags. 16, 148-149.

% Weber, Max, Ensayos sobre sociologia de la religion, Tomo |, Edt., Taurus, Madrid- Espana,
1987, pp. 98-99.
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proporciona una mirada sobre la reconfiguracion que sufre la relacién sagrado
profano en torno al proceso de secularizacién, lo cual, si hace Weber y Eliade,

factor importante para comprender el fenédmeno religioso contemporaneo.

En “Las formas elementales de la vida religiosa”, Durkheim insiste en dar
fundamento cientifico a las ciencias sociales, al plantear una autonomia
epistemologica de éstas respecto a las ciencias naturales, demostrando que se
pueden llevar acabo investigaciones sistematicas y planteamientos generales sobre
fenémenos sociales, de igual forma, establece diferencias tedrico metodoldgicas
entre la sociologia, la psicologia, antropologia e historia, puesto que afirma que la
primera se constituye con base en la definicién del caracter sui generis sobre su
objeto de estudio, lo social.

Una de las aportaciones de Durkheim, respecto a la labor cientifica social y
que tiene repercusiones metodoldgicas sobre el estudio de la religion, es la critica
que le hace al propio conocimiento cientifico sobre el manejo de las prenociones
frente a fendbmenos sociales, Durkheim, ve al fenémeno religioso como una
expresién cultural susceptible de ser analizada, ya que para él, su naturaleza no se
refiere s6lo a aspectos metafisicos, sino que constituye un hecho social del que es
factible dar cuenta a partir de la observacién empirica y el conocimiento de los
preceptos religiosos que conforman la creencia de determinada fe.

En este sentido, Durkheim, al definir a la religién en general como un hecho
social sui generis debido a su caracter colectivo y al dar cuenta de ella en términos
de las categorias sagrado/profano, bajo la observacién y andlisis de los sistemas
religiosos de rito y creencia retoma la discusién entre las posturas empiristas y
aprioristicas; a las primeras, les critica el que conciban la funcion de las categorias
como un artificio que puede ser modificado por la simple voluntad de los hombres y
por lo tanto, el que en esta postura se encuentre implicita la negaciéon hacia la
necesidad que tiene el conocimiento por formular planteamientos generales sobre

fenémenos sociales, y respecto a las segundas, les sefiala la excesiva postura de
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su racionalismo légico, el cual no toma en cuenta que las categorias tienen su

origen en la actividad social.

Por lo que, en medio de esta disyuntiva, plantea una dualidad entre ambas
posturas y de este modo, marca la prominencia de una labor empirica en donde la
observacion de los hechos proporcionan resultados descriptivos a gran escala
aunado al analisis deductivo, pretendiendo con esto definir la generalidad de los
fenémenos sociales, lo que me parece, marca soélo el inicio del eterno debate que
hasta nuestros dias la sociologia ha tenido respecto a su campo epistemologico
(como son, las tesis que se centran en la idea de estructura/individuo,

funcidén/accion, explicacidbn/comprension, sujeto/objeto, etc.).

Sobre el debate entre lo aprioristico y lo empirista, en Durkheim se encuentra
un interesante analisis a partir de su mirada sobre el hecho religioso; en términos
generales, éste apunta a que en comparacion a ciertas ideas vy ritos religiosos, los
cuales, sélo se dan en colectivo, se pueden construir categorias que apelan a la
comprensién de fenémenos sociales, como por ejemplo; con base en la

explicacion del sistema totémico.

“Habria que caracterizar, pues, el objeto del rito, para poder caracterizar el rito
mismo. Ahora bien, la naturaleza especial de este objeto esta expresada en la creencia. No
se puede pues definir el rito sino después de haber definido la creencia.” >’

Para Durkheim es factible dar cuenta de la realidad de un sistema religioso a
partir de la observacién historica, por ello es que la historia y la etnografia son
disciplinas imprescindibles en la elaboracién de cualquier analisis que permita
establecer lo que hay de permanente en determinado fenémeno, haciendo hincapié
en que la sociologia nos permite identificar las causas y efectos de determinados
problemas sociales, al formular la definicibn general de lo que se pretende

analizar.?

31 Durkheim, Emile, Las formas elementales de la vida religiosa, Edt. Colofén, pp. 40-41.

32.up,; o ! ) . o
Primero, no podemos llegar a comprender las religiones mas recientes sino siguiendo en la
historia el modo en que se han compuesto progresivamente. La historia es en efecto el unico
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Por ello, Emile Durkheim realiza una serie de andlisis sobre algunas
categorias de las que otros investigadores se han valido para definir al fenémeno
en cuestion, como por ejemplo lo sobrenatural, la divinidad o seres espirituales,
pero él senala, que no sera a través de éstas como se logre definir la religion en su
aspecto general, sino que es a partir de la observacion de una serie de creencias y
actos rituales con base en lo que se establece el caracter general y heterogéneo de
las categorias sagrado/profano, las cuales, constituyen la generalidad que
caracteriza la funcién social y la conceptualizacién de la religién; como se puede

ver, es aqui, donde también converge con Eliade.

Asi mismo, resulta mas o menos claro que el interés del mencionado autor,
es definir la religién a partir del efecto de sus actos rituales, los cuales sin duda,
manifiestan el tipo de representacion que el colectivo construye de aquello que cree
como sagrado; por lo que se nos presenta la estructura y composicion social de
una institucién donde su origen es entendido a partir del efecto de los actos
rituales, los cuales, expresan su caracteristica general con base en la idea religiosa
de la relacion sagrado/profano, la cual, constituye la funcién social de un orden
establecido mediante la cohesion y la coaccion.

Por lo que a la religion, en el caso durkheimniano y al igual que Eliade, no
sblo se le consideraria como una construccion simbdlica, sino como un hecho
moral con el que nacen, se desarrollan y mueren los individuos; es decir, aquella
institucién social, que les permite constituirse como colectivo, mas alla de la

autonomia que puedan ejercer y de la que se pueda definir a los seres individuales.

“En la base de todos los sistemas de creencias y de todos los cultos, debe haber
necesariamente un cierto numero de representaciones fundamentales y de actitudes
rituales que a pesar de la diversidad de las formas que unas y otras han podido revestir,

método de analisis explicativo que sea posible aplicarles [...] hay que comenzar por remontarse
hasta su forma mas primitiva y mas simple, tratar de explicar los caracteres por los que se define en
este periodo de su existencia, luego mostrar como se ha desarrollado y complicado poco a poco,
cémo se ha transformado en lo que es el momento considerado.” Ibid., pp. 9.
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tienen en todas partes la misma significacion objetiva y cumplen en todas partes las
mismas funciones. Esos elementos permanentes son los que constituyen lo que hay de
eterno y de humano en la religién, constituyen todo el contenido objetivo de la idea que se
expresa cuando se habla de la religion en general.” [...] “Las creencias religiosas son
representaciones que expresan la naturaleza de las cosas sagradas y las relaciones que
ellas mantienen ya sea unas con otras, ya sea con las cosas profanas. En fin, los ritos son
reglas de conducta que prescriben como el hombre debe comportarse con las cosas
sagradas.”*

Como ya lo habia mencionado, la tesis principal a la que se refiere
Durkheim en “Las formas elementales de la vida religiosa”, plasma el enfoque
estructural funcionalista que caracteriza su trabajo teérico metodolégico, esto, al
definir la religidn como un hecho social, es decir, aquella cosa que se observa por
el caracter objetivo de su estructura institucional, la cual, es eminentemente
colectiva por lo que el hecho religioso se constituye como una realidad sui generis,
0 sea, una estructura social de la que el desarrollo de la religion como institucién no

podra escaparse.

“La sociedad es una realidad sui generis; tiene sus caracteres propios que no se
encuentran, o que uno no encuentra bajo la misma forma, en el resto del universo. Las
representaciones que la expresan tienen, pues, un contenido distinto que las
representaciones puramente individuales y se puede estar seguro de antemano que las
primeras agregan algo a las segundas.’®*

En este sentido, dicha tesis nos remite a comprender tres caracteristicas
epistemologicas mediante las que se entiende la funcion social de la religiéon. La
primera, que toda norma religiosa, acota las acciones de un grupo mediante el
ejercicio coactivo de la autoridad moral o dogmatica de toda creencia religiosa, es
el caso de las categorias sagrado/profano, mediante las cuales se define a la
religibn en su aspecto mas general. Segundo, dichas normas son exteriores al
individuo, puesto que quién las ha creado, es la colectividad. Tercero, son
generales debido a su caracter universal; por lo que en este sentido, lo que
constituye al hecho social es la esencia estructural de lo establecido por la

% Ibid., pp. 10-11 y 44.
% 1bid., pp. 20.
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sociedad en sus diferentes expresiones, es decir, las instituciones, las normas y en

este sentido, los preceptos 'y ritos religiosos.

“El conjunto de las creencias y de los sentimientos comunes al término medio de
los miembros de una misma sociedad, constituye un sistema determinado que tiene su
vida propia, se le puede llamar la conciencia colectiva o comun...es, por definicion, difusa
en toda la extension de la sociedad; pero no por eso deja de tener caracteres especificos
que hacen de ella una realidad distinta. En efecto, es independiente de las condiciones
particulares en que los individuos se encuentran colocados; ellos pasan y ella
permanece.’

Queda claro que en Durkheim, los ritos, esto es, la expresién ceremonial que
la comunidad establece para tener contacto con lo sagrado a través de la
congregacién de los integrantes de determinada fe religiosa, comprende la
composicion esencial de cualquier iglesia y por lo tanto su factibilidad como cosa
social, no sélo porque al hablar de ella nos estamos refiriendo a sus integrantes,
sino a la cohesion y coaccion que ejecutan sus sistemas de creencias y practicas,
asi como el caracter moral que de ello se desprende para regir los demas actos de
la vida de cada uno de los miembros de las sociedades a las cuales éstos

pertenecen.

Por lo tanto, la religion es un hecho eminentemente social y objetivo, ya que
los ritos religiosos y no so6lo sus ideas y representaciones, constituyen fuerzas
morales dentro de las distintas formas de socializacién de los individuos, quedando
claro que la funcion normativa de la idea religiosa en las sociedades primitivas se
encuentra absolutamente gobernada por la representacion que se tiene de la
relacion sagrado/profano y estd idea soélo es perceptible y susceptible de
explicacion, cuando se observan los ritos, sacrificios y cultos que se practican en

cualquier sistema religioso, configurandose asi en instituciones sociales.

‘[...] la sociedad solamente puede hacer sentir su influencia si la sociedad es un acto, y
ella sélo es un acto cuando los individuos que la componen estan reunidos y actuan en
comun. Por la accion comun ella toma conciencia de si y se afirma; es ante todo una
cooperacion activa. Hasta las ideas y los sentimientos colectivos solo son posibles gracias
a movimientos exteriores que los simbolizan, asi como lo hemos establecido. La accion,

35 Durkheim, Emile, La divisién del trabajo social, pp.89.
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pues, es la que domina la vida religiosa por el sdlo hecho de que su fuente es la
sociedad.”®

Son dos cosas las que nos permitirdn entender la importancia del trabajo
sociolégico que hace Durkheim respecto a este tema; no sélo es la idea de que la
religibn constituye un caracter sui generis, debido a lo determinante e
imprescindible de su estructura colectiva, sino que como alude Peter Berger sobre
dicha tesis (a partir de su recapitulacion sobre Durkheim y Eliade), podemos dar
cuenta de la funcion social que constituye al fenédmeno religioso en general,
comprendiendo su sentido ordenador del mundo, bajo una diversa e infinita gama
de formas religiosas a través del tiempo, esto es posible explicarlo, puesto que toda
creencia religiosa se compone de un nomos que evita, o por lo menos, coadyuva a

minimizar la anomia.®’

“Una religion es un sistema solidario de creencias y practicas relativas a las cosas
sagradas, es decir, separadas, interdictas, creencias a todos aquéllos que se unen a una
misma comunidad moral llamada Iglesia, a todos aquéllos que se adhieren a ellas. El
segundo elemento que entra de este modo dentro de nuestra definicion no es menos
esencial que el primero; pues mostrando que la idea de religion es inseparable de la idea
de iglesia, hace presentir que la idea de religién debe ser cosa eminentemente colectiva.”®

Como pudimos darnos cuenta, la definicibn que plantea Durkheim sobre
religion, comprende dos aspectos, el primero y al que voy a remitirme en este
momento, es sobre el “I...] sistema solidario de creencias y practicas relativas a las
cosas sagradas, separadas, interdicticas, creencias a todos aquéllos que se unen a

una misma comunidad moral llamada Iglesia”*

En “La division del trabajo social”, Durkheim se refiere a un problema de

trascendencia para las sociedades contemporaneas, esto, al reconocer que las

% Ibid., pp. 430.

% Berger, Peter, El dosel sagrado, Kairés, Barcelona, 1999, pp. 42-50.

% |bid., pp. 48-49.

39Como todo un autor clasico, Durkheim se caracteriza por sostener coherencia en sus
planteamientos tedricos, me parece que en cada uno de sus trabajos existe un hilo conductor que
no permite dispersarnos de sus tesis y planteamientos metodoldgicos mas generales. Por ello es
que Las formas elementales de la vida religiosa, no es un trabajo més, sino uno complemento
fundamental para poder entender su esquema epistemoldgico.
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formas del capitalismo (aunque el no lo define asi) caracterizaran el desarrollo de
las sociedades complejas, en donde la amplia divisibn del trabajo, producira
individuos auténomos, pero paraddjicamente, éstos, dependeran mas de la vida en
sociedad, en tanto, es la idea de solidaridad en su caracter moral, expresada en
los hechos sociales tanto de la economia como del derecho, en donde se puede

observar su funcion.

“Es la division del trabajo la que llena cada vez mas la funcion que antes
desempenaba la conciencia comun; ella es principalmente la que sostienen unidos los
agregados sociales de los tipos superiores [...] La palabra funcion se emplea en dos
sentidos diferentes; o bien designa un sistema de movimientos vitales, abstraccion hecha
de sus consecuencias, o bien expresa la relacion de correspondencia que existe entre

esos movimientos y algunas necesidades del organismo [...] Preguntarse cual es la funcion

del trabajo social es, pues, buscar a qué necesidad corresponde”.*

El estudio que hace sobre la religion, no dista de tales aseveraciones,
primero, por que igual que la economia y el derecho, mantiene un caracter sui
generis, remitido a una naturaleza eminentemente social, donde lo individual es
rebasado por lo genérico, segundo, porque su fuerza moral, se expresa en efectos
solidarios, los cuales pueden ser entendidos tanto en su forma mecanica o
inorganica, siendo la primer tipologia, la que caracteriza la estructura de la practica
religiosa, asi como de las sociedades que tienen mayor fuerza de su conciencia

colectiva.

Para Durkheim, la solidaridad mecanica, resultara débil para sostener los
lazos de la nueva sociedad, es decir, la homogeneidad de las sociedades primitivas
y los sentimientos que esta genera ya no tienen eficacia en la heterogeneidad de
las sociedades complejas, por lo que, ya no sera el derecho represivo, sino la
dependencia ante la division del trabajo asi como de su nueva obligatoriedad
representada en el derecho civil y lo que el llama las sanciones restitutivas etc., lo
que determinara la composicion social del cuerpo institucional en general.

0 Durkheim, Emile, La division del trabajo social, Pags., 187 y 57, respectivamente.
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‘[...] la solidaridad mecanica liga menos fuerte a los hombres que la solidaridad

organica, sino también, a medida que se avanza en la evolucion social, se va relajando

cada vez mas”*!

Al ser para Durkheim la solidaridad mecanica, la caracteristica principal de
los lazos religiosos, entendemos que ésta, seguira comprendiendo el origen y
fuerza de la conciencia colectiva de los diferentes grupos de fe, pero ya no de la
sociedad en su conjunto, por lo tanto, la estructura religiosa, se caracterizara por
cierto hermetismo; sin embargo, no estard exento de enfrentarse a otro tipo de
lazos sociales; por ejemplo, el que en la solidaridad mecanica predomine un
estado de violencia fortalecido por los lazos solidarios a lo interno de las
colectividades, esto es, a su fuerza identitaria, por lo que el rechazo hacia lo otro,
se vuelve més intenso, pero al mismo tiempo, ante las nuevas formas de la

sociedad, ésta se debilita.

La expresién, “se debilita”, no va aunada a la desaparicién de la religién
(como muchos han supuesto). Si bien es cierto que el caracter institucional de la
religibn ha adquirido diferentes matices a lo largo de la historia de la humanidad y
que es a partir de la idea de secularizacion y modernidad donde ésta adquiere
otras formas de interaccién social, especificamente donde se replantea la
dicotomia sagrado/profano, esto, no significa que se dé un estado evolutivo donde

la razon, la ciencia y el mundo secular, derriben a la religion.

“Estas ataduras primordiales, que se fundan en las direcciones directrices: hombre
y mujer, viejos y jovenes aborigen y extranjero, efc., que son mantenidas a través de los
procesos de comunicacion e intercambio, producen por un lado, un sentimiento solidario de
unidad, una conciencia de unidad que liga a quienes lo experimentan de tal manera que
este vinculo supera cualquier otra diferencia, y, por otro lado, excluyen a aquellos

individuos que no comparten tales ataduras primordiales”.*?

En este sentido y bajo el escenario en el que se mueve la religion
contemporanea, no estamos ante una generalizaciéon de la conciencia colectiva

religiosa, como una esfera totalmente hermética, en donde la comunidad moral a la

*"Ibid., pp. 164
* Josetxto, Beiran, La lucha entre los dioses de la modernidad, Edt, Anthopos, Barcelona, 2002,
pp. 158
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que alude Durkheim responde a los imperativos de su propio y Unico sistema de
practicas relativas a las cosas sagradas.

Puesto que si bien es cierto, es caracteristico el que en las sociedades
contemporaneas se ha hecho presente un cierto debilitamiento en las distintas
instituciones religiosas, esto, no implica, una negacién o erradicacion de su
permanencia en las sociedades industrializadas. Lo que sucede, es que las
“normas” de la practica religiosa se han visto debilitadas en su aspecto dogmatico
dentro de la cotidianidad de los creyentes debido a los diferentes procesos de la

globalizacion, donde incluso, la conciencia colectiva sufre diversos cambios.

En tanto, al observarse fenédmenos como la relatividad, el eclecticismo, el
sincretismo o la proclama de la tolerancia en la esfera de lo religioso, esto lleva ha
plantear la hipdtesis de que dichos hechos (independientemente de las
implicaciones que cada uno de estos factores genere), son parte de los retos a los
que se ven enfrentadas las distintas instituciones religiosas; producto de procesos
culturales que han intervenido en la descomposicion del hermetismo y la
homogeneidad que era caracteristico de la creencia y practica religiosa de las
sociedades arcaicas.

Es importante entonces hacer mencién, sobre el problema del proceso de
individualizacién en los sistemas religiosos. Durkheim rechaza la posibilidad de que
en algun momento se den religiones individuales, en lo que se esta de acuerdo,
puesto que pese al contexto de la religiosidad contemporanea, donde ésta se
caracteriza por una mayor pluralidad (como consecuencia, entre otras cosas por el
proceso de secularizacién), no podemos categorizarla como un surgimiento de
religién individual; sino de lo que se trata, es de la conformacién de una oferta de
mercado en la que el consumidor, puede “elegir’ a que tipo de iglesia pertenecer e

incluso, rechazar la practica, pero no la creencia.*®

* Es la psicologia, 0 mejor dicho, el psicoandlisis, apoyado en las cosmovisiones de algunas
religiones orientales, las que hacen mencién sobre la idea de religion individual.
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No obstante, considero que Durkheim omite la argumentacién, en el texto
“Las formas elementales de la vida religiosa”, al no ver a dicho proceso como un
producto social; es decir, no sélo al aseverar que la religion individual es imposible
en tanto la fuente misma de lo religioso ya que ésta es eminentemente colectiva,
sino que no proporciona una relacion sélida sobre las implicaciones del caracter

social que adquiere el proceso de individualizacién de lo religioso.

Lo que si, se observa con Weber, en tanto, los motivos de una racionalidad
orientada a valores que generan la accion social de un determinado grupo religioso,
pueden tener importantes consecuencias en el ambito de proceso socioculturales;
o bien, las referencias del analisis de la religiosidad, como fuente primigenia de la
construccién de esferas sociales, producto de un sentido ontolégico que permite
crear un sentido personal, como lo ha demostrado Mircea Eliade, en los diferentes
estudios de las religiones comparadas.

Por otro lado, al mencionar el cosmopolitismo, Durkheim da una pauta
sobre los fenbmenos culturales que coadyuvan a comprender la propia movilidad
social que caracteriza a la vida contemporanea, abre camino a la convergencia de
lo que hoy dia entendemos como procesos interculturales, producto de nuestra
propia sociedad moderna, en donde factores como la migracion y el avance
tecnolégico de los medios de comunicacion, facilitan el intercambio cultural, y por lo
tanto, la expresion de fendbmenos como el eclecticismo o el sincretismo, esto en el

caso de la religion.

“No hay pueblo, no hay Estado que no esté internado en otra sociedad, mas o
menos ilimitada, que comprende todos los pueblos, todos los Estados con los cuales el
primero esta directa e indirectamente en relaciones; no hay vida nacional que no esté
dominada por una vida colectiva de naturaleza internacional [...] Se ve asi como, en ciertos
casos la tendencia universalista ha podido desarrollarse hasta el punto de afectar, no ya
solamente las ideas mas altas del sistema religioso, sino los principios mismos con los

cuales se basa”*

** Durkheim, Emile, Las formas elementales de la vida religiosa, Edt., Colofén, México, 1991, pp.
437.
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4.2Max Weber: la significacion cultural de la racionalidad religiosa en el
marco de la modernidad.

Una de las tesis principales de Weber, se basa en la idea de que en
Occidente se han desarrollado determinado tipo de racionalidades con magnitudes
distintas en diferentes ambitos sociales; por lo que dicho autor, identifica la
influencia de ciertos contenidos de fe religiosa en las practicas del capitalismo
moderno; siendo el problema de la racionalidad de occidente y sus repercusiones
dentro de la sociedad moderna capitalista de lo que dicho autor parte, para
sostener la tesis principal que desarrolla en “Ensayos sobre sociologia de la
religion”.*

Asi pues, siguiendo a Weber se plantea de principio que la fragmentacion
entre tradicién y modernidad, no significa desaparicién de las diversa expresiones
que constituyen a la primera, sino que en algunos casos, como el fenémeno
religioso, adquiere reconfiguracion tanto de sus contenidos como de sus formas,
frente a la tradicion que a cada cual le antecede, pero sin dejar de pertenecer a un
sistema de creencias generalizado; es el caso de la Reforma Protestante (siglo
XVI), frente al catolicismo. Aunado a ello, Weber observa lo que hay de diferente y
similar entre los grupos que comprenden las etapas del proceso de dicha Reforma
religiosa.

“La Reforma no significaba unicamente la eliminacion del dominio eclesial sobre la
vida, sino mas bien la sustitucion de la forma entonces vigente del mismo por otra forma
diferente.”*°

* “De manera que ha habido racionalizaciones de los tipos més diversos en los diferentes ambitos

de la vida en todas las culturas. Lo caracteristico para su diferente significacion histdrico cultural es
en qué esferas se han racionalizado y en qué direccion. Por consiguiente, de nuevo se trata
primariamente de conocer la peculiaridad especifica del racionalismo occidental, y dentro de él, del
racionalismo occidental moderno, y de explicarlo en su génesis”. Weber, Max, Ensayos sobre

sociologia de la religion, Tomo |, Edt. Taurus, Madrid Espana, 1987, pp. 21.
Weber, Max, Ensayos sobre sociologia de la religién, Vol. | Edt., Taurus, Madrid, 1987, pp. 28.
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En el texto ya mencionado, Weber habla del racionalismo moderno, el cual,
versa sobre la significacion cultural de la interrelacion entre la ética protestante y
el espiritu del capitalismo.*

“[...] El <racionalismo> es un concepto histdrico, que encierra asi un mundo de
oposiciones, y lo que justamente necesitamos investigar es de qué espiritu es hijo aquella
forma concreta del pensamiento y la vida <racionales> que dio origen a la idea de
<profesion> y la dedicacion abnegada (tan irracional desde el punto de vista
eudomonistico) al trabajo profesional, que era y sigue siendo uno de los elementos
caracteristicos de nuestra cultura capitalista. La procedencia de este elemento irracional
que se esconde en este y en todo concepto de profesion es precisamente lo que nos
: »48
interesa.

En este sentido, habria en occidente otra racionalidad que no es
precisamente l6gica ni positiva la que también comprenderia otra de las formas en
las que se expresa la conducta de diferentes grupos sociales que coexisten en la
sociedad moderna (en particular los de tradicion), por lo que parecieran, estos
serian excluidos de tal etapa histérica, al predominar en ella, una racionalidad con
arreglo a fines;*® no obstante, al ser caracteristica de la accién religiosa, una
racionalidad orientada a valores,” la radicalizacién de la practica ascética en la
vida profana, llevada acabo por la ética protestante, demuestra para Weber, la
interrelacion de ambos tipos de racionalidades y con ello, la comprensién de los
distintos efectos que produjo tal proceso en el ambito del desarrollo de las

sociedades modernas.

47“[... | espiritu del capitalismo. ;Qué debemos entender por ello? [...]. Si hay algun objeto al que
resulta aplicable aquella denominacién, sélo podra ser un individuo histdrico, esto es, un complejo
de interrelaciones en la realidad histérica, que nosotros agrupamos conceptualmente en un todo
desde el punto de vista de su significacion cultural.” Ibid. pp. 37

“ racionalismo econdmico [...] ello es exacto a condicién de entender por racionalismo un
crecimiento tal de la productividad del trabajo que hizo a éste romper los estrechos limites
organicos, naturalmente dados, de la persona humana en la que se hallaba encerrado, mediante
todo el sometimiento de produccion a puntos de vista cientificos” Ibid. pp. 67 y 65 respectivamente.
“9“Actia de forma racional con arreglo a fines quien se guia en su accion por los fines, los medios y
Sus consecuencias que su accion pueda tener, sopesando los medios con los fines, los fines con las
consecuencia laterales y los distintos fines posibles entre si, y en todo caso , pués quien no actua
pasionalmente ni guiandose por la tradicion.” Weber, Max, “Wirtschaft und Gesellshaft”, Colonia,
1964, pp. 18, En Habermas, J., Teoria de la accion comunicativa, Tomo. |, Edt. Taurus, Madrid,
2001, pp. 228.
%0 “Actia de forma puramente racional con arreglo a valores quien sin atender a las consecuencia
previsibles actua al servicio de lo que parecen ordenarle sus convicciones sobre el deber, la
dignidad, la belleza, los preceptos religiosos, la piedad o la importancia de una causa, de cualquier
tipo que sea. La accion con arreglo a valores es siempre una accion segun mandatos o de acuerdo
con exigencias que el actor se cree con obligacion de cumplir.” Ibid., pp. 232.
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Aunque Weber habla de que su interés se centra en el estudio de la practica
religiosa; al dar cuenta de ella, dicho autor hace referencia a su significacién
cultural entendida histéricamente, para ello, se remonta a la importancia del
pensamiento judeocristiano, en particular respecto a las implicaciones de lo que se
conoce como desencantamiento del mundo, factor importante en la comprension

del proceso de secularizacion.

Es asi que en varias de las caracteristicas que comprenden la racionalidad
moderna, habria dos direcciones en las cuales recobra sustancial influencia el
pensamiento religioso; viéndose reflejado en reconfiguracion de las ideas de
obligacién ética que han influido como elementos constitutivos de la conducta,”
adquiriendo una interrelacién particular, con ciertas caracteristicas del capitalismo
y de la secularizacién. En este sentido, dando cuanta de lo que resulta para el
interés de la presente investigacién, se da lectura al primero de dichos factores.

La Reforma Protestante (siglos XVI-XVIIl) en sus distintas etapas, estuvo
comprendida por grupos luteranos, calvinistas, pietistas y metodistas; los cuales,
como ya se menciono, fueron el reflejo del rompimiento con la tradicion catdlica
romana. Tal reconfiguracion del pensamiento y practica religiosa, tuvieron efectos
mas alla de los propios preceptos meramente eclesiales, siendo que estas
acciones no fueron llevadas acabo de manera intencional (en las presentes lineas

se remitira a sefialar la importancia del luteranismo y el calvinismo).

“La valoracion religiosa del trabajo incesante, continuado y sistematico en la
profesion profana como medio ascético superior y como comprobacion absolutamente
segura y visible de regeneracion y de autenticidad de la fe, tenia que constituir la mas
poderosa palanca de expansion imaginable de la concepcion de la vida que hemos
llamado <espiritu del capitalismo> Si a la estrangulacion del consumo juntamos la
liberacion del espiritu de lucro de todas sus trabas, el resultado inevitable sera la
formacion del capital como consecuencia de la coaccion ascética al ahorro. Los frenos
que se oponian al consumo de lo adquirido por fuerza habian de favorecer su utilizacion
productiva como capital invertible.”*

' Weber, Max, Ensayos sobre sociologia de la religion, Vol. | Edt., Taurus, Madrid, 1987, pp.21.
*®|bid., pags. 189-190.
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Es en primera instancia con Lutero y el grupo religioso que encabeza,
donde Weber identifica la importancia de la reconfiguracion de la idea de salvacion;
la cudl, se comprendié a partir de un cierto tipo de racionalidad religiosa, capaz de
generar una ética profesional regida por principios ascéticos volcados estos, hacia
una practica sistematica en la vida cotidiana, configurandose asi la idea de

profesion.>®

Por tanto, las caracteristicas y el sentido que recobra dicha palabra como
medio de accién, versan, en que para tener efecto los preceptos o mandatos
divinos, estos, tendrian que verse manifestados en el cumplimiento de su deber
religioso dentro de del trabajo mundano, ** diferenciandose de la tradicién religiosa
de su época, en la medida en que dicho grupo protestante, ve el trabajo, como un
acto de “amor al préjimo” y no, como lo que consideraban: “egoismo monastico
catélico”. Es asi como Weber identifica la importancia del sentido religioso de

profesion de la siguiente manera:

‘l...] Es indudable que esta valoracion ética de la vida profesional mundana
constituye una de las mas enjundiosas aportaciones de la Reforma y, por tanto, de modo
especial, de Lutero. [...] lo importante es que el sentido religioso de la profesion era
susceptible de adquirir matices y configurarse harto diversas en sus consecuencias para la
vida secular”>®

Sin embargo; la Reforma de Lutero segun Weber, s6lo romperia con la
tradicion, en el sentido de que ya no se consideraban superiores los deberes
asceticos frente a los deberes mundanos; no obstante, éstos no dejarian de estar

% Para Weber, la palabra alemana Beruf, en castellano, profesidn; adquiere un sentido religioso, a
partir de la interpretacion que de la Biblia hace Lutero, sobre la tarea impuesta por Dios,
interpretacion que se auna a lo que en aleman se conoce como Beruf, “sentido de posicion en la
vida, de un campo delimitado de trabajo”. A su vez, dicho autor identifica que solo en el hebreo, en
la palabra <mision>, se usa dicha palabra, con relacion a funciones sacerdotales. Ver Op. Cit. pp. 67
> Weber identifica que ya en Tomas de Aquino, éste estimaba el trabajo en el mundo, ya que adn
querido por Dios, dicha acciéon pertenece al orden de la materia. Weber, Max, Ensayos sobre
sociologia de la religion, Vol. | Edt., Taurus, Madrid, 1987, pp. 74-75.

> |bid. Pags. 76 y 78.
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ligados a la obediencia de la autoridad y el hecho de conformarse con su situacién

dada en la vida.>®

Por otra parte, en Calvino, se observa un método sistematizado de vida,>’
donde los preceptos religiosos tendran que constituir una régimen practico dentro
del mundo profano, es asi como la santidad, sélo puede ser alcanzada si y solo si,
la predestinacion se adopta como una capacidad y posibilidad de los individuos, en
el afan de alcanzar una salvacién basada en la perfeccion y por lo tanto, la practica
sistematica y metodica del ethos religioso, sustentado en la idea de profesion,
viéndose ello plasmado en la vida cotidiana del trabajo.

Dicha practica metddica, apunta Weber, adquiere relevancia, en la medida
en que se diferencia de la practica luterana, debido a que en el calvinista, sus
acciones, se ven caracterizadas por el sometimiento a un permanente autocontrol
de si mismo. Esta idea adquiere una connotacion mas reflexiva, en la medida en
que la correlacion entre amor al projimo y profesion, se sustentan bajo la idea de
una gracia que no solo es concebida como dada, sino que se auna a ella, un deber
ser que cumple efecto, en la medida en que se ve permanente reflejada en la vida
diaria y en el que la idea de amor al préjimo, se comprende como un medio de
accion que es utilizado para poder cumplir con los preceptos dictados por un Dios

que se concibe eminentemente separado de la accion terrena de los hombres.

“El trabajo social del calvinista en el mundo se hace unicamente in mejorem
gloriam Dei. Y exactamente ocurre con la ética profesional, que esta al servicio de la vida
terrena de la colectividad. Ya en Lutero vimos derivar la actividad profesional, en el seno
de la division del trabajo, de amor al préjimo. Pero en lo que en él era atisbo inseguro y
mera construccion mental, constituye en los calvinistas un elemento caracteristico de su
sistema ético. Cémo el amor al prdjimo sdlo debe estar al servicio de la gloria de Dios y no
al de la criatura, su primera manifestacion es el cumplimiento de las tareas profesionales

*®0p. Cit. pp. 74

*" El caracter racional del ascetismo cristiano en tanto practica metodica, se puede identificar, segun
Weber, desde la vida monacal de la Antigliedad y Edad Media Cristiana, observandose esto en las
Reglas de San Benito, los cluniacenses y los cistercienses, asi como en los jesuitas. La diferencia
entre el ascetismo calvinista y el medieval catolico estriba en la transformacion ‘“puramente
intramundano de éste”. Weber, Max, Ensayos sobre sociologia de la religidn, Vol. | Edt., Taurus,
Madrid, 1987, pp. 119-121.
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impuestas por la lex naturae, como un caracter especificamente objetivo e impersonal:
como un servicio para dar estructura racional al cosmos social que nos rodea.®®

En general, la concepcién del pensamiento y practica del protestantismo en
torno a la idea de salvacién (concretada en el calvinismo), la cual constituye su
rechazo a que ésta pueda ser alcanzada a través de el predicador, los
sacramentos, el dogma en si mismo, e incluso ni por Dios mismo, sino que la
gracia es posible, en la medida en que se hace realidad al ser introyectado en la
conciencia de cada sujeto y puesto en la practica de manera radical en su vida

diaria.®®

La concepcidén de dicha trasdendentalizacion (en la medida en que se da
una escisiéon entre la accion humana y la divina), en gran medida, plasmado ello
desde el judaismo biblico, asi como en el pensamiento monastico helénico y de
manera particular, en el protestantismo; conlleva a una reconfiguracion religiosa
de importantes significaciones para el ambito de la cultura moderna,
particularmente en lo que se refiere a la secularizacion (refiriéndose ésta, a una
separaciéon entre la esfera de lo sagrado y los componentes de la vida profana:

politica, economia, arte, ciencia etc.).

Tal reconfiguracion del pensamiento religioso, se encuentra caracterizada
por lo que Weber llama desencantamiento de las imagenes del mundo, la cual
parte de la idea de una divinidad trascendente que lleva consigo la idea de una
relacion impersonal entre Dios y los hombres, al no haber ni hombres ni objetos
que constituyan medios de accion directos para recibir la gracia, sino que vale ésta,
a partir de la accién de cada cual.

Por lo que las practicas y pensamiento religioso que esta concepcioén llevan
consigo, es la superacion del pensamiento magico y la sistematizaciéon o

formalizacibn de los contenidos de la tradicion. Comprendiéndose  estos

%8 |bid., pp.105.
% Op. Cit. pp. 98-101.
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elementos, como caracteristicas de influencia en torno a las nuevas formas de

conciencia modernas y por lo tanto de la propia secularizacion.

