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Los DILEMAS DE SaULO

EN EL MUNDO CONTEMPORÁNEO

/''Y\íP e relata en la Biblia que cuando Saulo iba rumbo a Damasco para
( apresar a los cristianos y llevarlos a Jerusalén, lo envolvió de repen-

—^ te una luz del cielo que lo cegó ytiró del caballo. Fue entonces cuan
do una voz le dijo "Saulo, Saulo, ¿por qué me persigues?", a lo cual Saulo

contestó: "¿quién eres tú señor?", y por toda respuesta la voz dijo: "Yo soy

Jesús a quién tú persigues. Ahora levántatey entra en la ciudad.Allí se te dirá
lo que tienes que hacer" (Hechos, 9: 3-6).

El relato de la conversión de Saulo marca un hito para explorar cómo se

relacionan creencias y fe, y, en consecuencia, cómo se construyen socialmente

las definiciones sobre Dios.' La pregunta "¿quién eres tú Señor?" es, quizá,

más importanteque averiguarlo "que se tiene que hacer", porquelas respues

tas sobre la identidad del "Señor" conllevan la definición de la identidad del

creyente, en el seno de una congregación o iglesia. El investigador que, desde
un enfoque pluridisciplinario, aborda esta cuestión tiene mejores elementos

para comprender el cambio religioso en su justa dimensión de fenómeno his

tórico cultural.

La conversión de Saulo en el mundo contemporáneo plantea el reto de
captar y explicar la diversificación de opciones que dan sentido a la experien

cia religiosa en una época dominada por la racionalidad o, al menos, por la

I Compartimos la propuesta de Karen Armstrong, cuando escribe "hay una clara diferencia
entre la creencia en un conjunto de proposiciones y la fe que nos da la posibilidad de
poner nuestra confianza en ellas" (Armstrong. 1996:19).
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h^emonia de la "tadonalidad instrumental".' Loscríticos de la moder
nidad, que por una parte destacan lo inacabado de su proyecto «vial y
pol/tioo (como Habermas y Tburaine) y, porotra,denuncian su decaden-
da y encrudjada hadaelfin de lahistoria (como lo hacen varios pensa
dores posmodemoS), tienden a destacar en una u otra oscilación del
pénduto lacrisis de los valores religiosos como elementos de int^radón
social'

Es por ello que, en el marco de este debate, llama la atendón la

emergencia de lo reli^oso en las sodedades ocddentales preñadas por
el laicismo. Los investigadores que proponen algunas explicadones al
respecto encuentran en los llamados "nuevos movimientos rdigiosos",
que reivindican el "retomo a lo sagrado", o en la fiierte tendencia de
"recristianizadónr, expresada en la movilizadón emodonal de las me
morias coleaivas, algunas respuestas a la crisis del paradigma rado-
nal*

Pero si bienla experiencia ocddentalha contribuido a definir un esta
dodela cuestión religiosa en d mundo contemporáneo, locierto es que
en algunas latitudes, como la del continente americano, es necesario
discutir hastaqué punto la rdi^ón ha perdido plausibilidad paraorien
tar la integración social y cultural. Ante la fuerte olade "g^obalizadón"
en los dominios económicos y ios medios de comunicadón masiva, se
corre d riesgo de dar por un hecho la penetradón de sus tendencias
corporativasen los múltiplesámbitosqueconformanlos mosaicos étnicos
y culturaies de las sodedades. Sinembargo, conviene examinar las va
riedades de las identidades rdigiosas en una perspectiva amplia de su
permanencia, mutadón, reinvendón y reestructuradón a la iuz de las
experiendas demarcadas en un ámbito espacial espedfico. Rara esta re
flexión proponemos enfocamos en las tendendas rdigiosas que se movi
lizan entreMéxico y Estados Unidos.

El encuentro de Saulo con el gato Cheshire

El primer dilema con el que podría toparse Saulo al entrar en algún
"Damasco" contemporáneo, es que en lugar de encontrarseconAnanias

Leonardo Boff, teólogo, todavía peneneciente a la orden franciscana cuando
escribió San Francisco de Asís, ternuray vigor (1982), expone en este libroei
desajuste que provoca en las sociedades modernas ei piedominio de la raciona
lidad instrumental, ai frenar ei pleno desarrollo del iogos y su comunión con
otras fiieizas de la vida como ei en» y ei pathos.

véase Manuel Semández del Riesgo, "La posmodemldad y la crisis de ios valores
religiosos', en C. \bttimo et al. (1994), En tomo a ¡a posmodemiáad, Barcelona.
Anthtopos, pp. 77-101.

