*

' Universidad

* -
g deValparaiso
CHILE

Facultad de Humanidades y Educacion

Instituto de Filosofia

Tesis
Para optar al titulo profesional de
Profesora de Ensefianza Media en Filosofia
Y a los grados académicos de
Licenciada en Filosofia y

Licenciada en Educacion

“El vuelco de lo sagrado en el mundo contemporaneo: Ritualizacion
profana e ideologia”

Catalina Sofia Hidalgo Fernandez
Pedagogia en Filosofia
Profesor Guia: Marcelo Arancibia Gutiérrez

Octubre, 2020



Al mundo
Al que vemos y al que no.

Y por supuesto, a todos los que amo.

“Hay sobre la tierra tres unicas fuerzas capaces de someter para siempre la conciencia de esos seres
débiles e indémitos -haciéndoles felices-: el milagro, el misterio y la autoridad.”

bl

“No solo de pan vive el hombre...’

El Gran Inquisidor
Fiédor Dostoievski
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Introduccién

La tesis que aqui se ofrece es la siguiente: la relacion del ser humano con la experiencia vivida en
los rituales sagrados sigue vigente pero, ante la separacion Estado- Iglesia, ha sido relegada a
nuevas formas rituales insertas en el terreno profano. La generacion de estos rituales profanos
responderia a la necesidad humana de un sentir de lo mistico que daria profundidad a las
experiencias sagradas, las cuales, de acuerdo con Wittgenstein, responderian a la expresion del
lenguaje magico- religioso (Cf. Wittgenstein, 1992). Al momento de rechazar la religién como
punto importante de la sociedad, este sentir termind encontrando otras formas de manifestarse.
Para conseguir el objetivo de la presente investigacion, se presentan tres capitulos.

El primero de ellos, responde a la distincion entre el espacio sagrado y el espacio profano.
En primer lugar, se caracterizara cada uno de estos espacios exponiendo los principales elementos
que les son propios a cada uno y estableciendo el margen bajo el cual se genera esta division. En
segundo lugar, se estableceran los marcos para comprender el acto ritual desde su caracter sagrado
(Cf. Eliade, 1998; Caillois, 1942).

El segundo capitulo, consta de una primera parte en la que se expone la teoria
wittgensteiniana del lenguaje méagico-religioso, tomando el concepto de lo mistico propuesto en el
Tractatus y desarrollada en la segunda etapa del filosofo (Cf. Wittgenstein, 1992; Sadaba, 1998).
En la segunda parte, sobre la base de entender la existencia del lenguaje magico-religioso, se
muestra como los rituales sagrados al ser relegados del cotidiano social toman forma a través de
rituales profanos. Para esto se realiza un rapido recorrido historico que resalta la importancia que
han tenido para los seres humanos la vivencia de lo sagrado (Cf. Hamui, 2011; Mumford, 2010;
Eliade, 1998).

El tercer capitulo, se enfoca en la experiencia del acto ritual como una forma de vivencia
necesaria para el ser humano y como a través de ella distintas instituciones y estructuras han
logrado posicionarse en el control a traves de ideologias que reproducen estructuras similares a las
fabricadas por la iglesia en tiempos pasados, pero ahora en un espacio puramente profano. Para
ello, se establece en primer lugar, la situacion existencial en la que se ve sumergida el Ser humano
al ser despojado de la vivencia mistica, buscando llenar el vacio dejado al rechazar la iglesia con

otras formas de rituales (Cf. Harari, 2016; Nancy, 2008, Sadaba, 1998)



Finalmente, se entrega un andlisis de dos grandes estructuras que se han posicionado desde
el surgimiento de la época moderna: el capitalismo y el Estado. Ellas, a través de sus ideologias
reproducidas en determinadas instituciones, han logrado apoderarse del poder y control de las
nuevas sociedades y uno de los mecanismos que han logrado mantener su poder han sido la
produccion de rituales profanos, que, sin mucho éxito, han intentado solventar esa necesidad
humana de generar sentido a través de experiencias comunes. Junto con ello, se mencionan otras
dos ideologias que han sido comparadas por otros autores como similes a la religion cristiana: la

ciencia y el marxismo (Cf. Harari, 2016; Foffani & Ennis, 2016).



Capitulo 1: Espacio sagrado y espacio profano: consideraciones al uso del acto ritual

1. 1. Separacion de dos mundos: lo sagrado y lo profano.

Como ya Caillois y Eliade sostienen en sus investigaciones, para referirnos a la experiencia
religiosa es necesario partir de la separacién entre dos terrenos, lo que pertenece a lo sagrado y lo
que recae en lo profano (Cf. Caillois, 1942; Eliade, 1998). Ambas esferas coexisten en un mismo
mundo, nuestro mundo, pero como ya estos autores nos advertian, las formas de habitar ambos
espacios marcaban una clara diferencia para el comportamiento del ser humano con respecto a su
existencia y la relacién con el mundo (Cf. Eliade, 1998: 22).

“[...]debemos admitir que el hombre religioso es ante todo aquel para el cual existen dos

medios complementarios: uno donde puede actuar sin angustias ni zozobras, pero donde su

actuacion sélo compromete a su persona externa, y otro donde un sentimiento de
dependencia intima retiene, contiene y dirige todos sus impulsos y en el que se ve
comprometido sin reservas. Estos dos mundos, el de lo sagrado y el de lo profano, sélo se

definen rigurosamente el uno por el otro.” (Caillois, 1942: 11).

Caillois nos aclara que para definir lo sagrado, para comprenderlo, es necesario también
definir lo profano, y propone que este requerimiento data de una necesaria exclusion del uno sobre
el otro, ambos serian mutuamente excluyentes, y existirian de manera independiente sélo desde la
necesidad de la existencia del otro. Sobre esto realizaremos algunas salvedades en el desarrollo de
los siguientes capitulos.

Lo importante es que para comprender lo profano, lo sagrado se hace presente.

Por su parte, de acuerdo con Eliade, una caracteristica fundamental de lo perteneciente al terreno
sagrado es su no- homogeneidad (Cf. Eliade, 1998: 21). Cada uno de los elementos que ocupa un
lugar en este espacio sagrado goza de diferencias sustanciales entre el resto de los elementos, sus
significados y su importancia son distintas en cuanto direccionan el mundo del hombre religioso,
para él cada objeto ocupa un lugar privilegiado y distinto dentro del cosmos sagrado. Dentro de
este espacio se genera una ruptura que reordenaria el caos del mundo, generando un “punto fijo”
que se transforma en un centro que justifica ontologicamente el Mundo, esto es, lo propiamente

sagrado (Eliade, 1998: 22-23)



Por otro lado, Eliade sostiene que la experiencia profana se caracterizaria por ser
homogénea y neutra, cada uno de sus objetos posee un valor mas o menos similar y su distribucion
en el espacio humano no responderia a ninguna diferencia sustancial. Sin embargo, una experiencia
profana de esa indole jamas se encuentra en estado puro (Cf. Eliade, 1998: 22). La experiencia del
humano desacralizado desde el comienzo esta cargada de comportamientos religiosos, ya que este
no es capaz de abolir en su totalidad estas practicas para experimentar por completo una existencia
profana.