“Este radical abandono (no llevado hasta sus ultimas consecuencias por el
luteranismo) de la posibilidad de una salvacion eclesiastico sacramental, era lo decisivo
frente al catolicismo. Con él se consumo el proceso de desencantamiento del mundo que
comenzo con las antiguas profecias judias y que, apoyado en el pensamiento cientifico
heleno, rechazé6 como supersticion y sacrilegio la busca de todo medio magico para la
salvacion [...] El fundamento de la actitud negativa del puritanismo ante los elementos
sensibles y sentimentales de la cultura y religiosidad subjetiva, es una de las raices de ese
individualismo desilusionado y pesimista.”®’

He de ahi la importancia del pensamiento religioso en la racionalidad
cultural de occidente, entendido éste, como germen del propio proceso de
secularizacion y lo que paradéjicamente, éste conllevard a  implicaciones
importante en la propia esfera religiosa. En éste sentido, el socidélogo Peter Berger;
por ejemplo, apunta a que la secularizacién no se remite a la separacion juridica
entre la Iglesia y el Estado, asi como a la expropiacion de bienes materiales de
éste hacia la primera, sino que corresponde a un proceso mas complejo, el cual,

tiene como caracteristica un nuevo tipo de racionalidad, la moderna y dice:

“La variable decisiva para la secularizacion no parece ser la institucionalizacion de
particulares relaciones de propiedad, ni lo especifico de distintos sistemas constitucionales,
sino mas bien el proceso de racionalizacion que es un prerrequisito para cualquier
sociedad de tipo moderno.”®'

Otro de los aspectos mas importantes de la definicion sobre el espiritu del
capitalismo, es la propuesta metodoldgica weberiana con respecto al estudio de los
fenémenos sociales; para él, sera sustancial comprender de manera inversa a
como lo hace el materialismo histérico, es decir, la relacién causal entre la
influencia religiosa y la I6gica capitalista, permitiendo tomar en cuenta, la influencia
de determinadas ideas que motivan la practica de cierto tipo de acciones; cabe

senalar que tales practicas, no fueron pensadas para tal fin, pero no obstante, se

% Weber, Max, Ensayos sobre sociologia de la religion, Edt., Taurus, Madrid, 1987. pp. 98-99.
®! Peter Berger Berger, Peter, El dosel sagrado, Edt., Kairés, Barcelona, 1999, pp. 191.
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observa su influencia con otro tipo de procesos sociales (racionalidad orientada a

valores y racionalidad medios fines, convergen en un mismo proceso historico).

“La cuestion acerca de las fuerzas impulsoras de la expansion del moderno capitalismo
no versa principalmente sobre el origen de las disponibilidades dinerarias, sino mas bien
sobre el desarrollo del espiritu capitalista. Donde éste despierta y logra imponerse, él
mismo 6cgrea las posibilidades dinerarias que le sirven de medio de accion y no a la
inversa.

4.3Mircea Eliade: la religion, en el marco de una experiencia
antropoldgica; la relacion sagrado/profano, definicion general del
fendmeno religioso. La importancia de las hierofanias.

Mircea Eliade, es uno de los autores del siglo XX que polemizd sobre varias
de las corrientes filosoficas, cientificas y politicas que se presentan en el escenario
de un siglo contradictorio y paraddjico, sus planteamientos no sélo son el reflejo del
debate entre positivismo y hermenéutica, sino el posicionamiento de un
pensamiento filosofico que se enfrenta a la barbarie de las dictaduras y los
totalitarismos de los regimenes fascistas de derecha e izquierda; al mismo tiempo,
cuestiona dos de las consecuencias que en el ambito de la ciencia, la filosofia y el
arte, se dieron a partir de hechos histéricos como la Segunda Guerra Mundial, por

una parte el pesimismo nihilista y por otra, las posturas relativistas.®

62Op. Cit. pp. 58. Sumandose a ello, el objetivo de la investigacion de dicho autor: “Determinar la
influencia de ciertos contenidos de fe religiosa en la formacion de una mentalidad econémica, de un
ethos econdmico, fijandose en el ejemplo de las conexiones entre la moderna ética econémica y la
ética racional del protestantismo ascético”. pp. 21.

63 Eliade escribe “El mito del eterno retorno” en 1945-1947, el contexto esta marcado por las
dictaduras fascistas tanto de derecha como de izquierda, Hitler y el nazismo habian aniquilado
judios en gran parte de Europa (Segunda Guerra Mundial, 1936-1945). Hacian lo suyo: Mussolini en
ltalia, con el Régimen fascista (1922-1943) y Franco en Espafa (1939-1975). Stalin ejecuto a 30
millones de personas en la Ex Union Soviética (Dictadura socialista de Stalin, 1924-1953); en fin, el
panorama a mediados del siglo XX era poco alentador ante la visién ilustrada sobre el uso
predominante de la razén. Ante esto, se presentdé una importante corriente filoséfica, la idea de
posmodernidad, la cual, plantea el resquebrajamiento de los grandes hitos, como los diferentes
estilos de vida mesianicos (cristianismo, socialismo y el progreso de la ciencia y el capital), el
desprestigio de los héroes, en fin, se ve cuestionado el principio absoluto de la racionalidad
ilustrada; asi como los planteamientos politicos de justicia y libertad, independientemente del color
ideoldgico a través del cual se postulen. Sobre modernidad y posmodernidad, ver Mardones, José

Ma., ¢Hacia donde va la religion?: postmodernidad y postsecularizacion, México, UIA, ITESO,
1996.
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El principal planteamiento que hace Eliade sobre dichas corrientes asi como
el sefnalar con firmeza las contradicciones de las visiones absolutistas e
intolerantes, versa sobre el hecho de cuestionar el sentido que la humanidad le ha
dado a la historia o mejor dicho, hace una critica a la teoria historicista por
considerarla determinista; por ello es que plantea un método comparativo con
base en el cual, rescata las diferencias entre dos tipos de cosmovisiones (las
sociedades arcaicas y las modernas), esto, para identificar el germen y con ello las
implicaciones socioculturales de los sistemas miticos y religiosos frente a la
modernidad y en particular al proceso de secularizacion. A partir de dichos
estudios y al valerse de disciplinas como la filosofia, antropologia, etnografia e
historia, Eliade demuestra la complejidad de tales sistemas y su importancia en la

configuracion de distintas culturas.

De la misma forma en que Roberto Calasso en “Las Bodas de Cadmo y
Harmonia” escudrifia en la mitologia griega la misteriosa y paradojica relacion entre
los hombres y los dioses, asi como entre el caos y el cosmos, identificando un
parteaguas entre la cosmovisién del héroe moderno y el héroe mitolégico;** Mircea
Eliade nos habla en “El mito del eterno retorno” sobre la distincion entre dos
cosmovisiones, la del hombre arcaico frente a la del hombre moderno, para él,
dicha diferencia radica en la concepcion y el sentido que se le da a la historia, lo
que en gran medida se debe a la reconfiguracion religiosa entre la relacién del
mundo sagrado y profano (categorias que definen al fendbmeno religioso en

general).

“[...] éste libro trata un doble problema: ;qué es la religion? ;en qué medida puede
hablarse de historia de las religiones? Escépticos en cuanto a la utilidad de una definicion
preliminar del fendmeno religioso, nos hemos contentado con discutir las hierofanias en el
sentido mas amplio de la palabra (hierofania: cualquier cosa que manifiesta lo sagrado)”.%

64“Después de Ulises, comienza la vida sin héroes, donde las historias no ocurren ejemplarmente,
sino que se repiten y se cuentan. Lo que ocurre es la mera historia”. Calasso, Roberto, Las Bodas
de Cadmo y Harmonia, Edt., Anagrama, Barcelona- Espafa, 1999.

®Hierofania del griego hieros= sagrado y phainomania= manifestarse. “La historia de las religiones,
de las mas primitivas a las mas elaboradas, esta constituida por una acumulacion de las formas
sacras”. Ver, Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, Edt., Paidds, Buenos A. Argentina, 1998.
Pp. 14-15. También, El mito del eterno retorno, Edt., Emecé, Buenos Aires — Argentina, 2001. Pp.
17.
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En primera instancia, Eliade identifica que para las sociedades arcaicas hay
una estrecha dependencia entre el mundo de lo profano y lo sagrado; esto da
forma a los ritos, ceremonias o celebraciones a través de los cuales se conforma la
vida cotidiana; como por ejemplo, los acontecimientos de un nacimiento, la unién

de una pareja, la fundacién de una ciudad, la alimentacién etc.

Todo ello, conlleva a una significacién distinta de los propios procesos
sociales, ya que se encuentran legitimados a partir de una experiencia sacralizada,
en la que los simbolos que la constituyen, mantiene sentido y orientacion a su vivir,
mediante la construccién de formas y normas que legitiman su vida sociocultural;
en este sentido, Joseph Campbell nos proporciona un ejemplo de tal proceso
simbdlico, el cual, adquiere connotaciones sobre la construccion de una sociedad
sobre un determinado espacio y tiempo a partir del sentido ordenador que genera
la idea de lo sagrado como principio religioso; sumandose a ello la practica ritual, lo
que Eliade llamaria, repeticibn de actos primordiales en tanto expresion de

hierofanias.®

“Para las culturas que todavia se nutren en la mitologia, el paisaje como cada una
de las cosas de la existencia humana, toma vida por medio de las sugerencias simbdlicas.
Las colinas y los bosques tienen protectores sobre naturales y estan asociados con
episodios populares bien conocidos en la historia local de la creacion del mundo. En
diversos lugares constituyen santuarios. El lugar en que ha nacido un héroe, donde ha
realizado sus hazarnas o donde ha regresado al vacio, es sefalado y santificado. Alli se le
erige un templo, con el cual se significa e inspira el milagro de la centralidad perfecta;
porque este es el lugar donde se inicia la abundancia. Porque alguien en este lugar
descubrio la eternidad. Por lo tanto este sitio puede servir como sostén para una
meditacion fructifera. Ese tipo de templo se construye por lo general, simulando las cuatro
direcciones del horizonte del mundo y el santuario o altar en el centro es el simbolo del
punto inagotable. Aquel que entra al conjunto del templo y se acerca al santuario, esta
imitando la proeza del héroe original. Su finalidad es reproducir el modelo universal para
evoca6r7 dentro de si mismo el recuerdo de la forma que es el centro y la renovacion de la
vida”

Al respecto, Eliade considera que por el contrario, para las sociedades

modernas y a partir del pensamiento occidental en donde se hace presente el

®®Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, Edt., Emecé, Buenos Aires — Argentina, 2001, pp. 23.
¢ Campbell, Joseph, El héroe de las mil caras, Edt., FCE, DF- México, pp. 46-47.
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proceso de desacralizacion o secularizacién, se concibe la historia como un valor

en si mismo y a su vez, el tiempo se rige bajo principios progresivos y lineales.®®

Por tanto, ya no es el hombre arcaico, sino el hombre moderno que ha nacido
bajo la produccién de un mundo altamente tecnificado, sustentado en la promesa
de un progreso econdmico producto del desarrollo de la sociedad capitalista, el
hombre ahora, se religa a sus propios idearios “racionales”, sustentados estos, en

“fetiches”, como las mercancias, las cuales, producen la ilusién de un bienestar.®®

Esta idea parte de que el hombre moderno se finca en una paradoja, ya que
al negar lo absoluto de lo divino, pasa a confiar en lo absoluto de la razén,
observandose en el siglo XIX y XX, hechos histéricos como los anteriormente
mencionados;® lo cual, es planteado por una perspectiva critica que deviene
principalmente del conocimiento y el arte. Con ello, se logra identificar que en
nombre de la razén, también se cometen las peores barbaries y que por lo tanto,
los idearios de ésta, se pueden convertir también en un cierto tipo de religiosidad;
he alli la paradoja, aquello que antes negaba o mejor dicho, creia superado el

hombre moderno, vuelve a la escena, como si fuese su propio espejo.

Por otra parte, Eliade aparentemente plantea una tajante dicotomia entre
una sociedad y otra; sin embargo, tanto en “El mito del eterno retorno” como en “Lo
sagrado y lo profano”, puntualiza sobre lo indisoluble de la herencia religiosa que le
es dada al hombre moderno, esto es, aquél que se obsesiona por establecer la

% Para Eliade, la filosofia histérica de Hegel, el pensamiento judeocristiano, asi como el desarrollo
del capitalismo y la técnica, son factores socioculturales que configuran el papel determinante de la
historia y por lo tanto, filosoficamente, considera que “el cristianismo es la religion del hombre caido
en la desgracia.” De igual forma, afirma Amin Maluf: “/a sociedad occidental inventd la iglesia y la
religion que necesitaba”, esto, en la medida en que podemos observar las dimensiones de
legitimidad que la religion cristiana ha tenido en nuestras sociedades modernas. Ver, Amin Maluf,
Identidades asesinas, Edt., Alianza, Madrid- Espafa, 2001, pp. 71. Me parece que este, es un
punto interesante de debate, que demuestra, la complejidad e importancia que tiene el pensamiento
religioso, en la historia de la humanidad; pero que no sera menester desarrollar en la presente tesis.
% o cual a su vez, de alguna manera también se encuentra en Marx cuando éste hace una analogia
entre la religion, en particular en el pensamiento fetichista y la cosificacion de los bienes materiales
en el sistema de produccion de las mercancias de la I6gica capitalista. Bryan S. Turner, La religidn

y la teoria social. Una perspectiva materialista, Edt. FCE. 1988, DF, p.91.

Ver nota a pie 63 de la presente tesis.
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dicotomia entre lo racional y lo irracional, afirmando que la modernidad es la etapa
histérica en que la raz6n marca su prominencia y la cual, deja a un lado todo tipo
de “irracionalidad”, entre las que concibe al ambito de lo religioso; dicha postura, se
ve contrariada a partir de las barbaries cometidas por este hombre que apela al
uso e ideario absoluto de una racionalidad meramente instrumental. Los filésofos
Theodoro Adorno y Max Horkheimer dicen:

“Lo que nos habiamos propuesto era nada menos que comprender por qué la
humanidad, en lugar de entrar en un estado verdaderamente humano, desembocd en un
nuevo genero de barbarie.””!

En conclusion, el autor trabajado en este apartado, critica los ideales de las

sociedades modernas en torno a tres aspectos.

El primero, se refiere a una critica sobre la pretension objetivista del método
cientifico, esto, frente a las implicaciones que dicho método ha tenido para
observar el fenédmeno religioso, en tanto, elude los aspectos simbdlicos que no
pueden ser observados mediante el ejercicio de la simple descripcion. Es el caso
de lo que se ha mencionado en torno a la significacion cultural que comprenden lo
que dicho autor llama actos primordiales, ya que estos, han generado normas, todo
un lenguaje de simbolos y en general diversas formas de vida que han coadyuvado
a la constitucion de sistemas sociales y a la generacion de un sentido personal de

la existencia.

“Su vida es la repeticion ininterrumpida de gestas inauguradas por otros. Esa repeticion
consciente de hazafas paradigmaticas determinadas denuncia una ontologia original. El
producto bruto de la naturaleza, el objeto hecho por la industria del hombre, no hallan su
realidad, su identidad, sino en la medida en que participan en una realidad trascendente. El
acto no obtiene sentido, realidad, sino en la medida en que renueva una accion
primordial”.”

""Adorno T. y Horkheimer M., Dialéctica del iluminismo, Edt., Sudamericana, Buenos A.-
Argentina, 2000, pp. 7.
"2 Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, Edt., Emecé, Buenos Aires — Argentina, pp. 18
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Segundo, dicho autor abre las puertas para la discusién sobre la tesis que
afirma la desaparicion de lo religioso, asi como la falsa dicotomia entre tradicién y
modernidad y de la misma forma, pone en tela de juicio la absoluta desacralizacién
de la que pareciera el hombre moderno se ufana de haberse librado, cuestionando
asi, las contradicciones y paradojas de la cultura occidental moderna.

“La mayoria de los hombres sin religion se siguen comportando religiosamente, sin
saberlo. No sdlo se trata de la masa de supersticiones o de tabues del hombre moderno,
que en su totalidad tienen una estructura o un origen magico religioso. Hay mas: el hombre
moderno que se siente y pretende ser arreligioso dispone aun de toda una mitologia
camuflageada y de numerosos ritualismos degradados”. 3

Y tercero, Eliade, siendo historiador y especialista de las religiones
comparadas, al hablar en particular sobre las religiones de indole arcaicas y
Orientales, reafirma la importancia sociocultural de la complejidad de las
estructuras simbdlicas religiosas, las cuales no soélo tienen que ver con
explicaciones de roles institucionales, sino con comprensiones filoséfico
ontolégicas que enmarcan la vision antropolégica del mundo religioso en su
generalidad y que incluso, la religion como fenémeno cultural y parte de distintos
procesos sociales, pueden cambiar en sus formas de expresién, pero siempre
apelan por definicién, a su relacién entre el mundo de lo sagrado y lo profano, esto
es, a lo trascendental; lo que a su vez, va adquiriendo significaciones especificas

acorde a los momentos sociohistéricos y culturales en los que se encuentren.

‘l...] hay una complejidad del fenémeno religioso primitivo [...] lo sagrado es
definitivamente diferente a lo profano, sin embargo puede manifestarse de cualquier modo
y en cualquier lugar en el mundo profano. Esta dialéctica de lo sagrado es valida para
todas las religiones y no tnicamente para las pretendidas formas primitivas.””*

Por lo que, se comprende que la visién filosofica de Eliade respecto a su
concepcidn de religién, es definida como dimension del ser, en la medida en que el
ser humano mantiene experiencia con lo sagrado y con aquello otro que es

totalmente diferente al mundo profano al que se pertenece (arquetipos, tiempo

"% Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, Edt., Paidds, Buenos A. Argentina, 1998. 149.
™ Op. Cit. pp. 14-15.
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mitico). Para Eliade, en este sentido, la religion es un hecho antropol6gico, de ahi
también que mientras exista la humanidad, ésta, persistira en la busqueda del
sentido de su existencia y por lo tanto, la religion como otras tantas esferas de lo
social, seguiran presentes como fendbmenos socioculturales independientemente

del sistema social, politico y econémico del que ésta sea parte.

Lo que no quiere decir que no haya una interrelacion entre estas cuatro
esferas y mas aun, como lo vamos a ver mas adelante, la manera en que lo
religioso en tanto tradicion, se adapta a los distintos procesos de la modernidad;
por lo que es mas, trata de legitimarse frente a ella, entablando un proceso de

entendimiento intercultural.

“Como hemos visto, es la experiencia de lo sagrado la que fundamenta el mundo, e

incluso la religién méds elemental es, antes que nada, una ontologia”.””

5. Conclusiones

Sustentando que en el terreno epistemoldgico, particularmente en lo que se
refiere a la sociologia, son varios los factores que han influido en la manera en
cémo se observa y define a la religion, hasta aqui, son tres tipos de miradas sobre
el fendmeno religioso a los que se ha hecho referencia: el positivismo, la critica
social hacia la institucion religiosa vista desde el marxismo y la significacion cultural
de dicho fendbmeno, en tanto complejidad sociocultural. A manera de conclusion,
se expone la convergencia y diferencia entre dichas perspectivas, asi como a la
apelacion de la importancia de esta ultima perspectiva.

Respecto a los planteamientos en los que convergen Durkheim y Eliade
sobre el fenédmeno religioso, se mencionan cuatro de los puntos mas importantes

para el interés de la presente investigacion: uno, la definicién general de la religion

S Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, Edt., Paidds, Buenos A. Argentina, 1998, pp. 153.
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en torno a la relacién sagrado/profano, observada tanto en las representaciones
religiosas arcaicas o primitivas, hasta en las modernas o complejas. Dos, su
caracter sui generis, esto, en tanto su fuente es eminentemente colectiva, pero
también porque constituye caracteristicas propias. Tres, la importancia de rito y
creencia, como componentes importantes en la creacién y recreacién de la
estructura religiosa. Cuatro, ambos dan cuenta de la complejidad del fenémeno
religioso a partir de la diversidad de factores que comprenden a dicho fenémeno.
Esto se refleja incluso en las diferencias que a continuacion se observan en ambos

autores.

Por ejemplo; para Eliade, la funcion social de la religién, no se agota en su
caracter normativo y de cohesion, como en Durkheim, sino que comprende un
forma ontoldgica de ser y estar en el mundo; es decir, la apelacion permanente del
ser humano, en la busqueda de significados, entre los que se encuentra el

fenémeno religioso, debido en gran medida, al caracter simbdlico que le constituye.

En este sentido, la definicién que tanto Durkheim como Eliade proporcionan
sobre el fendbmeno religioso en general, coadyuva a identificar la importancia de
uno de los factores que hacen posible el didlogo Interreligioso; ya que, a pesar de
aquello que diferencia a las tradiciones que en tales actos convergen, parten del
reconocimiento de aquello que las identifica, esto es, la apelacién a la concepcién
de lo sagrado en sus distintas formas; factor que constituye una realidad sui
generis, por dos razones, por que se comprende bajo un caracter propio y por que
tales representaciones se producen y se explican a partir de una naturaleza

eminentemente colectiva, la cual, influye en los individuos que la componen.

Por su parte, la tesis de Weber; hace referencia a la importancia de la
conducta sistematica y metédica de la racionalidad religiosa, con respecto a la
conformacién del capitalismo moderno; dicho tipo de accién, parte de la idea de
perfeccién, generandose la practica religiosa de profesionalizacion, factor que tiene
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importantes implicaciones en el marco del sistema cultural en general no sélo de la

productividad capitalista.

Sumado a ello y aunque el interés de Weber corresponde en gran medida a
la practica religiosa, su analisis, no deja de dar importancia a la reconfiguracion del
pensamiento religioso; comprendido éste, en su manifestacion histérica, la cuél va
desde manifestaciones del judaismo, hasta el cristianismo mondstico influido por el
helenismo y particularmente el protestantismo; por lo que la segunda significacién
cultural del pensamiento religioso en torno a la racionalidad moderna, se centra
para nuestro interés, en la identificacion del proceso de desmitificacion de las
imagenes del mundo, el cual, paraddjicamente, se considera un factor de influencia

en el germen del proceso de secularizacion.

Por su parte, Durkheim y Weber, convergen en cuanto a la funcién social de
la religién, en torno a que se comprende como un sistema moral generador de
reglas de conducta; diferenciandose entre uno y otro autor, las implicaciones
individuales y colectivas que en el ambito de la cultura tiene el fenémeno religioso,
reflejandose tal planteamiento en contextos sociohistéricos concretos. El primer
autor; por ejemplo, plantea el aspecto estructural del ambito mas general del
fendmeno religioso. El segundo autor, en el contexto de la modernidad, identifica
como uno de las caracteristicas de la religién, la amplitud que alcanzan los marcos
de interpretacién de los referentes de tradicion en el d&mbito subjetivo de los
actores sociales.

En este sentido, ante los argumentos expuestos, la presente investigacion,
se dirige a comprender lo que Habermas define como modernizacion de la fe y en
particular, se observaran las implicaciones que ésta tiene en torno al dialogo

interreligioso.
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Capitulo I

EL FENOMENO RELIGIOSO CONTEMPORANEO

1. Habermas: modernizacién de la fe; hacia la significacién cultural del

dialogo Interreligioso.

“Lo que ha cambiado es obvio.

Las formas de rememoracion colectiva tradicionales,

iniciadas por las autoridades y practicadas por el pueblo,

se han visto arrastradas por el torbellino de la reflexion.

El proceso de la toma de decisiones, los simbolos y las ceremonias,

una vez expandidos discursivamente y pluralizados internamente,

dejan de tener ese caracter natural que consiste en que vinculan a todos
sin que nadie tenga conciencia de que puedan existir alternativas,

y sin que nadie se moleste en argumentar.”

Habermas ®

1.1El contexto de la secularizacion y el pluralismo como factores
externos de la modernizacién de la fe.

En el periddico ElI PAIS (diario de circulacion espanola), se publico el
articulo “Las religiones a debate: El derecho a no creer’, en el se encuentra uno
de los planteamientos de Fernando Savater “La religion es un derecho de cada
cual, pero no un deber de nadie”. En el marco de este titulo, se observa una
fotografia de un mercado en Jerusalén, en el que se ven transitando lado a lado,

dos musulmanes y tres judios.”’

En este contexto, resulta plausible el planteamiento de Durkheim al definir a

la sociedad moderna como compleja, aunado a ello, dicho autor, sostenia que

® Habermas, Jirgen Tiempo de transiciones, Edt., Trotta, Madrid, 2004, pp. 69.
" Las religiones a debate: “El derecho a no creer”, en El Pais, 2 de Junio de 2007, Madrid, pp. 12.
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como consecuencia de las redes producidas por la dinamica de la divisién de
trabajo social, otra de las caracteristicas principales de las sociedades modernas,
era el cosmopolitismo. De este modo, tdmese en cuenta la significacion que tienen
los enunciados en comillas del parrafo anterior, particularmente, en torno a la
propuesta de Habermas sobre el fenédmeno religioso contemporaneo y de manera
especifica, en lo que se refiere al dialogo interreligioso. En éste mismo sentido,
Durkheim, dice:

“No hay pueblo, no hay Estado que no esté internado en otra sociedad, mas o
menos ilimitada, que comprende todos los pueblos, todos los Estados con los cuales el
primero esta directa e indirectamente en relaciones; no hay vida nacional que no esté
dominada por una vida colectiva de naturaleza internacional. A medida que se avanza en
la historia esos agrupamientos internacionales adquieren mas importancia y extension. Se
ve asi como, en ciertos casos la tendencia universalista ha podido desarrollarse hasta el
punto de afectar, no ya solamente las ideas mas altas del sistema religioso, sino los
principios mismos con los cuales se basa.””

Habermas en su libro “Entre naturalismo y religion”, habla sobre la polémica
y paradoja de una época secularizada, en la que pese a la categorizacién de las
instituciones religiosas como subsistemas sociales, éstas de manera relevante se
siguen haciendo presentes en la esfera publica. Ante tal escenario, dicho autor
entre otras tesis, plantea la practica de un ethos de la ciudadania liberal, en la que
se considere como premisa necesaria, el cercioramiento reflexivo de los limites
tanto de la fe como del saber. Cumpliendo un papel sustancial el Estado laico y
democratico, como arbitro de las diferentes disputas interreligiosas, o de éstas,

frente a otras esferas del conocimiento secular.

La discusién de los cuatro puntos consecutivos, tiene dos niveles de andlisis.
El primero, se refiere a los elementos epistemoldgicos que proporciona Habermas
sobre la nueva racionalidad religiosa y/o la modernizacion de la fe, dichas
categorias permiten analizar algunos de los factores del desarrollo del fenémeno
religioso contemporaneo, entendiéndose éste, en el marco de una racionalidad

cultural.

’® Durkheim, Emilé,_Las formas elementales de la vida religiosa, Edt, Colofon, México, 1991, pp.
437.
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Por lo tanto, con base en lo que Habermas entiende como modernizacion de
la fe, al dialogo interreligioso, lo considero una de las formas mediante la cual, las
instituciones religiosas se han visto obligadas a reformular sus propios procesos de
socializacion frente a los retos de la modernidad, pretendiendo con ello adquirir
cierta legitimidad social, ante un contexto como el pluralismo cultural. A partir de
ello, se verd en qué medida las implicaciones de dicho diadlogo, comprenden
factores sociolégicos susceptibles de observacion; en este sentido, parto de tres
planteamientos base, los cuales se entienden dentro de fenédmenos sociohistéricos

concretos (punto 1.2 del presente capitulo).

Es de suma importancia dejar claro que no sera parte central de esta tesis
ahondar sobre la relacion entre el Estado y la religion, por lo que no se tendra
como base analizar las propuestas tedricas de la filosofia politica, o hablar en el
sentido politico del término sobre una ética respecto al papel de la ciudadania.
Simple y llanamente, se tiene como propoésito, abordar las implicaciones
sociolégicas que pudiese tener el didlogo interreligioso, visto éste, como un
proceso de modernizacion de la fe segun Habermas; por lo tanto, a dicho
fenémeno se le concibe como una expresion del ejercicio de entendimiento
intercultural, producto del tipo de sociabilidad que exige el marco de lo secular y la

pluralidad cultural.

Una segunda aclaracién, no se tratara aqui de defender la teoria
habermasiana, esto me llevaria a un proceso ilimitado de conocimiento que no es
menester desarrollar en la presente tesis; o que si es de interés, es analizar, las
pautas reflexivas a las que llevan los planteamientos de Habermas en torno al
fendbmeno religioso y particularmente, sobre la correlacién que hago de estos y las
implicaciones sociologicas del didlogo interreligioso. Por lo que también resulta
ineludible, observar las posibles omisiones sociolégicas que complementarian o
bien refutarian, los prominentes planteamientos de dicho autor.
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Esto muy probablemente lleve a la conclusibn de que Habermas ha
aportado mas en el andlisis de este tema de lo que muchos pudiésemos suponer,
aunque estos planteamientos sean criticados severamente por los especialistas
eruditos. Precisamente ese es uno de los avances de la tradicion del conocimiento,
es decir, el “reconocimiento cientifico de su propia falibilidad”; en este sentido se

hace referencia a Habermas en la siguiente cita:

“Si ambas posturas la religiosa y la laica, conciben la secularizacion de la sociedad como
un proceso de aprendizaje complementario, pueden entonces tomar en serio mutuamente
sus aportaciones en temas publicos controvertidos también desde un punto de vista
cognitivo”.”

1.2 Hipotesis  generales sobre el fendmeno religioso
contemporaneo

En primera instancia, cabe sefalar que a partir de la secularizacion, la
religidbn ha tenido una importante reconfiguracién institucional dentro del marco de
sus significados y por ende, en el horizonte de la legitimidad social, varias son las
hipétesis que se han planteado ante este escenario, en las lineas consecutivas se

mencionaran las mas importantes.

En el contexto de la modernidad y en torno a procesos como la
secularizacion y el pluralismo, particularmente en el transcurso del siglo XX y lo que
va del XXI, las hipébtesis sociolégicas que se han vertido sobre el fenédmeno
religioso contemporaneo han ido de la mano de fendmenos sociohistéricos como:
la Segunda Guerra Mundial (1939-1945), la Guerra Fria (1947-1991), las dictaduras
en América Latina en la década de los 70 y 80, la Caida del Muro de Berlin (1989),
el atentado de las Torres Gemelas en Nueva York (2001), asi como los atentados

en Espana (2004). Cada uno de estos hechos, han puesto a debate el nivel de

" Habermas J y Ratzinger J, Entre razén y religion, Dialéctica de la secularizacién, Edt., Fondo
de Cultura Econémica, DF, 2008, pp. 29.
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significacion cultural que la religion tiene en la esfera publica en sociedades

contemporaneas.

Con la secularizacién, la caracteristica principal en torno a la religién fue el
proceso de autonomizaciéon del mundo secular ante los canones religiosos, seguido
de éste, es principalmente con la llustracion y el positivismo, en donde la hipotesis
sobre su posible desaparicién y/o superacion cobra fuerza. Es entonces que la
vision religiosa se percibe como incompatible con las nuevas estructuras sociales,
por lo tanto, el Estado y el mercado se consolidan como las nuevas instancias
normativas de la totalidad en la vida publica.

En este sentido, la religién, al perder su poder de legitimacion absoluta en la
esfera social, con la conformaciéon del Estado y la l6gica de mercado, se ve
obligada a volcarse a la periferia; es decir, se constituye como un subsistema que
se remite a tener significacidbn en la esfera privada, caracterizandose como un
factor de eleccion de particulares, el cual deviene principalmente del plano familiar
e individual.

Otro de los procesos de la modernidad que cobra sustancial relevancia ha
sido el pluralismo cultural, el cual tiene importantes implicaciones en el terreno
religioso, una de estas consecuencias, es la l6gica de mercado que actualmente
caracteriza la dinamica religiosa en general. Para algunos, los significados de los
dogmas y contenidos de fe se han visto relativizados ante los propios creyentes y
de igual forma, las instituciones religiosas, se ven obligadas a flexibilizar algunos de
sus esquemas doctrinarios, a fin de ofrecer productos acorde a las de demandas y
el perfil de los adeptos; los cuales, se encuentran inmersos en constantes cambios
sociales y econémicos. Temas como la migracién y salud reproductiva, entre otros,
han puesto en jaque el papel legitimador de la institucién religiosa en sociedades
secularizadas y globalizadas. Peter Berger dice:

‘l...] la religion se manifiesta bajo una nueva forma moderna particular, es decir, un
complejo de legitimacion voluntariamente adoptado por una clientela no coaccionada.
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Como tal aparece en la esfera privada de la vida social cotidiana, y esta sefialada por los
peculiares rasgos de esta esfera en la sociedad moderna. Uno de esos rasgos esenciales
es el de la individualizacion. Esto significa que la religion privatizada es un asunto de
eleccion o preferencia del individuo o del nucleo familiar, y que carece por ello de
cualidades aglutinadoras. Esta religion privada, por real que resulte para los individuos que
la adopten no puede ya llenar el cometido tradicional de la religion, el de construir un

mundo comun en el que toda la vida social reciba un sentido unico obligatorio para

todos”®°

Esta perspectiva reflejaria entre otras cosas la observacién ante la crisis del
cristianismo occidental, dicha problematica conlleva como caracteristica principal
un proceso como lo que Mardones llama desinstitucionalizacion religiosa, en el
que se observan fenédmenos como la disminucién en el ingreso de sacerdotes y
religiosas a los seminarios y conventos, la sustancial disminucién en la asistencia
de los fieles a actos religiosos, como peregrinaciones, misas, etc., la practica y
concepcidn ecléctica, por parte de sus fieles ante los distintos discursos que
envuelven su marco de referencia cultural (tales elementos afirma el autor, no se
dan de manera homogénea en los distintos paises y regiones del mundo, incluso

en algunos se observa una reorganizacién eclesial).?’

El proceso de autonomizacion diferenciado, sobre la comprension de las
imagenes del mundo, expresado en el proceso de secularizacién, asi como la
pérdida del monopolio social de la institucidn religiosa debido también al desarrollo
del pluralismo cultural, han obligado a dicha institucién, a entrar a un proceso de
adaptacién, seguido de acciones que le permitan una mayor legitimidad social; por
ello es que ha respondido a cierta apertura frente a distintas formas de
socializacién que exige la cultura en la modernidad (Habermas).

Por otra parte, se encuentran las hipétesis que reafirman el retorno de lo
religioso en la esfera publica y social; a partir de la observacién de escenarios tan
polarizados como las expresiones religiosas relativistas y los integrismos

religiosos, en el caso del primero, el resurgimiento de nuevos Movimientos

% Berger, Peter, El dosel sagrado, Edt, Kairos, Barcelona, 1999, pp. 192.
8 Mardones, José, Ma., Fildsofo y Tedlogo espariol. Ver: ;Hacia dénde va la religion?:
postmodernidad y postsecularizacion, Edt., UIA, ITESO, México 1996, pp. 45-46.

65



religiosos, siendo ejemplo de ello, los misticismos, pietismos, esoterismos, etc.; y
en el caso del segundo, el fundamentalismo religioso, el cual se ha dado no sélo en
Medio Oriente sino en Estados Unidos, Africa etc. (Mardones y Habermas).

La postura que frente ha dichas hipétesis se plantea en la presente tesis es
que no se puede apelar a la superacién y/o desaparicion de la religién en la vida
social, pero tampoco a un retorno de lo religioso como uUnico rector de la vida
publica. Es entonces, la observacion de una metamorfosis del fendmeno religioso
(Hervieu,Léger);®® lo que a su vez, hace suponer también, una nueva
reconfiguracion en el terreno de lo secular, con ello no se quiere decir, que los
cambios del proceso de secularizacién, hayan dependido de tales modificaciones
religiosas, sino de factores socioculturales seculares (como por ejemplo; la

migracién), que implican un nuevo escenario para ambas esferas.

En este sentido, se hace referencia a que la religidn no tiende a
desaparecer, sino a adaptarse, teniendo como caracteristica un proceso de
racionalizacién a lo interno de los propios esquemas eclesiales. Por consiguiente,
el hecho de que la religion en la modernidad y ante marcos legales como la
laicidad, se convierta en un asunto de eleccidon personal, no la remite a una
cuestién tacita de privatizacién e individualizacion que conlleve a imposibilitar su
campo de accién social, sino que el proceso de fragmentacion tanto institucional
como de cbdigos de significado que ha tenido ante la secularizacién y el pluralismo,
la han llevado a la ampliacion de sus procesos de socializacion; el dialogo
Interreligioso es un ejemplo ante la disyuntiva a la que conlleva el propio proceso

de modernizacion religiosa.

En el inciso siguiente, se vera en qué medida hay o no una convergencia con
dichas hipétesis; con la finalidad de llegar a un planteamiento conclusivo sobre el
papel de las instituciones religiosas en el contexto de sociedades secularizadas y

% Hervieu, Léger, El peregrino y el convertido: la religion en movimiento, Edt., Helénico,
México, 2004.
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plurales (dicha finalidad, entre las que ya se mencionaron en la introduccién del
presente capitulo).