Ai respecto, son ilustrativosios trabajos de Emiie Pouiai.La schaión ktlfue et ses
jmMAnes (1997) París. Beig Inieraationai. y de Daniele Hervieu-Leger, la reU-
gián pour menudre (1993) París, Du Cerf.
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para recibirlas indicacionesprecisasde cómoy dónde buscar al Señor;

estaría más bien en una situación parecida a la de Alicia en el país de
las maravillas. Recordemos que la protagonista de la novela de Lewis

Carroll, al preguntar al gato de Cheshire qué camino debía seguir para
salir de un atolladero, recibe como toda respuesta la posibilidad de

tomar "cualquier camino, pues cualquiera de ellos podía llevarla a

alguna parte" (Carroll, 1961:51ss).
La metáforade Saulo y el gato de Cheshire no tiene la intención de

ironizar el pasaje bíblico, sino de mostrar la paradoja del creyentecon
temporáneo írente a una amplia gama de ofertas de "bienes de salva

ción", que postulan por igual el garante del verdadero camino, la refe

rencia del inerrable libro sagrado y la insoluble intoleranda entre ellas.

MaxWeber y Fierre Bourdieu destacaron por separadoy en el con
texto de sus épocas, de qué manera el monopoliode la administración

de bienes de salvación es el eje en tomo al cual se constituyen las
instituciones religiosas y su definición legítima de lo religioso (Weber,
1977:41; Bourdieu, 1972). ^nLa éticaprotestanteyel espíritu delcapi

talismo (1905) Max Webermostró ias sutiles diferencias entre ias doc

trinas y éticasde las confesiones protestantes. Eiargumento centralde
su tesis es el papel específico que desempeñó la ética profesional del

ascetismo calvinista, para orientar el espíritu dei capitaiismo.

Pero si en la época de Weber ya destacaba la disputa entre las

iglesias catóiica y protestantes por la hegemonía de la administración

de bienes de salvación, en ei último cuarto dei sigio XX el problema
adquiere otro matíz. FierreBourdieu sostiene que ei "campo religioso"

se ha disuelto en "un nuevo campo de luchas por la manipulación
simbóiica de la conducta de la vida privada y la orientación de ia

visión dei mundo" (Bourdieu, 1993:104). En consecuencia, continua
Bourdieu, todos ponen en práctica"definiciones rivalesde la salud, de
la curación, del cuidado de los cuerpos y las almas" ijbid.). En este
escenario, ei diiema de Saulo no es la disyuntiva de "escoger", sinoei
proceso que lo situó en esta posición. Al respecto, vale considerar la
conjunción de tres situaciones.

La primera tiene que ver con los cambios ai interior de ia Iglesia

católica como principal institución religiosa en México, no sólo por la
mayoríademográfica de creyentes que pertenecen a ella, sino también
por su importancia histórica en ia conformación de losethos culturales

de la sociedad mexicana.^ Desde el punto de vista institucional las

transformaciones internas de la Iglesia católica en México y América
Latina, a raíz dei Concilio Witicano II y delas Conferencias Episcopales

5 Los cambios internos de ia iglesia católica después dei Concilio, son analizados
con mayor detalle ya laluz de unestudio de caso, en mi libro Dilmas poscona'iiares
(Hernández, 1999).

58 •- La Colmena

Latinoamericanas, promovieron

las condiciones para redeñnir el

papel de los actores eclesiales y

sus relaciones de fuerza. Fero

también es cierto que las expec

tativas de participación eclesial

propuestas en los decretos con

ciliares, sobre todo para los lai

cos que son la mayoría, se vie

ron frenadas por el añanzamien-

to del dominio e infalibilidad cle

rical en la toma de decisiones

para la conducción de ia Iglesia.
Este hecho, aunado a ia crisis de

formación de cuadros eclesiales

empezando por ei de las voca

ciones sacerdotales, ha contribui

do a desalentar la participación
eclesial.

Roberto Blancarte, entre

otros, ha señalado que la "parti
cipación eclesial" puede tomar

se como un indicador para me

dir la secularización en ia socie

dad, ya que registra el grado de

integración normativa de los cre
yentes en los cuerpos religiosos
de sus respectivas iglesias
(Blancarte, 1992:166), En las

sociedades occidentales la dismi

nución de participación eclesial
ha conducido a ia indiferencia re

ligiosa; pero este síntoma de la

secularización no es necesaria

mente el caso de México, pues io
que parece presentarse es una di

sociación entre ias creencias ín

timas de ias personas y ia con

fianza en las instituciones que
orientan su normatividad. En un

trabajo reciente donde se divul

gan los resultados de una investi

gación sobre la diversiñcación re

ligiosa entrela población delaciu-
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dad de Guadalajara y su entorno

(Fortuny, 1999), destaca la fuerte

tendencia de privatización en la

práctica de las creenciascatólicas

y las nuevas formas de religiosi

dad no institucionalizadas.® Los

trabajos citados sugieren, enton

ces, que el dilema de la posición

de Saulo en el mundo moderno

no está enmarcada en un "desen

cantamiento del mundo", sino en

un "desencantamiento de las ins

tituciones" hasta ahora dominan

tes para definirel papely conteni

do del quehacer religioso.