La experiencia de lo profano esta ligada a la relativizacion del espacio dado por su caracter
homogéneo. Desde esta relatividad el “punto fijo” propio del espacio sagrado se pierde, se
difumina intercambiando “el centro” desde el cual el sujeto funda su quehacer y se instaura
dependiendo de sus necesidades cotidianas. Los lugares dejan de tener un significado trascendente
y universal, y se convierten en puntos de referencia ontologica que responden a la cotidianidad y
a la interpretacion individual de cada existencia (Cf. Eliade, 1998: 23). Pero, como mencionamos
anteriormente, en este espacio no podemos ignorar que continten interactuando valores y
comportamientos propios de la experiencia sagrada o que hayan tomado forma similar en un
forzado intento por suprimir la religiosidad en la vida del ser humano profano.

Para Caillois el espacio profano puede ser entendido como aquello en que tiene dominio el
uso comun, aquel espacio en donde los gestos y las acciones no tienen restriccion alguna, un
espacio en donde el sujeto se mueve a su antojo (Caillois, 1942: 18). Sin embargo, Eliade nos
expresa que esa libertad, esa “homogeneidad”, es intervenida aun por valores que pueden
entenderse como propios del funcionamiento religioso. Ademas, afirma, que si bien estos valores
persisten, dada la predisposicion del sujeto no-religioso han caido en una esfera del subconsciente
que transporta las antiguas costumbres sagradas a un espacio mas privado, en donde el significado
y las rupturas de la realidad propias de la experiencia sagrada se presentan aun en el individuo pero
de manera mas personal, esto mismo es lo que corta la experiencia propiamente sagrada que, ahora
adormecida, mora dentro del ser en las profundidades de su conciencia. De acuerdo con Eliade,

“Subsisten lugares privilegiados, cualitativamente diferentes de los otros: el paisaje natal,

el paraje de los primeros amores, una calle o un rincén de la primera ciudad extranjera

visitada en la juventud. Todos estos lugares conservan, incluso para el hombre mas
declaradamente no-religioso, una cualidad excepcional, <<unica>>: son los <<lugares

santos>> de su Universo privado, tal como si este ser no-religioso hubiera tenido la



revelacion de otra realidad distinta de la que participa en su existencia cotidiana” (Eliade,

1998: 23).

Asi el sujeto no- religioso participa del espacio profano, pero su quehacer no descansa
totalmente en ese territorio, desde las sombras se alza la manifestacion de lo sagrado y se mezcla
en el Mundo desacralizado.

El espacio profano se define por su oposicion al espacio sagrado. Por definicion la
experiencia de uno excluye la experiencia del otro, pero es en la misma existencia mundana del
ser humano donde se juegan estas formas de relacion con el mundo. Asi bien, si lo sagrado se hace
presente en la universalizacion de experiencias significativas y sensibles, lo profano se nos muestra
cémo la ausencia de esa significatividad para el uso y la relacion con el mundo.

Estas caracteristicas se nos presentan como esenciales para comprender la diferencia entre
habitar un espacio sagrado y uno profano, la base en la que se divide el mundo del hombre religioso
esta dado por esta diferenciacion de los elementos que demarcan la frontera entre lo propiamente
sagrado, aquello que nos invita a una experiencia que trasciende el mismo elemento, y lo
propiamente profano, el mundo natural. Y si bien el humano no -religioso puede verse abordado
por la sacralidad en algin modo, en el caso de la persona religiosa estos territorios estan claramente
demarcados por la existencia de la manifestacion sagrada, que le otorga sentido a su mundo en

tanto experimenta esta separacion (Cf. Eliade, 1998: 21-23).

1. 2. Sacralidad y hierofania

Para el ser humano, la presencia del mundo como un espacio sagrado se da en cuanto este se
manifiesta a través de hierofanias, palabra utilizada para expresar la manifestacion de lo sagrado
en un elemento especifico, la hierofania es propiamente una irrupcion de lo sagrado en un territorio
que al presentarse lo vuelve diferente (Cf. Eliade, 1998: 25). Eliade senala que esta palabra: “no
expresa mas que lo que esta implicito en su contenido etimoldgico, es decir, que lo sagrado se nos
muestra” (Eliade, 1998: 15). En el marco del mundo “natural”, el ser humano observa como las
distintas partes que le componen se muestran como una totalidad, cada roca, cada planta, se sitla
en su posicion en relacion a los elementos que le acompafian. Pero de pronto algin elemento sufre
una transformacion, ya no se observa como una parte del todo, ahora mismo se ha convertido en

un “algo” distinto que ha abandonado el mundo natural, ha aparecido un signo que lo distingue, y



se ha impregnado de un significado mas profundo (Cf. Eliade, 1974: 36). Este objeto, para el
observador, ya no va a presentarse en el mundo de la misma manera que los otros, ahora corta el
espacio, lo vuelve distinto y resalta, en su distincidn, su importancia. Esta es en gran medida la
presencia de la hierofania.

Segun Eliade, “Todo espacio sagrado implica una hierofania, una irrupcion de lo sagrado
que tiene por efecto descartar un territorio del medio cdsmico circundante y el de hacerlo
cualitativamente diferente” (Eliade, 1998: 25). Es cuando aparece este signo cuando la ruptura del
espacio natural o profano se quiebra, se produce un reordenamiento del mundo en funcion de este
nuevo “punto fijo” que establecera los margenes de una nueva realidad, a través de la experiencia
sagrada.

Pero para que aparezca este signo no es necesaria la creacion de un nuevo objeto en el
mundo, tampoco la presencia de la hierofania en un objeto determinado marcara a todos sus objetos
comunes (un arbol sagrado no implica la sacralidad de todos los arboles), sino mas bien es la
presencia misma y la experiencia sensible con el objeto particular lo que otorga el caracter sacro y
lo enmarca como punto de referencia para la existencia sagrada (Eliade, 1974: 35-36).

El objeto, lugar o persona que se consideran sagrados en algin momento formaron parte
del mundo natural, todo objeto sagrado en algin momento historico formo parte del mundo
profano, pero por distintas circunstancias paso a adquirir una significacion distinta al resto de los
objetos que le circundan. No es que la piedra, el arbol, la puerta, se vuelvan sagrados por el hecho
de ser piedra, arbol o puerta, tampoco quiere decir que cualquier piedra, arbol o puerta puedan
serlo (Cf. Eliade, 1974: 36-37). Para que se instale la consagracion de un elemento del mundo
natural y se vuelva el punto de distincion entre el terreno sagrado y profano, debe presentarse para
el sujeto como una suerte de revelacion, a través de la manifestacion de una sensibilidad o una
evocacion misteriosa que sefiala el elemento como “un punto fijo” que reordena el cosmos (Cf.
Eliade, 1998).