1.3Modernizacion de la fe, un proceso de reestructuracion de las
formas religiosas.

Desde el primer capitulo de esta tesis se ha planteado que las respuestas
dependen en gran medida de la mirada hipotética de la que se parta, por lo que se
vera en qué grado hay una correlacion entre el desarrollo de los argumentos

planteados en el presente inciso, frente al anterior.

Expuestos los distintos enfoques que la sociologia contemporanea ha vertido
sobre el fenémeno religioso actual, es necesario retomar la interrogante que se
plante6 desde el inicio de la presente tesis, agregandole otra variable ¢ Cudl es el
papel de las instituciones religiosas en el marco de sociedades postseculares y

pluralistas?®®

Los planteamientos en a los que me referia en la introduccion del presente

capitulo y que se desarrollaran en el transcurso de éste y del siguiente, son:

8 Al hablar en la presente tesis del concepto postsecularizacion, se parte del planteamiento que al
respecto hace Jurgen Habermas, dicho autor dice: “propongo entender el proceso de aprendizaje
que fuerce tanto a las tradiciones de la llustracion como a las ensefianzas religiosas a una reflexion
sobre sus respectivos limites. En lo que respecta a las sociedades postseculares habria que abordar
en ultima instancia también la cuestion de cudles son las expectativas normativas que el Estado
liberal tendria que exigir a ciudadanos creyentes y no creyentes en su relacion mutua.[...] Con el
término postsecular no sdélo quiere indicarse la aceptacion publica hacia las comunidades religiosas
por su contribucion funcional en lo que se refiere a la reproduccion de motivos y actitudes deseados.
Mas bien resulta que en la conciencia publica de una sociedad postsecular se refleja una
comprension normativa que tiene consecuencias para el trato politica entre ciudadanos no
creyentes con ciudadanos creyentes. En la sociedad postsecular se impone la evidencia de que la
modernizacion de la <conciencia publica> abarca de forma desfasada tanto mentalidades religiosas
como mundanas y las cambia reflexivamente. Si ambas posturas, la religiosa y la laica, conciben la
secularizacion de la sociedad como un proceso de aprendizaje complementario, pueden tomar
enserio mutuamente sus aportaciones en temas publicos controvertidos también desde un punto de
vista cognitivo. [...] Es mas, una cultura politica liberal, puede incluso esperar de los ciudadanos
secularizados que patrticipen en los esfuerzos para traducir aportaciones importantes del lenguaje
religioso a un lenguaje mas asequible para el pubico general.” Habermas J y Ratzinger J, Entre
razon y religidon, Dialéctica de la secularizacién, Edt., Fondo de Cultura Econémica, DF, 2008,
pags. 11, 29 y 33, respectivamente.
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1.

Se expondra que es lo qué entiende Habermas por modernizacién de la fe, y
con ello, la comprension de sus caracteristicas, entendidas éstas, como una

reestructuracion cognitiva de las formas religiosas.

En éste sentido, se vera que este proceso ha sido consecuencia de
fenémenos como la secularizacion y el pluralismo cultural, a partir de lo cual,
las instituciones religiosas se han visto obligadas a reestructurarse; por un
lado, con la finalidad de conservar el reconocimiento general a lo externo de
ellas, al pretender no ser excluidas ante los cambios de la modernidad
(recuérdese que tal legitimidad en la esfera publica, se ha visto disminuido,
aunque ya se veran los cambios que recientemente ha habido en este

sentido).

A su vez, con la modernizacién de la fe a la que apunta Habermas, se

han producido reestructuraciones normativas a lo interno de las instituciones

religiosas, las cuales, no siempre se han dado de manera tacita y bajo procesos

de argumentacion intersubjetiva, dandose en algunos casos, conflictos de

legitimidad interna y autoexclusién.

3. En tanto, el didlogo interreligioso puede ser observado como un fenémeno

producto de la modernizacién de la fe a la que apela Habermas, siendo a su
vez, una expresion racional del entendimiento intercultural, para lo cual,
confiere cierta suposicién pragmatica formal del mundo por parte de las
instituciones religiosas y particularmente de los grupos que se manifiestan
en torno a tal movimiento; viéndose expresado esto, en los objetivos que se
manifiestan en ejercicios practicos y discursivos del dialogo interreligioso,
siendo otra de las caracteristicas de dicho movimiento, la construccién

dialégica.
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4. En torno al pluralismo cultural, el dialogo interreligioso, comprende cierta
legitimacién social, por dos razones. Primero, porque a partir de la
pretension de una convergencia religiosa, aspira a ciertos niveles de
cohesion institucional eclesial. Segundo, porque sus principios, manifiestan
caracteristicas que van mas alla de sus propios cuerpos eclesiales, los
cudles, adquieren validez en el marco de sociedades secularizadas o

postseculares (tercer capitulo de la presente tesis).

5. En interconexién con los anteriores puntos, se expondran diversos factores
socioculturales e histéricos, a partir de los cuales surge el didlogo
interreligioso contemporaneo y por lo cual, se puede comprender como un

proceso de modernizacién religiosa y entendimiento intercultural.

En primera instancia, para hablar sobre las implicaciones sociolégicas de la
modernizacién religiosa en torno al fendmeno que interesa analizar en la presente
tesis, es necesario responder a las siguientes interrogantes ;A qué factores
exdégenos, se debe la modernizacién de la fe en las instituciones religiosas? ;Qué

es para Habermas la modernizacion de la fe?

1.4 Reestructuracion de las formas religiosas, en tanto
comprension de la modernidad; el precedente en Weber,
retomado por Habermas.

En éste sentido, al igual que Weber, Habermas considera que la
secularizacion se constituye como un proceso de racionalizacion moderna, el cual
tuvo como premisa necesaria el desencantamiento del mundo, teniendo como
génesis, la evolucibn del pensamiento religioso, particularmente el
judeocristianismo, en este sentido, para Habermas, la religion se constituye como

un factor clave en el origen de las nuevas formas de conciencia modernas.

No obstante, distingue la influencia de dicha racionalidad religiosa a partir de

la diferencia entre racionalidad cultural y racionalidad social, en el caso de la
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primera, ubica las esferas del arte, la educacién, la religion y en general el mundo
de la vida, mientras que a la segunda, refiere los sistemas de la Economia y la
Politica; de este modo, Habermas difiere de Weber, en tanto considera que la
influencia de dicho sistema religioso, no compete a la modernizacion social, sino al

ambito de la cultura.

‘l...] veremos como Weber aborda estos fenémenos de racionalizacion social,
principalmente las instituciones de la economia capitalista y del Estado moderno,
poniéndolos bajo unas categorias que antes ha aclarado a base de otros fenémenos a
base de6 4fenémenos pertenecientes a la racionalidad motivacional y a la racionalizacion
cultural’

Por una parte, Habermas reconoce que el pensamiento religioso monoteista
fue un factor clave en la conformacién de las pautas culturales de la era moderna;
sin embargo, para dicho autor, los efectos reales recaen en el desarrollo de un
pensamiento secularizado en el que se apela a la autonomia del sujeto social frente
a la esfera de lo sagrado.

Lo cual es posible, en la medida en que el hombre se hace poseedor de dos
ideas absolutamente racionales y las cuales, definen la autonomia de las distintas
esferas del mundo social con respecto a las creencias de fe: la primera, la refiere a
una racionalidad cognitiva en la que la naturaleza es convertida en objeto y la
segunda, sobre la racionalizacion social cognitiva del conjunto de las relaciones

interpersonales sometidas a regulaciéon moral.®

Estas dos categorias por tanto,
conforman lo que Habermas entiende como las nuevas estructuras de conciencia
modernas; expresados en principios éticos y normativos, como la tolerancia y

justicia; dicho autor dice: %

8 Habermas, Jirgen, Teoria de la accion comunicativa, Tomo |, Edt., Taurus, pp. 240.

8 “Es con el transito a la modernidad cuando el sujeto que conoce y juzga moralmente hace suyo el
punto de vista de Dios, en el sentido de que hace suyas dos idealizaciones muy ricas en
consecuencia [...]. De este modo se abre la puerta a la penetracién racional de un mundo opaco, y
en ello en dos dimensiones: la de la racionalizacién cognitiva de una naturaleza convertida en objeto
en su conjunto, y la de la racionalizacion social-cognitiva del conjunto de las relaciones
interpersonales sometidas a la regulacion moral.” Habermas Jirgen, Tiempo de transiciones, Edt.
Trotta, Madrid, 2004. pp.188.

8 Al remitirse a tales reflexiones, Habermas, retoma a Hegel, en torno a la comprensién de los
planteamientos que éste hace sobre la modernidad. “A partir de la asimetria de las pretensiones
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“En Occidente el cristianismo no sdélo ha hecho realidad las condiciones de partida
cognitivas adecuadas para la conformacion de las estructuras modernas de conciencia,
sino que ha favorecido también aquel tipo de motivaciones que constituyeron, en su
momento el gran tema de Max Weber sobre ética de la economia. Para la
autocomprension normativa de la Modernidad el cristianismo no se limita a ser una
prefiguracion o un catalizador. El universalismo igualitario del que proceden las ideas de
libertad y convivencia solidaria, de configuracion auténoma de la propia vida y
emancipacion, de una moral anclada en la conciencia individual de los derechos humanos
y de la democracia, es un heredero directo de la ética judia de la justicia y de la ética
cristiana del amor”.?’

A partir de un enfoque como el de Comte, pareciera que la religién no apela
a lo que Weber llama juicio de imputacién histérica,®® en el que se retoma
sociolégicamente la significacion del discurso religioso como influencia de distintos
proceso socioculturales, como por ejemplo, el propio proceso de secularizacion y
sobre todo, el importante papel de la ética religiosa de la Reforma protestante,

como factor clave en la conformacién del capitalismo moderno.

Por lo que, a partir de la definicion de racionalidad religiosa y pese al
proceso de desencantamiento del mundo, Weber a diferencia de Comte, no ve en
dicho fendbmeno una etapa infantil y provisional, con poca significaciéon e imputacion

historica (ya se vio en el punto 4.2 del capitulo anterior los planteamientos de

epistémicas cabe fundamentar una disposicion de aprendizaje de la filosofia ante la religién, y no
por razones funcionales, sino recordando sus exitosos procesos hegelianos de aprendizaje por
razones de contenido. La compenetracion del cristianismo y la metafisica griega...ha fomentado
también una apropiacion de contenidos genuinamente cristianos por parte de la filosofia. Este
tfrabajo de apropiacion se ha contemplado en redes conceptuales normativamente impregnadas,
tales como responsabilidad, autonomia y justificacion, asi como historia y recuerdo, nuevo comienzo
innovacion y retorno, a demds de emancipacion y cumplimiento, enajenacion, interiorizacion y
encarnacion, individualidad y comunidad. La traduccion de que el ser humano es imagen de Dios en
la idea de igual dignidad de todos los seres humanos [...] es un ejemplo de este tipo de traduccion
redentora. Esta traduccion expande el contenido de conceptos biblicos mas alla de los limites de
una comunidad religiosa al publico en general de heterodoxos y no creyentes. Walter Benjamin fue
uno de los que algunas veces logré efectuar tales traducciones”. Habermas, Jirgen, Entre
naturallsmovrellqlon Edt. Paid6s, Barcelona, 2006, pp. 116

Habermas Jurgen, Tiempo de transiciones, Edt. Trotta, Madrid, 2004. pp. 189.

® “Ahora bien, los juicios en torno a la esencialidad de un fenémeno histdrico son o juicios de valor y
de fe (cuando se piensa en lo que Unicamente < interesa > o0 se considera <valioso>de modo
duradero), o juicios de imputacion histdrica (cuando se piensa en lo que, por su influencia sobre
otros acontecimientos historicos, posee significacion causal). Cuando se adopta este ultimo punto
de vista —tal es nuestro caso-, forzosamente ha de hacerse gran aprecio de los efectos historico-
culturales del dogma por cuyo significado nos preguntamos”. Weber, Max, Ensayos sobre
sociologia de la religiéon, Tomo |, Edt., Taurus, Madrid, 1987, pp. 93.

71



Weber y las diferencias entre éste y Marx). De igual forma, Habermas plantea que
en el marco de la laicidad, no se vean a las tradiciones religiosas como absurdas e

irracionales.

‘[...] el conflicto entre las convicciones acreditadas secular y doctrinalmente sdlo
puede tener <prima facie> el caracter de un disenso previsible razonablemente a condicion
de que pueda hacerse plausible, también desde una perspectiva laica, la hipdtesis de que
las tradiciones religiosas no son sencillamente irracionales o absurdas. Solo si se cumple
este presupuesto pueden los ciudadanos que no son religiosos partir de la hipdtesis de que
las grandes religiones universales podrian albergar intuiciones racionales y elementos de

los que cabe aprender ciertas exigencias no amortizadas, pero legitimadas”.*’

Weber observa la importancia del pensamiento religioso, en particular del
judeocristianismo y su interconexion con la filosofia griega, al identificarlo como
germen del propio proceso de secularizacién, éste, en tanto factor primordial de la
racionalidad moderna, el cual, apela al desencantamiento del mundo o

desacralizacion religiosa (Eliade).

1.5 La modernizacion de la fe, segun Habermas.

Aqui se considera que la modernizacién de la fe a la que apunta Habermas,
se debe a factores exodgenos y enddgenos de las propias instituciones religiosas,
es por estd razén que a dicho proceso se le puede comprender bajo una
perspectiva de socializacion dialéctica. En este sentido, se hace alusién a lo que
acertadamente apunta Berger.

“La dialéctica entre la actividad y la ideacion religiosa sefala otro hecho importante, el
enraizamiento de la religion en los intereses practicos de la vida cotidiana. La compleja
ideologia religiosa no debe ser entendida solamente como un reflejo, esto es, una variable
dependiente, de intereses practicos de la vida diaria de los cuales derive. El término
dialéctica nos sera util precisamente para evitar confusiones de este tipo. Las
legitimaciones religiosas nacen de la actividad humana, pero una vez cristalizadas en
conceptos complejos que devienen parte de una tradicion religiosa pueden actuar de vuelta
sobre los actos de la vida diaria y transformarla radicalmente. Por lo que la religion sirve,

% Habermas, Jiirgen, Entre naturalismo y religién, Edt. Paidds, Barcelona, 2006, pp.13.
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pues, para mantener la realidad de este mundo socialmente construido dentro del cual los
hombres existen y su vida de cada dia transcurre.”

Partiendo de tal planteamiento, el proceso de la religion contemporanea lo
podemos definir como una metamorfosis que responde a la reconfiguracion de
ésta como subsistema en las sociedades secularizadas, pero también, por una
modificaciébn de las propias instituciones seculares, las cuales se han visto
rebasadas ante procesos sociolégicos de gran envergadura, como la migracion, en
el que se ven reflejados fenédmenos de cohesidén o desestabilidad social, debido a
la convergencia de las distintas expresiones culturales que se suscitan ante la
movilidad social y econdmica actual, y en donde la religion ha cobrado una
importante significacion. Lo que ha dado un vuelco y ha coadyuvado a la
polemizacién de las categorias en torno al papel de la religion en sociedades
modernas (punto que se desarrollara en el tercer capitulo de la presente tesis).

Como ya se menciond, metamorfosis se comprende bajo un proceso
dialéctico en el que se da una relacion de dependencia, pero también de influencia
por parte del mundo de lo religioso y la sociedad, en tanto se establece entre
ambas esferas un proceso de socializacién, el cual demanda un didlogo entre éstas
y el &mbito publico.

En primera instancia, la modificacion de la conciencia religiosa es
consecuencia de la autonomizacién que se da a partir de la desmitificacién de las
imagenes del mundo, asi como de la pérdida del monopolio social de las
instituciones religiosas, viéndose éstas como un subsistema social, producto

particularmente del proceso de secularizacion (factor exégeno).

Otro de los elementos que permiten dar cuenta de lo que da cause a la
modernizacién de la fe, es el escenario de la pluralidad cultural, en la que se
presenta una légica de mercado, donde las instituciones religiosas se ven
obligadas a competir entre si, pero también basta decir, frente a otros esferas

% Berger, Peter, El dosel sagrado, Edt, Kairos, Barcelona, 1999, Pags. 68-70 y 77.
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absolutamente seculares que han ganado los espacios de la vida publica, como la
ciencia y la politica (factor exdégeno).

“En las sociedades modernas las doctrinas religiosas tienen que asumir la necesidad
ineludible de hacer frente a la competencia de otras creencias y de otras formas de
plantear la verdad. Ya no se mueven en un universo cerrado, regido simplemente por la
propia verdad tenida por absoluta. Toda proclamacion de la fe se encuentra hoy dia con un
pluralismo de verdades de la fe diversas, pero al mismo tiempo choca también con el
escepticismo de un saber cientifico profano que debe su autoridad social a que reconoce
su propia falibilidad y que aparece como un proceso de aprendizaje sometido
perpetuamente a revision.”’

Frente al desarrollo de los distintos procesos de la modernidad, las
instituciones religiosas se han visto obligadas a llevar acabo una reestructuracion
cognitiva de sus formas, respondiendo con ello a un proceso de adaptacion, el cual
ha implicado cierta apertura y flexibilidad ante otras esferas de significado.

El principal planteamiento sobre la modernizacién de la fe a la que apunta
Habermas, es el hecho de que ésta adquiere un caracter reflexivo, es decir, hay un
proceso de racionalizacién interna, esto es, una modificacion de la conciencia

religiosa (Factor enddgeno).

Al respecto, son tres las caracteristicas que definen dicha reestructuraciéon y
su caracter reflexivo; uno, es el sometimiento a la autocritica, otro analizar el
sentido ilocutivo que tienen las creencias religiosas de tener por cierto y por ultimo,
el ejercicio de la confrontacién solo como medio discursivo, empleando el uso
correcto de los medios cognitivos como presupuestos necesarios para la

generalizacion de la tolerancia.

‘[...] estamos asistiendo a una modernizacion de la fe en si misma. Esta modernizacion
para la cual la religion y la iglesia crearon algunas de las condiciones de partida mas
importantes, ha producido una sociedad secularizada y un pluralismo de acepciones del
mundo que han obligado a su vez a la fe religiosa y a la practica eclesial a una
reestructuracion cognitiva de sus formas”*

" Habermas, Jiirgen, Tiempo de transiciones, Edt. Trotta, Madrid, 2004, pp.191.
% |bid., pp. 190.
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Para Habermas, la modernizacion partiendo de la secularizacién en su
expresion de desencantamiento de las imagenes del mundo y con ello de la
generacion de un proceso de autonomizacion de las esferas sociales frente a la
legitimidad y validez, anteriormente proporcionada solo por la religion; plantea que
las reestructuraciones cognitivas, debe fincarse en tanto en la fe, como en el saber
cientifico, ambas, deben asumir un papel limitado, en el que ya no es plausible, el
discernimiento, sin la interpelacién con los diferentes discursos que comprenden

una sociedad.

No obstante a las tres caracteristicas que comprenden la modernizacion de
la fe como un proceso racional autoreflexivo, este no se ha dado de manera tacita y
sin procesos de contradiccién o conflicto a lo interno de las propias estructuras

religiosas y mucho menos frente al ambito secular.

De manera sucinta expondré este ejemplo histérico, con la finalidad de que
sea mas comprensible la definicibn y caracteristicas que nos proporciona
Habermas sobre la modernizacion de la fe. Pero también, lo que aqui se considera
una omision de tal planteamiento, ya que como se vera mas adelante, la
contradiccién o la no facil asimilacién de los procesos cognitivos de reflexivilidad
de la modernizacién de la fe, tiene importante implicaciones ante el fenomeno de

nuestro interés.
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2. El dialogo interreligioso, ¢expresion de una nueva racionalidad
religiosa?

“En la accion comunicativa

nos comportamos en cierta manera de una forma candida,

mientras que en el discurso intercambiamos razones

para examinar las pretensiones de validez que se han vuelto problematicas.

El discurso debe ponerse en marcha

mediante la coaccion sin coacciones del mejor argumento”.
Habermas %

2.1El dialogo interreligioso, en tanto modernizacion de la fe; expresion de
una suposicion pragmatica del mundo.

En un articulo titulado “Religion, problemas residuales y diferenciacion
funcional, una relacion ambigua”®  Peter Berger afirma que, la religién
actualmente es un sistema autbdnomo funcional especializado entre otros
subsistemas que comprenden el campo de la estructura social. Ahora bien, este
tipo de racionalidad no es la Unica que caracteriza el fenédmeno religioso
contemporaneo, ya que éste también lleva consigo la negacion de los procesos de
la no sistematicidad. Es el caso de las distintas manifestaciones de religiosidad que
se han hecho presentes en las ultimas tres décadas, las cuales, rechazan toda
estructura de institucionalizaciéon; como diria Frangois Champion (investigador
francés sobre sociologia de la religién), hay una nueva conciencia religiosa, un

nuevo fermento religioso.

"Los Nuevos Movimientos Religiosos llevan a cabo una desracionalizacion de las
creencias’; y especificamente, el cristianismo en las sociedades occidentales, el cual se
caracteriza por un proceso contra la organizacion burocratica, [...] Las iglesias se
desintegran; queda un cristianismo difuso, implicito, cultural, fuera de las iglesias. En
resumidas cuentas, el cristianismo se vuelve flotante.”

% Habermas, Jirgen, Entre naturalismo y religién, Edt. Paidds, Barcelona, 2006, pp. 24

% Beryer, Peter, Socioldgica, afio 14, nimero 41, La profesion académica en el fin_de siglo,
Septiembre-diciembre de 1999, México, Pags. 199-219.

% Coord. Delemeau, Jean_El Hecho religioso, Una enciclopedia de las religiones hoy, Edt. Siglo
XXI, México, 1997, pp. 537,539.
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Ambos escenarios; es decir, los procesos de la desintitucionalizacién e
institucionalizacion, permiten definir las visiones que incluso, hay a lo interno de las
comunidades religiosas. Por una parte, la manifestacion innegable de las
expresiones de religiosidad que se rehusan a adaptarse a las formas de
organizacion eclesiastica institucional, y a lo que Berger catalogaria como proceso
de subjetivacion e individualizacibn como caracteristica del fenémeno religioso

contemporaneo.®®

En este sentido, hay quienes afirman no pertenecer a una religion, sino
adoptar principios de fe o de tipo cosmoldgico sacralizantes para llevarlos acabo
en su vida diaria, y asi, conformar una religiosidad que va mas alla de los propios
cuerpos jerarquicos de las instituciones religiosas; ejemplos de ello, es el New
Age?®’ o el movimiento de jévenes estudiantes cristianos que hacen presencia en
las distintas Universidades publicas del DF. (UAM, UNAM e IPN). En fin, en esta

vertiente, también se expresan las manifestaciones eclécticas o sincréticas en las

% «“Como tal aparece en la esfera privada de la vida social cotidiana, y esta sefialada por los

peculiares rasgos de esta esfera en la sociedad moderna. Uno de esos rasgos esenciales es el de
la individualizacion [...] Bastenos sefialar una vez mas que la modernizacion es hoy un fenémeno
mundial y que las estructuras de la sociedad industrial moderna, pese a las diferencias en dreas y
culturas nacionales distintas, crea situaciones notablemente semejantes para las tradiciones
religiosas y las instituciones que las encarnan. De todos modos se puede prever sin temor a
equivocarse que el futuro de la religion sera en todas partes decisivamente conformado por las
fuerzas que fueron analizadas en este capitulo y los precedentes-secularizacion, pluralizacion y
subjetivacion- y por el modo en que las diversas instituciones religiosas reaccionan.” Ver: Berger,
Peter, El dosel sagrado, Edt., Kairos, Barcelona, 1999 Pags. 192 y 240.

% La Nueva Era o New Age, asi como los Krishina, pertenece a la clasificacion de los Nuevos
Movimientos Religiosos, siendo que para algunos, como Juan José Tamayo, no tienen nada de
nuevo, sino que tan solo han cambiado en sus formas de expresién pero no en los contenidos de los
que se parte. El caso particular de la Nueva Era, es que este movimiento, permite ejemplificar la
definicion de Champion, pero principalmente a lo que aqui se esta planteando. Las caracteristicas
de tal movimiento son: “La Nueva Era, lleva acabo una psicologizacion de la religion, y una
sacralizacion de la psicologia. Cada ser humano es terapeuta de si mismo. Existe una coincidencia
de la propia realidad y del despertar de la propia conciencia con el proceso de conciencia cdsmica,
hasta llegar a la reunificacion de la realidad dividida. En este lugar no hay nociones y vivencias para
la realidad como el pecado, gracia, el sentimiento de culpa, expiacion, redencion. Tampoco
reconoce la existencia del mal y de los males. Estamos ante una religion sin iglesia, sin mas alla, sin
premio ni castigo”. Tamayo, Juan J., Culturas y religiones en dialoqo, Edt. Sintesis, Madrid, 2007
Pp. 135.
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que se fusionan culturas y religiones tan diversas como entre el Occidente y
religiones del antiguo Oriente Asiatico (por ejemplo, los Hare Krishna).*®

Sobre este tipo de escenarios, es al que se hace referencia a Berger, cuando
apunta a que la religion se encuentra en si misma, frente a una relacion ambigua,
lo que atafie directamente al papel que tiene ante su afinidad electiva®® sobre
problemas residuales, entendidos estos, como las consecuencias negativas que
han producido la modernizacién y la globalizacién (como la pobreza, la exclusion, la
marginacion, la desigualdad, la degradacién ambiental etc.).

“La religion mas que otros dominios de la especializacion funcional (con la posible
excepcion del arte) tiene un tipo de afinidad electiva con los problemas residuales de la
sociedad moderna en la medida en que ellos resuenan con las dificultades concurrentes
con la construccion de la religion como un sistema funcional en el contexto social del
dominio de la diferenciacion funcional. Los problemas que se nos presentan como
resultado del dominio de una técnica especializada apuntan a la ambivalencia derivada de
la conformacion de la religién como una técnica especializada entre otras.””

Seguido de lo expuesto en los parrafos anteriores ¢ Podriamos decir que el
didlogo interreligioso, se refiere a la ambigledad institucional que se mueve bajo
el esquema de un proceso funcional especializado? Pero de igual forma ¢ apunta

a ser un movimiento intermedio de formas no sistematicas?

Cabe senalar que para tal anadlisis, es fundamental partir de las
caracteristicas de modernizacién de la fe que nos proporciona Habermas. En este
sentido ¢Cual es la relaciébn entre modernizacion de la fe y presuposicion

pragmatica del mundo en torno al dialogo interreligioso? Asi mismo ;cémo se

“Hare Krishna, se introduce o nace en Occidente, surgidos de las transformaciones de las
religiones orientales. Tamayo, Juan J., Culturas y religiones en dialogo, Edt. Sintesis, Madrid,
2007 Pp. 132.

*Pierre Bourdieu utiliza éste concepto; no obstante, aqui nos remitimos al manejo que hace de tal
categoria, Max Weber, quien dice: “...] la investigacion ha de ir primero a establecer si pueden
reconocerse determinadas <afinidades electivas> entre ciertas modalidades de la fe religiosa y la
ética profesional y en que puntos. Con esto queda aclarado al mismo tiempo, en la medida de lo
posible, el modo y direccion en la que el movimiento actuaba, en virtud de dichas afinidades sobre el
desarrollo de la cultura material”. Weber, Max, Ensayos sobre sociologia de la religion, Tomo |,
Edt., Taurus, Madrid, 1987, pp. 87.

1% Berger, Peter, “La profesién académica en el fin de siglo”, en _Socioldgica, afio 14, nimero 41,
Septiembre-diciembre de 1999, México, pp. 201.
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inserta la peculiaridad del didlogo Interreligioso; es decir, en qué aspectos recae la

importancia de un analisis sociologico sobre dicho tema?

Apelando a Habermas, se considera que hay una importante correlacion
entre las categorias sobre modernizacion de la fe y una suposicion pragmatica del
mundo; 1o que a su vez tiene importantes implicaciones en torno a la comprensién
del dialogo interreligioso, las razones frente a este planteamiento, se desarrollan

en las siguientes lineas.

Si bien es cierto que la funcién de instituciones como las iglesias, no se
agotan en su estructura organizativa, sino que fundamentalmente poseen un
nucleo afectivo imaginario no discursivo, su capacidad de validez a lo externo de
ellas, se ha visto transformado, debido principalmente, al desplazamiento que ha
tenido la religion como consecuencia del proceso de secularizacion; es decir, las
fuentes de legitimacién y validez publica de dichas tradiciones, ya no se basan

solamente en su aspecto ritual y simbélico.'’

“Esta claro que tampoco el ntcleo universalista del Estado de derecho constitucional, y ni
siquiera la autoconciencia normativa de la Edad Moderna, hacen innecesarias las formas
de expresion y de representacion ritual de las identidades colectivas. Pero lo es también
que hay algo que éstas ya no consiguen: generar aspiraciones de validez colectivas e

imponerlas por su pura fuerza simbolica, esto es, al margen de -cualquier

fundamentacion”,’%?

Esto ha obligado a las instituciones religiosas a abrirse al mundo vy recrear
en primera instancia sus propias definiciones de identidad colectiva y con ello,
establecer estrategias de accidén que les permitan no sélo responder a necesidades
internas de sus propias comunidades religiosas, sino que bajo la lupa de un papel
histérico que antes no reconocian, ahora, como ya se ha mencionado, bajo el
contexto al que la modernidad las ha obligado, expresandose esto, en un proceso
de reestructuracion cognitiva, han tenido no sélo que valerse de sus propios

medios miticos, rituales y simbdlicos, sino que también han ido fortaleciendo su

19" | os cuales (ritual y simbolo), como ya lo vimos en Eliade y Durkheim, por definicién, comprenden

un caracter sumamente complejo, en torno a la sustancialidad del fenémeno religioso en general.
102 Habermas, Jirgen, Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp.72.
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caracter racional en el plano discursivo frente a fendmenos de competencia

secular.'®®

En este sentido, al no ser ya caracteristico de las grandes instituciones
religiosas, generar vinculaciones de validez normativa en el ambito publico; éstas,
tienden a la necesidad de conformar y fortalecer redes de socializacion, las cuales,
las provean de una mayor capacidad de gestion, tanto a lo externo como a lo
interno de ellas mismas, siendo caracteristico de ello, el manejo de una

racionalidad de naturaleza discursiva.'®

Pero de igual forma, se puede ubicar al didlogo interreligioso como un medio
estratégico a través del cual se hace frente a la competencia entre las distintas
cosmovisiones, ya sean religiosas o seculares. No obstante, es en la disgregacion
y diferenciacion religiosa a partir de lo cual, dichas instituciones, se ven en la
necesidad de interpelar por una interaccidbn que permita la convergencia entre
diferentes marcos valorativos, los cuales, pareciera que ante la diversidad de las
sociedades contemporaneas, por si solas, cada una de tales cosmovisiones

religiosas, presentan cierta debilidad.

Por lo tanto, se pueden agregar dos caracteristicas mas sobre la hipotesis
entorno al didlogo interreligioso como un mecanismo de legitimidad social, el cual,
lleva consigo una racionalidad que confiere cierta suposicion pragmatica del

mundo.

% No se olvide que Weber, plantea el hecho de que a la religiéon le constituye un factor de
racionalidad particular (o en el entendido durheimniano, sui generis); es decir, a la religion le es
caracteristico una racionalidad orientada a valores, suscrita esta en el plano de la especializacién y
sistematizacién, expresada en el ambito del pensamiento teoldgico y filoséfico de cada creencia
religiosa.

'%De acuerdo con la especial terminologia de Habermas: ...J el discurso constituye una peculiar
actividad linglistica de caracter intersubjetivo en donde se convierten en tema explicito las
pretensiones de validez que han sido cuestionadas a lo largo de la comunicacion, de tal modo que
su justificacion constituye el objetivo perseguido en comun por los hablantes que participan en el. En
realidad las palabras castellanas que mejor se corresponden con el termino aleman Duskurs serian
discusion y debate, que tal como sostienen el diccionario de la RAE, implican una controversia entre
dos 6 mds personas”. Ver, Habermas, Jirgen, Entre naturalismo y religién, Edt, Paidos,
Barcelona, 2006, pp. 24.
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La primera, es que la situacion pluralista implica una red de estructuras
burocraticas y por lo tanto la correlacion de tratos racionales. La segunda, que el
namero de unidades competidoras se reduce a través de las fusiones y el que las
otras unidades organizan el mercado a través de acuerdos mutuos (Berger).'®
Habermas al respecto, también afirma que el escenario de la religion dentro de la
modernidad se refiere a una la légica de la competencia, frente a ello, para las
instituciones religiosas, se presentan nuevos retos, y dice: “En las sociedades
modernas las doctrinas religiosas tienen que asumir la necesidad ineludible de
hacer frente a la competencia de otras creencias y de otras formas de plantear la
verdad. Ya no se mueven en un universo cerrado, regido simplemente por la propia

verdad, tenida por absoluta”. "%

Por ejemplo; es en el marco de un escenario poco ventajoso, en el que se da
inicio en su modalidad formal, al ejercicio del didlogo interreligioso expresado en el
Parlamento Mundial de las Religiones. El primer Parlamento, llevado acabo en
Chicago EUA, 1893, apelo a la practica de una “fraternidad entre las religiones’,
como producto de la “fraternidad del progreso humano”, para José Tamayo, dicho
evento ocurria en “medio de la modernidad que habia recluido a la religion en la
esfera privada”, o bien, como se sefala en una de las paginas electronicas de
dicho movimiento, el Primer Parlamento, tuvo lugar para ‘ponderar la fe y la

espiritualidad en el mundo moderno”.

05 La carterizacion, aqui como en otras situaciones de mercado competitivo, tiene dos aspectos: el

numero de las unidades competidoras se reduce a través de de las fusiones; y las restantes
unidades organizan el mercado a través de acuerdos mutuos. La ecumenicidad en la actual
situacion se caracteriza por ambos aspectos. Es importante comprobar que este proceso de
cartelizacion no tiende al restablecimiento de una situacion de monopolio- en otras palabras, la idea
de una posible iglesia mundial es muy improbable que pueda realizarse empiricamente. La
tendencia es mas bien claramente hacia el oligopolio con perspectivas de fusiones sdlo en la
medida en que sean funcionales en términos de racionalizacion de la competicion.” Ver, Berger,
Peter, El dosel sagrado, Edt., Kairos, Barcelona, 1999, pp. 205.

1% Habermas, Jurgen, Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp. 191.
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Esto, permite sostener el planteamiento que se ha hecho aqui sobre tal
movimiento, particularmente en torno a que es un mecanismo encaminado a la

busqueda de la legitimacion social dentro del marco de la modernidad.'”’

Por lo que, aqui se plantea que tales caracteristicas comprenden el dialogo
interreligioso, puesto que éste, es una forma de expresion de las instituciones
religiosas para presentar publicamente sus aspiraciones de validez. Como apunta
Habermas:

‘Las instituciones fuertes tienden a crear tradiciones y practicas referidas a ellas
mismas, y cumplen sobre todo dos funciones. Hacia fuera permiten presentar de un
modo intuitivamente significativo un papel que si bien esta ya definido, depende no
obstante de que se le reconozca en general. Son asi interpretaciones de los propios
rendimientos, aptas para la publicidad; simbolizaciones de la propia significacion. Hacia
dentro articulan una cierta significacion de sus miembros, que éstos comparten
intersubjetivamente y que los obliga en calidad de norma. Es por eso que solemos
hablar de <identidad colectiva> de una ciudadania, de una comunidad o del personal de
una empresa”.’®

El dialogo interreligioso, responde a la interconexion entre principios
particulares, expuestos publicamente por cada una de las creencias de fe,
valiéndose del uso comunicativo de la razén, como premisa necesaria encaminada
a la construccion de un proceso de entendimiento, en pro de la confluencia entre

acuerdos mutuos. Esto permite a los discursos religiosos en su conjunto, declarar y

197 Han sido cuatro Parlamentos celebrados. A continuacion se hace referencia a los otros tres. En
el segundo parlamento (Chicago EUA, 1993), las religiones asistentes, hicieron un <diagndstico en
el que manifestaron una critica y asumieron compromisos frente a problemas como el uso del
ecosistema del planeta, en cuanto a las desigualdades que produce el sistema econémico, y las
contradicciones del ambito politico. En este sentido, se planteo el interés de las religiones
asistentes, por fomentar una cultura de la no violencia, la solidaridad, la tolerancia y la igualdad. El
tercero (Cd. del Cabo Sudéfrica, 1999), en el hubo también representantes de diversas
instituciones no religiosas, lo que coadyuvo a que se formulasen alrededor de 200 proyectos
encaminados a acciones concretas en torno a temas y/o problematicas como el fomento a la
convivencia en medio de la diversidad y la pluralidad, a través del dialogo, fomento al desarrollo
sustentable, en pro del cuidado del medio ambiente, promocién de estrategias en pro de la justicia
y la solidaridad, para coadyuvar a disminuir la pobreza. El cuarto Parlamento (Barcelona Espafia,
2004). Las distintas identidades religiosas, el dialogo interreligioso y el encuentro entre Oriente y
Occidente. Ver, Tamayo, Juan J., Fundamentalismo y dialogo entre religiones, Edt., Trotta,
Madrid, 2004 Pags. 148-152.