La segunda situación de

disyuntiva en el posicionamiento

de Saulo es aquella que lo perfila

como un sujeto social, distinto del

"feligrés" creado a imagen y se

mejanzade la institución. Siaten

demos a lo que Michel Foucault

ha desarrollado con el concepto de

"tecnologías del yo", este nuevo

sujeto social es producto de las

transformaciones que los indivi

duos hacen sobre su cuerpo y

alma, sobre sus pensamientos,

creencias y fe, con el fin de alcan

zar ciertoestado de pureza, felici

dad y salvación (Foucault,

1991:48). Es inexplicableeste tipo

de sujeción sin los entornos

véanse los trabajos de Reneé de la
Torre y de Cristina Gutiérrez, conte
nidos en el libro coordinado por
Patricia Fortuny. Cruentes y creen

cias en Guadalqfara (1999). Reneé
de la Torre analiza las diver-

siricaciones que ha adoptado la
practica subjetiva del catolicismo
entre sus creyentes (pp. 101-131).

y Cristina Gutiérrez las formas de
percepción de la identidad religio
sa. alternativas a las instituciones

(pp. 133-164).

Aguijón

socioculmrales y religiosos donde se socializan los individuos, pues es
en ellos donde producen y recuperan sus saberes, experiencias y prácti
cas. Pero también es importante reconocer la singularidad de la situa

ción, que permite a los sujetos movilizarse en diversos ámbitos donde

pueden experimentar sus orientaciones religiosas.'

En este punto cabe preguntamos ¿Saulo escogeo Sauloestá en condi

ciones de intersectar sus orientaciones religiosas con "ofertas de salva

ción" afines a las representaciones que hace de su experiencia religiosa?

Esta pregunta nos lleva a considerar la tercera situación de disyuntiva,

expresadaen la convergencia de la biografía del sujetoconla reinvención

de los bienes de salvación.

Aunque el espectro de lo que algunos autores llaman la "nebulosa

religiosa" pareceextendersea casi cualquierobjeto de consumocultural

que adopte la etiqueta de "bien de salvación", conviene deslindamos de

este relativismo para diferenciar la ola del cristianismo americanizado,

de las expresiones newage. JamesBeckford (1986), Harold Bloom (1994)

y Damian Thompson (1998) han mostrado, cada uno por su parte, las

evidencias de un movimiento poscristiano de amplia envergadura, pro

veniente de los Estados Unidos, que en menos de un siglo ha extendido

su evangelización a diferentes lugares del orbe.

Harold Bloom, en su libro sobre la religión en los Estados Unidos,

postula que la ameñcanizadón del cristianismo fue procesada en el sur
gimiento de una religión bíblica o con sustitutos de las Escrituras, donde
la identidad del creyente "tiende a ser el sobresalto perpetuo del indivi

duo que descubre una vez más lo que siempre ha sabido: que Dios lo
ama sobre una base absolutamente personal" (Bloom, 1994:13). Los

prolegómenos del cristianismo americanizado fueron establecidos por

individuos carismáticos quea partirde una "revelación personal de Dios"
seconvirtieron y sintieron la suficiente fuerza para disentir en elsenode
sus iglesias, rectificar el sentido de las Escrituras y proyectarlo en la
fundación de pueblos elegidos. Fundadores "paradigmáticos" del cristia
nismo americano fueron Joseph Smith conla Iglesia delosSantos de los
Últimos Días (Mormones), Charles T. Russell con los testigos de Jehová,
Mary Baker Eddy con la Ciencia Cristiana, Jim Swagartt y Jim Tammy,

entre otros, con las Asambleas de Dios que revolucionaron el
pentecostalismo evangélico, y Ellen Harmon, fundadora delosAdventistas
del Séptimo Día gracias a la gran desilusión que provocó el anuncio del
fin del mundo en 1844 por el predicador William Miller. Todos ellos.