La aparicion de las hierofanias es un fendmeno que a través de la historia puede hacerse
presente en cualquier parte, en cualquier esfera de la vida. Eliade nos asegura que no hay objeto
en el mundo que no haya podido ser considerado sagrado en algin momento de la historia, pero
buscar la razon por la que tal elemento pueda ser considerado sagrado en un contexto particular es
algo distinto, “[...] pero lo cierto es que todo lo que el hombre ha manejado, sentido, encontrado

0 amado pudo convertirse en hierofania” (Eliade, 1974: 35). No existe una categoria determinada



que limite la generacion de un objeto sagrado, sino mas bien es la historia y la circunstancia la que
llevan a que algo se transforme y comience a ocupar un espacio sagrado (Cf. Eliade, 1974).

Eliade nos advierte que la hierofania se encuentra intimamente relacionada con su contexto
histérico:

“Esta interaccion se realiza constantemente dentro del cuadro de la historia. Por el mero

hecho de encontrarnos ante presencia de hierofanias, nos encontramos ante documentos

historicos. Lo sagrado se manifiesta siempre dentro de una situacion historica determinada“

(Eliade, 1974: 25).

Con estas palabras el autor expresa la relatividad de la manifestacion sagrada. Ningun
objeto queda libre de poder convertirse en hierofania, pero, sin embargo, no ha existido en la
historia religién alguna que contenga todos los elementos de su realidad como sagrados. La
hierofania se presenta siempre, historicamente, en ciertos objetos y no en otros, generando una
dialéctica entre los dos espacios que termina por desembocar esta necesidad, ya antes mencionada,
de no poder hablar de lo sagrado sin referirse a lo profano.

En sintesis, la hierofania no se instala en un objeto o lugar en particular por una razén
racional o atemporal que determine el espacio de una vez y para siempre. Tampoco su presentacion
responde a algun acto premeditado, sino a una suerte de manifestacion en el individuo mismo que
logra cambiar su percepcion de lo que se le presenta ante los ojos y desde alli se reordena su
mundo, respondiendo a esa nueva interpretacion de signos y sentimientos hacia la realidad que se
le presenta. Su ser se ve relacionado ontoldégicamente con el mundo bajo nuevas interpretaciones,
distintas a las que otro sujeto podria percibir del mismo espacio que le circunda (Cf. Eliade, 1998).

Sin embargo, para que una religion se constituya como tal, es necesario que la hierofania
se presente no solo a un sujeto sino a una cierta colectividad, entonces la sensibilidad ante los
elementos toma un caracter sacro-religioso, el mito se hace presente y con el ello los rituales y la
separacion de los espacios.

Por supuesto que para que un espacio sagrado se mantenga presente es necesario mucho
mas que una pura hierofania, pero se comenta esta forma elemental de manifestacion sagrada por
ser la primigenia que, de uno u otro modo, funda el primer eslabon para la generacion del espacio
sagrado.

Eliade agrega posteriormente a la hierofania, su incorporaciéon como rol en la idolatria.

Cuando una hierofania o una multiplicidad de hierofanias son incorporadas a un sistema de mitos



y ritos, o cuando por si solas adquieren mayor relevancia, entonces se pueden volver parte de una
idolatria, lo que también Eliade refiere que puede adquirir forma en la variante de la “epifania del
ser supremo”* (CF. Eliade, 1974: 52). Es por eso que la religion no puede entenderse sélo como
una suerte de manifestacion sagrada en elementos en el mundo, mas alla de eso, lo propiamente
religioso se vuelca en la generacion de un espacio que es capaz de albergar lo que propiamente se
desenvuelve en la idolatria de un “algo supremo”, sea Dios, Dioses o nocion de algo con
superioridad espiritual (Cf. Eliade, 1974).

Lo paraddjico del funcionamiento sistemético de la revelacion sagrada es que se vuelca
siempre dentro de un espacio profano, en su contradiccion por excelencia. “[...] toda hierofania,
incluso la méas elemental, revela esa paradéjica coincidencia de lo sagrado con lo profano, del ser
y el no ser, de lo absoluto y lo relativo, de lo eterno y el devenir” (Eliade, 1974: 53), es asi como
lo sagrado para darse espacio dentro del mundo requiere de lo profano. La paradoja se hace
presente cuando el ser humano necesita de lo imperfecto para reflejar la perfeccion, requiere de lo
profano para dar cuenta de su experiencia sagrada, y necesita de lo comun para, en ello, manifestar
la existencia de lo supremo. Es en lo que alguna vez fue profano donde lo sagrado se ha vuelto

parte del entorno y a logrado concretizar en la realidad dos modos de ser en el mundo.

1. 3. Elacto ritual dentro del mundo sagrado.

Para hablar del acto ritual desde una perspectiva sagrada sera primero necesario que nos remitamos
a aclarar qué se entiende por ritual. Este concepto, si bien engloba una serie de dindmicas que
comunmente pueden entenderse en términos religiosos, es una practica comun en todas las esferas
humanas, y cabe decir, incluso del resto de los animales. La antropologia, etologia, sociologia,
entre otras ciencias, han abordado el estudio de los rituales y, por tanto, han debido enfrentar la
necesidad de generar una definicién que fuese capaz de explicar y dar cuenta de la complejidad
que abarcan los actos rituales, sin embargo, existe poco acuerdo entre los autores que logre resolver
los limites comunes propios de un rito. Estableceré aqui, entonces, algunas de las definiciones mas

cercanas a los prop0sitos que cargan estas paginas en relacion al objetivo de esta investigacion.

! Cuando habla de “epifania del ser supremo” nos aclara: “[...]es decir, desde esa perspectiva generosa
que considera los idolos, los fetiches y las huellas fisicas como una serie de incorporaciones paradojicas
de la divinidad” (Eliade, 1974: 52). Esta epifania entiende el conjunto de hierofanias elementales como
partes constitutivas que generan la manifestacion de una divinidad en el mundo.



Rappaport define el ritual como “[...] la ejecucion de secuencias mas o menos invariables
de actos formales y de expresiones no completamente codificados por quienes los ejecutan.”
(Rappaport, 2001: 56). Esta definicion no nos aclara sobre qué trata el ritual ni sobre sus
propositos, pero da cuenta de una forma comun que comparten actos rituales; el autor intenta, a
través de esta definicion, enfrentar elementos universales compartidos por los actos rituales que se
han realizado a través de la historia en distintas culturas. Establece que una serie de elementos
comunes son, por ejemplo, la necesidad de una forma, y que a través de esta forma se generan
actos y expresiones, que a pesar de poseer una carga semantica, su significado no puede ser
completamente percibido por sus ejecutantes. EI hecho de que sea un acto no codificado por
aquellos que realizan la accion ritual es dado a que la generacion, forma y secuencia del acto ritual
es siempre dado por poderes ajenos al acto ritual en si. Los participantes del ritual siguen un
puntilleo que creen que ha sido establecido por otros (Cf. Rappaport, 2001).