108 Op. Cit., pp. 68.
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actuar sobre principios generales, los cuales, estan definidos por una diversidad
de creencias de fe.

Las tematicas conceptuales que rodean al didlogo interreligioso, como la idea
de tolerancia, identidad, lenguaje, simbolo, entendimiento, cohesién social,
reconocimiento de la diferencia, pluralismo; comprenden la significacion cultural
mas general del didlogo interreligioso, entendido éste como el reflejo de una nueva
racionalidad religiosa, en el marco de procesos sociales de aprendizaje; y a partir
de lo cual, se puede hacer referencia a la conceptualizacién de modernizaciéon de la
fe.

A dicha categoria, como ya se expuso anteriormente, le corresponde un
caracter reflexivo, esto es, un sometimiento a la autocritica, el establecimiento de
un sentido ilocutivo de tener por cierto, y el ejercicio de la confrontacion como
medio discursivo; estos dice Habermas, son los presupuestos necesarios para la

generalizacion de la tolerancia.

“En este sentido, eso que podemos llamar la modernizacion de la fe constituye un
presupuesto cognitivo necesario para la generalizacion de la tolerancia religiosa y para la
instauracién de un poder estatal neutral.”*

El dialogo interreligioso, no sélo responde a un interés por parte de las
creencias religiosas, por posicionarse ante un proceso de secularizaciéon que las ha
orilado a la periferia, sino que de alguna manera, como parte de esa
reestructuracién cognitiva a la que apela Habermas, esta también responde al
principio de la negacion del uso de la violencia como mecanismo de legitimidad
social."'® Con ello, no se quiere decir que las religiones han perdido la practica de

usos violentos, no obstante, ya no es la caracteristica que en ellas impera. En este

'% Habermas, Jirgen, Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp. 191.
"0 En el Capitulo Il de la presente tesis, se abracara lo que aqui se considera el escenario de
dialogo Interreligioso, el cual se abarca como la observacidn de cuatro de sus expresiones.
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sentido, el didlogo interreligioso se antepone al fundamentalismo;''’ bajo esta
l6gica, la violencia verbal o fisica, es declarada abiertamente como el uUnico
mecanismo excluido e intolerable.''? Al respecto, se hace alusién a lo que refiere

Juan José Tamayo sobre dicho movimiento:

“El dialogo forma parte de la estructura del conocimiento, la razén es comunicativa, no
autista, y tiene caracter dialdgico. La verdad no se impone por la fuerza, de la autoridad,
sino que es fruto del acuerdo entre los interlocutores tras una larga y ardua busqueda
donde se compaginan el consenso y el disenso [...] La metodologia dialégica sustituye la
imposicion autoritaria de las propias opiniones por decreto y quiebra los estereotipos de lo
verdadero y lo falso establecidos por el poder dominante, en este caso por la religion

dominante”. '3

Por ello es que el didlogo interreligioso se expresa como parte de la
significacion cultural del proceso racional en el contexto de la modernidad, siendo
el reflejo de mecanismos de socializacibn que van mas alla de los marcos

eclesiales, manteniendo una importante correlacion ante distintas esferas sociales.

""" Fundamentalismo: “[...] el término aparecié en los Estados Unidos durante los afios veinte, con la
publicacion de una serie de panfletos titulados “Los fundamentos de la fe”. En ellos destacados
protestantes evangélicos y conservadores del momento reafirmaban lo que consideraban el ntcleo
de la verdad protestante frente al espiritu liberal y tolerante de la época. Se considera que en un
principio el término identifico a la corriente antimoderna del protestantismo; y también se utilizo para
identificar una determinada postura frente al fin del mundo de la época. [...] Hay rasgos comunes a
todo tipo de fundamentalismos: La lectura literal y dogmatica de los textos sagrados, rechazando
todo ejercicio hermenéutico y contextual. Los textos y formas originarias de la tradicion, se conciben
como las Unicas y perfectas vias que deben regir la vida. [... [Movimientos que responden a
problemas planteados por la modernizacion exigiendo que toda la sociedad obedezca algtin tipo de
texto o tradicion auténtico [...] e intentando alcanzar el poder politico que les permita imponer esa
tradicion revitalizada. [...JAunque la ideologia del fundamentalismo es religiosa, este movimiento no
es solo religioso [...] Lo caracteriza la intencion de remodelar el mundo y el hecho de que, con
frecuencia, dicha pretension conlleve violencia. [...] Sin embargo, no toda la violencia es
fundamentalista, ni todos los fundamentalismos son violentos [...] El fundamentalismo también
procede de luchas fundamentalistas laicas.” Ver, Steve Bruce, Fundamentalismo, Edt, Alianza
Editorial, Madrid, 2003. pags. 20, 21,23, 25, 26 y 128.

"2 Aunque ya hay quienes en el marco del Parlamento Mundial, particularmente el de Barcelona
2004, proponen entabla un didlogo con aquellos grupos religiosos, que se conciben como
fundamentalistas.

"> Tamayo, Juan J., Fundamentalismo y dialogo entre religiones, Edt., Trotta, Madrid, 2004,
pp.137-138. Juan José Tamayo (1946, Palencia Espana), Filésofo y Tedlogo, Catedratico en la
Universidad Carlos Il de Madrid y en la Universidad de Valencia, Espana.
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Se puede decir que el didlogo interreligioso, también se proyecta como un

"% esto, al tener como una de sus

proceso de entendimiento intercultura
caracteristicas, el estableciendo de lazos de socializacion, cuya accidén confiere la
capacidad de concretar procesos comunicativos entorno a acciones publicamente
significativas a través de legitimar el papel social ya dado, partiendo de una
exigencia de externalizacion, frente a problematicas sociales, como la pobreza, el
cuidado del medio ambiente, los derechos humanos, etc.; ya que al pretender la
convergencia de cada una de las ideas religiosas, se apunta a la construccion de
un ejercicio encaminado a lograr cierto grado de coherencia y estabilidad social,

como principio de interés general.'"®

Al respecto, particularmente en el contexto sociocultural de hoy dia, en el
que impera el escenario de una pluralidad de cosmovisiones, Habermas apunta al
papel del uso de la razén, en tanto capacidad de lenguaje y accion;''® por ejemplo,
ante las disyuntivas que lleva consigo el debate entre lo legitimo y valido, respecto
a los binomios, particularismo/universalismo, libertad/comprension, al respecto

dice:

‘...] la teoria de los valores: la accion guiada por normas es siempre la accion de
miembros de una comunidad integrada por medio de valores. Con ello se abre una
perspectiva desde la que podemos valorar las razones de la eleccion de normas. Para los
miembros de una comunidad semejante, las mejores razones son aquellas que pueden
contar con la aprobacion general. Y estas razones distinguiran a aquellas normas que son

"% Respecto al entendimiento interculural, Habermas dice: “/...] éste, tan sélo se puede lograr bajo
condiciones de libertades que hayan sido otorgadas de manera simétrica y mediante la adopcion de
perspectivas que hayan sido introducidas de modo reciproco. Solo después, cabe configurar una
cultura politica que sea sensible a la necesidad de institucionalizar las condiciones adecuadas de
comunicacion en términos de derechos humanos y fundamentales”. Ver: Habermas, Jirgen, “La
lucha de los poderes de las creencias. Kart Jaspers y el conflicto de las culturas.”, en Fragmentos
filosofico teoldqgicos, Edt, Trotta, Madrid, 1999, pp. 53.

“Y queda finalmente en pie el problema de como aplicar las normas generales a los casos
concretos, un problema que se agudizan sobre todo cuando entran en colision entre si normas
diversas que parecen, todas ellas igualmente adecuadas”. Habermas, Jirgen, Tiempo de
transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp.72

“Este concepto de racionalidad comunicativa, posee connotaciones que en ultima instancia se
remontan a la experiencia central de la capacidad de aunar sin coacciones que tiene un habla
argumentativa en que diversos participantes superan la subjetividad inicial de sus respectivos
puntos de vista y merced a una comunidad de convicciones racionalmente motivada se aseguran a
la vez de la unidad del mundo objetivo y de la intersubjetividad del contexto en el que desarrollan
sus vidas.” Habermas, Jirgen, Teoria de la accion comunicativa, Tomo |, Edt., Taurus, pp. 27.
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de parejo interés para cada cual, y alude al planteamiento de Von Wright: <Simetria y

universalidad parecen ser dos rasgos que nos permiten considerar como racional tener

determinadas actitudes frente a nuestros congéneres”.’’”

Cabe senalar que de principio, la tolerancia, se ha vuelto una categoria de
interés generalizado, no obstante, pese a que hay una gran distancia entre los
marcos juridicos que lo avalan, por lo menos, es una premisa que en el ambito
cultural, ha adquirido suma relevancia, viéndose motivado por parte de distintos

sectores sociales.

Frente a la modernizacion de la fe, en tanto proceso racional de
entendimiento hacia la reestructuracién de cambios cognitivos, particularmente en
lo que se refiere a los cambios en los distinto ambitos de socializacién, a lo que se
ven inmersas las distintas instituciones religiosas; aqui se plantea que en torno a la
comprensién del dialogo interreligioso, las instituciones de fe que confluyen en tal
participacion, de entrada, aunque con sus bemoles, se asumen como
cosmovisiones limitadas, y adoptan el mecanismo del disenso y el dialogo como
unico medio de entendimiento, negando con ello, toda postura ideolégica que apele

al fundamentalismo.

Cabe senalar que si bien es cierto, el didlogo interreligioso apunta a la
discusién en el plano del terreno epistemolégico,''® también se dirige al aspecto
mas concreto de su significacion cultural; hecho que no sélo alude al interés de
miembros religiosos, esto es, a los lideres, jerarquia, o teblogos (as), asi como a
los laicos y activistas religiosos de base, sino que también ha conferido suma
importancia en el ala del conocimiento secular, por parte de filésofos, cientificos,

lideres sociales y del ambito politico.

Esto en gran medida se expresa en el interés general que ha cobrado el

dialogo interreligioso a lo externo del marco meramente confesional, al configurarse

117

s Habermas, Jlirgen, Fragmentos filoséfico teoldgicos, Edt, Trotta, Madrid, 1999, pp.64-65.

Sobre las diversas teorias de la racionalidad, la identidad y en general sobre su concepto
contrario, el fundamentalismo.
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como un precedente ante el dialogo intercultural. Es el caso de la Alianza de
Civilizaciones, esta es auspiciada por Espana y Turquia, particularmente por el
Presidente espariol José Luis Rodriguez Zapatero y Recep Tayyip Erdogan, primer
ministro de Turquia, dicho acto, en gran medida, responde al interés politico por
establecer marcos juridicos, en el que se trate de atender un interés general que a
todas luces ya es de cardcter internacional, dicha accién ha contado con el
respaldo del entonces Secretario General de Naciones Unidas, Kofi Annan, quién
ha conformado un Grupo de Alto Nivel, integrado por personalidades de la politica,

la cultura y las religiones.""®

Con ello se apela a que tal Alianza se debe al interés politico por contener
una desestabilidad social, que de alguna manera se hizo presente con los
atentados terroristas en Espana (2004). Seguido de ello, es en marzo de 2007,
cuando por parte de la Asamblea General de la ONU, se celebra el primer dialogo
de alto nivel para el entendimiento entre culturas y religiones, siendo el actual
Secretario General de la ONU, Ban Ki-moon, quien al dar el discurso inaugural,
hace promocion al planteamiento de que la diversidad “es una virtud, no una
amenaza’”, cabe sefnalar, que ya para entonces, eran 70 los paises que se habian

sumado a tal Alianza, siendo una veintena los primeros que la conformaban.

Al respecto, José Tamayo dice: “Sdlo asi se podria ir generando medios
eficaces de integracion social, asi como nuevos vinculos politicos de interés general,
basados en la relacion de los unos con los otros. Las politicas que facilitan la integracion
social de todos, garantizan también la estabilidad y la cohesién social”.”®

Es interesante resaltar, como dicha Alianza de alguna manera refleja la

premisa necesaria a la que alude Habermas sobre la modernizacion de la fe,

"% Dicha Alianza, ‘ha contado con el apoyo de una veintena de paises, entre los grupos que
destacan, la Liga Arabe y la Organizacién de la Conferencia Islamica. El Grupo de Alto Nivel, lo
conforman personalidades como: Federico Mayor Zaragoza, ex Director General de la UNESCO,
Hubert Vedrine, ex Ministro de Asuntos Exteriores de Francia, Mustafa Jatami, ex presidente de
Iran. La Doctora Pakistani Nafis Sadik, asesora especial del Secretario General de la ONU.
Intelectuales como la escritora inglesa, Karen Armstrong, el investigador estadounidense del islam,
Jhon Exposito. Personalidades religiosas como: el Arzobispo Anglicano Desmond Tutu (Premio
Nobel de la Paz), el rabino Arthur Scheneier, asi como la hindl, Shobana Barthia, entre otros. Ver,
Tamayo, Juan J., Culturas y religiones en dialoqo, Edt. Sintesis, Madrid, 2007 pags.194-195, 217.
120 |bid., pp.181

87



entendida ésta en tanto proceso reflexivo, pero también, respecto a la postura del
Estado laico, ante el nuevo escenario que traen consigo las distintas creencias
religiosas, y en general las implicaciones socioculturales y politicas de una
pluralidad de cosmovisiones; particularmente con lo que se refiere al problema de
la cohesion y solidaridad social.

“En cuanto volvamos la mirada hacia los supuestos cognitivos que condicionan el
funcionamiento de la solidaridad ciudadana, el analisis tienen que desplazarse a otro
nivel. Asi como tiene una faceta epistemoldgica el proceso por el que, en la modernidad,
la conciencia religiosa se torna reflexiva, asi también la tiene la superacion reflexiva de la
conciencia laica”."®’

A ello alude un argumento mas amplio en la siguiente cita, planteando que
el significado real y el interés general de un sistema normativo, se genera no sélo
en el plano juridico, sino también tomando en cuenta la motivacion ciudadana, la
cual, parte de diferentes horizontes contextuales; por lo que es particularmente en
el caso del debate sobre los derechos fundamentales asi como en la idea de
universalidad/particularismo, ante lo que recobra suma importancia el escenario en
el que se hace presente la idea de tolerancia religiosa, tanto a lo interno de las

distintas creencias, como de éstas frente al ambito laico y viceversa.

‘[...] la pretension de validez del derecho positivo dependeria de su anclaje en las
creencias éticas prepoliticas de comunidades religiosas o nacionales, ya que tal orden
juridico no podria legitimarse a si mismo partiendo sdlo de procedimientos juridicos,
generados democréaticamente.” %

Es decir ¢ qué es lo que motiva que impere una promocion de los derechos
humanos, en el que no sblo es de interés de los Estados Nacionales, sino de una
diversidad de organizaciones sociales, académicas, religiosas, y en general de la
mayoria de los ciudadanos? ¢Ddénde radica su verdadero significado, en la
estipulacion de normas, y/o en las referencias contextuales que hacen suya una

121

. Habermas, Jurgen, Entre naturalismo vy religién, Edt. Paid6s, Barcelona, 2006, pp.14

Habermas J y Ratzinger J, Entre razén y religién, Dialéctica de la secularizacién, Edt., Fondo
de Cultura Econdémica, DF, 2008, pp. 14-15
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premisa generalizada de respeto al otro, mediante procesos de socializacion en el

marco del disenso discursivo?

De entrada lo que motiva dicha promocién, es que existe el reconocimiento
de que estos derechos se siguen violando, que aunque estos se encuentren
estipulados en el derecho positivo y en general en el plano juridico del derecho
internacional, asi como en la mayoria de las constituciones de los Estados
nacionales, estos pierden significado real, aun en la practica de la vida cotidiana.
Paraddjicamente, la religion en este sentido, ha sido una de las fuentes de
trasgresion, no obstante, su papel de modernizacién, en tanto, ha coadyuvado a
que dicha esfera hoy dia, entre a las exigencias de tratos mas racionales, dando
pie a otro de los polos positivos de dicha institucién, como es que en algunos casos
se configure como promotora de tales derechos.

Seguido de ello, el dialogo interreligioso sin duda es un ejemplo del nuevo
escenario en el que esta inmersa la nueva reconfiguracién religiosa, planteando,
por un lado, la plausibilidad de la razén en tanto principio del debate argumentativo,
y por otro lado, la critica del uso de ésta como factor de dominacién mediante fines

puramente instrumentales.

Por lo que la practica irracional de la descalificacion, la exclusién y la idea
de superioridad, en el ejercicio del didlogo, distorsionan el proceso comunicativo,
en el que de principio debe haber un reconocimiento de la diversidad y complejidad
en torno a los parametros y criterios que envuelven los marcos de referencia de las
sociedades seculares y plurales; representando problematicas importantes en la
legitimidad de las instituciones religiosas, especialmente con temas que ponen a
debate la regulacion de las sociedades a través de sus distintas instituciones, los
principios de universalidad/particularidad, sobre todo, en tematicas como los
derechos humanos, ambito que refleja una vez mas, las hipodtesis socioldgicas
sobre la situacidon ambigua que rodea el contexto de los criterios y las acciones de
las creencias de fe, en torno a sus propios esquemas dogmaticos.
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En alusién a los distintos esquemas de introyeccion colectiva, sobre las
distintas formas de regulacién social, que legitiman el marco institucional y objetivo
de de determinados esquemas normativos de una sociedad y que por lo expuesto,
también compete a las instituciones religiosas en el contexto del entendimiento

intercultural y el dialogo interreligioso, Habermas dice:

“Los ciudadanos hacen suyos los principios de la constitucion no sélo en su
contenido abstracto, sino sobre todo en su significado concreto dentro del contexto
histdrico de su respectiva historia nacional. No basta el proceso cognitivo para lograr que
los contenidos morales de los derechos fundamentales se transformen en conciencia [...]
Entre los miembros de una sociedad politica solamente puede darse una solidaridad-por

abstracta y juridica que esta sea-cuando los principios de justicia han penetrado

previamente el denso entramado de los diferentes conceptos culturales”. %

En este sentido, en el caso del dialogo interreligioso ;Como se establece
una comunicacion racional entre distintos dogmas de fe cuya significacién cultural
se ve materializada en un trabajo que se externaliza sobre sus propios marcos

institucionales?

Es posible dar cuenta de ello, si se retoma la categorizacién de Habermas,
sobre la presuposicidén pragmatica del mundo. Particularmente como consecuencia
del propio proceso de modernizacion de la fe, proceso que como ya se ha visto,
corresponde a factores exégenos y enddgenos referidos a las propias instituciones
religiosas.

En este sentido, el ejercicio de dialogo interreligioso, concretizado en
eventos como el Parlamento de las Religiones del Mundo asi como otras
manifestaciones de dicho dialogo (tercer capitulo de la presente tesis), confieren
caracteristicas que apelan a una reconfiguracion religiosa (proceso de
modernizacion de la fe). Lo que apela a un mayor rango en la generalizacidén de su

legitimidad social a lo externo de sus propios marcos institucionales.

123 Op. Cit., pp.20
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Entre otras cosas, dicha legitimacion se refiere a la generalizacion de
validez, a través de procesos de fundamentacidén, regidos por un proceso
discursivo, mediante el cual, se hacen presentes los ejercicios de la argumentacion,
los cuales, se dirigen en torno a planteamientos objetivos, prevaleciendo con ello el

interés comun ante problematicas de orden secular.

Habermas apela a que como premisa necesaria para llevar a cabo la
comunicaciéon y entendimiento entre sujetos racionales, estos deben partir de una
suposicion pragmatica, es decir, presuponer que los objetos del mundo, en tanto
hechos insertados en una temporalidad y espacio mantienen un caracter de
independencia entre si y que por lo tanto, son susceptibles de ser enjuiciables, esto
es, manipulados 6 tratados bajo una légica finalista.'®*

“Los sujetos capaces de lenguaje y accion, sujetos en cada caso en el horizonte de sus
mundos de la vida compartidos, deben poder referirse a algo en el mundo objetivo si, en el
curso de la comunicacion, quieren entenderse entre ellos sobre algo o quieren en actitud
practica arreglarselas con algo. A fin de poder referirse a algo en la comunicacion sobre
estados de cosas o en el trato practico con personas y objetos deben partir de una
suposicion pragmatica. Todos ellos presuponen el mundo como la totalidad de objetos que
existen independientemente y que puede ser enjuiciada o tratada. Enjuiciables son todos
los objetos de los que pueden enjuiciarse hechos. Pero sdlo los objetos identificables
espacio temporalmente pueden ser tratados en el sentido de una manipulacion finalista.”®

Al respecto, otro de los planteamientos de Habermas que puede ser
recapitulado en torno a la observacion y comprension del didlogo interreligioso, se

refiere a que, si bien es cierto, para hacer plausible la comunicacién hay que partir

'*"Para una mayor comprensién sobre este punto, se hacen las siguientes referencias
epistemolégicas. Enijuiciables, segun Habermas: [...] son todos los objetos de los que pueden
enjuiciarse hechos.” Aunado a ello dice, “La constatacion de hechos, no puede abandonar sin mas
el sentido operativo que poseen los procesos de aprendizaje, la solucion de problemas y las
justificaciones, precisamente porque de ello resulta la constatacion de hechos [...] Pero este mundo
que suponemos como la totalidad de los objetos -no como la totalidad de los hechos- no puede
confundirse con la realidad, que consiste en todo aquello que puede ser presentado en enunciados
verdaderos.” Y en cuanto a la realidad dice: “[...] el concepto de realidad, gracias a su conexion
interna con el concepto de verdad, permite emparejarse con las ideas regulativas de razon.” ‘[...] la
funcion regulativa con orientacion a la verdad, apoyada en la suposicion del mundo objetivo, dirige
los procesos facticos de justificacion hacia una meta que, en cierta medida, convierte en movil el
tribunal supremo de la razon”. Habermas, Jirgen, Entre naturalismo y religién, Edt,_Paidds,
Barcelona, 2006, pags. 37, 39, 40 y 42.

'2% |bid., Pags. 37-38.
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del reconocimiento de la existencia de un mundo objetivo comun, éste, no siempre

es comprensible de la misma forma para todos.

Tal hecho, llevado en diferentes etapas de la historia de la humanidad a la
contradiccién, a la divergencia, al choque, a las disputas; y en el mejor de los
casos, al debate entre discursos que apelen a la legitimidad de argumentos, por lo
tanto, en el esquema contemporaneo de la coexistencia y convivencia de la
pluralidad de cosmovisiones, se hace necesaria la realizacién y externalizacién de
cada practica linglistica, que apele a partir del reconocimiento de la diferencia, a
la identificacidn y construccion de un entendimiento en comun, fincado
ineludiblemente en las exigencias de la socializacién y en donde cada contexto en
particular, sin desprenderse de sus propia naturaleza ya sea laica o religiosa,
ambas, son capaz de abrirse al mundo, en tanto se conciben como esferas
autébnomas, pero limitadas; es decir, no son potentadoras absolutas y Unicas de
verdad, tan sélo apelan a la busqueda constante para regular tales pretensiones.

Como ya se ha visto, dicha accién responde a la tarea hermenéutica de
cada tradicién y en este caso, a respondido a las distintas reestructuraciones
cognitivas, a lo interno de las instituciones religiosas, dando pie a una de las

definiciones habermasianas, la modernizacion de la fe.

De principio, en el ejercicio de la practica linglistica, es imprescindible la
estructuracién de reglas; por ende, se parte de la idea de llegar a un consenso
sobre la identificacion de los temas a tratar y a discutir, es decir, que los

participantes de la comunicacién, se refieran a lo mismo.

Es asi que para la construccion de la correspondencia conceptual, entre los
participantes de una accién comunicativa, la cual se da a través de la discusién de
argumentos en la interaccion, estos de inicio, deben partir del uso de una
suposicion pragmatica; no obstante dice Habermas, para tal validez, también es

necesaria la ayuda de un simbolo que tenga el significado para ambas partes.
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Esto permite la ampliacién de la legitimidad discursiva, en torno a procesos

reciprocos de entendimiento.

“Hay una correspondencia de concepto que solo se adquiere “[...] con la ayuda de
un criterio que ambos utilicen, de la misma forma, es decir, precisamente con la ayuda de
un simbolo que tenga el mismo significado para ambas partes. Solo entonces podrian
entenderse respectivamente con el otro sobre las similitudes objetivamente presentes.”*®

Es entonces que para Habermas una practica argumentativa tiene validez si
satisface determinadas presuposiciones pragmaticas, como las siguientes: a)
Caracter publico e inclusion: no puede excluirse a nadie que en relaciéon con la
pretension de validez controvertida, pueda hacer una aportacién relevante; b)
igualdad en el ejercicio de las facultades de comunicacién: a todos les conceden
las mismas oportunidades para expresarse sobre la materia; ¢) exclusion del
engano vy la ilusion: los participantes deben creer lo que dicen; y d) carencia de
coacciones: la comunicacion debe estar libre de restricciones, ya que estas evitan
que el mejor argumento puedan salir a la luz y predeterminar el resultado de la

discusion.'?’

“La mediacion linglistica de la referencia al mundo explica la retroconexion de la
objetividad del mundo-objetividad que en la accion y en el habla se presupone- con la
intersubjetividad del entendimiento entre participantes en la comunicacion. Cualquier
hecho que yo enuncio de un objeto, debe ser afirmado y, en su caso justificado frente a
otros que pueden contradecirme. La especifica necesidad de interpretacion surge de la
circunstancia de que ni siquiera en un uso descriptivo del lenguaje podemos prescindir de
su caracter abridor del mundo [...] Los participantes en la comunicacion pueden
entenderse por encima de las fronteras del mundo de la vida divergentes, ya que con la
mirada puesta en un mundo objetivo comun se orientan por la pretension de verdad de
sus enunciados, es decir; por su validez incondicionada.” %8

Si bien es cierto que la caracteristica principal en torno a la definicién del
sistema religioso es la nocién de lo sagrado y la apelaciéon de la busqueda de
legitimidad del mundo profano a partir de su relacion con lo trascendente, esto
como ya se ha visto, a partir de la secularizacién, ha implicado en el desarrollo del

126 Habermas, Jirgen, Entre naturalismo y religion, Edt, Paidds, Barcelona, 2006, pp. 70
27 |bid., pp. 57
128 |bid. pp. 43
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propio pensamiento y practica religiosa, una modificacién entorno a sus formas

de interpretacion sobre tal proceso de legitimidad.

Al respecto cabe senalar, que la modificacion del papel histérico de la
religion, asumido por la mayoria de estas instituciones a partir de la Reforma
protestante, en donde, tanto la filosofia como el saber cientifico, influyeron de
manera importante en las nuevas perspectivas teoldgicas, permitié que el religioso
fuese asumiendo parte de su responsabilidad terrenal sobre su concepcién de
salvacion (en el sentido cristiano del término), comenzando en este sentido, sobre
el replanteamiento del tratarse a si mismo, y no dejarlo sélo al arbitrio de lo
trascendental o lo divino, y con ello, el cambio de visibn que esto tuvo para
concebir y actuar sobre problematicas de orden social e individual, en el marco de
lo secular, sin dejar a un lado su apelacién a lo trascendente.

Aunado a tal planteamiento, particularmente en el escenario del didlogo
interreligioso, se refleja la caracteristica del desarrollo de tal reestructuracion
cognitiva, ya que también se puede observar en él, la referencia pragmatica hacia
determinados objetos u hechos; puesto que en la medida en que la comunicacién
ahi vertida, establece juicios racionales sobre tematicas y/o problematicas
concretas, independientemente del caracter trascendente de las distintas
creencias de fe, éstas parten de una reestructuracion de procesos cognitivos, los
cuales se comprenden en torno a una modernizacién de la fe, que al insertarse en
un proceso reflexivo, ésta se ve asi misma, como una responsabilidad que
confiere un caracter mundano frente a determinados hechos sociales. Al
respecto, se hace alusion a las caracteristicas que plantea Juan José Tamayo
sobre el Didlogo Interreligioso:

“Con la idea de correlacionalidad, [...] Todos los participantes en el dialogo,
deben expresar sus convicciones con plena libertad [...] El dialogo y la tolerancia no
pueden convertirse en un fin en si mismo o en algo absoluto, como tampoco en el
objetivo ultimo del dialogo Interreligioso [...] Esto nos lleva a subrayar la segunda
caracteristica del dialogo interreligioso, que sea globalmente responsable en las
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respuestas a los graves problemas de la humanidad y del planeta, que se convierten en

imperativo para todas las religiones”.’*

Es entonces que la convergencia de argumentos planteados, apunta al
reconocimiento de que el mundo no parte de una imagen idéntica para todos, es
decir, cada uno pertenece a contextos y tradiciones diferentes, legitimados por sus
distintas configuraciones miticas, simbdlicas, rituales, icnograficas y documentos
sagrados. No obstante, también se parte del principio en base al cual, las
religiones en la actualidad, asumen que habitan un mundo de semejanzas; en
este sentido, se parte de la propia afinidad electiva que ésta tiene ante problemas
residuales, debido a su propia naturaleza religiosa.'®

Quiérase o no, la secularizacién, principalmente después de la Segunda
Guerra Mundial y en el marco de los Estados democraticos, trajo consigo la
pretension hacia una igualdad de condiciones en torno a la legitimidad de las
distintas creencias de fe, cuyo proposito se encuentra estipulado en el marco
juridico del Derecho Internacional.”®' Pero no sélo es frente al campo objetivo de

la constitucién legal, de donde parte la comprension de ciertas condiciones

'2% Tamayo, Juan J., Fundamentalismo y dialogo entre religiones, Edt., Trotta, Madrid, 2004,
pp.139-140.
130 Explicacién que se deriva de planteamientos como los siguientes: “[...] en ciertos casos la
tendencia universalista ha podido [...] afectar las ideas del sistema religioso.” Durkheim, Emilé, Las
formas elementales de la vida religiosa, Edt, Colofén México, 1991, pp. 437. Y que T..] la
modernizacion como fenémeno mundial asi como las estructuras de la sociedad industrial, crea
situaciones notablemente semejantes para las tradiciones religiosas.” Berger, Peter, El dosel
sagrado, Edt., Kairos, Barcelona, 1999, pp.240

Declaraciéon Universal de los Derechos Humanos (1948) Fragmento del Preambulo de dicha
Declaracion: “Considerando que la libertad, la justicia y la paz en el mundo tienen por base el
reconocimiento de la dignidad intrinseca y de los derechos iguales e inalienables de todos los
miembros de la familia humana; Considerando que el desconocimiento y el menosprecio de los
derechos humanos han originado actos de barbarie ultrajantes para la conciencia de la humanidad,
y que se ha proclamado, como la aspiracion mas elevada del hombre, el advenimiento de un mundo
en el que los seres humanos, liberados del temor y de la miseria, disfruten de la libertad de palabra
y de la libertad de creencias..etc.” Declaracién sobre la tolerancia de la UNESCO, 16 de
noviembre de 1995. En su Art. Primero dice:"La tolerancia consiste en el respeto, la aceptacion y
el aprecio de la rica diversidad de las culturas de nuestro mundo, de nuestras formas de expresion y
medios de ser humanos. La fomentan el conocimiento, la actitud de apertura, la comunicacion y la
libertad de pensamiento, de conciencia y de religién. La tolerancia consiste en la armonia en la
diferencia. No sélo es un deber moral, sino ademas una exigencia juridica y politica’.
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sociales que orillan a las instituciones religiosas a compartir y convivir bajo
escenarios que las asemejan y los cuales, les exigen a ellas mismas, nuevos

marcos de socializacién (como por ejemplo, la migracion).

Por lo que, en el plano del didlogo interreligioso, la identificacion de la
semejanza que se menciond en el parrafo anterior, apunta segun la observacién

aqui remitida, hacia dos lineas.

La primera, el reconocimiento del caracter objetivo del mundo, por parte de
las distintas creencias de fe que participan en los distintos ejercicios de dialogo
interreligioso, particularmente en lo que se refiere a problematicas que les resultan
comunes a partir de de cada uno de sus contextos socioculturales. En base a
ello, se alude a la plausibilidad de un enjuiciamiento sobre estos temas, cuyo
proposito va encaminado al tratamiento de los mismos, en base a un ejercicio

comunicativo y discursivo.

Por ejemplo; en torno al ejercicio de dialogo interreligioso, como el
Parlamento de las Religiones del Mundo, particularmente el que se llevo acabo
en Barcelona en el 2004, tuvo como lema: "Caminos para la paz: el arte de
escuchar, el poder del compromiso”, en dicho evento, fueron cuatro los temas de
interés general: como el apoyo a los refugiados; la violencia motivada por la
religién; la cooperacion para conseguir la eliminacion de la deuda de paises
pobres;y facilitar el acceso al agua potable.

Como propésito, se tuvieron los siguientes ejes, “compartir y mostrar las
identidades religiosas; dialogar entre las religiones para buscar el entendimiento,
expresar las diferencias y constatar tradiciones mediante la palabra; reflexionar en
forma colectiva sobre las religiones y la contribucion que las mismas pueden
hacer para el objetivo de un mundo mejor”. Al respecto, como discurso inaugural,
se dijo: "No queremos prometer pero si proponer que el compromiso de todos los

lideres aqui presentes es el de tomar contacto con la realidad para que las
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respuestas no obedezcan a los libros y los principios, sino al conocimiento fruto

del acercamiento".'®

La segunda linea, se considera que alude a otro de los planteamientos de
Habermas; como ya se habia mencionado, la funciéon de la religion (y de las
instituciones en general), no sélo se remite a ese aspecto de distribucion
racionalizada de bienes y servicios, sino que su caracter legitimador, se
complementa con los principios de su raiz religiosa; es decir, dicho dialogo,
responde a la generacién de una nueva forma de racionalidad religiosa, a partir
de la convergencia ante el reconocimiento de la diversidad de un complejo ritual y
simbdlico, el cual, al mismo tiempo que le confiere particularidad y diferenciacién
con respecto a la gran pluralidad de creencias, también bajo la lupa del ejercicio
hermenéutico, ha logrado sustraer la convergencia de principios religiosos,
permitiéndoles con ello, actuar frente a  tematicas objetivas como las

anteriormente senaladas.

Por ultimo, retomando al Parlamento de las Religiones del Mundo
(Barcelona, 2004); cabe senalar que éste no tuvo como Unica referencia, el
acercamiento entre religiones, solamente a partir del trato racional mediante la
confluencia discursiva y la presentacion de argumentos, sino que también fue
caracteristico, la presencia de actos rituales, como “meditacion jainista, judia,
oraciones cristianas, practicas zoroastricas, celebraciones de espiritualidad
budista, meditaciones por la paz, cantos del Tibet”, etc. Aspecto importante en

torno al didlogo interreligoso.'®

132 | as primeras palabras en comillas fueron dichas por el Director Ejecutivo del Parlamento, Dirk
Ficca. Y las segundas palabras en comillas las dijo Josep Maria Soler, abad del monasterio de
Monserrat,Barcelona-Espania. .

138 En México también se han dado algunos actos acciones en torno al didlogo Interreligioso, que
van desde actividades académicas, en donde se fomenta el conocimiento sobre el contenido de
diversas tradiciones religiosas, la visita por parte de lideres religiosos a otro tipo de templos que no
sean los pertenecientes a su fe, declaraciones o acciones en contra de actos violentos, que
transgreden la paz, hasta coloquios 0 encuentros entre personas relacionadas e interesadas con el
dialogo Interreligioso; por mencionar sélo algunos, se hace referencia a los siguientes hechos: La
Universidad Iberoamericana de la Ciudad de México, ha realizado eventos como: el IV Congreso
Internacional de Educacién, que se llevo acabo del 12 al 14 de octubre de 2007, y en donde se
presento la ponencia Dialogo Interreligioso: .los cristianos como buena noticia para el mundo
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3. Conclusiones

Por el momento basta decir que el dialogo interreligioso no sélo se basa en
su pretension interna de externalizar una legitimidad social, sino que en tanto
movimiento religioso, le es caracteristico cierta capacidad de gestion, en la que se
puede observar una comunicacion que apela al entendimiento, bajo la premisa de

una suposicion pragmatica del mundo.