Al respecto. Roland Campiche ha propuesto cuatro tipos de orientaciones de
identificación religiosa que recuperan de diferente manera las experiencias,
saberes, creencias y prácticas de un actor social determinado, en la búsqueda de
sentido a su existencia. Estas cuatro orientaciones son; la orientación del creer, la
orientación individual, la orientación colectiva y ia orientación cultural (Campiche,
1991:81).
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desde sus limitados entornos religiosos, construyeron una torre de Babel

paradójica, pues partiendo del mismo fundamento sobre la infalibilidad

bíblica inventaron narrativas rivales sobre el apocalipsis y las "realida

des" del Reino de Dios.

Ensoñaciones, revelaciones o tribulaciones, lo cierto es que los pre

cursores del cristianismo norteamericano sentaron las bases de un para

digma distinto a las convicciones, valoresy modos de proceder compar

tidos por los miembros de las iglesias católica y protestante.® Si acaso

este es el universo en el que Saulo intersectasu experiencia interiorcon

la búsqueda dt\ Señory de sus mandatos, tendríamos que reconocer, por

lo menos, la complejidad del dilema formulado por el gato de Cheshire

sobre cuál camino seguir y su destino final.

Saulo: identidad en vilo

Dado que este trabajo no pretende ir más allá de una reflexión en

torno a los dilemas del creyente contemporáneo, no es pertinente una

conclusión, sino una acotación final.

Nuestra lectura de Saulo en la circunstancia de la modernidad contin

gente parece abrumar la identidaddel creyente. Me lo imagino en el labe

rinto de la soledad, acorralado -como escribe Castells- por la necesidad de

definir su identidadya no por lo que hace, sino por lo que cree que es,

reaccionando a la fragmentación acelerada de sus instituciones y tradi

ciones culturales, para buscar refugioen el retorno de la comunidad y la

congregación, donde puede hallar la certidumbre de los paraísos terrena

les (Castells, 1999). Si nos quedamos con esta imagen, estaremos dando

la razón-por irónicoque suene lo de "razón"- al pesimismo posmodemo.

Pero desde un horizonte histórico más amplio, el de "larga duración"

postulado por Braudel, vale la pena reconsiderar el atolladero de Saulo

como algo circunstancial en el devenir del tiempo-espacio. Mircea Eliade

nos ha enseñado a lo largo de sus escritos que la dialéctica entre lo

sagrado y lo profano tiene su propio ritmo de continuidad, mutacióny

recreación. La experienciareligiosa de la que escribe William James, cala

tan profundo en la memoria y saberes colectivos de las generaciones que

resulta casi soberbio predecir su disolución o extinción del horizonte
cultural de las sociedades. Mientrasel ser social requieradefinir el senti

Empleo el término "paradigma" de acuerdoal significado que le otorga Hans Küng
al retomar el concepto que del mismo acuña Thomas Kuhn: "una constelación de
convicciones, valores, modos de proceder compartidos por los miembros de una
determinada comunidad" (citado por Küng, 1997: 75). Hans Küng establece seis
paradigmas a io largo de la historia del cristianismo. La identificación provisional
que hago de la "americanización" del cristianismo -o del surgimiento de la nación
poscristiana según Bloom- como un posible "paradigma" está entrecomillada
porque no es un argumento de Küng. pero a partir de su trabajo y las tesis de
Harold Bloom resulta interesante explorarla como hipótesis de trabajo.
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do de sus relaciones consigo mis

mo y con los demás, estoy con

vencido que estará presente la ex

periencia religiosa.

No encuentro por el momento

una representación más cercana a

lo dicho anteriormente que el tes

timonio de un migrante mexica

no, entrevistado en el albergue de

los padres Escalabríni,en Tijuana,

B.C.' Don "Saulo" (nombre ficti

cio pero muy ad hod), después de

ser deportado dos veces por la

patrulla fronteriza, recuperaba

fuerzas para intentar de nuevo ir

al "país de las maravillas". Des

pués de las preguntas formales

del cuestionario que exploraban

su grado de religiosidad, don

"Saulo" se perfiló comoun practi

cante católico indiferente, que en

algunas ocasiones había asistido

con los pentecostales por la ayu

da que le ofrecían, pero sin nin

gún compromiso de su parte. Ter

minada la formalidad y en otra

situación de mayorconfianza, me

relató sus peripecias y peligros al

cruzar la frontera y caminar por

el desierto. Yo le pregunté: "¿No

siente usted temor de perder la

vida?", y "Saulo", con toda natu

ralidad, me respondió: "¿Y por

qué debería de tener miedo?, si

mi madre, la Virgen de

Guadalupe, me acompaña". LC

Entrevistas y observaciones etnográ
ficas que forman parte del proyecto
de investigación "Cambio religioso
y conductas de supervivencia so
cial en las nuevas generaciones de
migrantes" (El Colegio de Michoa-
cán/Conacyt), coordinado por el
autor de este artículo.
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