Otros autores definen el ritual como:

“[...] “el uso simbdlico de movimientos y gestos corporales en una situacion social para

expresar y articular un significado” (Bocock, 1974, p. 37); “es un lenguaje gestual no

discursivo, institucionalizado para ocasiones regulares, con el objeto de plantear
sentimientos y misticas que un grupo valora y necesita” (Klapp, 1969, p. 121); “es un
patron relativamente rigido de actos especificos ante una situacion dada, el cual construye
una estructura de significados por encima y mas alld de los significados situacionales

especificos” (Bernstein et al., 1966, p. 429 )” (McLaren,1995: 65).

Los autores citados tienen en comun el definir el ritual como un acto principalmente de
caracter corporal, en donde se expresan simbolos que quieren dar cuenta de un significado en
especifico, es decir, se expresa a través de actos corporales una suerte de lenguaje. Sin embargo,
también es importante notar en estas definiciones y la dada por Rappaport, la importancia que le
otorgan los autores a la “expresion”. Pongo el énfasis en esta palabra pues el acto ritual es ante
todo un acto que expresa, mas alla de querer comunicar algo a alguien o de intentar generar un
sistema de signos y simbolos con significado, el acto ritual fija su importancia en la necesidad de
expresar algo.

Asi mismo, e incorporando la nocidn de expresion, el ritual puede ser entendido también
como un performance. Entender el ritual como un acto performativo implica considerar que los

ejecutores de los actos rituales se encuentran interpretando un papel previamente pauteado,



posiblemente improvisado, pero con una cantidad de caracteres y reglas que pueden asemejarse al
cumplimiento de un guién en donde cada rol esta previamente prescrito (Cf. Hamui, 2011).

En cuanto performance, el acto ritual corresponde a una accion que acontece siempre en
un tiempo presente. De acuerdo con Hamui: “El performance exige que se considere la
representacion en el “aqui” y el “ahora”, no obstante, se utilicen elementos heredados ya
predeterminados” (Hamui, 2011: 18). Por tanto, el acto ritual, para exponer a cabalidad su
naturaleza, debe ser investigado en tanto ejecucion perpetrada en un tiempo presente.

En relacién con esto Eliade, sin usar el concepto de performance, agrega algunas
caracteristicas que parecerian esenciales para comprender el funcionamiento y la naturaleza del
ritual. Este autor nos sefiala que el ritual tiene un caréacter temporal que rompe con la linealidad
del tiempo que acontece en la vida cotidiana (Cf. Eliade, 1998: 53-54). Volviendo a la separacién
entre el espacio sagrado y profano, la temporalidad del espacio profano suele verse establecida por
un proceso lineal y continuo que, nuevamente, puede ser entendido como homogéneo. Por otro
lado, el tiempo acontecido dentro del espacio sagrado, y que estd marcado especificamente por la
realizacion de actos rituales, se caracteriza por ser indefinidamente recuperable y repetible. Esta
recuperabilidad del tiempo sagrado es dado gracias a la actualizacion en rituales, en la presencia
del acto ritual el tiempo sagrado se manifiesta a modo de vuelta a estados pasados, se vuelve a un
“modo presente” en el que el continuo del tiempo desaparece, el ritual se presenta como un estado
en que siempre se es presente, y a pesar de las distintas circunstancias, elementos, personas; al
ejecutar el acto ritual y romper la continuidad del tiempo profano, se efectla una vuelta en el que
se recupera el presente perdido del cual el ritual es originario. De acuerdo con Eliade:

“El hombre religioso vive asi en dos clases de Tiempo, de los cuales el mas importante, el

Tiempo sagrado, se presenta bajo el aspecto paradodjico de un Tiempo circular, reversible

y recuperable, como una especie de eterno presente mitico que reintegra periodicamente

mediante el artificio de los ritos.” (Eliade, 1998: 54).

El tiempo en el ritual parece acontecer en una suerte de continuo presente, siendo lo mas
relevante el “ahora” que vivencian los distintos actores que forman parte. En conformidad con
ello, y manteniendo la presencia del acto performativo, la accién realizada dentro del acto ritual
contiene como elemento central -que a la vez le da forma- una serie de normas que regulan el
actuar de los individuos en pos de la concrecion de la experiencia ritualizada con la carga

significativa que busca reproducir.



Cabe aclarar, ademas, que consideramos la teoria de los actos performativos? como una
forma para explicar el funcionamiento de los actos rituales bajo la idea de que estos son actos
cargados de significado, pero mas alla de eso, como menciona Hamui, los elementos que
constituyen los actos en si cuentan con una carga ideoldgica y psicolégica determinante, y son
estos elementos los que distinguen al ritual de otros actos realizados en otras instancias sociales y
cotidianas.

“Desde la perspectiva del lenguaje, las teorias del performance y la del ritual intentan dilucidar el

proceso de comunicacion, rechazando la perspectiva emisor - mensaje- receptor, que simplifica el

acto de comunicar y, en consecuencia, este resulta obsoleto ante el enfoque del performance, pues
variados elementos que se involucran en el acto, como la gestualidad, los sonidos, los olores, las

imagenes, los artefactos materiales y movimientos, estan imbuidos en el marco ideoldgico y

psicolégico, unas veces codificado verbalmente y otras no” (Hamui, 2011: 20).

Son entonces caracteristicas del ritual aquellos elementos que constituyen un lenguaje a
través de medios expresivos, puedan ser estos dados a través de movimientos, gestos, sonidos, el
uso de artefactos, olores, asi como el acto en si mismo. El ritual se veria constituido por estos
elementos, expresando a través de ellos una significacion que recompone una circunstancia ya
acontecida en un pasado 0 no, pero en que en su hacer no se recuerda, se vive. El punto crucial en
todo esto es entender el ritual como un lenguaje®.

Por otro lado, Caillois sostiene que los actos rituales que se desarrollan dentro de un marco
de lo sagrado se presentan como una suerte de limite separador de ambos mundos. A través del
rito se mantiene lo sagrado separado de lo profano, este es el sentido negativo del ritual, en su
sentido positivo, el acto ritual estaria conformado con propdsito de transmutar la naturaleza de lo
profano o de lo sagrado al mundo contrario. Con estas acciones “instituyen y aseguran la
comunicacion indispensable entre ambos dominios” (Caillois, 1942:17).

Los rituales son entonces actos acontecidos en un tiempo determinado, con un fin
especifico, pero que en su hacer expresan significados que son compartidos por sus ejecutantes,
quienes vivencian el acto de una manera distinta a la de aquellos que no le son parte. Los rituales

marcan el espacio y el tiempo de manera distinta, y expresan, para quienes los presencian, una

2 Hamui introduce la nocién de performance como: “De acuerdo con Bauman (1984), el performance es
una comunicacion social estructurada que gira alrededor del tiempo presente y de la accion; es decir, s una
representacion que requiere de la interrelacién de dos o mas individuos enmarcados en un contexto
determinado y bajo ciertos procesos normativos propensos a modificarse en la accion. Aunque las
referencias heredadas llevan a predeterminar el acontecimiento, las circunstancias del tiempo presente
tienden a desfasar su centralidad a partir de innovaciones que transforman su sentido” (Hamui, 2011: 17).

3 (véase siguiente capitulo)



serie de simbolos que cargan un significado, muchas veces ideoldgico, pero que los mismos actores
no consideran o no son del todo conscientes en su ejecucion.