Con ello, se hace referencia a una integracion social que se encuentra
motivada por el interés general en torno a la construccion de nuevos vinculos
politicos en el marco de sociedades seculares y plurales, pretendiendo con ello, la
generacion de la estabilizarse mediante una posicion no excluyente; apuntando a
un trato racional, en el que valga la convergencia de posturas ante determinados
temas; como dijese José Tamayo respecto al dialogo intercultural, “No se trata de

una asimilacion forzosa sino de transformar los tejidos identitarios”.

Por lo que, dicho didlogo, alcanza cierto nivel de reconocimiento, sélo si
parte del ejercicio de la discusion publica y la inclusion; es decir, hay una accién
externalizada por parte de las instituciones religiosas, con la finalidad de crear

contemporaneo, de Alexander Satyrca (sacerdote jesuita). Ver, www.lestonnac.org. También ha
llevado acabo Diplomados como el de Religiones Comparadas, el cual se llevo acabo de mayo de
2006 a febrero de 2007. Ver, www.yoga-mexico.com. De igual forma, la Universidad Nacional
Autonéma de México, también se ha sumado en la expresion de dicho tipo de acciones, abriendo
espacios académicos que den pie al conocimiento sobre las tradiciones religiosas, como por
ejemplo; el Diplomado Teoria e Historia de las Religiones llevado acabo por mas de una década, la
Facultad de Filosofia y Letras (FF y L) en coordinacion con el Instituto de Filolégicas; ver
www.filologicas.unam.mx. De igual forma, las conferencias dadas en el Centro Universitario
Cultural, en coordinacién con la FF y L, sobre Didlogo Interreligioso y ecuménico llevadas acabo
en agosto de 2007. Por otra parte, también ha sido relevante, la visita de otro tipo de lideres
religiosos, a templos de fe meramente catélica, como la presencia del Dalai Lama (lider budista) y
Arjan Singh (representante de la comunidad Sikh ante el Consejo Interreligioso de México), en la
catedral de la Ciudad de México, el 4 de octubre de 2004. También en México, se ha llevado acabo
el Forum Universal de las culturas, Monterrey 2007; acto que al igual que en Barcelona 2004,
convergen instancia, como la UNESCO, académicas, religiosas, de la sociedad civil y de gobierno.
A su vez, se encuentra el Centro Interreligioso de México, el cual ha llevado acabo diversas
actividades, entre las que destacan Declaraciones y acciones a favor de la paz (junio de 1999),
como en el caso de la guerra en Yugoslavia ( en donde el conflicto tiene implicaciones étnico-
religiosas, particularmente entre creyentes cristianos ortodoxos, catélicos y musulmanes). Ver,
archives.econ.utah.edu.
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nuevas redes de socializacion de lo cual se desprenden dos aspectos importantes,
la pretension hacia una legitimidad y solidaridad social, en tanto reflexiéon de los
retos que éstas tienen para si, en correspondencia con los hechos enjuiciables en
torno a problematicas objetivas que escapan de la légica particular de cada uno de
sus propios marcos de fe, constituyendo en ellas, un trato racional hacia un interés

general.

Las referencias expuestas sobre el dialogo interreligioso, particularmente
sobre el Parlamento de las Religiones del Mundo, no apuntan a determinar el nivel
de eficacia del discurso generado en tales eventos. Como se ha senalado desde el
inicio del presente capitulo, se tiene como propdsito un acercamiento analitico que
permita definir al didlogo interreligioso y el cual, ha quedado claro que apunta a una
nueva racionalidad religiosa que responde un proceso de adaptacién aunque no de

asimilacién frente a los nuevos retos de la modernidad.

Aunado a ello, en el ejercicio practico del didlogo interreligioso, se parte de
la idea de que la solidaridad social de dicho ndcleo debe responder en primera
instancia a la aportacion argumentativa de las distintas cosmovisiones que ahi
confluyen, las cuales se encuentran respaldadas por los principios religiosos de
cada una de las creencias participantes; por lo que, el dialogo interreligioso, no es

un fenédmeno que se presente de manera homogénea.

En este sentido, en el siguiente capitulo, se propone la observacién de lo que en la
presente tesis se considera el escenario de didlogo Interreligioso, identificindolo mediante
cuatro de sus expresiones (endégeno formal, endégeno no formal, exégeno formal y
exogeno no formal); desarrollando asi, los planteamientos centrales del presente capitulo,
principalmente respecto a la significacion cultural de sus implicaciones socioldgicas y

principalmente con respecto al titulo: Miradas en torno al fendmeno religioso: didlogo

interreligioso ;una nueva racionalidad como una forma de legitimacion social?.
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Capitulo i

EL DIALOGO INTERRELIGIOSO: ¢(UN MECANISMO DE LEGITIMIDAD
SOCIAL?

1. Escenarios de dialogo interreligioso, manifestacion de nuevas
formas de socializacidon en tanto mecanismo de legitimidad social.

El icono es el analogo que, dandose cuenta del predominio de la diferencia,
logra un maximo de semejanza.

El idolo es el univoco que, por su pretension exagerada,

se derrumba en lo equivoco.

El icono, la mirada iconica hacia el otro,

nos hace ver su primordial diferencia y su secundaria semejanza.

Nos hace respetar.

Mauricio Beuchot'**

Se comenzard por hacer algunas aclaraciones. Primero, el dialogo
interreligioso no se refiere al movimiento ecuménico, este ultimo, solamente se
remite al dialogo entre cristianos, por lo que ambos fenémenos, comprenden

marcos histéricos y fines distintos.'® Segundo, en torno ha dicho dialogo, no todas

13 Beuchot, Mauricio, Las _caras del simbolo: el icono v el idolo, Edt. Caparrés, Madrid, 1999,
pp.74.

135 Ecumenismo, viene del griego <oikoumene> que significa <toda la tierra habitada> su desarrollo

se comprende en torno a tres culturas, la griega, romana y al cristianismo del antiguo testamento.
Ver, Richard, Pablo, “Ecumenismo en los origenes del cristianismo”, en Senderos, Nim. 68, 2001,
pag. 205-216. Al hablar de ecumenismo se apela a una idea de universalidad en tanto pertenencia e
inclusion cristiana. El primer ecumenismo propiamente religioso, se da de manera discursiva a
través del evangelio, principalmente en los planteamientos teoldgico helenistas de Pablo, y el
segundo, se presenta formalmente en el primer Concilio ecuménico celebrado en Nicea (325
D.C.) auspiciado éste por Constantino. En el se refleja la influencia externa del poder politico; a
partir de ello, se vera como las celebraciones ecuménicas en lugar de considerarse espacios de
unidad, fueron la expresion de una divisién entre las comunidades eclesiasticas cristianas. Ver
Kung, Hans, EIl Cristianismo, esencia e historia, Edt., Trotta, Madrid, 2004. Por otro lado, la
mayoria de dirigentes del Movimiento ecuménico del siglo XX provienen de las Iglesias de
orientacién calvinista (Ginebra) con un fuerte apoyo de las Iglesias anglicanas (Canterbury) P. 594.;
asi mismo, la acufacién de lo que se conoce como el movimiento ecuménico actual, surge en
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las religiones han participado en sus diversas expresiones; sin embargo, cada vez,
es mas el niumero de grupos de las distintas creencias de fe que en tales actos
convergen. Tercero, tal didlogo no se remite a una sola institucion religiosa, afirmar
esto, seria dejar a un lado su dimensién heterogénea, tanto, en su aspecto de

andlisis formal como no formal, en su caracter enddégeno y exdgeno.

Sumado a ello, la observacion del dialogo Interreligioso que aqui se plantea,
no es determinar su eficacia o no, como tampoco determinar sus niveles de
plausibilidad bajo premisas de valor ético morales; la finalidad, es comprender
como es que ésta forma de racionalidad religiosa, corresponde a una
reconfiguracion sociocultural de la modernidad y como es que las caracteristicas de
dicho fendbmeno, apelan a factores que van mas alla de sus propios marcos
religiosos, lo que tiende a configurarse como un factor de legitimidad social.

Por lo que, en el presente capitulo se aborda la significacién cultural del
didlogo interreligioso, a partir de la observacion de lo que aqui se consideran cuatro
de sus escenarios; el enddgeno formal, el endégeno no formal, el exbégeno formal

y el exégeno no formal.'®

El caracter enddgeno, tiene como caracteristica principal la modernizacion
de la fe, entendida como una reestructuracion cognitiva a lo interno de las
instituciones religiosas; siendo ésta una de las premisas necesarias para que sea

factible el dialogo interreligioso.

Edimburgo en 1910. Ver, Langa Pedro, “El ecumenismo en los conflictos del Este de Europa”, en La
cuestion social, Nam. XLVII, México, 2001, pags. 87-115.

El escenario exdgeno no formal, no sera desarrollado, en la medida en que comprende un
caracter menos sistematizado y con un mayor grado de manifestaciones mdltiples y dispersas;
factor que aunque con un alto contenido de importancia para el analisis sociolégico, éste
conllevaria a diversas lineas de investigacion, las cuales se encuentran en su mayoria en el campo
del analisis de las manifestaciones que se dan dentro de la experiencia de la vida cotidiana de los
actores sociales. Por lo que esto llevaria a diversas lineas de investigacién que son imposibles de
ser abarcadas en la presente tesis. Ya que lo que se estd planteando basicamente en torno al
fendmeno del didlogo Interreligioso, es la pretension de legitimidad social, comprendida dentro de
un esquema institucionalizado y/o bajo procesos de mayores niveles de organizacion.
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En tanto, el caracter exdgeno alude principalmente, a lo que Habermas
llama una suposicion pragmatica, cuyas pretensiones alcanzan importantes niveles
de externalizacion y extension frente a los procesos internos de las propias

instituciones de fe.

Por el aspecto formal de didlogo interreligioso, se entienden aquellas formas
institucionalizadas que mantienen una representacion oficial ya sea por parte del
sector religioso y/o secular. Y en el caso de manifestaciones no formales, se remite
por una parte, a aquellas formas organizadas que no comprenden una
representacién oficial por parte de las instituciones religiosas a las cuales sus
miembros se encuentran adheridos, y por otra, a aquellas manifestaciones de
dialogo Interreligioso que se dan de manera espontanea en la vida cotidiana de los
sujetos sociales.

De este modo, se podra observar como es que las implicaciones
sociolégicas presentadas en los cuatro escenarios del didlogo interreligioso,
reflejan una de las nuevas formas en las que las propias instituciones religiosas
han respondido a los cambios que les ha exigido la modernidad, principalmente la
secularizacion y el pluralismo (punto que ya fue desarrollado en el segundo

capitulo).

Debido a ello, el didlogo interreligioso, expresa la apelacion hacia una
mayor legitimidad social por parte de las diversas tradiciones de fe que convergen
en torno a dicho fenémeno, por lo que a éste se le puede definir, como la expresion
de la construccion de nuevas formas de socializacién; proceso que en primera
instancia, responde al reconocimiento de ciertas semejanzas sobre algunos
principios particulares entre distintas creencias religiosas, los cuales se desarrollan
bajo mecanismos que alcanzan un mayor nivel de generalizacién y por ende, de

interés publico.

“Las instituciones fuertes tienden a crear tradiciones y practicas referidas a ellas
mismas, y cumplen sobre todo dos funciones. Hacia fuera permiten presentar de un
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modo intuitivamente significativo un papel que si bien esta ya definido, depende no
obstante de que se le reconozca en general. Son asi interpretaciones de los propios
rendimientos, aptas para la publicidad; simbolizaciones de la propia significacion. Hacia
dentro articulan una cierta significacion de sus miembros, que éstos comparten
intersubjetivamente y que los obliga en calidad de norma. Es por eso que solemos

hablar de <identidad colectiva> de una ciudadania, de una comunidad o del personal de

una empresa”.’’

En este sentido, una de las principales acciones que ha tenido amplia
aceptacion y legitimidad por parte de esferas que no corresponden al ambito
meramente religioso, ha sido el hecho de que éstas, al concebirse dentro de un
espacio y tiempo historico, suelen reconfigurar su papel social, representandose
como un importante factor de mediacion ante problematicas de indole social y
cultural, en el que el tema de la violencia religiosa cobra una sustancial

importancia.

Asi pues, se verd que en torno al didlogo interreligioso, las acciones y
tematicas de interés, corresponden generalmente al desarrollo de procesos
sistematicos, profesionalizados y especializados, teniendo como consecuencia,
implicaciones que sobrepasan los propios idearios de fe.

Por lo que, en el presente apartado se tiene como objetivo responder a las
siguientes interrogantes: ;Qué es lo que hace posible el dialogo interreligioso en el
marco de los cuatro escenarios que aqui se proponen? ;En dénde se expresa la
legitimidad social del didlogo interreligioso en el marco de dichos escenarios?

La primera pregunta, responde, seguido de los planteamientos de Habermas,

a los términos: modernizacién de la fe y suposicién pragmatica del mundo.™® La

137Habermas, Jurgen, Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp.68

138a) Por modernizacion de la fe se entiende: el hecho de que la religion adquiere un caracter
reflexivo, es decir, hay un proceso de racionalizacion interna, esto es, una modificacion de la
conciencia religiosa. Al respecto, son tres las caracteristicas que definen dicha reestructuracién y
su caracter reflexivo; uno, es el sometimiento a la autocritica, otro analizar el sentido ilocutivo que
tienen las creencias religiosas de tener por cierto y por ultimo, el ejercicio de la confrontacion solo
como medio discursivo, empleando el uso correcto de los medios cognitivos como presupuestos
necesarios para la generalizacion de la tolerancia. Ver, Habermas, Jiirgen, “Un didlogo sobre Dios y
el Mundo” en Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp. 191.

103



segunda interrogante, corresponde a las distintas formas de socializacién que han
alcanzado las diversas expresiones de dialogo Interreligioso; teniendo dicho tema

un mayor interés y reconocimiento en el ambito publico secular.

En la exposicibn concreta de los siguientes escenarios de dialogo
interreligioso, se vera como es que se pueden observar algunos de estos
planteamientos, los cuales no se presentan de manera uniforme, lineal vy
homogénea; por lo que en las conclusiones del presente capitulo, se plantearan
sus similitudes y diferencias frente a las caracteristicas referidas.

1.1 Expresiones endogenas formales de dialogo interreligioso

“En las sociedades modernas las doctrinas religiosas tienen que asumir la
necesidad ineludible de hacer frente a la competencia de otras creencias y de otras formas

de plantear la verdad. Ya no se mueven en un universo cerrado, regido simplemente por la

propia verdad, tenida por absoluta”.'®

El aspecto endbégeno, es entendido aqui como aquellas formas o
mecanismos de dialogo interreligioso que se han impulsado desde las propias
instituciones de fe; en tanto, su aspecto formal, recae en el hecho de que dichas
expresiones, tienen connotaciones oficiales y son legitimadas por los propios
lideres o representantes de diversas tradiciones religiosas.

A dicha expresién, de principio, lo constituye una de las caracteristicas del
proceso de modernizacion de la fe; esto es, el hecho de que las instituciones

b) Por suposicién pragmatica se entiende: la presuposicion de que los objetos del mundo en tanto
hechos, estan insertados en una temporalidad y espacio que mantienen un caracter de
independencia entre si, siendo susceptibles de ser enjuiciables, esto es, manipulados o tratados
bajo una logica finalista. En tanto, la practica argumentativa tiene validez solo si satisface
determinadas presuposiciones pragmaticas, como son: caracter publico e inclusion, igualdad en el
ejercicio de las facultades de la comunicacién, exclusion del engano y la ilusion, los participantes
deben creer lo que dicen y la comunicacion debe estar libre de restricciones. Ver, Habermas,
Jurgen, Entre naturalismo y religion, Edt, Paid6s, Barcelona, 2006, pags. 37-38 y 57.

'% Habermas, Jiirgen, Tiempo de transiciones, Edt, Trotta, Madrid, 2004, pp. 191.
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religiosas en la época moderna, pretendan estabilizarse mediante una posicion no

excluyente.

Al respecto, las acciones de dicha expresién de dialogo Interreligioso, se
comprenden bajo las siguientes modalidades, las cuales podran ser observadas

en los ejemplos que se exponen en el desarrollo de este inciso:

e Programas especificos que conllevan a un trabajo de orden teoldgico o
filoséfico, incluso académico con miras socioculturales.

e Declaraciones en las que se expresan las similitudes o el valor que una
tradicion tiene frente a la otra, particularmente sobre sus ritos
creencias o celebraciones.

e Cobra sustancial importancia, el que han llevado a cabo de manera
conjunta actos rituales.

e Se suman a dichas acciones, las entrevistas o dialogos (cara a cara)
entre diferentes lideres religiosos.

e Aunado a todo ello, dicho dialogo, también se expresa en trabajos de
orden ético, que realizan en conjunto diferentes tradiciones religiosas

frente a problematicas de orden social.

En este sentido, la mayoria de las instituciones religiosas, como el budismo,
hinduismo, islam, judaismo y el cristianismo (en sus diversas tradiciones), asi como
otras tantas creencias religiosas ( como el zoroastrismo, jainismo, sijismo vy la fe
bahi etc.), comprenden diferentes tipos de acciones en torno al dialogo

Interreligioso, las cuales no se expresan de manera homogénea.'*

Sin embargo, lo que aqui adquiere importancia, es el hecho de que ante
tales acciones, éstas como otras tantas creencias de fe, se configuran dentro de

nuevos procesos de socializacion mediante determinado tipo de sistemas de

140 Ver, Anexo. | Datos generales sobre religiones o tradiciones espirituales con mayor nimero de
fieles, inmersas en torno al didlogo Interreligioso.
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organizacion, en las que si bien, el didlogo interreligioso que ahi se desarrolla, no
puede definirse como una accién de unidad, si puede catalogarse como un proceso
de convergencia sobre determinadas tematicas; ya sean estas de orden filoséfico,

teoldgico y cultural.

Por lo que, desde el capitulo anterior, se planteo que aunque ha sido
considerado el Parlamento de las Religiones del Mundo (de Chicago 1883), como
el primer evento de dialogo Interreligioso, fue hasta después de la Segunda Guerra
Mundial, cuando dicho movimiento comenzé a tener una significacién importante a

lo interno de diversas tradiciones religiosas.'*!

Producto de este contexto, se suma a ello, el hecho de que dichas
instituciones han dejado de ser el centro de poder, para tornarse una esfera social
entre otras tantas y entrar asi en una competencia de discursos; por lo que en un
determinado grado, se adopta por parte de éstas, lo que Habermas llama:
modernizacién de la fe, esto, en tanto se dan manifestaciones de autocritica a lo
interno de las propias instituciones religiosas, destacandose la relacién de violencia

generada entre ellas y su hermetismo frente al mundo secular.

En esta medida, como medio de legitimacion, se genera la pretension de
estabilizarse mediante una posicion no excluyente frente a las demas esferas
sociales, presentandose formas de socializacion en las que se refleja el uso
discursivo como medio de confrontacion y el sentido ilocutivo de tener por cierto,
esto, en la medida en que hay un reconocimiento por parte de dichas tradiciones,
sobre el hecho de que ya no son el Unico discurso valido en tanto instituciones
generadoras de significado.

! Hecho que cobro mayores connotaciones en la Revolucion cultural de la época de los 60’ tales
factores tuvieron implicaciones a lo interno de las religiones, en especifico para el cristianismo
europeo.
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Ante lo expuesto, tales acciones y caracteristicas, se ven reflejadas en los
siguientes ejemplos concretos sobre manifestaciones enddgenas formales de

dialogo Interreligioso.

En 1947, la Iglesia Reformada de los Paises Bajos declara la importancia del
didlogo entre la Iglesia protestante y los judios. En 1948 el pastor suizo Nusslé

apela a lo mismo sobre las relaciones entre cristianos y musulmanes.'#

En 1999, en Jerusalén, el obispo anglicano William Swing, el Dalai Lama y el
Consejo de Coordinacién inter-religioso de Israel, lanzaron la propuesta de una
organizaciéon mundial de las religiones, semejante a las Naciones Unidas, a la cual,
denominaron: URI (United Religions Initiative), Organizacion de las Religiones
Unidas.

A su vez, surge en 1999, La Fundacion para la Investigacion y el Dialogo
Interreligioso e Intercultural ("Foundation for Interreligious and Intercultural
Research and Dialogue”), creada y promovida por las tres principales religiones

monoteistas (judaismo, cristianismo e islam).'*?

Otro organismo implicado en el didlogo Interreligioso, perteneciente a
diferentes confesiones cristianas, es el CMRE, conocido como: Relaciones con los
Musulmanes en Europa (1986); éste tiene como uno de sus objetivos, fomentar y
mantener diversos encuentros con organizaciones islamicas, particularmente de

dicho continente. '**

%2 Revista Rocca, 15 agosto/septiembre, 1999, pp. 7.

"“UIbid., pp. 7.

“La CMRE, se encuentra conformada por la Conferencia de Iglesias Europeas (KEK) y por el
Consejo de las Conferencias Episcopales de Europa (CCEE). Tiene como uno de sus objetivos,
fomentar y mantener diversos encuentros con organizaciones islamicas, particularmente de Europa.
Cabe sefalar que la Conferencia de las Iglesias Europeas KEK es una organizacion de 125 Iglesias
ortodoxas, protestantes, anglicanas y de todos los paises europeos y de 40 organizaciones
asociadas. Fundada en 1959, la KEK tiene sedes en Ginebra, Bruselas y Estrasburgo. Al Consejo
de las Conferencias Episcopales de Europa (CCEE) pertenecen como miembros las actuales 33
Conferencias Episcopales presentes en Europa, representadas de derecho por sus presidentes, los
arzobispos de Luxemburgo y del Principado de Moénaco y el obispo de Chisinau, Moldavia. Lo
preside el cardenal Péter Erdo, arzobispo de Esztergom-Budapest, primado de Hungria; los
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En este sentido, se puede decir que lo que comienzan como meras
declaraciones, se tornan formas de organizacibn que van desde propuestas
particulares, es decir, manifestaciones o acciones por parte de una sola institucion
religiosa, hasta la conformacion de formas de organizacién con un caracter mas
heterogéneo, lo que permite el desarrollo de redes de socializacion mucho mas
amplias; factor que va legitimando el campo de accién de dicho didlogo, en la
medida en que la convergencia les permite a tales instituciones, mantener una
importante presencia en espacios publicos, lo cual, se refleja en el hecho de que
dicho tema, ha cobrado importancia para esferas seculares del ambito local e

internacional (como se podra ver en los incisos consecutivos).

Aunado a ello y con referencia a lo que aqui se plantea como el caracter
formal del didlogo Interreligioso endbgeno, se puede observar lo que Habermas
llama validez de la practica argumentativa, en la medida en que se satisfacen
determinadas presuposiciones pragmaticas; en este caso, el caracter publico e
inclusién. Aspecto que recae en la propuesta que aqui se hace sobre los factores
gue hacen posible y legitiman el didlogo Interreligioso tanto en su aspecto particular

como general.

Por lo que, como ya se menciono, lo endégeno formal recae en el hecho de
que hay una representacion oficial por parte de lideres religiosos en torno a dicho
dialogo, lo que le da un caracter de mayor legitimidad. Para ello, se hace necesario
que mediante acciones publicas, en el plano de la practica argumentativa, se de un
ejercicio de participacién por parte de estos; es decir, ya sea que los lideres
religiosos se vean involucrados en manifestaciones heterogéneas de dialogo
Interreligioso, o bien, que se vean inmersos en el fomento particular de dicho tipo

de acciones. En esta medida, las propuestas de didlogo se ven ampliadas y

vicepresidentes son el cardenal Josip Bozanic, arzobispo de Zagreb y el cardenal Jean-Pierre
Ricard, arzobispo de Burdeos. Es secretario general del CCEE monsefior Aldo Giordano. La sede
del Secretariado esta en St. Gallen, Suiza. Ver hitp://dialogointerreligioso.com
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materializadas en formas de organizacién como las anteriormente mencionadas

acciones.

Sumado a tales formas de socializacién, entendido éste como uno de los
factores sobre el caracter de legitimidad del didlogo Interreligioso, se encuentra el
rubro de las teméaticas y acciones que hacen posible dicho dialogo, esto, en la
medida en que se trabaja sobre las premisas de un trato de suposicién

pragmatica, bajo una légica finalista.

Cabe sefialar que no obstante, en el caso de la expresién de dialogo
interreligioso enddgeno formal, predomina el factor de la convergencia

interreligiosa en torno a sus respectivas referencias rituales, filosoéficas y teolégicas.

Ante tales caracteristicas y bajo el esquema de las formas de organizacion
religiosa anteriormente mencionadas, se plantean algunos ejemplos sobre la
validez de la practica argumentativa, en tanto, se presentan formas de inclusion
publicas, en la medida en que se da una participacion por parte de lideres
religiosos en actos donde prevalece el uso discursivo como medio de
confrontacién. Al respecto, se mencionan algunos ejemplos que comprenden dicha

caracteristicas de dialogo Interreligioso en su expresion endégena formal.

Es el caso de la Fundacion para la Investigacion y el Dialogo Interreligioso e
Intercultural, ésta tiene entre uno de sus principales logros, la edicién conjunta de
los libros sagrados del judaismo, cristianismo e islam; la Tora, la Biblia y el Coran.
Asistieron a la presentacion de dicha edicién, el principe Hassan Bin Talal de
Jordania, el rabino de Francia, René-Samuel Sirat, el obispo ortodoxo Damaskinos

de Andrindpolis y el papa de Roma Joseph Ratzinger. '+

En este sentido, se suma la asociacion, Relaciones con los Musulmanes en

Europa (CMRE), entre uno de sus ultimos actos, destaca el encuentro entre

145 La fecha consta el 8 de febrero de 2007. Ver www.camineo.info
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diferentes lideres de ambas tradiciones religiosas (islam y cristianismo) celebrado
en Esztergom, Hungria (abril de 2008), sus objetivos fueron, preparar la
Conferencia de Malinas, en Bruselas (Octubre de 2008), asi mismo, trabajar sobre
la presentacién de estudios que se estan realizando en torno al tema de la violencia
religiosa y la importancia sobre la formacion de diferentes actores religiosos en
torno a la reconfiguracion sociocultural de la presencia islamica en Europa, con la
finalidad de no verlo como un conflicto sino como la generacién de tratos de mayor

tolerancia.

A su vez, en dicho evento, se abordd la Carta Abierta de 138 lideres
religiosos musulmanes, dirigida a los responsables de las Iglesias y confesiones
cristianas (13 el octubre de 2007), asi mismo, se habl6 sobre la Carta de los
Musulmanes en Europa firmada el pasado 10 de enero por 400 asociaciones y

organizaciones musulmanas en dicho continente.

Por otra parte, bajo los argumentos ya planteados y las caracteristicas
referidas sobre dialogo Interreligioso endégeno formal, también se pueden
identificar algunas expresiones que se han protagonizado de manera particular
por diversas tradiciones religiosas, acciones en las que se presentan bajo un
caracter heterogéneo, como por ejemplo, programas de orden teoldgico, filoséfico
y social, asi como declaraciones de respeto sobre manifestaciones religiosas de
una determinada tradicién (como sus ritos creencias o celebraciones), de igual
forma se llevan a cabo celebraciones conjuntas en las que se hacen presentes
actos rituales, asi como entrevistas o dialogos (cara a cara) entre diferentes lideres

religiosos.

En el caso del Budismo Tibetano, se han realizado diversas acciones,
destacando algunas jornadas de dialogo Interreligioso, éstas, se han llevado acabo
de manera particular con el cristianismo, siendo en tales jornadas la teméatica
central, las problematicas socioecondmicas de las sociedades contemporaneas y

la importancia de la meditacién en el mundo moderno. Actividades como estas, han
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sido fomentadas por el Centro de Meditacion Budista Karma Samten Ling,
perteneciente a la escuela Kagyu, quien logro el apoyo de la asociacién civil
fundacién Hemen Orain y de la Universidad Publica de Navarra.'*

Por su parte, la Liga del Mundo Islamico (LMI), convocé a la Conferencia
Mundial para el Dialogo, logrando reunir a representantes musulmanes, cristianos,
judios, budistas y de otras religiones, asi como a diferentes sectores sociales, entre
los que destaca la ONU. En ella, se tuvo como objetivo, reforzar la cooperacién
entre las instituciones religiosas para hacerle frente a los problemas de la sociedad
contemporanea y solicitar un mayor apoyo por parte de la ONU para tal fin.'*’

A su vez, un acto sin precedentes en la historia del dialogo interreligioso
entre el islam y el cristianismo, fue la carta de 138 lideres musulmanes, enviada a
sus homélogos cristianos, titulada: Una palabra Comun entre vosotros y nosotros,
en ella, se plantea la importancia sociocultural de fomentar una relacién pacifica
entre ambas creencias; para ello, se basaron en un ejercicio interpretativo de los
dos textos sagrados de cada una, el Coran y la Biblia, en el que identificaron los

principios éticos y morales en los cuales ambas religiones convergen.'*®

En tanto, la Iglesia Catdlica Romana, tiene dentro de su estructura
institucional el area del Pontificio Consejo para el Dialogo Interreligioso; el cual
mantiene diferentes programas y acciones en torno a dicho tema, destacando
mensajes de respeto teoldgico y cultural frente a las celebraciones religiosas mas

8« Confluencias del Budismo Tibetano y la Aspiracion a lo Transcendente del Hombre Occidental.

Diadlogo interpelativo”, En, www.chenrezy.net

" Dicha Conferencia tuvo lugar el 18 de julio de 2008 (el evento se realizo los dias, 16,17 18 del
mismo mes y afo). En tal acto, participaron el rey de Arabia Saudi, Abdullah Bin Abdelaziz Al Saud,
el presidente del Pontificio Consejo para el didlogo interreligioso, cardenal Jean Tauran, el
secretario general del Congreso Mundial Judio, Michael Schneider, el titular de la Fundacién para la
Cultura de Paz, Federico Mayor Zaragoza, el representante de la ONU para la Alianza de
Civilizaciones, Jorge Sampaio, y el director del Congreso Judio Latinoamericano, Caludio Epelman,
entre otros. Ver, http://sikhnoticias.blogspot.com y Juan G. Bedoya, “Arabia Saudi elige Madrid
para un "encuentro de religiones y culturas"._ Convocados esta semana pensadores de las
principales confesiones del mundo”, en El Pais - Sociedad Madrid, 14-07-2008.

%% La fecha de dicho acto, consta en Octubre de 2007 Ver http:/www.atrio.org
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importantes de las distintas tradiciones de fe,'* asi mismo han tenido presencia en
coloquios, encuentros, congresos, simposio etc.,"® de igual forma, han tendido
participacion y/o fungido como organizadores en jornadas interreligiosas de
oracién, como las celebradas en Asis (27 de octubre de 1986 y 24 de enero de
2002 ).™!

A tales expresiones de didlogo interreligioso, se suma el papel de diversos
personajes que teniendo una base religiosa, a partir de su labor altruista o lucha
social, han tenido un importante impacto en el &mbito publico, manifestandose ante

ello, nuevas formas de socializacion en el ambito internacional.'®?

En conclusion, ante los distintos ejemplos de lo que aqui se considera la
expresion del didlogo interreligioso endégeno formal, se pueden observar los
factores que se considera hacen posible dicho dialogo; es decir, una

modernizacién de la fe y un trato de suposicién pragmatica frente al mundo.

En esta medida, el dialogo Interreligioso manifiesta que las instituciones de
fe, tienden a la necesidad de conformar y fortalecer redes de socializacién, las
cuales, las provean de una mayor capacidad de gestién, tanto a lo externo como a
lo interno de ellas mismas, siendo caracteristico de ello, el manejo de una
racionalidad de naturaleza discursiva; o a lo que Habermas apelaria como una de
las caracteristicas del proceso de modernizacién de la fe, el uso discursivo en

tanto medio de confrontacion. De este modo, dichas instituciones religiosas,

'*9 Como el “Vesakh” budista, “Diwali” hindd, Ramadan musulman.

%0 Conferencia de didlogo interreligioso sobre el tema "Los valores religiosos: perspectivas sobre la
paz y sobre el respeto de la vida" (Doha, Qatar, 13-14 de mayo de 2008); Comunicado conjunto del
Consejo Pontificio para el Dialogo Interreligioso y el Centro para el Dialogo Interreligioso de la
Organizacion para las Relaciones y la Cultura Islamica de Teheran (Iran) presentado al final del VI
Colloquium celebrado en Roma del 28 al 30 de abril de 2008; Encuentro anual del Comité Conjunto
para el Dialogo formado por el Comité Permanente de Al-Azhar para el Dialogo entre las Religiones
Monoteistas y el Pontificio Consejo para el Dialogo Interreligioso (El Cairo, 25-26 de febrero de
2008); XX aniversario del | Encuentro de oracién de lideres religiosos en el Monte Hiei, Japén (3 de
asgosto de 2007); y las jornadas de oracién en Asis (27 de octubre de 1986 y 24 de enero de 2002).

> Ver, www.vaticano.va. Pontificio Consejo para el dialogo Interreligioso.

%2 Como Gandhi, Teresa de Calcuta, Martin Luter King, el lider budista tibetano, el Dalai Lama,

Juan XXIIl'y Juan pablo Il. Ver http://blogs.periodistadigital.com.
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tienden ha estabilizarse mediante una posicion no excluyente entre ellas mismas y

frente al mundo secular.

Como se puede ver, las tematicas de interés se refieren por una parte a
aspectos de indole filoséfico teoldgico o ritual, pero también han sido éstas de otro
tipo; las cuales se llevan acabo con cierto nivel de sistematizacion
profesionalizacién y especializacién, ya que se realizan a través de coloquios,
encuentros, simposio, seminarios etc.; en ellos, se pueden ejemplificar, los
estudios sobre violencia religiosa y la pobreza, de igual forma, se hace presente
un amplio interés por formar a lideres o representantes religiosos en torno al
proceso de dialogo interreligioso. Aspectos que también podran ser observados en
los otros escenarios de dicho dialogo.'*

Tales factores, a su vez, conllevan a un proceso de legitimacion social, en la
medida en que las mencionadas acciones, confieren validez argumentativa, al
mantener caracteristicas que apelan a la externalizacion publica y la inclusion, asi
mismo, adquieren procesos sistematizados de organizacién y aplicacién de
propuestas sobre probleméaticas de orden social; lo que a su vez, frente a ello,
apela al reconocimiento del papel histérico de las religiones, en tanto se admite que
los objetos del mundo en tanto hechos, estan insertados en una temporalidad y
espacio y que por lo tanto, son susceptibles de ser enjuiciables, esto es,

manipulados o tratados bajo una Iogica finalista.

No obstante, como se habra podido ver, lo que le es caracteristico a dicho
escenario de dialogo Interreligioso, es un didlogo basado en practicas que apelan
al intercambio de conocimiento sobre aspectos de indole religiosa. En este sentido,
ante la exposicidn de los siguientes escenarios, podra observarse como es que las

caracteristicas e implicaciones socioculturales, van adquiriendo una mayor

%% Como ya se menciono en parrafos anteriores, es el caso de la CMRE, conocido como:
Relaciones con los Musulmanes en Europa (1986); organizacién que en el marco del encuentro
Interreligioso de Esztergom, Hungria (abril de 2008), puntualiza la importancia sobre la formacién de
lideres religiosos implicados en dicho tema, en particular en lo tocante a las relaciones entre el islam
y el cristianismo.
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ampliacion, debido a la diversidad de factores que confluyen frente a dicho

fenébmeno.

1.2 Expresiones endogenas no formales de dialogo interreligioso

Tal expresién, bajo la dimensiéon que actualmente ha adquirido el didlogo
interreligioso, no podria ser entendida sin dos factores, por una parte ante el
contexto histérico y por otra, sin la apertura que se ha dado a lo interno de las
propias instituciones religiosas; es decir, tales tipos de organizacién al igual que en
el primer escenario, se comprenden como lo que aqui se entiende el proceso de
modernizacién de la fe, lo que significa entre otras cosas, la pretension de las
instituciones religiosas a estabilizarse mediante una posicion no excluyente, en el

marco del contexto de la secularizacion y el pluralismo.

En este sentido, al igual que en el anterior inciso, se tiene como objetivo
responder en que medida dicho escenario permite identificar los factores que hacen
posible el didlogo interreligioso y las caracteristicas que expresan su legitimidad
social; presentdndose nuevas formas de socializacion entre diferentes esferas

sociales.