El acto ritual sagrado se manifiesta desde un sentir que delimita el espacio de uso, y que,
en tanto hierofania, manifiesta lo propiamente sagrado para el ser humano. Se vuelve asi la
vivencia sagrada personificada, y da a los participantes un punto de apoyo para reordenar su
mundo. Entendemos asi que el ritual, al ser compartido, no solo corta el mundo de un sujeto sino

el de todo su colectivo.



Capitulo 2: El lenguaje en lo sagrado vy la busqueda de significado

En la presente investigacion, al referirse al lenguaje sagrado tendremos como principal referencia
el uso del acto ritual como medio principal para representar la experiencia de lo sagrado. Lo
anterior no es incompatible con otras formas de expresion sagrada, como son los mitos. Pero si
bien hemos incluido una serie de caracteristicas que conducen a entender el funcionamiento y la
base bajo la cual podemos entender lo sagrado y su contraparte, lo profano, al momento de abarcar
el lenguaje propiamente sagrado se realizara una suerte de analisis que intenta encontrar la base
fundamental en la que se sostienen las posibles formas de manifestacion sagrada.

La manifestacion sagrada la consideraremos como fruto de una experiencia humana
fundamental y, por tanto, al hablar de lenguaje sagrado nos estamos refiriendo a la forma en que
esta experiencia logra expresarse y generar un dialogo con el resto de los seres y principalmente
con el mundo.

El lenguaje sagrado debe ser entendido no como la interpretacion de simbolos especificos
que pueden ser codificados, esta investigacion no intenta ser un estudio sobre la semiética de lo
sagrado, sino una propuesta filosofica sobre el uso de un lenguaje ajeno a las palabras, un lenguaje
que se expresa mas en lo corporal, en lo propio del ritual, que en las palabras y explicaciones que
se puedan dar de este.

Por ello centraremos el andlisis en la propuesta wittgensteiniana, la que posteriormente
permitira abrir el paso a entender por qué, contemporaneamente, se pueden extrapolar las

relaciones primigeniamente sagradas al mundo de lo profano (Cf. Wittgenstein, 1992).

2. 1. El lenguaje magico-religioso de Wittgenstein.

En 1921 es publicado el Tractatus Légico-Philosophicus?, obra que llevaria a Wittgenstein a ser
reconocido dentro del marco de la filosofia analitica y de la l6gica. Sin embargo, este trabajo si
bien se presenta en primer lugar como una obra que quiere dar cuenta de los limites del significado
a traves de un andlisis l6gico de lo que el pensamiento puede acotar respecto a los hechos
percibidos en el mundo, también se convierte en el primer eslabon de ideas mas complejas que

posteriormente el autor trabajard en la serie de escritos de lo que se reconoce como parte del

4 En adelante me referiré a Tractatus para nombrarlo.



“segundo Wittgenstein”. Dos temas centrales quedan abiertos al terminar el Tractatus, el caracter
ontolégico de la ética y el problema de lo mistico, ambos incluidos en aquello que cabe dentro de
lo que se “muestra”, pero que, como dice el autor no es posible “decir” nada acerca de ellos sin
convertirlo en proposiciones de hechos, sin embargo, la ética y la mistica residen fuera del espacio
de lo expresable a través de las proposiciones logicas, es decir, de lo que puede ser dicho® (Cf.
Séadaba, 1998: 60).

En lo que sigue, en primer lugar, explicaremos qué entiende Wittgenstein por lo mistico.
Seguidamente propondremos como desde la mistica se da paso a una religiosidad y, por tanto, a la
generacién de lo sagrado. En este sentido se incluye el acto ritual en tanto lenguaje que expresa
simbolos que representan deseos (Cf. Wittgenstein, 1992: 56). Finalmente, aclararemos cOmo estos
lenguajes pueden volverse, valga la redundancia, lenguajes al ser compartidos por un grupo de

personas.

a. Loslenguajes que se muestran

Distintos autores han dado una interpretacion a la diferencia entre “decir” y “mostrar” mencionada
por Wittgenstein en el Tractatus. Segun Wischin, en relacion al decir existe una suerte de consenso
en la que estan de acuerdo los estudiosos de Wittgenstein de que esta accion referiria a todo aquello
que puede expresarse a través de proposiciones logicas y que, ademas, corresponde o no con los
hechos en el mundo (Cf. Wischin, 2011). Se puede “decir” todas aquellas afirmaciones que pueden
ser expresadas mediante el lenguaje, mediante enunciados y proposiciones logicas, puedan ser
estas verdaderas o falsas, es decir, mientras se enmarquen dentro del conjunto de la bipolaridad
logica, esto corresponde a “lo que tiene sentido” (Cf. Wischin, 2011: 118). Las afirmaciones del
lenguaje refieren a algo y por tanto pueden ser dichas. Aquello que no puede ser dicho, se
“muestra”.

Esta diferencia tiene que ver con la distincion entre los hechos y el mundo. Los hechos son
lo propiamente expresable a través del lenguaje, que -cabe considerar- siempre es lenguaje ldgico.
El mundo es el espacio donde ocurren los hechos, donde el lenguaje se apodera de los hechos y

puede expresar las relaciones a través de las representaciones generadas por el pensamiento y que,

® Dos afirmaciones enunciadas en el Tractatus dan cuenta de esta idea: “Por eso tampoco puede haber
proposiciones éticas. Las proposiciones no pueden expresar nada mas alto. Esta claro que la ética no
resulta expresable” (Wittgenstein, 1993: pardgrafo 6.42 y 6.421) y “Lo inexpresable, ciertamente, existe.
Se muestra, es lo mistico” (Wittgenstein, 1993: paragrafo 6.522).



finalmente, son acomodadas y “dichas” a través del lenguaje logico, es decir, a través de
proposiciones (Cf. Wischin, 2011).

La teoria pictdrica analizada en el Tractatus da cuenta de como a través del lenguaje légico
podemos generar relaciones que den cuenta de los hechos acontecidos en el mundo. Sin embargo,
la totalidad del mundo no puede ser revelada a través del lenguaje l6gico, ya que lo que podriamos
entender como “meta-proposiciones” (Wischin utiliza el concepto de “pseudo-proposiciones”) no
pueden expresarse a traves del lenguaje 16gico pues rebasan el lenguaje proposicional bipolar (Cf.
Wischin, 2011: 118-120).

Aquello que no puede ser dicho a través de expresiones que forman parte del lenguaje
I6gico, es decir, de aquellas proposiciones de las cuales podemos decir que son verdaderas o falsas,
todo aquello que no puede ser expresado mediante el lenguaje hablado y que no da cuenta de los
hechos forma parte de lo que se “muestra” (Wischin, 2011: 118-121).

“Lo inexpresable, ciertamente, existe. Se muestra, es lo mistico.” (Wittgenstein, 1993:
183). Acerca de esta afirmacion y lo que seria precisamente el “mostrar” para Wittgenstein aun
suscita debate, dada la ambiguedad y la falta de explicacion que dejo el autor en vida, ya sea en su
primera filosofia como en la segunda (Cf. Wischin, 2011). Sin embargo, ciertas aserciones pueden
desprenderse de este paragrafo: aquello que no puede decirse a traves del lenguaje 16gico o a través
de los hechos es lo “inexpresable”, lo que se expresa es lo que podemos decir.

Aquello que Wittgenstein determina como lo inexpresable es aquello que forma parte del
mundo, no lo verbalizamos, pero sigue estando alli. Es aquello que, como no puede decirse se
“muestra”, esto es parte de lo que llama “lo mistico” (Cf. Sadaba, 1998: 60).

“No cdmo sea el mundo es lo mistico sino que sea” (Wittgenstein, 1993: 181). Lo mistico
refiere a lo que esta en el mundo pero que no se expresa en los hechos, es aquello que le da
profundidad a la realidad. Dentro del mismo campo de lo mistico esta, por ejemplo, la ética.

Sera mas tarde, precisamente en el afio 1930, cuando Wittgenstein escribe y expone su
Conferencia sobre Etica® que posteriormente seria publicada, en donde desarrolla a fondo esta idea

mistica sobre la ética mencionada en el Tractatus.

®La conferencia sobre ética fue escrita y expuesta por Wittgenstein en el afio 1930, sin embargo, no seria
publicada hasta 1989. En este texto el autor se refiere a la ética, pero no a lo entendido convencionalmente
como una disciplina sino mas bien al sentido de la ética desde su uso préactico, la ética entendida como el
cémo llevar una buena vida. En ella Wittgenstein entrelaza su pensamiento expuesto dentro del Tractatus
con las nuevas reflexiones en torno a la naturaleza de la ética. A lo largo de su exposicion va develando un
poco mas claramente la relacion que tendria la ética con “lo mistico”, tema que trata en los Ultimos
aforismos de su primer libro.



Para este filésofo, la ética es algo que no puede ser expresado a través del lenguaje, solo
podemos decir oraciones sobre juicios éticos, que finalmente solo refieren a hechos que son
relativos siempre a una circunstancia. Sobre lo ético en su absoluto no podemos dar explicacion ni
descripcion alguna, pues tendria un caracter mistico, “trascendental”, tendria que ver mas con una
sensibilidad que no puede ser descrita a través de explicaciones de hechos (Cf. Sadaba, 1998: 60).

Segun Sadaba, “Al margen de toda la doctrina de Wittgenstein sobre la ética como valor
inexpresable (trascendental), es claro que lo que se muestra como limite, soporte o barrera ultima
es lo mistico” (Sadaba, 1998: 60). Lo mistico, entonces, tendria que ver con una sensibilidad, con
una relacion ontolégica con el mundo que no puede ser expresada a través del lenguaje.

Con esto no estamos diciendo que la experiencia que intenta mostrar Wittgenstein tenga el
caracter de una revelacion elevada, ni mucho menos de un encuentro con algo misterioso y
desconocido. La explicacion que, a lo largo de la vida del autor se da en sus escritos, se queda
siempre en lo terrenal, en la vivencia misma (Cf. Sadaba, 1998: 64).

Entonces, cuando hablamos del “mostrar” hacemos referencia a aquellas experiencias
sensibles que forman parte del mundo pero que no pueden ser explicadas, a lo mas pueden ser
descritas, pues se muestran por si mismas y toda explicacion termina por reducirlas.

Desde esta interpretacion, lo sagrado, en tanto experiencia sensible, puede considerarse
como una experiencia mistica y se explicara a continuacion por que puede darse esta afirmacion y
en que sentido.

En primer lugar, cabe sefialar que la separacion realizada entre lo que se puede “decir” y
lo que se “muestra” nos lleva, a su vez, a otra separacion: la distincion entre distintos tipos de
lenguaje.

De acuerdo a Sadaba, es posible vislumbrar al menos cuatro tipos de lenguajes dentro de
la obra wittgensteiniana: el lenguaje cientifico, propio de lo que podemos decir, corresponde a
todas las afirmaciones expresadas a través del lenguaje légico y que, por tanto pueden ser
verdaderas o falsas; el lenguaje moral, que ya no cumple con la relacion causa-efecto como en el
lenguaje cientifico, sino que su enfoque esta dado en los motivos o razones para una accion; el
lenguaje estético, el cual tendria un caracter expresivo y multiples veces lo relaciona como
intimamente ligado a lo ético; y finalmente, el lenguaje magico-religioso, el cual se relacionaria
con la expresién simbolica del ser humano ante ciertos acontecimientos del mundo (Cf. Saddaba en

Wittgenstein, 1992: 23).



En Objeciones a La Rama Dorada de Frazer’, Wittgenstein nos explica coémo es que las
creencias religiosas y las acciones sagradas no pueden ser explicadas en modo alguno por el
lenguaje cientifico sin terminar cayendo en una mala interpretacion de lo que realmente ocurre
entre el sujeto y el mundo al momento de generar actos rituales o de cargar con creencias religiosas
(Cf. Wittgenstein, 1992: 52-53).

En las Objeciones, Wittgenstein se enfrenta a Frazer y a su investigacion sobre las creencias
y costumbres religiosas. La Rama Dorada® se presenta como un libro que intenta explicar por qué
el Ser humano histéricamente ha perpetuado acciones y cargado creencias a las que atribuye un
caracter sagrado, para Frazer todas las creencias y acciones humanas justificadas como actos
religiosos son propios de un pensamiento proto cientifico, que ain no ha logrado madurar lo
suficiente para lograr encontrar una explicacion logica a los hechos acontecidos en el mundo, las
creencias religiosas en este sentido serian, pues, nada mas que errores (Cf. Wittgenstein, 1992: 49-
54).

Los actos realizados por los creyentes se mantienen firmes en su fe pues, segun Frazer, a
la larga terminan por justificarse en la medida en que en algin momento funcionan, pero no por la
existencia de una causa-efecto entre lo que se cree, se hace y lo que sucede.

“Un ejemplo de ello serian las ceremonias para llamar a las lluvias; segin Frazer, la razon por la

que estos actos rituales se mantengan en el tiempo es por la creencia en su efectividad en el mundo.

Dice Frazer que es muy dificil descubrir el error en la magia —de ahi que se mantenga tanto

tiempo— puesto que, por ejemplo, un conjuro para provocar la lluvia tarde o temprano se muestra

realmente eficaz. Pero no deja, entonces, de ser extrafio que los hombres no se hayan dado cuenta

pronto de que, tarde o temprano, llovera sin mas” (Wittgenstein, 1992: 52).

Para Wittgenstein dar este tipo de explicaciones a los actos religiosos significa no entender
el verdadero trasfondo bajo el que se funda la creencia religiosa (Cf. Wittgenstein, 1992: 52).
Explicar a través del lenguaje cientifico las actitudes religiosas es hablar en dos idiomas distintos,
pues la explicacion dada a través del lenguaje hablado no puede explicar aquello que forma parte

de la experiencia de un creyente, apenas si se podra, en algun caso, describirlo, pero dar razones y

" En adelante nos referiremos a este titulo s6lo como Objeciones.