Cabe senalar que como expresiones enddégenas no formales, se
comprenden aqui dos tipos de organizaciones. La primera, se encuentra
conformada por grupos de personas laicas pertenecientes a diversas tradiciones
religiosas, en ellas, a diferencia de las segundas, hay un menor nivel de
externalizacién con respecto al sector secular y al propio ambito religioso. El
segundo tipo, se refiere a aquellas organizaciones conformadas por laicos o
religiosos, que alcanzan un mayor nivel de convocatoria tanto a lo interno como a lo
externo de sus propios marcos religiosos. No obstante, ambas establecen una
importante interrelacion con otros sectores del orden secular, a diferencia de lo que

se puede ver en el escenario enddgeno formal.
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a) Primer tipo de expresiones enddgenas no formales

Pertenecientes a diversas tradiciones religiosas, dicho tipo de
organizaciones se encuentran protagonizadas por el sector de los creyentes; no
obstante, no recae en ellas una representacién oficial por parte de la institucion
religiosa a la cual sus diversos miembros se encuentran adheridos, es en este
sentido, que no se consideran bajo un caracter formal.

Por una parte, estas formas de organizacién se encuentran integradas por
personas de diversas religiones; o bien, se presenta el caso de una organizacién
en la que la mayoria de sus miembros pertenecen a una determinada tradicion
religiosa. A su vez, se podra observar como es que mantienen una interrelaciéon
con diversos tipos de sectores sociales. A continuacidon se presentan algunos
ejemplos, sobre estas nuevas formas de socializacién y lo que les da un mayor
nivel de legitimacién en la esfera publica.

En Espana se ha hecho presente la Asociacion para el Dialogo Interreligioso
de la comunidad de Madrid (ADIM), la cual ha tenido como antecedentes la
denuncia sobre la invasion de Estados Unidos a Irak (19 de marzo de 2003), los
atentados en Madrid perpetrados por el Al Qaeda (11 de marzo de 2004) y la
celebracion del 1V Parlamento de las Religiones del Mundo (Barcelona, julio de
2004).

Dicha asociacion esta conformada por personas vinculadas a diferentes
tradiciones religiosas, asi como diversos colectivos interesados en el fenédmeno
religioso. Entre sus objetivos generales, se encuentra promover el didlogo y la
negociacion, dandole importancia a la pluralidad de las tradiciones religiosas y
espirituales. De igual forma, otra de sus tematicas de intereses se centra en la
atencién de sectores excluidos (como los migrantes), asi mismo, desarrollan
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alternativas de prevencién sobre el deterioro ecoldégico con miras a fortalecer
procesos de desarrollo sustentable; sumado a todo ello, denuncian actos de
intolerancia y violacién de derechos humanos.

ADIM, ha tenido un trabajo de desarrollo de proyectos y gestion con
diferentes instancias y organizaciones del ambito religioso y secular; como por
ejemplo, Centro Unesco de la Comunidad de Madrid, Asociacion UNESCO para el
Dialogo Intercultural e Interreligioso de Cataluria, la Universidad de Alcala de
Henares, Universidad Complutense de Madrid, autoridades de la Biblioteca
Regional de Madrid “Joaquin Leguina”, Amnistia Internacional Madrid etc. '>*

Otra organizacion de este tipo, es el Centro de Dialogo Intercultural e
Interreligioso Malaika, situado en Malaga Espafia,’® esta, se encuentra integrada
principalmente por laicos de tradicion catoélica romana. Entre las actividades de
dicha asociacion, destaca la elaboracién de diagnésticos y estudios de campo
sobre la poblacién malaguena en torno a tematicas como la interculturalidad,
migracion e interreligiosidad. Por lo que, uno de sus principales objetivos, es
promover el conocimiento y dialogo entre personas de diferentes culturas y
tradiciones religiosas; teniendo como finalidad, coadyuvar a la estabilidad social
de la vida cotidiana de la comunidad malaguena.

Las acciones utilizadas por Malaika, ha sido entre otras cosas, impulsar
diversos encuentros interculturales, cursos y actividades, en los que destaca el
conocimiento sobre diversas tradiciones religiosas (labor que se ha llevado acabo
con diversos colectivos, entre ellos, grupos de inmigrantes). En este mismo sentido,
dicha organizacién ha impartido talleres referentes al ambito publico y juridico que
comprende la situacién de los migrantes; como por ejemplo: La ley de extranjeria, y
la explicacion sobre la funcidén y servicios de Instituciones publicas e instituciones
locales (de Malaga y Espana).

154 Ver, www.adimadrid.com

%5 | os inicios formales de trabajo del Centro Malaika, fueron el 20 de marzo de 2004. Ver,
www.terra.com
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Cabe senalar que el trabajo de dicha organizacion se ha basado en la
interconexién con diferentes instancias del ambito publico como instituciones
gubernamentales, religiosas, asociaciones civiles y medios de comunicacion. Es el
caso del Ayuntamiento de Malaga, la Diputacion Provincial y el Centro de Arte
Contemporaneo de dicha ciudad (CAC-Malaga); grupos religiosos como los Lamas
procedentes de la India del Budismo Tibetano del Monasterio Gaden Shartse; asi
como de los medios de Comunicaciéon, Malaga TV, Popular TV, Universal Radio-
Fiebre Latina, Sur, La Opinion, Malaga Hoy, Diario Costa del Sol y Correo de
Malaga."®

Por su parte La Asociacion Musulmana China en Malasia (SGM), ha
organizado en dicho lugar dos encuentros entre el islam y el budismo, el primero se
celebro el 5 de agosto de 2006 y el segundo el 7 de julio de 2007, éste ultimo se
titulo “Dialogo sobre el islam y el budismo”. Los temas principales fueron sobre la
mujer, los valores de la familia, la tolerancia y la coexistencia, esto, desde las
perspectivas del islam y del budismo."™’

Como puede observarse, es en este tipo de escenarios en donde el dialogo
interreligioso comprende otras connotaciones, esto, en la medida en que sus
campos de accion adquieren mayor extension; debido a que, si bien es cierto en
ellos se ve manifestado el caracter endégeno de un proceso de modernizacion de
la fe que se da a lo interno de las propias instituciones eclesiales, los factores
externos, cumplen una funcién importante en torno a sus niveles de legitimacion, lo
cual, se comprende ante la ampliacidbn de sus redes de socializacion y a las
implicaciones socioculturales frente a las tematicas que dichas organizaciones

abordan, ya que, al ser caracteristico de ellas el constituirse como asociaciones

%8y/er, www.terra.com y www.centromalaika.tk. Otras organizaciones con las que ha trabajado
dicha organizacion. Ver, Anexo. VIl Diversas organizaciones, instituciones publicas e instancias
académicas implicadas en el didlogo interreligioso.

www.terra.com y www.centromalaika.tk

wr ..
www.sqgispanish.orq
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civiles, les da un caracter de mayor capacidad de interrelacién hacia instancias del

orden secular.

A su vez, al igual que en el primer escenario, han sido diversos
acontecimientos socioculturales los que han dado cause a la proliferacién de
organismos de este tipo, interesados en atender problematicas sociales que
conllevan la violencia religiosa, particularmente en el marco del fenobmeno de la
migracion, por lo que, para algunos grupos sociales, se ve implicita la necesidad de
la generacion de la tolerancia religiosa, a ello, se suma su interés por problematicas
de salud publica, como el SIDA, principalmente en paises subdesarrollados.'®

Es importante destacar que ademas del caracter de modernizacion de la fe
que comprende al dialogo interreligioso, éste, también se entiende como una forma
por parte de las instituciones religiosas de pretender estabilizarse mediante una
posicion no excluyente; a ello se suman, una de las caracteristicas del uso
discursivo en tanto medio de confrontacion, asi como el manejar una conciencia
descentralizada y el sentido ilocutivo de tener por cierto. Lo cual, puede ser
observado en el tipo de tematicas y objetivos que comprenden las acciones de
dichas organizaciones. A este respecto se plantean los siguientes ejemplos.

La ya mencionada Asociacion para el Dialogo Interreligioso de la comunidad
de Madrid (ADIM), al estar conformada por personas de diferentes tradiciones
religiosas, asi como colectivos de diversos sectores interesados en el fendmeno
religiosos, tiene entre uno de sus objetivos, valorar la importancia de la pluralidad
de las tradiciones religiosas y espirituales mediante diversas acciones, como
encuentros coloquios simposio etc. A su vez, El Centro de Dialogo Intercultural e
Interreligioso Malaika, tienen entre sus objetivos, promover el conocimiento y

%8ya se menciono que fue después de la Segunda Guerra Mundial, a partir de lo cual el didlogo
Interreligioso comenzé ha adquirir mayor proliferacion, de igual forma, son otros acontecimientos los
que han marcado dicho hecho; por ejemplo, lo que se conoce como la invasién de Estados Unidos a
Irak, el 19 de marzo de 2003, el derrumbe de las Torres Gemelas en Nueva York, el 11 de
septiembre de 2001, los atentados del 11 de Marzo de 2004 en Madrid-Espania, los atentados del 7
de julio de 2005 en Londres-Inglaterra; todos ellos, acontecimientos que han llevado a diversos
sectores sociales a interesarse por el tema del didlogo interreligioso.
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didlogo entre personas de diferentes culturas y tradiciones religiosas; con la
finalidad de coadyuvar a la estabilidad en la convivencia social cotidiana de los
diversos miembros de la sociedad malaguefia. Lo cual, implica el manejo del uso
discursivo como medio de confrontacion, el concebir una conciencia
descentralizada y el reconocimiento del sentido ilocultivo de tener por cierto.

A ello, se suma el factor de una suposicién pragmatica, en la que a través de
la accion argumentativa o de dialogo, ésta, adquiere validez, en la medida en que
en sus diversas formas de accién, se da una externalizacion publica y el ejercicio
de la inclusion; asi mismo, constituye procesos sistematizados de organizacién y
profesionalizaciéon frente a propuestas sobre problematicas de orden social,
comprendiéndose estos, en tanto objetos del mundo como hechos que estan
insertados en una temporalidad y espacio y que por lo tanto, son susceptibles de
ser enjuiciables, esto es, manipulados o tratados bajo una logica finalista.

Esto, se ve reflejado en el tipo de problematicas que tratan, asi como en los
mecanismos que son utilizados para llevar acabo tales acciones y la interrelacién
que se presenta entre diversas organizaciones interesadas en el didlogo
interreligioso. Por ejemplo; en el caso de ADIM, promueve el didlogo y la
negociacion, la atencion de sectores excluidos, de igual forma, propone
alternativas que prevengan el deterioro ecoldgico; siendo sus mecanismos de
accion, el denunciar actos de intolerancia y violacidbn de derechos humanos,
particularmente, sobre la defensa de lo que ellos llaman presos de conciencia y
persecucion religiosa.

En este mismo sentido, en el caso del Centro de Dialogo Intercultural e
Interreligioso Malaika, ha elaborado diagndsticos y estudios sobre interculturalidad,
migracién e interreligiosidad; los mecanismos utilizados, han sido el fomento de
encuentros y actividades interculturales con grupos de inmigrantes, también ha
llevado acabo cursos de informacion y formativos sobre las connotaciones
socioculturales de diversas tradiciones religiosas.
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Por su parte, La Asociacion Musulmana China en Malasia (SGM), ha
tocado temas como el papel de la mujer, los valores de la familia, la toleranciay la
coexistencia.

Como se pudo observar ante los ejemplos de organizacién anteriormente
expuestos, se puede decir que la capacidad de gestién de tales organizaciones, se
fundamenta en el establecimiento de redes de socializacion con diferentes
instancias tanto gubernamentales, como religiosas y de la sociedad civil en general,

las cuales van del Ambito local, nacional e internacional.'®

b) Segundo tipo de expresiones endégenas no formales

Al igual que las anteriores formas de organizacién (referidas al didlogo
interreligioso) las que se mencionan a continuacion, también son producto de un
proceso de modernizacion de la fe, entendido en Habermas, como una
reestructuracién cognitiva de las formas religiosas; presentandose a su vez, las

caracteristicas de una suposicién pragmatica.'®

Como ya se mencion0d, este tipo de organizaciones exdgeno no formales,
constituyen un caracter de mayor extensién que el primer tipo, por lo que

comprenden una importante ampliacion de sus interconexiones de socializacién;

% Ver, Anexo. VIl Diversas organizaciones, instituciones publicas e instancias académicas
implicadas en el didlogo Interreligioso.

180 Cabe recordar que en cuanto a la primera, en tanto proceso reflexivo, se presenta cierto grado
de conciencia autocritica, conciencia descentralizada, un analisis del sentido ilocutivo de tener por
cierto y el uso del dialogo como medio de confrontacion. Respecto a la segunda, el hecho de que
la practica argumentativa es plausible, en la medida de que se establece un aspecto de suposicion
pragmatica en la que se concibe a los hechos insertados en una temporalidad y espacio,
susceptibles estos de ser enjuiciables bajo un trato finalista. En dicho Parlamento, como se podra
ver, se presentan procesos sistematizados de organizacion, profesionalizacion y especializacion
frente a propuestas sobre probleméticas de orden social. Aunado a ello, se puede identificar un
proceso de legitimacion por parte de diversos lideres religiosos y otros sectores sociales, lo que
apela a la externalizacion publica y el ejercicio de inclusion.
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asi mismo, adquiere gran relevancia su relacibn con sectores meramente
seculares, como organismos internacionales, asociaciones civiles, instituciones

académicas e instancias de gobierno.

Dichas organizaciones estan conformadas por distintos adeptos a diversas
instituciones religiosas, pero sus miembros con algun cargo en ellas, no
constituyen una representatividad oficial por parte de las instituciones de fe a las
cuales pertenecen, sin embargo, tienen cierta legitimidad a lo interno de ellas,
esto, pese a las diferencias que se puedan presentar en torno a tales
organizaciones por parte de lideres religiosos. Por lo que en tales organizaciones,
ha sido plausible la convergencia en actividades y trabajos que en la medida de su
concrecion, han adquirido legitimidad interna y externa, esto, en el marco de sus

propias estructuras religiosas y el ambito secular.

De igual forma, en tales procesos de organizacion, se identifica el desarrollo de
una mayor sistematizacién, tratamiento de temas y problematicas sociales; como
la violencia o intolerancia de indole religiosa, el cuidado del medio ambiente, la
equidad entre hombres y mujeres, la apelaciéon hacia una economia de mercado

menos desigual y en general, la defensa de los derechos humanos.

Es asi que entre éste tipo de organizaciones, se encuentra el llamado
Parlamento de las Religiones del Mundo, en el, se identifica la importancia en
torno al establecimiento de nuevas formas de socializacién en tanto expresidén de

una racionalidad religiosa que apela a obtener cierta legitimidad social."®’

Asi pues, tanto el primero como el cuarto Parlamento, se ha llevado acabo
en correlacién a eventos de indole secular, el de Chicago 1893 fue parte de la

'*1Aunque en el presente punto se centrara el analisis sobre el Parlamento de las Religiones del
Mundo, particularmente en lo que se refiere al evento de Barcelona Espana 2004, se conmina al
lector a revisar el Anexo. Il Otras expresiones endégenas no formales de dialogo interreligioso, en
donde se presentan algunos otros ejemplos de este tipo de organizaciones.

121



Exposicién Colombina Mundial.'®® En tanto, en Barcelona 2004, el Parlamento se
celebro en el marco del Foro Mundial de las Culturas.'®®

Segun datos de los propios Parlamentos, se tiene registro de que la
asistencia a los mismos ha sido masiva, en promedio, con un aumento de
asistentes de 1.000 personas por cada evento celebrado.'®De igual forma, la
participacion de lideres religiosos y espirituales, se ha diversificado y ha tenido una
representatividad méas directa.'®®Por lo que respecta a la participacién de personas
del mundo secular, también ha reflejado la proyeccion sistematica de un evento
que ha pretendido no remitirse a tematicas del campo religioso.

No obstante, no son las cifras las que por si solas permiten definir la
legitimidad del dialogo interreligioso, en particular lo que se refleja en el Parlamento
de las Religiones del Mundo; en este sentido, como se ha venido diciendo, los
factores que posibilitan y legitiman dicho dialogo, corresponden a elementos que
giran en torno a sus contenidos tematicos, acciones y formas de socializacion;
cabe senfalar que sobre éste ultimo punto, se hace referencia a los mecanismos de
inclusién y al tipo de participacion de las propias instituciones religiosas en tales
eventos, asi como la interconexién que se presenta con otras instancias del ambito

secular.'®®

Desde el contexto del Parlamento de Chicago 1883, se puede observar por
parte de diversas tradiciones de fe, la toma de acciones hacia una estabilizacion

'%2 Con dicha exposicion se celebraba el cuarto centenario de la llegada de Cristébal Colén al
llamado Nuevo Mundo, las personas e instancias anfitrionas fueron el pastor presbiteriano John
Henry Barrows, el gobierno estadounidense y en particular las autoridades locales de dicha ciudad.
' E| cual se encuentra protagonizado por la UNESCO, en particula el Centro UNESCO de
Catalufa y el ayuntamiento de Barcelona, asi como la Arquidiécesis Catélica Romana de Barcelona
y el monasterio de Monserratt (perteneciente a la orden de los dominicos).

' Por ejemplo en el caso de Chicago 1893, hubo un registro de 6.000 personas asistentes, en
Chicago 1993, 7.000, en Ciudad del Cabo 1999, fueron 8.000, y en Barcelona 2004, 8.000.

1% | ideres religiosos, que participaron en las Asambleas de cada Parlamento: Chicago 1893, mas
de 60, Chicago 1993, 150, Cd. del Cabo 1999, 250, Barcelona 2004, 400.

'% Por lo que es en Cd. del Cabo Sudafrica (1999) en donde se tiene registro de una mayor
participacion por parte de personas de diferentes dmbitos sociales, que no corresponden a algun
grupo religioso o espiritual (como académicos, cientificos, artistas, instancias de gobierno y de la
sociedad civil), participacion que va en aumento para Barcelona 2004.
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de una posicion no excluyente, frente a factores como la secularizacion vy la
modernidad, reflejo de ello, es lo que expresa su lema: “Ponderar la fe y la

espiritualidad en el mundo moderno”.'®’

No obstante, es a partir de los tres ultimos Parlamentos, donde se refleja la
pretension de estos por dejar de ser s6lo eventos emblematicos, para adquirir
caracteristicas de un proceso argumentativo mas formal, lo que confiere a su vez,
un trato de suposicion pragmatica del mundo, observandose una mayor
sistematizacion, profesionalizacién y especializacion en torno a tematicas tratadas.
A ello se suma la caracteristica de estabilizacién, asi como la idea de mayor
inclusién, comprendido esto, en la propia labor de dicho organismo.

Por lo que se puede identificar que a partir de Chicago 1993, comienza ha
desarrollarse una mayor sistematizacion en los objetivos, tematicas, contenidos y
procedimientos especificos del Parlamento de las Religiones del Mundo. De igual
forma, no so6lo se observa un posicionamiento por parte de las distintas creencias
de fe, frente al lugar en que la modernidad las ha situado, sino que pretenden una
mayor legitimidad, en la medida en que se cuestionan sobre su funcién social y

apelan a tratar distintas problematicas sociales desde su propia esfera religiosa.

En este sentido, se registra un mayor nivel de sistematizacién y suposicion
pragmatica, sin eludir su base ética religiosa, en dicho acto, se plasma la
declaracion: “Hacia una ética global”, documento en el que convergen las distintas
religiones participantes, teniendo como caracteristica la convergencia sobre

principios basicos: la no violencia, el respeto por la vida, la solidaridad, un orden

187 E| Parlamento Mundial de las Religiones celebrado en Chicago EUA (1893), comandado por el

pastor presbiteriano John Henry Barrows, es considerado el primer evento formal de didlogo
interreligioso contemporaneo; éste tienen como antecedentes, la Exposicion Crystal Palace de
Londres (1851) y la Exposicion Universal de Paris (1889). Cabe sefalar que el Parlamento tuvo una
interrupcién de 100 anos, siendo hasta 1993 y en la misma ciudad, cuando se volvi6 a llevar acabo
otro evento de este tipo, pero con el nombre de Parlamento de las Religiones del Mundo.
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econémico justo, la tolerancia, la igualdad de derechos, (especialmente entre

hombre y muijer).'®

Seguido de ello, en el tercer Parlamento, llevado a cabo en Ciudad del Cabo
Sudéafrica (1999), se identifica otra fase del proceso de mayor profesionalizacion y
especializacion en torno al Parlamento en general; plantedndose la posibilidad de
elaborar proyectos en comun para afrontar problematicas en diferentes regiones
del mundo, entre dichos proyectos, se encuentra: El proyecto de las religiones
perdidas y amenazadas (The lost & endangered religions Project), en dicho trabajo,
se le da importancia al tema de las “tradiciones religiosas minoritarias”.'®® Asi
mismo, en este Parlamento, se tuvo como objetivo tratar la intolerancia religiosa en

el mundo moderno.

Es asi que los temas tratados en el Parlamento de las Religiones del
Mundo, tuvieron su mayor grado de diversificacion en Sudafrica (1999),

1%8 Al respecto, cabe sefalar que al Parlamento de las Religiones del Mundo, desde Chicago 1993,
tiene como base una ética que apela a los derechos humanos, y particularmente en Barcelona
2004, una critica constante a la Teoria del Choque de Civilizaciones.

Dicho proyecto tiene como objetivos: ‘[...] ayudar en la preservacion del conocimiento de
algunas comunidades religiosas marginadas. También es una institucion de académicos y tedlogos.
A su vez, esta institucion trata de construir relaciones positivas entre instituciones académicas y
comunidades religiosas en beneficio mutuo. [...] Los ejes que prioriza el LERP |[...], son
basicamente tres: 1. Hacer un catalogo de colecciones etnograficas del mundo y ofrecer una copia
de las informaciones antiguas o perdidas a las comunidades de las cuales fueron recolectadas. 2.
Trabajar en la identificacion de tradiciones religiosas en peligro de perderse, a menudo por la
muerte de la ultima persona poseedora del conocimiento tradicional, y asistir a la preservacion de
ese conocimiento. De este modo, este acervo cultural se preserva para las generaciones futuras y
para el estudio académico. 3. Identificar colecciones de informacion religiosa que posean grupos e
instituciones religiosas y facilitar su contacto con instituciones académicas. 4. Un ejemplo concreto
de la buena préactica de uno de estos objetivos ha tenido lugar en una pequeria comunidad al este
de Turquia y fue llevada a cabo en 1997 por D.H. Frew, director y fundador del LERP. Después de
tomar contacto con una comunidad de Yezidis, minoria religiosa semejante a los agndsticos, y ante
la pregunta de si poseian escrituras o textos religiosos, estos comentaron la existencia de ciertos
textos, pero que ya se habian perdido cuatro generaciones atras. Indagando un poco de vuelta a
USA, descubrié que un erudito occidental habia recolectado esos textos en el siglo XIX, por lo que
pudo sacar copias de estos y devolverlos nuevamente a la comunidad Yezidi. [...] EI LERP, trabaja
en nuevos proyectos para seguir protegiendo la tradicion cultural de comunidades y tradiciones |[...],
se trata de comunidades con pocos recursos, de vida practicamente paupérrima. De alli que este
proyecto busque subsidios para tal fin.” Ver: www.unescocat.orq
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exponiéndose temas como la deuda externa, el desarme nuclear, la globalizacion,

la ciencia y los derechos humanos.'”

De igual forma, en el Parlamento de Barcelona 2004, tanto en actos previos,
como en el propio desarrollo de tal evento, asi como en momentos posteriores a
este, se presentan de manera importante las caracteristicas del proceso de

modernizacién de la fe y suposicién pragmatica.

Esto se refleja desde su lema: "Caminos para la paz: el arte de escuchar, el
poder del compromiso”. Asi como en los puntos de su tematica central y en sus

objetivos, los cuales son:

Tematicas Objetivos

1 | Apoyo a los refugiados y sus circunstancias 1 | Compartir y mostrar las identidades religiosas

2 | El trato de la violencia motivada por la religién 2 | Dialogar entre las religiones para buscar el
entendimiento, expresar las diferencias y constatar
tradiciones mediante la palabra

3 | Cooperar para conseguir la eliminacién y/o | 3 | Reflexionar en forma colectiva sobre las religiones
disminucion de la deuda de paises pobres. y la contribucién que las mismas pueden hacer
para el objetivo de un mundo mejor

4 | Facilitar el acceso al agua potable

En torno a cuestiones de trato de suposicion pragmatica sobre las tematicas
de interés, asi como la observacion de procesos de sistematizacion y
profesionalizacién, dichas caracteristicas se pueden observar desde la etapa
preparatoria del Parlamento de Barcelona 2004, desarrollandose a su vez, actos
de inclusidon y convergencia por parte de diferentes actores sociales, principalmente
lideres o representantes de diversas tradiciones religiosas. Por lo que se puede
identificar que mediante dichas participaciones, también hay un cierto nivel de
legitimidad de las propias instituciones religiosas, ante tales actos de dialogo

interreligioso.

7% No siendo un dato menor, en torno a los procesos de mayor sistematizacion, otro de los aspectos
formales que en 1999 se logro, fue formular el compromiso de que cada cinco afos se convocaria a
un Parlamento. El V Parlamento de las Religiones del Mundo, se llevara acabo en el 2009 en
Australia.
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Es el caso del “Simposio preparatorio para Barcelona 2004, celebrado en
Jerusalén-Israel, organizado por el Consejo de las Religiones del Mundo y la
Asociacién para el Encuentro Interreligioso, el cual conto con la participacion del
Rabino Principal de Haifa, Shear Yashuv Cohen, el Nuncio Vaticano en lIsrael
Pietro Sambi, el Secretario General del Consejo Sufi en Tierra Santa Sheik Abd-E-
Sallam Manasra, el representante del Patriarca Latino de Jerusalén, el Obispo
Luterano de dicha ciudad (junio de 2004). En dicho evento se acord6 que las
tematicas centrales para ser abordadas en el Parlamento de Barcelona, serian la
violencia religiosa y el acceso al agua potable.'”

Ya en el desarrollo del Parlamento (2004), por parte de otros lideres
religiosos, se manifiestan algunas declaraciones y propuestas sobre dichas

tematicas.

Por ejemplo; Zen Ven Chuen Phangcham, perteneciente al budismo zen de
Japén, apelo a un trato racional y sostenible sobre el uso del agua. El lider
zoroastrico, Homi Dhalla, manifesté que el dialogo interconfesional se realiza en
distintos ambitos, por una parte, en la vida cotidiana, por otra, en la accidn
(mediante la cual se apela al tema de los derechos humanos), y al de la
experiencia teolégica compartida. En cuanto al jainismo, en representacién del lider
religioso Shah, éste hizo hincapié en las consecuencias negativas sobre la
generacion de metano, producidas por las industrias cérnica y lactea, las cuales,
dicho lider considerd que ocasionan un grave deterioro ecolégico en términos del
efecto invernadero.'”®

A su vez, respecto o a lo que Habermas llama modernizacion de la fe, en
tanto proceso de reestructuracion cognitiva, entendido en una de sus
caracteristicas como el desarrollo de una conciencia autocritica, en el que las
instituciones religiosas hacen suyo el cardcter reflexivo; y al que se alna un

tratamiento de suposicion pragmatica con caracter profesionalizado y

171
172

Ver, www.msn.com
Ver, www.barcelona2004.org
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especializado, dichos aspectos cobran importancia, en la medida en que en tales
Parlamentos y en particular en Barcelona, son tratadas tematicas como la violencia
religiosa, reconociendo que ésta, ha llegado ha ser un mecanismo de dominacién e
imposicién de determinados dogmas o practicas de fe, acciones que han atentado

en contra de otras creencias religiosas sistemas culturales.

Un ejemplo, es el Diplomado sobre Violencia y Religion, impartido por el
Centro Buendia de la Universidad de Valladolid, el cual tuvo como objetivo abarcar
tedrica y practicamente la tematica sobre la violencia religiosa, esto, desde la
perspectiva de las ciencias sociales y de la propia teologia. Sumandose a ello, el
identificar y fomentar las aportaciones que las distintas tradiciones religiosas
puedan dar en torno a una cultura de menor violencia, producida o no por la propia
religion.'”

Por otro lado, uno de los planteamientos de Habermas sobre el proceso de
modernizaciéon de la fe, en tanto caracter reflexivo, tiene como caracteristica, el
reconocimiento de una conciencia descentralizada, asi como el analisis del sentido
ilocutivo de tener por cierto y el uso del dialogo como medio de confrontacion; esto
a su vez, tiene relaciéon con otro de sus planteamientos, como es el hecho de
satisfacer determinadas presuposiciones pragmaticas, en las que se encuentra el
caracter publico e inclusion, siendo este, uno de los elementos necesarios que da

validez a la practica argumentativa.

Por lo que las caracteristicas sobre el reconocimiento de una conciencia
descentralizada, asi como respecto al caracter publico e inclusion, se manifiestan
de manera interrelacionada, en el desarrollo de los cuatro Parlamentos aqui
presentados. En tanto, es fundamentalmente a partir de Chicago 1993, donde se
identifican tales elementos; lo cual, se puede observar mediante dos formas, por

una parte, respecto al tipo de participacion, esto, tanto en el aspecto de la

'8 Dicho seminario se llevo acabo del 4 de noviembre de 2004 al 20 de enero de 2005. Ver
Universidad de Valladolid, Centro Buendia, www.buendia.uva.es.
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diversificacién de creencias de fe que convergen en el Parlamento, asi como por la
inclusién de diferentes actores sociales del orden secular. La segunda forma en la
que se expresan dichas caracteristicas, es a partir de las posturas ético religiosas
que en dichos eventos se manifiestan, tanto en su expresién interna, la cual, parte
de ellas mismas, asi como hacia el aspecto exégeno, es decir, frente a distintas
esferas del &mbito secular.

Ambos aspectos no sélo dan pie a la construccién de una validez en la
practica argumentativa, sino también a la conformacién de un proceso que apela a
su legitimidad social, a partir de los tipos de socializaciébn que generan dichos
organismos de dialogo interreligioso.

En este sentido, en cuanto al nivel de diversificacién de creencias religiosas
y asi como la representacion directa de éstas, fue hasta el Parlamento de Chicago
1993 en donde se dio tal hecho. Ya que en 1883, la mayoria de los delegados
fueron cristianos, catélicos romanos, ortodoxos y de diferentes denominaciones
protestantes, asi como judios, hinduistas, budistas, estos dos ultimos, con
problemas a lo interno de sus propias instituciones. En cuanto al islam, no hubo
ningun representante directo, ya que el lider musulman, Abdul Hamid Il de Turquia
se opuso al Parlamento, acudié entonces, un solo representante de nacionalidad
estadounidense convertido a dicha creencia, asi como estudiosos de tal religién y
misioneros que habian tenido contacto con ésta; situacion similar correspondio a

las religiones indigenas y a las tradiciones nativas estadounidenses.

En tanto, fue en Chicago 1993, donde surgié una representacion formal de
cristianos, hinduistas, musulmanes, budistas, judios, zoroastrianos, jainistas, sijis,

bahaies, neopaganos, etc.'”*

74 Ver, Anexo. | Datos generales sobre religiones o tradiciones espirituales con mayor ndmero de
fieles, e inmersas en torno al didlogo interreligioso.
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Por lo que respecta al aspecto exdgeno, uno de los elementos que permite
dimensionar el nivel de legitimidad del didlogo interreligioso centrado en el
Parlamento de las Religiones del Mundo, es la inclusién de personas o grupos del
ambito meramente secular; fue en Ciudad del Cabo Sudafrica (1999), donde de
manera importante se dio la participacion de representantes de sectores del
gobierno, académicos, medios de comunicacion, empresas, cientificos, artistas y
organizaciones de la sociedad civil, en tal evento también se propuso trabajar con

organismos internacionales como la ONU.

Ya para Barcelona 2004, se vio el incremento en la conformacion de los
vinculos formales de socializacion, ya que fue en el marco del Forum Mundial de
las Culturas a partir del cual se llevo acabo el propio Parlamento, lo que confiere
mayores posibilidades de difusion y participacion. A su vez, es el Centro UNESCO
de Catalufa, el organismo que funge como secretaria técnica local de dicho
Parlamento, teniendo la colaboracion y participacion de las autoridades locales de

Barcelona.'”

En este sentido, dos de los simposios celebrados en torno al Parlamento que
recobran gran importancia, fue el de “Medios de comunicacién y religion”, asi como
el de ecologia, siendo en este ultimo, donde cobro importancia la participacién de la
Primatol6ga Britanica, Jane Godall, asi como representantes de la Comision
Mundial sobre Conciencia Global y Espiritualidad (fundada a finales de la década

de los noventa). '’

Cabe senalar que se suma a un trato de suposicién pragmatica, algunas
consecuencias practicas, en torno al Parlamento de las Religiones del Mundo,
particularmente de Barcelona 2004; es el caso de acciones de gestién que se han

realizado en conjunto con organismos como la UNESCO, como la conformacién de

75 | as autoridades referentes fueron: el alcalde de dicha ciudad, Juan Clos, Oleguer Sarsanedes
(portavoz del Férum), Félix Marti (director de la secretaria técnica del Parlamento, Centro UNESCO
de Catalufia) y la Regiduria de Derechos civiles del Ayuntamiento de Barcelona.

176 Juan G. Bedoya, Madrid, 05/07/2004, En www.elpais.com
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la Red Internacional de Ciudades Asociadas al Parlamento de las Religiones; y a

escala local, el Centro UNESCO de Cataluina y la Asociacion UNESCOQO para el

Dialogo Interreligioso, han apoyado iniciativas que competen al tema del dialogo

interreligioso, destacando la celebracién anual de un Parlamento Catalan de las

Religiones y la creacion de una Red Catalana de Entidades de Dialogo

Interreligioso, entre otros proyectos.

Las caracteristicas referidas en el presente escenario han conllevado a que
el dialogo interreligioso adquiera importancia ante el nuevo escenario mundial, en
la medida en que diferentes sectores sociales, se han visto involucrados en tal
proceso, mediante la accidén de diversas iniciativas del orden publico y del interés
general. Siendo que ésta serie de redes sociales han constituido a través de sus
diversos mecanismos de organizacion e interconexién una importante extension,
repercutiendo de manera concreta en problematicas de indole social, lo que
permite una mayor legitimidad tanto local como internacional sobre el tema de

nuestro interés

Por tanto, en dicho escenario, el factor de suposicién pragmatica, adquiere
mayor relevancia que en la primera expresion de didlogo interreligioso; esto se
observa, en la medida en que sus miembros se encuentran en un contexto de
referencia mas amplio, y con una mayor capacidad de gestion ante las
probleméticas de interés, debido a la amplitud en sus interrelaciones de

socializacion.

1.3Expresiones exogenas formales de dialogo interreligioso'’’

En el Congreso Internacional sobre Religiones y Diversidad cultural:
mediacion para la cohesion social en zonas urbanas, organizado por la Unesco de

Cataluna, Michael Millward, declar6 lo siguiente: “en la UNESCO fue politicamente

"7 Cabe sefalar que en 1970 la ONU llevo acabo la Asamblea de Ginebra, el Vaticano y el Consejo
Mundial de Iglesias enviaron representantes.
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correcto durante mucho tiempo no hablar sobre religion, mientras que ahora,
gracias a la sociedad civil, tratamos la religion; la UNESCO, siendo «un organismo
para lo cultural», no puede evitar la religion”. '® En este mismo sentido, la

Declaracion del Papel de la Religion en la Promocion de una Cultura de Paz

(1994), es el reflejo de nueva visidn en la esfera publica internacional acerca del

papel de dichas instituciones en la cultura y la sociedad en general.

Como ya se ha mencionado, el didlogo interreligioso ha adquirido
importancia, en la medida en que diferentes sectores sociales se han visto
involucrados en tal proceso, resultando del interés general y materializandose en
diversas iniciativas del orden publico.

De este modo, las expresiones exdgenas formales, se comprenden aqui
como todas aquellas iniciativas institucionales del orden predominantemente
secular, que llevan acabo acciones en torno al dialogo interreligioso, por lo que, la
institucion a la que se hara referencia en el presente inciso es la ONU, en
especifico el trabajo que realiza via la UNESCO; también se mencionaran otras
instituciones seculares implicadas en dicho tema, como instancias académicas, de

gobierno y asociaciones civiles.

En este sentido, aqui se apela a que tales expresiones exdgenas,
establecen una interrelacién con diferentes instituciones religiosas, lo que le da un
caracter de validez argumentativa a dicho dialogo, ante el uso de una
externalizacion publica y el ejercicio de la inclusion (caracteristicas que ya se

plantearon desde el inicio del presente capitulo).