Las Objeciones a la Rama Dorada de Frazer es un texto de notas escrito por Wittgenstein en donde
el autor plantea una serie de criticas al libro “La Rama Dorada” escrito por James George Frazer.
Wittgenstein se refiere a la falta de incomprension de Frazer al catalogar como “‘errores” a las
practicas magico-religiosas de los creyentes.

8 “La Rama Dorada” fue publicada por primera vez en 1890 por el antropdlogo escoses James George
Frazer. Este libro es reconocido por su amplio estudio sobre magia y religion a través de distintas culturas,
en él Frazer espera dar una explicacion a las creencias y précticas magico-religiosas a través de un amplio
estudio cientifico sobre los pensamientos y costumbres relacionados con lo sagrado.



explicaciones logicas deja sin la profundidad existente la actitud religiosa. La explicacion no
satisface la experiencia (Cf. Wittgenstein, 1992: 53).

La esencia de la religion no tiene que ver con el dogma® ni con las creencias que dice tener
el creyente. EI dogma y la creencia forman parte de lo que se dice, de aquello que puede ser
considerado verdadero o falso. Pero la esencia de la religion, para Wittgenstein, tiene que ver con
lo mistico, es decir, con lo inexpresable, lo que es sensibilidad y est& en el mundo pero que ronda
a modo de experiencia, y por lo tanto, cualquier explicacién que de ella se haga quedara falta de
contenido, no podemos sentir o experimentar lo que el otro experimenta, sin embargo, lo hacemos.

"[...]J¢es esencial el habla para la religion? Me puedo imaginar muy bien una religién en la que no

existan dogmas y en la que, por tanto, no se hable. La esencia de la religion no puede tener nada

que ver, obviamente, con el hecho de que hable, 0 mejor: si se habla, ello mismo es un componente
de la seccion (parte) religiosa y no teoria alguna. Asi pues, tampoco importa en absoluto si las

palabras son verdaderas o falsas o absurdas" (Sadaba, 1998: 61).

De esta forma, Wittgenstein nos advierte que la esencia o el sostén de toda creencia
religiosa no reside en la creencia misma. Para el creyente la existencia de un castigo divino o la
necesidad de danzar en una época determinada para que caiga la lluvia no son, en su base, lo que
anima al sujeto a moverse y realizar tal o cual accion. No es la creencia la que mantiene a los seres
humanos reproduciendo mitos y rituales por generaciones, sino mas bien, existe algo mas profundo
gue se manifiesta en cada uno de nosotros y que termina por generar la necesidad de expresar a
través de actos esta sensibilidad mistica.

La actitud religiosa se vuelve un modo de expresion del sentir que se “muestra” en la
existencia del sujeto. Con esto no se quiere decir que lo mistico sea pura emocionalidad, por el
contrario, si bien se da en la esfera de la experiencia, no refiere al simple brote de emociones que
generan la experiencia mistica, sino un sentir mas profundo que, en algunos casos, puede conducir
a una emocionalidad en particular al ser expresada a través de actos especificos como lo seria, por
ejemplo, besar la foto de la persona amada (Cf. Wittgenstein, 1992: 55).

Javier Sadaba intenta ilustrar la experiencia de lo mistico a traves de una vivencia personal:
a la edad de entre 6 y 8 afos tuvo la especial experiencia de sentir que existia. “No habia nada en

lo que me incluia, no me rodeaba nada. Simplemente flotaba en la existencia. O, para ser mas

9 Segun la RAE podemos entender el “dogma” como: “1. m. Proposicion tenida por cierta y como
principio innegable. 2. m. Conjunto de creencias de caracter indiscutible y obligado para los seguidores de
cualquier religion. 3. m. Fundamento o puntos capitales de un sistema, ciencia o doctrina” (Fuente
https://dle.rae.es/dogma).



https://dle.rae.es/dogma

exactos, se trataba de una vivencia sin contenido alguno” (Sadaba, 1998: 63). Nada misterioso se
ocultaba detras de esa experiencia, la simple sensacion de existir es algo en lo que todos caemos
en algn momento, nos es comun, y sin embargo, es Unica y distinta para cada uno. No podemos
explicarla, sino s6lo describirla, y su descripcidn, por muy precisa que sea siempre quedarad de
algiin modo vacia del contenido que quiere mostrarse, para comprenderla nos basta sentir nuestra
propia existencia.

Anteriormente mencionamos una caracteristica importante que posee el espacio sagrado y
la realizacion de actos rituales, y es que, al realizarlos se genera un espacio temporal distinto al
tiempo percibido de manera lineal y continua. La temporalidad en el acto ritual sit0a al sujeto en
un “ahora” presente que se mantiene constante y con esto rompe la procesion de tiempo pasado y
futuro; en la generacion del ritual siempre se ‘es presente’!?, y es esa caracteristica la que permite
que el acto ritual se perpetie ciclicamente (véase capitulo I, apartado Ill). Asi mismo, la
experiencia de lo mistico rompe con la temporalidad lineal, experimentar lo mistico es
experimentar el “estar” en el presente y en tanto sensibilidad es intemporal (Cf. Wittgenstein,
1993: paragrafo 6.4311).

Esta es, entonces, la base fundamental en la que se sostiene toda experiencia sagrada: lo
mistico. Lo comun de esta experiencia es que, como lenguaje, nos acontece a todos los seres
humanos, asi como es imposible pensarnos sin una ética, es imposible pensarnos sin una
sensibilidad que vaya mas alla de nuestro lenguaje. Me atrevo a decir que la propia experiencia de
la vida, sentirse en vida y consciente es parte de lo mistico, y esta experiencia es una de las bases
de aquello que nos hace humanos (Cf. Sadaba, 1998).

Entonces ¢es la religion una forma fundamental para la existencia y subsistencia del ser
humano?

Desde esta perspectiva, la respuesta parece ambigua. Podria decirse que existe una
necesidad en el ser humano de expresar el sentir de lo mistico, entonces, se vuelve necesaria la
religion en tanto conjunto de estructuras y costumbres que expresan, a través de sus practicas, un

lenguaje que no puede ser dicho ni expresado a través de palabras. Pero, cabe decir, que no seria

10 Creo necesario aclarar que pongo énfasis en el “es presente” pues no es lo mismo que decir “vivir en el
ahora” o “vivir en el presente”, en ambos casos la relacion del sujeto se ve distanciada de su vivencia
temporal. Cuando presento al acto ritual como un acto en que “se es presente” quiero referir a la completa
inmersién del sujeto sobre su tiempo presente, en el acto ritual genuino el ser se vive a si mismo en su
presente, se pierde en su presente, y ese punto es crucial para comprender la profundidad del acto ritual en
comparacion con otro tipo de actos en los que el sujeto se ve posibilitado de generar una separacion con su
espacio temporal. Para que un ritual sea exitoso es necesario que los seres se vivencien en él genuinamente,
es decir, que se conserven en su presente,



la religién como institucion politico-religiosa (como suele pensarse en nuestro occidente cristiano)
la que colmard esta sensibilidad, sino aquellas practicas especificas que forman parte de lo
entendido como religioso, aquello que porta un carécter sagrado (Cf. Sddaba, 2009).