Las Naciones Unidas (ONU) y en particular la UNESCO, a través del area
de la Division de la Politica Cultural y del Dialogo Intercultural, impulsa el Programa
Dialogo Interreligioso e Intercultural (1995); dicho programa se comprende en torno

a un marco juridico, pero también bajo las caracteristicas de un area especializada

'78 Dicho Congreso se realizo en la Cd de Barcelona Espafia, los dias del 18 al 20 de Diciembre de
2006, éste fue organizado por UNESCO de Catalufia. Ver, www.unescocat.org.
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y una légica sistematizada, en la que se apela a un trato de suposicién pragmatica
sobre el tema de nuestro interés. Asi pues, se hace referencia a su objetivo

general en el siguiente recuadro.

“El objetivo principal de este programa

... que representa un aspecto esencial del dialogo intercultural, es fomentar el
dialogo entre las diferentes religiones y tradiciones espirituales en un mundo en el que los
conflictos intra e interreligiosos se intensifican, debido a la ignorancia o el
desconocimiento de las tradiciones espirituales y de la cultura propia del otro.””

A si pues, su marco juridico internacional comprende alrededor de 9
iniciativas, las cuales van desde 1976 hasta el 2005; comenzando por el Articulo 18
del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos (1976); pasando por la

Declaracion sobre la Eliminacion de todas las Formas de Intolerancia vy

Discriminacion Fundadas en la Religion o las Convicciones (1981); asi hasta la

Declaracion para la Proteccion y la Promocion de la Diversidad de las Expresiones
Culturales (2005).1%°

No obstante, la importancia del marco de regulacidn juridica internacional,
no dice nada por si sélo, por lo que, éste se ve reforzado con la base de
concepciones culturales de una sociedad, o que hace mas plausible sus procesos
de legitimacién y en tanto, un mayor alcance de accion y realizacién por varios de

los sectores involucrados.

Asi mismo, si bien es cierto que el marco legal e institucional son factores
que coadyuvan a la generacion de una cultura de tolerancia y entendimiento

intercultural, éste adquiere mayor cristalizacion, en la medida en que se ve

7% Ver, hitp:/portal.unesco.org
80 ver Anexo. Il Algunas referencias sobre el marco del derecho internacional, en el que se

comprende la importancia que ha adquirido _en el ambito publico, el fendémeno del didlogo
interreligioso.
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expresada con otros elementos, como las nuevas formas de relacion que se
generan por parte de las propias instituciones religiosas, asi como del sector
secular, particularmente de las instituciones publicas, ya sea del area de gobierno o
de la sociedad civil. Por lo que a su vez, éste hecho pone de manifiesto el proceso
dialéctico en el que se ha visto envuelta la secularizacion y por lo tanto uno de los
factores que ha permitido la expansién y legitimidad del dialogo interreligioso, esto,
al desarrollarse un proceso de reestructuracion cognitiva entre ambas esferas

frente a problematicas del interés general. Como dice Habermas:

‘[...] la pretension de validez del derecho positivo dependeria de su anclaje en las
creencias éticas prepoliticas de comunidades religiosas o nacionales, ya que tal orden
juridico no podria legitimarse a si mismo partiendo sélo de procedimientos juridicos,
generados democraticamente”. [...] "Entre los miembros de una sociedad politica
solamente puede darse una soilidaridad-por abstracta y juridica que esta sea-cuando los

principios de justicia han penetrado previamente el denso entramado de los diferentes

conceptos culturales”. '®'

Por otro lado, uno de los mecanismos utilizados por el Programa, referido al
aspecto de profesionalizacion y especializacién, ha sido la elaboracién de
diagnésticos e investigaciones para identificar los diferentes puntos de interés
sobre el tema del dialogo Interreligioso; al respecto, destaca la Encuesta sobre la
educacion y la ensenanza para el dialogo intercultural e Interreligioso realizada de
1999 al 2001, reflejdndose en el resultado global datos interesantes sobre el interés

y conocimiento de la poblacién sobre dicho tema. "%

Por ejemplo; a la poblacion a la que le fue aplicada la encuesta, el 80% vy el
77%, afirmo que si existen dichos tipos de dialogo, no obstante, la mayoria de
estos, no supo hacer referencias a las acciones o expresiones concretas que estos

pudiesen tener en sus naciones; lo que hace suponer el poco conocimiento que en

"®*'Habermas J y Ratzinger J, Entre razén y religion, dialéctica de la secularizacidn, Edt., Fondo
de Cultura Econémica, DF, 2008, pp. 14-15 y 20.

182 La muestra abarc6 100 de los 188 Estados Miembros de la UNESCO. Ver, Informe Final,
http://www.unesco.orq
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lo particular hay sobre dicho tema; mientras tanto, el 97% de los encuestados,
afirmaron que era positivo la existencia de éste tipo de dialogos.'®

De esta manera, se puede decir que ambas cifras reflejan las diferencias
entre el aspecto implicito y explicito respecto a la comprensién de todos aquellos
aspectos que abarcan el proceso de la generacion de una cultura de tolerancia y
entendimiento intercultural; en particular, la dindmica de los distintos factores que

competen al didlogo interreligioso.

Las distintas organizaciones y sectores que confluyen en los espacios
publicos pueden aportar mecanismos de contencidn o de reestructuracion en torno
a la cohesién social en el caso de procesos de desequilibrio 0 anomia; aspecto que
se ve reflejado en las propias actividades del Programa de Dialogo Interreligioso e
Intercultural de la Unesco, siendo que ante tales instancias del ambito secular, se
apela al papel de contencién anémica y cultural que le ha sido caracteristico a la
institucidn religiosa, sin eludir el factor de violencia que esta ha reproducido en

varios escenarios de la historia.

Como se podra ver, las distintas manifestaciones de lo que aqui se propone
como el caracter exégeno formal de didlogo interreligioso, confieren en general un
aspecto sistematizado y un trato de suposicién pragmatica sobre problematicas que
atafien directamente al entramado social; es decir, se apela a un trato bajo una
Iégica finalista sobre los hechos sociales. No correspondiendo a ello, un proceso de

modernizacién de la fe como en las demas expresiones de didlogo interreligioso.

Aunado a esto, como ya se menciono, las actividades que predominan
dentro del Programa de Dialogo Interreligioso e Intercultural, expresan el aspecto
institucional de una légica sistematizada, profesionalizada y especializada, siendo

la investigacion, el diagnéstico, capacitacion, ensefianza, divulgaciéon, promocion,

183 Ver, Anexo. IV Encuesta sobre la educacién y la enseianza para el didlogo intercultural e
interreligioso (1999-2001).
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gestién y asesoria, sus actividades principales; estas a su vez, se centran en dos
formas de accidn, los programas y proyectos, de los cuales se desprende el trato y
enjuiciamiento finalista del que nos habla Habermas, caracteristicas centrales para
lograr un entendimiento sobre problematicas concretas, o que no quiere decir una

apelacion a resolutivos o soluciones de los mismos.

A continuacién, se expondran las acciones, tematicas y mecanismos del
didlogo interreligioso, que segun el juicio hasta aqui presentado, comprenden las
caracteristicas anteriormente referidas, principalmente con lo que Habermas
plantea como suposicion pragmatica del mundo, factor al que se apela aqui como
uno de los elementos que hacen posible el didlogo interreligioso. Sumado a ello, se
podra observar la materializacién de las formas de socializacién que se han
establecido en torno al tratamiento sobre dicho tema, lo que le ha dado un caracter
de legitimidad social, en la medida en que confiere interés publico a partir de la
identificacidn de diversos sectores sociales.

Por ejemplo; dentro del Programa de la UNESCO, se encuentra el proyecto
Red de Catedras UNESCO, en el cual, se han realizado mas de 29 seminarios,
coloquios, cursos y congresos, los cuales han reflejado y/o producido una serie de
investigaciones, diadlogos y/o debates formales, en torno a diversas tematicas,
entre las que destacan las causas y consecuencias de conflictos interreligiosos, asi
como la importancia de los mecanismos, técnicas y metodologias utilizadas por
instancias religiosas, organismos civiles y areas académicas frente al papel que la
religibn ha tenido como factor de mediacion en conflictos de indole social o
religiosa.

De igual forma se han hecho presentes la importancia de algunos estudios e
investigaciones socioculturales sobre diversas tradiciones de fe en tanto
generadoras de conocimiento, factor que en gran medida fomenta la disminucion
de prejuicios e ignorancia sobre las implicaciones socioculturales de diversas

creencias y practicas religiosas, lo que coadyuva al entendimiento intercultural.
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Dichas acciones se han realizado basicamente en cooperacion con diversas
Universidades e instituciones académicas y Centros de Investigacion.'®*

A ello se auna el caso del Congreso Internacional sobre Religiones y
Diversidad cultural: mediacion para la cohesion social en zonas urbanas, en el que
se ejemplificaron algunos casos concretos de asociaciones civiles y religiosas, que
han fungido como mediadoras en temas de conflictos sociales, en este sentido, se
expusieron algunos casos de mayor eficacia, siendo la tematica central, los
“vinculos entre la transformacion social y las prioridades en materia de normativa
urbana, con especial interés, en la interrelacion entre las migraciones
internacionales y la cohesién social en escenarios urbanos”, a su vez, estuvo

inmersa la problematica sobre violencia y derechos humanos.'®®

Bajo esta linea se encuentra la encuesta sobre tolerancia cultural y dialogo
interreligioso llevada acabo por el Programa de la UNESCO, desprendiéndose la
observacion de una pregunta en particular: “;Quién deberia encargarse de una
educacion de entendimiento intercultural y de dialogo Interreligioso?” (Punto 2.4 del
informe). Dicha interrogante, afirma una de las caracteristicas que manifiesta el
tratamiento del didlogo Interreligioso, como es la identificacién de agentes, y el uso
de metodologias para trabajar de forma profesionalizada y especializada sobre
aquellos factores socioculturales que comprenden el interés publico de dialogo

interreligioso.'®

A si mismo, en correlacion al aspecto de especializacion y profesionalizacion
como elementos caracteristicos en torno a un trato de suposicién pragmatica sobre

el tema de nuestro interés, el Programa de Dialogo Interreligioso e Intercultural de

184 Ver, Anexo. V Instituciones Académicas y Centros de Investigacion, con los que la Unesco ha
tenido colaboracioén para llevar acabo actividades sobre el tema de didlogo Interreligioso.

Dicho Congreso se realizo en la Cd de Barcelona Espafia, los dias del 18 al 20 de Diciembre de
2006, éste fue organizado por UNESCO de Catalufia. Ver, “Informe Final del Congreso
Internacional sobre religiones y diversidad cultural: mediacion para la cohesion social en zonas
urbanas”en, www.unescocat.org
'8 Encuesta sobre la educacién y la ensefianza para el didlogo intercultural e Interreligioso
realizada de 1999 al 2001, por la UNESCO. Ver, hitp://portal.unesco.orq
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la Unesco, ha desarrollo 8 Proyectos en torno a tales tematicas en distintos paises,
llevandolos acabo conjuntamente con los gobiernos nacionales y locales de los
lugares en los que estos se han desarrollado.'®’

Cabe senalar que en el marco de su labor, dicho Programa también ha
llevado acciones de gestién, entre las que se encuentran la conformacién de la
Asociacién UNESCO para el Didlogo Interreligioso (AUDIR);'®® a su vez, bajo el
tutelaje de sus distintas cedes locales, ha patrocinado la conformaciéon de diversos
organismos, entre los que destaca la Red Internacional sobre Religiones y
Mediacién en Zonas Urbanas del Centro UNESCO-Catalufia, Espafa.'®®

Por lo que, en el primer caso, esto es, sobre la AUDIR, su trabajo no sélo se
ha concentrado en tematicas especificas de dialogo interreligioso, sino que ha
ampliado su campo de accién e interconexion con otro tipo de organizaciones y
problematicas sociales, sin eludir su base de accion; es el caso de su interés por el
tema del VIH-SIDA, el cuél se aborda mediante un trabajo de sensibilizacion hacia

distintas creencias de fe en torno a dicha problematica.’®°

En el segundo caso, la mencionada Red, tiene como objetivo principal, el
reconocimiento de la diversidad cultural, en esa medida, impulsa junto a diferentes
sectores de la sociedad, nuevas formas de gestionar y prevenir mecanismos de
mediacién ante situaciones de intolerancia y violencia, para ello, se vale de
herramientas metodoldgicas y su uso practico, frente a teméticas de resolucion de
conflictos, aunado a ello, retoman la importancia de las aportaciones religiosas,

espirituales y filosoéficas, que han coadyuvado a promover una cultura de la no

187 Ver, Anexo. VI Algunos Proyectos referentes al dialogo Interreligioso, elaborados por la ONU vy
UNESCO.

% El Centro UNESCO de Catalufa; promovié en 1997, la creaciéon de un grupo interreligioso
permanente, que fue la semilla de lo que actualmente es la Asociacion UNESCO para el Dialogo
Interreligioso. Ver, www.audir.org

% | a Red fue presentada en el marco del Congreso Internacional sobre Religiones y Diversidad
Cultural: Mediacion para la Cohesion Social en Zonas Urbanas, que se celebr6é en Barcelona del 18
al 20 de diciembre de 2006. Ver, www.unescat.orq

% Antes de conformarse como AUDIR, le antecede un trabajo de dialogo Interreligioso (desde
1992).
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violencia, todo ello, con la finalidad de que los grupos y comunidades de base
puedan apropiarse de tales procesos de forma autogestiva.

“Objetivos: Construir una red internacional, atendiendo a aspectos fundamentales del papel
de las religiones y del didlogo interreligioso en la mediacion, transformacion y resolucion de
conflictos o crisis, tales como:

a) contextos urbanos

b) los gobiernos municipales como actores

¢) la cultura de la mediacion dentro de los procesos de transformacion de conflictos

En esta misma linea, en la que en torno al dialogo Interreligioso se ven
involucrados diversos actores del orden secular; como ya se dijo en el capitulo
anterior, cabe hacer mencién de la Alianza de Civilizaciones propuesta por el
gobierno espanol, en representacién del presidente Rodriguez Zapatero, asi como
con el apoyo de su colega islamista turco Tayyip Erdogan (Septiembre de 2004), en
la que, tanto la ONU, como la UNESCO, fueron organismos coparticipes de su
impulso; lo que ha coadyuvado a la conformacion y ampliacién de enlaces entre

diversas organizaciones internacionales que promueven una cultura de tolerancia.

Siendo relevante para el tema de nuestro interés, la labor que dichas
instancias, han tenido como factores importantes en la conformacion de diversas
redes sociales, implicadas ésta en el tema del didlogo interreligioso, viéndose
dicho tema, como un factor de entendimiento intercultural y minimizacién que no

erradicacién, de violencia religiosa asi como de intolerancia étnica y cultural.

Otro de los ambitos seculares implicados en torno al didlogo interreligioso,
es el académico, en el caso particular de Espana, destaca la Universidad
Complutense y la Universidad de Navarra; por ejemplo, ésta ultima, organizo en
noviembre de 2007 el congreso internacional: “Culturas y Racionalidad. Lineas de
dialogo y convergencia en una sociedad pluralista"; acudieron a éste diversas
personas del ambito religioso y politico, las cuales, abordaron tematicas como
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globalizacion, diversidad cultural, posibilidades y limites del multiculturalismo, la
importancia de los criterios de la razon para afrontar los cambios culturales y de
manera particular, lo concerniente al dialogo interreligioso en el marco del debate
entre razén y fe.'’

Por su parte la Universidad Complutense realizo un curso de verano titulado
"Existencia en libertad" del 21 al 25 de julio de 2003, el cual se baso en una
perspectiva histérica sobre la libertad religiosa; a su vez, en dicha Universidad,
dentro del Encuentro de movimientos sociales realizado los dias 1 y 2 de abril de
2006, se presento por parte de Patricio Torres Orts, miembro del area de Dialogo
Interreligioso del Centro UNESCO de la Comunidad de Madrid, la ponencia:
“Dialogo Interreligioso”, recobrando sustancial importancia en dicho evento, la
participacion de diversos grupos implicados en el didlogo interreligioso.'%

En conclusion, como se ha podido ver; por una parte, el escenario exégeno
formal de dialogo interreligioso, comprende una dimensidbn normativa e
institucional, en tanto, su extensién y legitimacioén, se da a partir de la construccién
de nuevas formas de socializacién, siendo caracteristico de ello, una légica de
racionalidad moderna que apela a la relacion de tratos racionales bajo mecanismos
de dialogo y formas de organizacién determinadas, las cuales, adquieren
caracteristicas que apelan a una mayor sistematizacién, especializacion,
profesionalizacién y tratos de suposicién pragmatica sobre las tematicas de interés.

A su vez, éstas nuevas formas de socializacién en las que los procesos
identitarios constituyen una reestructuracién, coadyuva a la construccion de

procesos que permiten la cohesién social en lugares en donde es caracteristico el

91 Entre los ponentes a dicho congreso, estuvieron el Obispo de Cuenca (Espafa), Mons. José
Maria Yanguas Sanz; el Arzobispo de Regensburg (Alemania), Mons. Gerhard Ludwig Mduller; el
Obispo Ortodoxo de Viena y de Austria, Hilarion Alfeyev; el Pastor Luterano Gilnther Wenz; los
rabinos Angel Kreiman-Brill y Baruj Garzén; el ex presidente del Senado italiano, Marcello Pera;

entre otros. Ver, Www.aciprensa.com

192 Ver, www.ucm.es y www.centroecumenico.org
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fenémeno de la pluralidad cultural, particularmente aquellas consideradas como
cosmopolitas y en donde el fenémeno de la migracion, producto de la globalizacion,

ha exigido el reconocimiento de nuevas formas de convivencia.'®

En este sentido, frente a los nuevos procesos socioculturales, se hace
necesaria la generacion de distintas formas de socializacion, las cuales van desde
el marco legal, la institucionalizacibn de formas de convivencia y aquellas
expresiones que no teniendo un caracter formal, constituyen ya una realidad de la
vida cotidiana en la que confluyen diferentes cosmovisiones socioculturales, lo que
hace que ellas mismas adquieran una reconfiguracién en torno a sus procesos de
interaccion.

1.4 Expresiones exégenas no formales de dialogo interreligioso

Por dicho escenario se entienden aquellas expresiones de dialogo
interreligioso, que se dan de manera no sistematizada ni organizada en el entorno

de la vida cotidiana de los sujetos sociales.

En este sentido, son todas aquellas formas de socializacion en que se
posibilitan tratos racionales entre marcos de referencia de diferentes tradiciones
religiosas, o incluso, en el que uno de los interlocutores se caracteriza por ser un

agente creyente y otro que no lo es.

Dicho escenario se comprende bajo dos factores, por un lado, el contexto
externo y por el otro el endégeno. Dandose de manera predominante el primero;
ya que como se menciono en los capitulos anteriores, el fenobmeno de la
secularizacion y el pluralismo, han provocado cambios a lo interno de las propias
instituciones religiosas, siendo que dicho aspecto, ha tenido implicaciones
socioculturales que se han movido en dos niveles, el sector de la jerarquia y el de

los fieles.

198 Aspecto que ya se desarrollo en el primer y segundo capitulo de la presente tesis
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Se da entonces una reestructuracion cognitiva de las formas religiosas a lo
interno de las propias instituciones de fe, en la que si bien, algunos aspectos de su
l6gica hermética les fueron funcionales en un tiempo, ahora, bajo el predominio de
la l6gica de la modernidad y en el que el juego de las relaciones sociales se da
entre otras cosas, en un marco de pluralidad de cédigos de referencia, dichas
instituciones se ven obligadas a flexibilizar algunos aspectos de su propio procesos

de socializacion.

Sumado a ello, dentro de este escenario, se puede decir que hoy en dia, si
bien, se presenta un sin numero de conflictos interreligiosos, también es cierto que
en las sociedades contemporaneas, las interrelaciones en las que se desarrolla la
vida cotidiana de los sujetos sociales (particularmente de los creyentes de alguna
fe), se encuentra regida por marcos de valor que sobrepasan su propia base
religiosa, lo que a ellos mismos, les lleva a situarse en un plano de formas electivas
en las que se ven transformados los principios de valor que les fueron
proporcionados por sus primeros horizontes de vida.

Varios son los factores que pueden dar cuenta de aquello que aqui se
denomina como expresion exdégena no formal de didlogo interreligioso; no obstante,
la presente investigacion, se ha abocado en gran medida al marco de procesos
organizativos y sistematicos sobre dicho tema, por lo que tan solo sera menester
dar cuenta de algunos ejemplos que manifiestan tal escenario. Cabe sefalar que
con ello no se pretende restarle importancia a tal expresién, pero tanto por la
extension del presente trabajo como por las caracteristicas propias de dicho
escenario, no es posible ahondar en el mismo, ya que éste confiere factores

socioculturales mas amplios que suelen darse de una forma mas dispersa.

En este sentido, se presenta aqui un ejemplo de expresién exdgena no
formal de dialogo interreligioso, el cual se desarrolla en escenarios donde

predomina una légica de base laica secular, pero en la que se manifiestan
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procesos de socializacion ético religiosa, fundamentada, como ya se menciono, en
la experiencia de la vida cotidiana de los actores sociales que en tales
circunstancias convergen; como el trabajo académico entre investigadores

pertenecientes a dos tradiciones religiosas distintas.

2. Conclusiones

Lo que Habermas llama proceso de modernizacion de la fe, constituye una
de las caracteristicas en el marco de los cuatros escenarios de dialogo
interreligioso que se presentan en éste capitulo, principalmente los tres primeros
(por ello, a diferencia del cuarto, la importancia en su extensién, de los tres

primeros).

De igual forma, el dialogo interreligioso, se presenta bajo la I6gica de una
suposicion pragmatica del mundo; dicha caracteristica puede ser observada a partir
de las tematicas que se abordan en las diferentes expresiones de dialogo
interreligioso. En este sentido, en cuanto a las tematicas, se puede observar que si
bien es cierto, el tema de interés por parte de tales organizaciones es el dialogo
interreligioso, a éste, también lo comprende el abordaje de problematicas que van
desde una mirada critica de la violencia religiosa, hasta cuestiones de orden
sociocultural, lo cual, sin que se prescinda de ello, rebasa el propio marco
teolégico; es el caso de temas como la migracién, el deterioro ecoldgico, la
violacion de derechos humanos, la familia, la pobreza, el SIDA, el uso del agua
potable, la deuda externa, etc.

Es por ello que el factor de suposicién pragmatica, a diferencia del primer
escenario, adquiere mayor relevancia en el segundo y tercero, en la medida en que
sus miembros se encuentran en un contexto de referencia mas amplio y con una
mayor capacidad de gestion ante las problematicas de interés, debido a la

amplitud en sus interrelaciones de socializacion.
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El escenario de dialogo interreligioso, se comprende como un proceso que
se presenta mediante diversas formas de organizacion, confluyendo en el, desde
las propias instituciones religiosas; grupos de laicos religiosos (que van desde
asociaciones con una incidencia importante a nivel local, hasta aquellas, con un
mayor nivel de convocatoria a nivel internacional); sumado al escenario del dialogo
interreligioso, actores del &mbito meramente secular, como organismos

internacionales, instituciones de gobierno e instituciones académicas.

Estas nuevas formas de socializacién en las que los procesos identitarios
constituyen una reestructuracion, coadyuva a la construccidon de procesos que
permiten la cohesion social en lugares en donde es caracteristico el fenébmeno de
la pluralidad cultural, particularmente aquellas sociedades consideradas como
cosmopolitas y en donde el fenémeno de la migracion, producto de la globalizacion,
ha exigido el reconocimiento de nuevas formas de convivencia, el caso de Espana,

por ejemplo.

Por lo que en este sentido, frente a los nuevos procesos socioculturales, se
hace necesaria la generacion de distintas formas de socializacion por parte de las
diversas esferas, de la sociedad; las cuales van desde el marco legal, la
institucionalizacion de formas de convivencia y aquellas expresiones que no
teniendo un caracter formal (como en el escenario 1.4), constituyen ya una realidad
de la vida cotidiana en la que confluyen diferentes cosmovisiones socioculturales,
lo que hace que ellas mismas, adquieran una reconfiguracién en torno a sus
procesos de interaccion.
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Conclusiones Generales

Uno de los planteamientos centrales de la presente tesis ha sido exponer
algunas de las implicaciones sociolégicas que arroja el uso de una perspectiva
categoérica o abierta sobre la manera en como se observan los fendémenos sociales,
en este caso, el religioso en general y el didlogo interreligioso en lo particular. Por
lo que a lo largo de la presente investigacidén se espera haber logrado el objetivo de
acercarse a dicho fendmeno, mediante el analisis de interrogantes como las

siguientes:

A qué se hace referencia sobre la complejidad del fenédmeno religioso?
¢ Qué factores comprenden el contexto que da cuenta del dialogo interreligioso?
¢,Cual es la forma o formas sociolégicas a través de las cuales se presenta? ;Cual
es la significacion cultural en torno a dicho dialogo?

En lo que respecta a la importancia del apartado de Teoria Social y Religién,
de manera particular sobre las implicaciones del debate entre el positivismo y la
hermenéutica; se puede decir, en primer lugar, que el positivismo y el empirismo
no son planteamientos epistemol6gicos y metodolédgicos erroneos, la sociologia en
tanto ciencia social tiene como caracteristica el uso de tales métodos; no obstante,
a dicha ciencia, no se le puede limitar a una rigidez esquematica sobre tales

herramientas de anélisis.

De este modo, se considera, en segundo lugar, que la tradicién
hermenéutica ha coadyuvado a que la tarea sociolégica no sea acotada al uso de
un monismo metodoldgico, el cual soslaye la observacién de los distintos y
peculiares factores que comprenden sus objetos de estudio, esto, al mirarlos como

“cosas” inertes y no como procesos sociales en constante movimiento.
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Asi pues, la sociologia apela a la permanente reformulacién de sus
presupuestos a partir del desarrollo de los diferentes procesos sociales que
componen a la sociedad contemporanea. Por lo que la cifra de datos estadisticos,
ya no se considera la expresién inamovible que da cuenta absoluta de la realidad.
A su vez, los hechos sociales no constituyen la “verdad” de lo meramente
observable, quedando fuera el significado de las ideas, creencias, simbolos y ritos
que constituyen esas realidades que no puede ser perceptibles y mucho menos
definidas a simple vista o bajo el esquema de una racionalidad meramente

instrumental.

Bajo ésta mirada, en el desarrollo de los tres capitulos que comprenden la
presente tesis, se ha tratado de plantear que modernidad y tradiciéon, aunque en
conflicto, no necesariamente conllevan a dicotomias en las que prevalece el
permanente rechazo; sino que en el caso de la tradicion y en particular de la esfera

religiosa, se han observado procesos de reconfiguracion.

En este sentido, en nuestras sociedades contemporaneas, el desarrollo del
proceso de secularizacién ha planteado que tanto la racionalidad y por lo tanto, el
proceso de autonomizacién que le es caracteristico a las distintas esferas de lo
social, no pueden eludir en el marco de la modernidad, la legitimidad de una
pluralidad de marcos de sentido, en los que confluyen una importante diversidad de
referentes de significado (como la politica, la economia, el arte, la religion); y en
donde paraddjicamente a la l6gica de cada una de dichas esferas, se hace
presente cierta interdependencia entre ellas, lo cual, lleva a replantear la
complejidad de sus distintos componentes explicativos.

Por tanto, si bien es cierto que la religion ha lo largo de la historia ha sido un
factor de dominacién e ideologizacién, su funcién y significacion como fenémeno
social no se limita a tal hecho. La filologia, la filosofia, la antropologia e incluso la
sociologia han dado cuenta de ello.
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Por lo que se puede sostener que el fendmeno religioso es un hecho social
que adquiere una importante significacién sociocultural, entre otras cosas porque
suele orientar la accién a partir de su propio marco de referencia, particularmente
en torno a la idea de la relacion sagrado/profano, de ahi la importancia de lo
desarrollado en Dukheim, Weber y Eliade.

Es en este sentido que la definicibn mas general del fendémeno religioso; es
decir, la relacién entre las categorias sagrado/profano, permiten identificar una de
las primeras condiciones que hacen posible el didlogo interreligioso; ya que si un
aspecto ha hecho posible el didlogo entre diferentes tradiciones religiosas es su

apelacion y configuracion hacia la idea de lo sagrado.

De este modo, la religién vista desde su caracter general, no es una esfera
sociocultural que tienda a desaparecer a partir de determinado postulado cientifico
o politico; pero tampoco se concibe el que dicha esfera vuelva a constituirse como
un sistema de poder que rija de manera homogénea y hermética a la sociedad.

Sumado a todo lo anterior, se ha planteado que tanto las tesis de Agusto
Comte como las de Carlos Marx en torno al fendmeno religioso son poco
plausibles, frente a los planteamientos de Eliade, Durkheim y Weber, debido a los

siguientes argumentos.

La religion no constituye un pensamiento o un sistema en superaciéon o
desaparicion, esto, en tanto la légica evolucionista del positivismo ha sido
contrariada en varios de sus presupuestos; ya que el pensamiento mitico y
religioso, no constituyen factores de expresion irracional, meras construcciones
simples o fantasmagoéricas de la realidad. Esto se observa de manera particular
ante lo expuesto en el apartado que define a la religibn como un fendbmeno
complejo.
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De igual forma, no se puede pretender que la dimension que le es
caracteristica a la definicion mas general del fendbmeno religioso, como es la idea
de lo sagrado, lo cual apela a la idea de lo trascendente, tenga que ser sometido al
reconocimiento de su constitucién social por parte de los adeptos a determinadas
tradiciones religiosas 0 cosmovisiones espirituales. Es decir, las religiones en la
actualidad, aunque se reconocen insertadas en su papel histérico, ellas mismas no
pueden eludir su propia constitucion, si esto asi fuese, la religion seria otra cosa,
menos un sistema de ritos, creencias y simbolos (ya Eliade y Durkheim plantean
tal particularidad, al hablar de que dicha esfera se comprende bajo una naturaleza

propia).

En tanto, lo que aqui respecta como tarea socioldgica, no es hacer un
postulado filoséfico o teoldgico sobre la “razdén de ser” y naturaleza “dltima” de la
religion, sino como afirma Weber, dar cuenta de la significacion cultural que
adquiere su definicibn mas general; es decir, la relacién entre las categorias

sagrado/profano, a partir de sus distintas formas de configuracién social.

En este sentido, la importancia sociolégica de religion que aqui se propone
es la siguiente: el ser humano culturalmente considerado, se encuentra sujeto
permanentemente en la busqueda de significados, lo que le permite constituir su
ser social a partir de la transformacién de su mundo objetivo y material, en un
lenguaje que le exige su metamorfosis, encaminado este a una diversidad de
campos simbolicos, mediante los cuales comprende su mundo inmediato bajo la
dimension multiple de horizontes culturales ilimitadamente complejos, entre los que

se encuentra el fenémeno religioso.

De esta manera, las diversas formas de socializacién en las que a lo largo
de la historia se ha manifestado la relacion sagrado/profano; ha hecho posible la
configuracion de distintos tipos de creencias, ritos, imagenes, practicas y simbolos,

llegando a concretarse estos en ambitos normativos, éticos y culturales.

147



Por lo que el fendbmeno religioso al corresponder a las ya mencionadas
categorias, se expresa en una gran variedad de tradiciones que ante el mundo
actual, se reafirman como sistemas de identidad heterogéneos y en los que no
necesariamente y en todos los aspectos, prevalece un caracter absolutamente

hermético.

¢, Qué factores comprenden el contexto en el que se da cuenta del dialogo

interreligioso?

En primera instancia, en el contexto de la modernidad, se puede decir que
son dos los factores socioculturales bajo los cuales se comprende el fenédmeno de
dialogo interreligioso; por un lado la secularizacioén y por otro el pluralismo. Sumado
a hechos histéricos como la Segunda Guerra Mundial o acontecimientos como los
atentados del 11 de Septiembre de 2001 en Nueva York (EUA), o los del 11 de
marzo de 2004 en Espana.

El proceso de secularizacion, tiene como caracteristica principal la
separacién y/o autonomizaciéon de esferas sociales como la politica, la economia,
la ciencia, el arte y la religion. Esto llevd a las instituciones religiosas a una perdida
de su poder en el ambito publico, situandolas por tanto en un espacio de accion
que va de lo publico a lo privado, o un traslado del centro a la periferia (factor que
ha llevado ha plantear varias hipétesis sobre el desarrollo del fenédmeno religioso
en las sociedades modernas).

No obstante, tanto el proceso de secularizacion como el propio factor de
autonomizacion, no se explican bajo la perspectiva de un desarrollo lineal; en el
cual, si bien es cierto se sigue reconociendo que cada esfera social corresponde a
una logica de comprensién distinta a las demas, esto no quiere decir que en el
plano de los diversos procesos de socializacibn no se pueda identificar cierta
relacion de interdependencia entre dichas esferas, lo que vuelve mucho mas

compleja la mirada hacia los fendmenos sociales.
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En esta medida, otro de los factores que ha influido en torno al didlogo
interreligioso, ha sido el pluralismo cultural, entendido como el proceso en el que se
hace presente la coexistencia legitima de una diversidad de discursos sociales. Asi
pues, las instituciones religiosas se han visto obligadas a hacer frente a una
competencia de discursos, tanto entre ellas mismas, como con respecto al ambito

secular.

Dicha competencia, se da bajo la posibilidad de otros marcos de referencia;
en este sentido, otro elemento que se observa como un factor en el que se puede
comprender el inicio de la relevancia del didlogo interreligioso en las sociedades
contemporaneas, son hechos como el parteaguas sociocultural que se dio después

de la Segunda Guerra Mundial.

Seguido de éste acontecimiento histérico, la promulgaciéon y promocion de
la Declaracion Universal de los Derechos Humanos, entre otras cosas, identifica el
respeto a la diversidad de creencias y religion; en este sentido, se concibe como un
derecho en si mismo el ejercicio de la libertad religiosa, esto, al comprender a la
religion como parte de las expresiones socioculturales de la humanidad,
entendiéndose la creencia y practica religiosa, como uno de los derechos
fundamentales del hombre. Asi pues, la tolerancia y respeto al ejercicio de dicha
libertad, comprende un caracter obligatorio; pero lo que no constituye una
obligacién juridica y politica, es el hecho de pertenecer a determinada fe, como
dice Fernando Savater: “la religiébn es un derecho de cada cual, pero no un deber

de nadie”.

Por paraddjico que parezca, los actos terroristas de 2001 y 2004, ponen de
manifiesto la existencia de una intolerancia y violencia religiosa; no obstante, esto
trata de ser contrarrestado por las distintas formas en que antes y después de
tales hechos se han concretado expresiones de dialogo interreligioso, los cuales
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han pasado a ser desde actos meramente emblematicos, hasta la consolidacion de

diversas formas de organizacion.

Como se ha podido ver, las instituciones religiosas se han visto obligadas a
una reconfiguracién de sus propias formas de socializacion, apelando a una mayor
capacidad de validez a lo externo de ellas. Por lo que esto las ha llevado ha
establecer estrategias de accidon que las provea de una mayor capacidad de

gestiéon tanto a lo externo como a lo interno de ellas mismas.

Tratando de tener un acercamiento un poco mas claro sobre la importancia
del didlogo interreligioso, se han planteado interrogantes como la siguiente: ¢ Cual
es la forma o formas a través de las cudles se presenta dicho dialogo?

Primero que nada habria que dejar claro a qué se hace referencia sobre el
didlogo interreligioso; éste, en primera instancia, se entiende como la apelacion
hacia una mayor legitimidad social por parte de las diversas tradiciones de fe, ante
los distintos procesos de la modernidad. En segunda instancia, a lo largo del propio
proceso que ha tenido el dialogo interreligioso, ha dicho ejercicio, se le puede
considerar no sélo como una consecuencia en la que se han visto envueltas las
instituciones y organizaciones religiosas, sino incluso, como un factor de propuesta
programatica, la cual, ha tenido un nivel de incidencia en procesos sociales,
particularmente sobre temas como la violencia religiosa, la defensa de los derechos
humanos y en general, la apelacién hacia la construccion de formas sociales que
coadyuven a la paz mundial, etc.

Es asi que, el didlogo interreligioso se define como la expresion de la
construcciébn de nuevas formas de socializacion entre diversas tradiciones
religiosas, lo que comprende la construccion y el establecimiento de tratos
racionales entre ellas. Esto se ha concretado en diversas formas de accién, como
por ejemplo, las declaraciones o propuestas institucionales de diversas tradiciones

religiosas, los actos de convergencia ritual, asi como la conformacién de redes
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organizativas, las cuales sobrepasan la accién de los propios lideres y jerarquias
religiosas, abarcando la participacibn de los creyentes de base (también
considerados laicos).

Proceso que, en primera instancia, responde al reconocimiento de lo que
dichas tradiciones tienen en comun, como la apelacién hacia aquello que conciben
como sagrado, expresado en las diversas y diferentes manifestaciones simbdlicas,
rituales y de creencia que comprenden a cada una; se suma a ello, el
reconocimiento de éstas, sobre su funcién social en un tiempo histérico y no sélo
trascendental; es decir, la significacion de dicha trascendencia adquiere legitimidad
para ellas, en la medida en que actuan en el aqui y el ahora, por ello es que el

dialogo interreligioso alcanza niveles mas alla de sus propios marcos de fe.

Por lo que otro factor que da cuenta de la legitimidad social que comprende
al fenémeno de dialogo interreligioso, es el hecho de que dichos mecanismos de
socializacion, debido al propio contexto sociocultural contemporaneo, han
alcanzado un mayor nivel de generalizacién y por ende de interés en el ambito
secular; es el caso del propio proyecto de dialogo interreligioso, impulsado por
organismos como la ONU, en particular la UNESCO, sumandose a ello, la

participacion de instituciones académicas, de gobierno y asociaciones civiles.

En tanto, en el analisis presentado sobre las cuatro expresiones de didlogo
interreligioso, se trata de demostrar que dicho fenébmeno no se remite a una
propuesta dada por una sola institucién religiosa. Afirmar esto, seria dejar de lado
su dimension heterogénea, tanto en su aspecto de analisis formal como no formal,
en su caracter enddgeno y exdgeno; propuesta de andlisis que se ha hecho en la
presente tesis, debido a la amplitud que presenta el escenario de dialogo
interreligioso, por tanto, se da cuenta de él, a partir de lo que aqui se consideran
cuatro de sus expresiones.
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En correlacion a lo ya planteado, se ha tratado de responder a dos
interrogantes base sobre el tema de dialogo interreligioso, manifestado éste, en sus
diversas formas de organizacion: ;Qué factores hacen posible dicho dialogo? ¢En

donde se expresa su legitimidad?

Se ha tratado de responder que, el primero de dichos factores se remite a lo
que Habermas llama modernizacion de la fe, entendido éste como un proceso
reflexivo que se ha dado a lo interno de las propias instituciones religiosas;
comprendiéndose, como un medio de estabilizarse mediante una posicion no
excluyente, ante los cambios que le ha exigido la modernidad, en particular la
secularizacion y el pluralismo; al respecto, los procesos de organizacién y las redes
de socializacion que conforman las distintas expresiones del heterogéneo
escenario de dialogo interreligioso, se caracterizan por el uso discursivo como
medio de confrontacion.

Sumado a ello, el segundo factor que posibilita el ejercicio de dicho dialogo
es el uso de una suposicion pragmatica del mundo por parte de las distintas
expresiones de organizacion que aqui se han expuesto (principalmente en lo que
respecta a los escenarios endégeno no formal y exégeno formal sin descartar al
endogeno formal, aunque éste, en un menor grado). Dicho aspecto se entiende,
tanto por el trato e interés de determinadas tematicas, como por la forma de
llevarlas acabo.

En este sentido, presentados los cuatro escenarios de dialogo interreligioso,
bajo sus expresiones enddgenas y exdgenas, asi como por su caracter formal y no
formal (principalmente en los tres primeros); se ha podido observar un alto nivel de
procesos organizativos, sistematizados, profesionalizados y especializados, tanto
en lo que compete en sus formas de interaccion, como en las tematicas de interés;
como por ejemplo, el hecho de que su trabajo y actividades principales, se lleven
acabo mediante proyectos de investigacion, diagnésticos y estudios, asi como la
celebracion de simposios, la organizacién de diplomados, seminarios, talleres etc.
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Lo cual, en primera instancia, apela a que al didlogo interreligioso no lo
comprenden acciones meramente espontaneas.

Por lo que a partir de las caracteristicas referidas en los tipos de
organizacion aqui presentadas en torno al didlogo interreligioso, se puede decir que
en dichas expresiones se observan los dos factores que se han plantado como
elementos que posibilitan dicho dialogo, constituyéndose asi como una nueva
forma de construir tratos racionales entre determinadas tradiciones y de estas
frente al sector secular, lo que enmarca nuevas pautas de socializacion y por lo
tanto, la realizacion de tales acciones adquieren una mayor legitimidad, en la
medida en que se identifican el reconocimiento y participacién de diversos sectores
sociales.

En este sentido, cabe senalar que la significacion cultural que se puede
observar en torno al didlogo interreligioso corresponde a un escenario no soélo del
fenémeno religioso contemporaneo, sino también de un contexto marcado por la
pluralidad de diferentes discursos, exigiendo nuevas formas de socializacion en la
que las contradiccién, la divergencia o las disputas no se vean plasmadas, ni
aplastadas, por el predominio de los actos irracionales que pueda provocar el
sesgo del simple prejuicio, lo acotado de una mirada que pretenda ser eminente y
univocamente “racional” o peor aun, el uso de la violencia implicita o explicita,

simbdlica o bajo estructuras sociales claramente definidas y perceptibles.

Es en la apelacion sobre el reconocimiento de la diferencia a partir de lo
cual, se puede identificar la construccién de un entendimiento cultural, fincado
éste, en la diversidad de identidades que comprenden la complejidad de las
sociedades contemporaneas; por lo que sin desprenderse de sus propios marcos
de referencia, las distintas esferas sociales, en tanto sean capaces de reconocer
sus propios grados de autonomia y logica interna, asi como el reconocimiento
sobre su capacidad de abrirse a las demas esferas bajo la perspectiva de que cada
una pertenece a un saber limitado; es decir, que se encuentren en el entendido de
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que por si solas no se comprenden como Unicos y absolutos discursos, en los que
se legitime una sola idea de verdad, todas y cada una, a través de determinados
procesos de socializacion, tenderan a debatir y en algunos casos a convergir en la
busqueda permanente de argumentos, significados y simbolos que les permitan
regular tales pretensiones.

En suma, el didlogo interreligioso, ha desencadenado un proceso en el que
transcurre la dinamica religiosa, por lo que sin renunciar a su identidad, logran
afirmarse en lo que tienen en comun dentro de su diversidad, caracteristica
esencial de su propia constitucion, en tanto el fenémeno religioso se comprende
en el marco de la complejidad de sus formas de significado y sentido, lo que de
alguna manera comprende la peculiaridad de sus diversos procesos de
socializacion; y en los que las instituciones religiosas tienen cambios, debido a
factores externos a ellas, pero también, se da el hecho de que éstas se
comprenden como un factor de influencia en procesos socioculturales, como el

tema aqui abordado.

Por dltimo y a grandes rasgos, se puede decir que las implicaciones

culturales del didlogo interreligioso, tienen tanto alcances, como limitaciones.

En el primer caso, los alcances de dicho dialogo, corresponden a la
generacion de nuevas relaciones de tolerancia tanto entre las propias tradiciones
religiosas, asi como de éstas y otras esferas del ambito secular; actos que van mas
alld de eventos meramente emblematicos o diplomaticos, para constituirse en
acciones programaticas que coadyuven a aportar soluciones en torno a temas
sociales y culturales; como por ejemplo, la violencia religiosa, el cuidado del medio
ambiente, los derechos humanos, la deuda externa de paises considerados en
desarrollo o subdesarrollados, la migracién, la salud publica (como la hambruna o
el VIH-SIDA), el papel de la mujer en las sociedades contemporaneas, la equidad

de género, la familia, la defensa de la vida, el desarme nuclear, asi como la

154



generacién de un mayor conocimiento sobre los contenidos de las distintas

tradiciones religiosas, etc.

En el segundo caso, esto es, sobre las limitaciones que pueden comprender
al didlogo interreligioso, se puede identificar: el problema de la no delimitacion en
los &mbitos de accidn sobre las soluciones de las tematicas de interés por parte de
cada una de las esferas que convergen en dichas acciones; el problema de los
liderazgos, lo cual es susceptible de presentarse en los procesos de socializacion;
la disyuntiva sobre temas polémicos (como los derechos humanos, esto, en
correlacién a la defensa de los usos y costumbres, etc.); la polémica sobre un
dialogo interreligioso que se pretenda llevar acabo bajo un sélo enfoque cultural
imperante, como por ejemplo, bajo una perspectiva meramente occidental,
descartando la importancia de las aportaciones de las otras tradiciones y regiones

del mundo.
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Anexo. |

Datos generales sobre religiones o tradiciones espirituales con mayor
numero de fieles, e inmersas en torno al dialogo Interreligioso.

Budismo

En la actualidad el nimero de creyentes budistas se calcula entre los 400 y 500
millones, de los cuales hay en América unos cuatro millones y en Europa en torno
a un millén; algunos son conversos, pero la mayoria son inmigrantes de paises
budistas de Asia. La inmensa mayoria de los budistas estd en Asia.
Principalmente en China, queda abierta la incdgnita del nUmero de budistas de
China, ya que, al ser el budismo un elemento clave en el sincretismo chino o
religiéon china, no se suele cuantificar de modo independiente. El budismo del sur
aglutina en torno a 150 millones de seguidores, el del norte en torno a veinte
millones y el del este a mas de doscientos millones. Cabe senalar que en Espana
se ha dado un importante auge del budismo, siendo una religibn conformada
principalmente por conversos, se calculan alrededor de 15000 budistas y cuenta
con varios grandes monasterios y multiples centros de meditacion. Las escuelas
mas extendidas son las tibetanas y la escuela zen, ademas de agrupaciones de
origen japonés como Soka Gakkai, aunque, en general, hay una gran diversidad
de grupos y maestros. Desde octubre de 2007, la Comision Asesora de Libertad
Religiosa del Ministerio de Justicia ha reconocido al budismo el notorio arraigo en
Espana. En Estados Unidos son Los paises con mayor numero de budistas son:
Birmania, Butdn, Camboya, China, Corea del Sur, Japdén, Mongolia, Laos,
Singapur, Sri Lanka, Tailandia, Taiwan, Vietham.

Cristianismo

Tasa de crecimiento: 1,38% Seguidores: 2.200 millones Causas: Altas tasas
de natalidad y conversiones en el Sur global. Los paises en los que en los ultimos
anos ha crecido el cristianismo: Nepal, China, Burkina Faso, Singapur, India,
Vietnam, Benin, Rusia, Bangladesh, Corea Del Sur. En cuanto a la Iglesia
Catolica Apdstolica, se consideran principalmente tres denominaciones que la
integran ortodoxa, romana y anglicana. La iglesia ortodoxa, cuentan con mas de
225 millones de fieles en todo el mundo. Predomina en Bielorrusia, Bulgaria,
Chipre, Georgia, Grecia, Montenegro, Moldavia, la Republica de Macedonia,
Rusia, Rumania, Serbia, Ucrania. Kazajastan, Letonia, Bosnia-Herzegovina,
Estonia, Albania, Kirguistdn, Uzbekistan, Turkmenistan, Croacia, Lituania, Debido
a la emigracion, existen también comunidades importantes en Alemania,
Argentina, Australia, Canada, Espana, Estados Unidos, Francia, Gran Bretana e
Italia. La iglesia ortodoxa comprende los patriarcados de Antioquia,
Constantinopla y Alejandria. La romana, abarca aproximadamente el 55% del
total de los cristianos. De acuerdo con el Anuario de Estadisticas de la Iglesia, el
numero de bautizados en el catolicismo a nivel mundial a finales de 2004 era de
1.098.366.000 o aproximadamente una de cada seis personas de la poblacién
mundial. La anglicana, provienen del latin medieval ecclesia anglicana, que
significa iglesia inglesa, iglesias anglicanas en comunién con el Arzobispo de
Canterbury (en el Reino Unido), es una fraternidad amplia de 38 provincias
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autébnomas e interdependientes que estan en plena comunion con el Arzobispo de
Canterbury, es una de las comuniones cristianas mas numerosas del mundo, con
aproximadamente 73 millones de miembros. El Anglicanismo estd presente hoy
principalmente en los paises de trasfondo cultural britdnico, como las antiguas
colonias inglesas en América (Canada, los Estados Unidos y parte de las
Antillas), asi como Australia, Nueva Zelanda, Sudafrica, algunos paises del
Sureste de Asia, y de Africa. Por otra parte, en cuanto al protestantismo, se
considera que existen mas de 33,000 distintas denominaciones del
protestantismo en doscientos treinta y ocho paises (World Christian Encyclopedia
de David B. Barret, George T. Kurian y Todd M Johnson, edicion 2001). Los
movimientos pentecostalistas se concentran en América Latina, Africa, China e
India.

Fe bahai

Tasa de crecimiento: 1,70% Seguidores: 7,7 millones Causas: Altas tasas de
natalidad en India Dénde se concentra: Los bahaies se extienden por todo el
mundo, pero una buena parte —alrededor de 1,8 millones— vive en India. Esta fe
se fundd en 1863 en Iran por Baha'u’llah, que afirmaba ser el ultimo de una linea
de profetas que se remontaba desde Abraham a Jesucristo y Mahoma. Su sede
mundial esta en Haifa (Israel). Hoy, son perseguidos en otros sitios de Oriente
Medio, especialmente en Iran.

Hinduismo

Tasa de crecimiento: 1,52% Seguidores: 870 millones Causas: Altas tasas de
natalidad en India Dénde se concentra: La mayoria de los hindies del mundo
vive en India y, en menor medida, en Bangladesh y Nepal. También existen
importantes minorias en Sri Lanka, Indonesia, Pakistan y Malaisia. Desde los 60,
tienen una presencia creciente en Estados Unidos, donde hay hasta 1,5 millones
de fieles, generalmente de buena posicion econdmica, extendidos por el
continente, aunque mas habituales en los Estados de Texas, Nueva Jersey y
Ohio. Varios cientos de miles se encuentran en Reino Unido y Surafrica, y existe
una pequena comunidad en Rusia, cuya presencia ha suscitado controversia en
la Iglesia ortodoxa de este pais.

Islam

Tasa de crecimiento*: 1,84% Seguidores: 1.300 millones Causas: Altas tasas
de natalidad en Asia, Oriente Medio y Europa Dénde se concentra: Las
mayores poblaciones musulmanas del mundo estdn en paises de rapido
crecimiento como Indonesia, Bangladesh, Pakistan, India, Egipto e Iran. Se da
también la circunstancia de que el islam es la religion que mas aumenta en
Europa, donde la llegada de inmigrantes procedentes del Norte de Africa, Turquia
y el Este de Asia ha supuesto una sacudida en una poblacién en su mayoria
cristiana y secular cuyas tasas de natalidad estan estancadas. La “cuestién
musulmana” ha potenciado los partidos anti-inmigrantes en Francia, Austria,
Dinamarca, Holanda y Alemania, a la vez que ha desencadenado un encarnizado
debate sobre el lugar que ocupan las mujeres en este credo y sobre simbolos
religiosos como el pafiuelo islamico.

Jainismo

Tasa de crecimiento: 1,57% Seguidores: 5,9 millones Causas: Altas tasas de
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natalidad en India Dénde se concentra: Sus fieles forman una pequena pero
poderosa minoria en India, constituyendo alrededor de un 0,5% de la poblacién.
Tienden a estar concentrados en los Estados de Rajastan y Gujarat. Fuera de
este pais asiatico, algunas de las mayores concentraciones se encuentran en
Leicester (Reino Unido), Mombasa (Kenia) y en grandes ciudades de Estados
Unidos.

Judaismo

La poblacion judia en todo el mundo es de 13,3 millones de Judios.
Crecimiento de la poblacion judia en todo el mundo esta cerca de cero por
ciento. De 2000 a 2001 aument6 0,3%, en comparacion con el crecimiento de
la poblacién mundial del 1,4%. En 2001, 8.3 millones de Judios viven en la
Diaspora y 4,9 millones vivian en Israel. Casi la mitad de los Judios del mundo
residen en las Américas, con aproximadamente el 46 por ciento en América
del Norte. (Arriba) Aproximadamente el 37% de los judios en todo el mundo
vive en Israel. Europa, incluidos los territorios de Asia de la Republica de
Rusia y Turquia, representa aproximadamente el 12 por ciento del total.
Menos del 2 por ciento de los Judios en el mundo viven en Africa y Oceania.

Neopaganismo

Se calculan alrededor de unos 2 millones de nopaganos en el mundo, de los
cuales se considera que el mayor numero de creyentes se encuentra en Estados
Unidos y Europa (particularmente en Lituania y Letonia), el neopaganismo se
expresa a través de un conjunto de movimientos espirituales modernos inspirados
en diversas formas de religiosidad politeista anteriores al cristianismo. Una de sus
mas importantes organizaciones es el Consejo Mundial de Religiones Etnicas
(1998, Lituania).

Religiones tradicionales africanas

Se hace referencia a las tradiciones espirituales y religiosas, con practicas de
culto a los ancestros, espiritismo y animismo. De los ochocientos sesenta y un
millones de africanos, doscientos treinta millones siguen religiones tradicionales
(el 27 %). Segun datos del ano 2000, el porcentaje de practicantes de las
religiones tradicionales en Africa va desde el 0,7 % de Congo Kinshasa hasta el
51,4 % de Benin. La diaspora de dichas religiones, se sitia en el continente
Americano (con el sistema de esclavitud); actualmente se consideran los paises
con mayor culto de este tipo a: la Santeria (Cuba), (Argentina), (Uruguay), (Brasil)
(EEUU) etc. Oyotunji (EE. UU.), Candomblé (Brasil), (Argentina), (Uruguay) etc.
Umbanda (Brasil) (Argentina), (Uruguay) etc. Batuque (Brasil) (Argentina),
(Uruguay), (Espana), etc. Cabe senalar que la mayoria de las veces, se observa
una practica sincrética entre el sistema de creencias como el cristianismo y las
religiones tradicionales africanas, por un lado, y de ésta y el islam, por el otro.

Sijismo

Tasa de crecimiento: 1,62% Seguidores: 25,8 millones Causas: Altas tasas de
natalidad en India Dénde se concentra: Miles de sijs fueron asesinados durante
la sangrienta division entre India y Pakistan en 1947, y al menos 3.000 murieron a
manos de turbas hindues en Nueva Delhi tras el asesinato de Indira Gandhi por
dos extremistas sijs en 1984. Hoy han prosperado. El primer ministro de India,
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Manmohan Singh, pertenece a esta confesion. Mas del 90% de ellos vive en
India, y una gran mayoria se concentra en el Estado de Punjab, en el norte del
pais. Canada, Reino Unido y Estados Unidos albergan crecientes minorias sijs de
varios cientos de miles de personas en cada pais. En varios incidentes aislados
tras el 11-S, algunos fieles de este credo que lucian turbantes fueron atacados en
Gran Bretana y EE UU al ser confundidos con musulmanes.

Zoroastrianismo

Su poblacién mundial ha disminuido a 190 mil cuando mucho, y quizas no sea
mayor de 124 mil, de acuerdo con una encuesta llevada a cabo en 2004 por
Fezana Journal, publicacién trimestral de la Federacion de Asociaciones
Zoroastrianas de Norteamérica. El nimero es impreciso debido a recuentos
sumamente divergentes en Irdn, antes Persia, la incubadora de la fe. La movilidad
y la adaptabilidad de los zoroastrianos han contribuido a su crisis demogréfica. La
mayor concentracion de zoroastrianos se encuentran en Irdn, India, Estados
Unidos, Australia y Francia. Los zoroastrianos, también llamados zoroastras o
mazdeos, son una de las minorias reconocidas en Iran, e incluso cuentan con un
diputado en el Parlamento. En Iran los seguidores de Zoroastro se estiman sobre
30.000 personas, de las que unas cinco mil viven en Yazd, Ardekan y Taft. Sin
embargo; la comunidad mas numerosa zoroastriana no se encuentra en Iran sino
en India, Bombay, siendo alrededor de 150.000 sus miembros.

*Algunos especialistas se atreven a manejar la cifra de 10.000 confesiones o
Iglesias, pero Mary Pat Fisher, la autora de Religiones del siglo XXI, eleva a
21.000 sélo las variantes contemporaneas del cristianismo, la mas numerosa de
todas -2.000 millones de fieles sumando los catolicismos ortodoxos, la multitud de
Iglesias evangélicas o protestantes y la Iglesia anglicana. Fisher también suma
innumerables denominaciones en las diferentes variantes del islam (1.190
millones de seguidores en total), del hinduismo (774 millones), el budismo (359
millones), la religién tradicional china (225 millones), los sijs (18 millones), el
judaismo (15 millones) o la Fe Baha'i (6 millones).

Fuentes: www.elmundo.es, es.wikipedia.org, www.iesoa.pangea.org, Centro para
el Estudio de la Cristiandad Global del Seminario Teoldgico Gordon-Conwell,
www.elpais.com, www.simpletoremember.com, WWWw.noticiacristiana.com,
bibliaytradicion.wordpress.com, www.ikuska.com, www.ambitmariacorral.org
www.obsmagazine.com, www.californiazoroastriancenter.org.
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Anexo. |l

Otras expresiones endogenas no formales de dialogo interreligioso

La conferencia Mundial de las Religiones por la Paz, surge en el
contexto de la intervencion estadounidense en Vietnam y la
intensificacion de la guerra fria. Dicha organizacion es fruto de la
iniciativa de ciudadanos de EEUU, India y Japdn. La primera asamblea
internacional fue en Kyoto, Japén, en 1970. La finalidad era “tratar la
cuestion de la Paz, propagar el desarme, oponerse a todo tipo de
discriminacion, trabajar para acabar con el colonialismo, con el
imperialismo y defender los Derechos Humanos™. En la primera asamblea
(1970) participaron 139 miembros de Asia y de Africa, ademas de 77
occidentales. Alli estuvieron presentes Hélder Camara, Raimundo
Panikkar, Eugene Blake, Thich Nhat Hanh y Galitsi Filarete de Moscu. En
1998, la Conferencia Mundial de las Religiones por la Paz hizo su 22
Asamblea general en Jordania.

22

El Consejo Mundial de Iglesias, en su asamblea de Nueva Dehli,
defendié la libertad de conciencia religiosa de toda persona humana. En
1969, el Consejo aprueba la importancia del didlogo inter-religioso y el
proyecto de un encuentro con creyentes de otras tradiciones. El primer
encuentro fue el Coloquio de Ajaltoun en el Libano (marzo 1970). En
Ginebra, en 1968, fue fundada, de forma auténoma, pero en dialogo con
el Consejo, una Comisién consultiva de las Religiones. En los ultimos
anos, el Consejo Mundial de Iglesias ha realizado encuentros con
personas de diferentes tradiciones espirituales para promover entre las
religiones un trabajo por la “Paz, |a justicia y la defensa de la creacién”.

Fuente: R

evista Rocca, 15 agosto/septiembre, 1999, pp. 7
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Anexo. Il

Algunas referencias sobre el marco contextual del derecho
internacional, en el que se comprende la importancia del fenomeno del
dialogo Interreligioso.

—

Articulo 18 del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos (1976)

2 | Observacién General 22 sobre el Derecho a la Libertad de Pensamiento, de
Conciencia y de Religion (1993)

3 | Declaracién sobre la Eliminacién de todas las Formas de Intolerancia y
Discriminacién Fundadas en la Religién o las Convicciones (1981)

4 | Declaracién sobre el Papel de la Religién en la Promociéon de una Cultura de
Paz (1994)

5 | Declaracién de Principios sobre la Tolerancia (1995)

6 | Conclusiones del Il Seminario UNESCO sobre las Contribuciones de las
Religiones a la Cultura de la Paz (1994);

7 | Declaracién de Barcelona (1994)

8 | Sobre las propuestas de Rabat (1995)

9 | La Declaracion de Malta (1997)

10 | Sobre la Educacién Religiosa en un Contexto de Pluralismo y Tolerancia
(1998);

11 | Foro de Bichkek sobre la cultura y la religion en Asia Central (1999)

12 | EI Congreso Internacional de la UNESCO sobre Dialogo Interreligioso y
Cultura de Paz (Taschkent, 2000)

13 | Declaracién Universal de la UNESCO sobre la Diversidad Cultural (2001)

14 | Declaracién para la Proteccion y la Promocion de la Diversidad de las
Expresiones Culturales (2005).

15 | Convencidén sobre la Proteccion y la Promocion de la Diversidad de las

Expresiones Culturales en la Conferencia General de la ONU, el 21 de
octubre de 2006.

Fuentes: www.unhchr.ch, www.un.org, granat.boumort.cesca.es y www.unesco.org
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Anexo. IV

Encuesta sobre la educaciéon y la ensefanza para el dialogo intercultural e
interreligioso (1999-2001): UNESCO

1.3 ¢ Existe un dialogo intercultural en su pais?

En % Sl NO NS
CONJUNTO 80 17 3
Africa 64 34 2
Ameérica 75 23 2
Asia 92 8 0
Europa 85 11 4
Oceania 91 2 7

“A la pregunta «;existe un didlogo intercultural en su pais?» 80% responden
afirmativamente, y tan sélo 3 no saben. Conviene, empero, senalar que las
respuestas pueden variar para un pais determinado. Cabe pensar que los
ciudadanos no estan forzosamente al corriente de las experiencias de dialogo
intercultural, cuando existen.”

1.4 ¢ Existe un dialogo Interreligioso en su pais?

En % Sl NO NS
CONJUNTO 77 20 3
Africa 70 27 3
América 73 27 0
Asia 85 15 0
Europa 79 16 5
Oceania 85 6 9

“A la pregunta de si “jexiste un didlogo interreligioso en su pais?’, 77%
respondieron afirmativamente y tan sélo 3% no saben. Hay que sefalar, sin
embargo, que las respuestas pueden variar para un pais determinado, de lo que
cabe deducir que los ciudadanos no siempre estan al corriente de las experiencias
de dialogo intercultural, cuando existen.

1.5 ¢ Estima usted que estos dialogos son importantes o utiles para la paz?

En % Sl NO NS
CONJUNTO 97 2 1
Africa 97 3 0
América 98 1 1
Asia 95 3 2
Europa 97 1 2
Oceania 98 0 2

“La pregunta “¢ estima usted que estos dialogos son importantes o Utiles para la
paz?” recibe la respuesta positiva mas unanime: 97%, con respuestas negativas
que oscilan entre 0% y 3%, segun los continentes.”

168




Fuente: Division de Dialogo Intercultural de la UNESCO. Programa de Dialogo
Interreligioso. Ver, http://www.unesco.org

Anexo. V

Instituciones Académicas y Centros de Investigacion, con los que la
Unesco ha tenido colaboracion para llevar acabo actividades sobre el
tema de didlogo interreligioso

UNESCO Chair / Network on Afro-lberoamerican Studies (214), established in
1994 at the University of Alcala de Henares (Spain)

UNESCO Chair / Network in contemporary history of the Balkans (321),
established in 1996 at the lonian University, Corfu (Greece)

UNESCO Chair for the Study of Culture and Religion (464), established in
1999 at the Kyrqyz-Russian Slavic University (Kyrgyzstan)

UNESCO Chair in the Comparative Study of World Religions (579),
established in 1999 at Tashkent Islamic University (Uzbekistan)

UNESCO Chair in Interfaith Studies (542), established in 1999 at the
University of Birmingham (United Kingdom of Great Britain and Northern

Ireland)

Department-UNESCO Chair in intercultural and inter-religious exchanges
(462), established in 1999 at the University of Bucharest (Romania)

UNESCO Chair for the Study of Culture and Religion (464), established in
1999 at the Kyrqyz-Russian Slavic University (Kyrgyzstan)

UNESCO Chair for the Study of Culture and Religion (464), established in
1999 at the Kyrgyz-Russian Slavic University (Kyrgyzstan)

UNESCO Chair / Network of mutual knowledge of the religions of the Book,
the spiritual traditions and the specific cultures (296), established in 1999 at
the Institute of knowledge of the religions of the Book (France)

10

UNESCO Chair in Cultural and Religious ltineraries (466), established in 1999
at the Centre National de la Recherche Scientifigue (CNRS) - Centre d’études
des religions du Livre (UMR 8584) (France)

11

UNESCO Chair on indigenous peoples in Latin America (415), established in
1999 at the University Andina Simoén Bolivar (Ecuador)

12

UNESCO Chair in Intercultural and Interreligious Dialogue Studies (530),
established in 2000 at the University of Haifa, (Israel)

14

UNESCO Chair in Intercultural Studies and Teacher Education (517),
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established in 2000 at the University of London (United Kingdom of Great
Britain and Northernlreland)

15

UNESCO Chair of Intercultural Studies (546), established in 2001 at the
Pompeu Fabra University, Barcelona (Spain)

16

UNESCO Chair in Intercultural and Interreligious Dialogue Studies (530),
established in 2000 at the University of Haifa, (Israel)

17

UNESCO Chair in Comparative Religious Studies, mediation and
dialogue(592), established in 2002 at Saint-Joseph University, (Lebanon)

18

UNESCO Chair in "Intercultural Dialogue In The Modern World" (663),
established in 2004 at The Russian-Tajik (Slavonic) University, Dushanbe

(Tajikistan)

19

UNESCO Chair in Sciences and Spirituality (667), established in 2004 at the
Institute For Oriental Studies, Almaty (Kazakhstan)

20

UNESCO Chair in Inter-Cultural and Inter-Religious Relations (683),
established in 2005 at the School of Political and Social Inquiry, Faculty of
Arts, Monash University, Clayton (Australia)

21 | UNESCO Chair in Intercultural Dialogue in the Mediterranean (715),
established in 2006 at the University of Rovira i Virqili, Tarragona (Spain)

22 | UNITWIN Network on Inter-Religious Dialogue for Intercultural understanding
(740), established in 2006

23 | UNESCO Chair in Intercultural Dialogue (722), established in 2006 at lvane
Javakhishvili State University, Tbilisi (Georgia)

24 | UNESCO Chair in Intercultural and Interreligious Dialogue for South-East
Europe, (775), established in 2007 at The Karl-Franzens University, Graz
(Austria)

25 | Chaire UNESCO "Mémoire, Cultures et Interculturalité" (791), établie en 2007
a Université Catholique de Lyon (France)

26 | UNESCO Chair on interculturality and human rights (793), established in 2007
at the Universidad Internacional de Andalucia, Sevilla (Spain)

27 | UNESCO Chair in "Philosophy in the Dialogue of Cultures" (810), established

in 2008 at the Institute of Philosophy, Russian Academy of Sciences, Moscow
(Russian Federation)
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Fuente: portal.unesco.org
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Anexo VL.

Algunos Proyectos elaborados por la ONU y UNESCO, referentes al
dialogo interreligioso

1 International Congress on Dialogue of Civilizations, Religions and Cultures in
West Africa (Diciembre de 2003)

2 | Histoire de l'autre (noviembre de 2004)

3 | A Culture of dialogue in France and Turkey: which projects for today?
(Noviembre de 2005)

4 | Networking of Interreligious Women's Associations from East Africa (Enero
de 2007)

5 | Journée du dialogue par la Fraternité d'Abraham (Marzo de 2007)

6 | Education for Peace, Intercultural and Interreligious Dialogue Workshop
(junio de 2007)

7 | 3rd Encounter of the Latino-American Interreligious Network for Peace
Education (Agosto 2007)

8 |Intercultural and Interreligious Dialogue for Peace and Sustainable
Development (Septiembre de 2007)

Fuente: portal.unesco.org
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Anexo. VI

Diversas organizaciones, instituciones publicas e
instancias académicas implicadas en el dialogo
interreligioso
1 Alianza Humanista (Bruselas - Bélgica)
2 Alianza Interreligiosa, La
(www.interfaithalliance.orq)
3 Asociacion Horizon-éspoir-Solidarité
(Limeil-Brévannes - Francia)
4 Asociacion UNESCO de Lleida
5 Ayuntamiento de Badalona
Concejalia de Ciudadania y Convivencia
6 Ayuntamiento de Blanes
7 Ayuntamiento de Lleida
Concejalia de Derechos Civiles, Cooperacion e Inmigracion
Asamblea Municipal de las Religiones
8 Ayuntamiento de Manresa
9 Asociacion Andalucia Acoge
(www.audir.org)
10 Asociacion UNESCO para el dialogo Interreligioso
(www.audir.org)
11 Centro Interreligioso de Barcelona
12 Conferencia Mundial de Religiones para la Paz
13 Centro de Espiritualidades y Religiones de Montreal
www.interspirituel.org
14 Centro Malaika. Didlogo Intercultural e Interreligioso
www.centromalaika.tk
15 Centro de Estudio de las Tradiciones Religiosas
(www.cetr.net)
16 Conferencia Mundial sobre Religion y Paz (www.wcrp.org)
17 Consejo para el Parlamento de las Religiones del Mundo
(www.cpwr.orq)
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18 Consejo Pontificio para el Didlogo Interreligioso
(www.vatican.va)

19 Centro Interreligioso para la Paz peace-center.org

20 Conferencia Interreligiosa de Metropolitan Washington
(www.interfaith-metrodc.orq)

21 Centro Internacional Interreligioso — Oxford
(www.interfaith-center.orq)

22 Consejo para la Paz
(www.peacecouncil.org)

23 Centro Interreligioso de Nueva York
(www.interfaithcenter.orq)

24 Cumbre del Milenio para la Paz Mundial
www.millenniumpeacesummit.org

25 Congreso Mundial de Fez
(www.worldfaiths.org)

26 Comunidades de Espiritu Unidas origin.org

27 Centro Interreligioso de Nueva York

28 Cumbre del Milenio para la Paz Mundial
(www.millenniumpeacesummit.org)

29 Departamento de Interior de la Generalitat de Catalufia

30 Dialogo Interreligioso Monastico del Centro de la Comprensién
(www.monasticdialog.org)
Templo de la Comprensién
(www.templeofunderstanding.org)

31 Direccion General de Asuntos Religiosos — Ministerio de Justicia
de Espafna
(www.mju.es)

32 Dialogo para el Desarrollo de las Fes del Mundo (Banco Mundial)
www.wfdd.org.uk

33 Darek-Nyumba, organizacion de dialogo islam, cristianismo

34 Fundacion Pluralismo y Convivencia

35 Fundacion Viure i Conviure de Caixa Catalunya

36 Fundacion Etica Mundial (www.uni-tuebingen.de)

37 The Global Peace Initiative of Women (EUA)
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38 The Glocal Forum (Roma - ltalia)

39 Goldin Institute and Partner Cities Network (Chicago - EUA)

40 Grupo Interreligioso Juvenil
(www.ifyc.orQg)

41 Iniciativa de Paz de los Lideres Religiosos Acholi (Uganda)

42 Instituto Catélico del Mediterraneo (Marsella - Francia)

43 Interfaith Centre of New York (EUA)

44 Interfaith Encounter Association - Iniciativa de las Religiones
Unidas (Israel)

45 International Centre for Religion and Diplomacy (EUA)

46 International Network of Engaged Buddhists (Bangkok -
Siam/Tailandia)

47 Instituto de Estudios Interreligiosos
(www.riifs.orq)

48 Instituto Dialogo Global global-dialogue.com

49 Iniciativa de las Religiones Unidas
(www.uri.org)

50 Instituto de Paz de EEUU
(www.usip.org)

51 Maison Shalom (Burundi)

52 MOST Revista electrdnica sobre sociedades multiculturales
(www.unesco.org)

53 Movimiento Ecuménico de Sabadell ecumenic.tripod.com

54 Nonviolent Peace Force (India)

55 Oldham Interfaith Forum (Reino Unido)

56 Organizacion de las Tradiciones Unidas

57 Plataforma Interreligiosa de Ginebra www.interreligieux.ch

58 Red Africana de Profesionales para la Gestion de Conflictos y la
Paz - Iniciativa de las Religiones Unidas (Uganda)

59 Red Interreligiosa de Norteamérica www.nain.org

60 Servicio para las religiones en Barcelona
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(www.bcn.es)

61 UNESCO
(WwWw.unesco.org)
62 Unescocat - Centro UNESCO de Catalufia
63 Universidad de Montreal (Canadd)
(Céatedra de Islam, Pluralismo y Globalizacion)
64 Universidad RMIT (Melbourne - Australia)
Desmond Cabhill (Escuela de Estudios Internacionales y
Comunitarios)
65 Viva Rio - Iniciativa de las Religiones Unidas (Brasil)
66 World Fellowship of Interreligious Councils(Kerala - India)

Fuentes: www.centromalaika.tk y www.audir.com
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