Wittgenstein describe estas practicas como formas de representacion de un deseo, y afiade,
que toda representacion de un deseo es la representacion de la satisfaccion de ese deseo (Cf.
Wittgenstein, 1992: 56). Con esto se refiere a que todas las practicas relacionadas con lo mégico
0 lo sagrado es una forma de simbolismo y lenguaje, en tanto simbolismo representan un deseo
que tiene un individuo o grupo de individuos y que es satisfecho a través de la experiencia
simbdlica que se realiza. Como lenguaje comunica esa representacion, la expresa. Entonces, no es
bajo la creencia (que podria estar errada 0 no) sobre lo que actua el religioso, sino bajo un deseo
que guarda bajo si una sensibilidad mucho mas profunda (Cf. Wittgenstein, 1992).

El lenguaje ritual se vuelve una suerte de espejo de lo mistico. Lo religioso se vuelve
religiosidad en la medida en que adquiere creencias y dogmas, pero la esencia del sentir religioso
que expresa y se expresa en la ritualidad y en otras formas sagradas, es la manifestacion de la

sensibilidad de la existencia. Es lo inexpresable que se “muestra” y se expresa a través del ritual.

2. 2. Losagrado en lo profano.

Hasta ahora hemos podido dar cuenta del caracter mistico que subyace en toda experiencia sagrada.
Los actos rituales se manifiestan como una forma de lenguaje en la que la sensibilidad de lo mistico
se hace presente para un individuo o grupo de individuos.

Durante todo el recorrido historico de la humanidad, la importancia de los actos rituales y
su estatus dentro de las sociedades ha ido variando. Culturalmente la religion ha adoptado distintas
formas, han existido en el mundo tantas religiones como lenguajes y no es posible dar cuenta de
su totalidad debido a la extincion de muchas, asi como hablamos de lenguas muertas podemos
hablar de religiones muertas. Debe entenderse respecto a esto que, asi como cuando hablamos de
lenguas muertas como lenguas que ya no tienen hablantes nativos vivos, existen religiones que ya
no tienen creyentes o adeptos a ella, y sin embargo existieron.

Hablar de religiones primitivas pensando en la forma en que convivian antiguamente los
seres humanos seria dejar de lado a todas las culturas y pueblos que se mantienen hoy en dia
sobreviviendo de modos aparentemente “primitivos”, en lo que de religion se refiere. Si pensamos

en culturas primitivas como aquellas que se mantienen desde sus origenes, ain existen muchas en



distintas partes del mundo que intentan sobrevivir a la globalizacion y a los poderes politicos y
econdmicos propios de las sociedades “civilizadas”.!* Pero podemos hablar, para marcar una
diferencia que sera fundamental, de las distintas formas en las que la religion ha logrado
posicionarse dentro de las sociedades, ya sea como institucion en el caso de las religiones
principales como el Cristianismo, o como forma de vida en el caso de, por ejemplo, los Zaparas
en la Amazonia ecuatoriana y peruana.*?

Tomaremos en este caso para el uso en la investigacion el caso de las religiones que han
logrado institucionalizarse, dado que, por un lado, han adoptado una forma mucho mas notoria de
separacion en la vida en sociedad, y por otro lado, por estar insertas en el contexto social entendida
como Epoca Contemporanea.

Las religiones institucionalizadas, en la presente investigacion, refieren a todas aquellas
que han logrado generar un cierto poder dentro de las sociedades, pero no ha medida de vivencia,
sino en tanto regulacion de la vida publica y privada de los ciudadanos a través, ademas, de
métodos burocraticos y poderes organizados mas alla de la participacion de los fieles, y por tanto,
que pueden ejercer ese poder a traves de la autoridad o la fuerza. Al hablar de las instituciones
religiosas pensamos en lo que es, por ejemplo, la iglesia catdlica, cristiana, judia, mormona, entre
una gran cantidad de religiones que poseen una organizacion centralizada a la que los fieles acuden
y a la cual rinden culto de manera sistematica.

Cada una de estas religiones tiene algo en comun con las otras, ademas de concentrar sus
creencias en un culto monoteista, se caracterizan por predicar un dogma.

El dogma religioso y el sistema de creencias comparten la caracteristica de poder
establecerse a través de un conjunto de proposiciones que pueden ser debatidas o reafirmadas a
través de argumentos logicos, sean validos o invélidos. En tanto ambos se enuncian como
afirmaciones que buscan ser validas, pueden llevar también al sujeto que las juzga a establecerlas

como errores®. En tanto dogma y creencia que intentan imponerse como verdaderas, pueden ser

11 Me refiero a “civilizada” entre comillas dado la carga conceptual que acarrea esta palabra. El sentido al
gue quiero referirme en su uso es a aquellas sociedades que han generado una cierta sistematizacion de sus
instituciones a través de métodos burocraticos. Otro sentido en que puede entenderse esta palabra esta
ligado a lo colonial, es decir, a la civilizacion vista como algo positivo y superior en desmedro de otro tipo
de organizaciones y grupos sociales.

12 El pueblo zapara vive en una regién de la selva amazdnica situada entre el Per(l y Ecuador.
Actualmente son considerados parte del patrimonio inmaterial por la UNESCO. Su cultura se caracteriza
por su fuerte vinculo a creencias religiosas ligadas a los suefios; sus ritos, forma de vida y creencias giran
alrededor de la importancia que otorgan al poder de los suefios sobre su realidad (Cf. Bilhaut, 2011).

13 Utilizo aqui el concepto “errores” en conexion con la postura expresada por Wittgenstein en las
Observaciones. En este texto expresa la importancia de separar el error existente en la conducta magico-
religiosa de la creencia de quién la ejecuta. Para Wittgenstein Frazer estaria equivocado al catalogar a las



invalidadas, debatidas, erradas, puede negarse su verdad y negar por tanto todo lo que conlleva su
fe (Cf. Wittgenstein, 1992: 49-54; Wischin, 2011: 119).

Pero la creencia misma, la que experimenta el creyente, no basa su fe en la verdad o
falsedad de la afirmacion sino en la experimentacion de una sensibilidad que lo lleva a afirmar la
creencia, esto es, al estar inserta la enunciacion de la creencia en la profundidad de lo mistico.
Segun sostiene Wittgenstein, “Frazer estaria dispuesto a creer que un salvaje muere por causa de
un error”’(Wittgenstein, 1992: 65). Con esta frase el filosofo refiere a la falta de profundidad que
adquiere la creencia cuando se juzga cientificamente, a través de la evaluacion de lo verdadero o
falso de la creencia. De acuerdo con Wittgenstein, la creencia no se mantiene en el individuo
porque evalle la verdad o falsedad de esta, sino por ser un modo de representacion de una vivencia,
de la experiencia misma que se ve reflejada en la creencia (Cf. Sadaba en Wittgenstein, 1992: 23-
25). El salvaje no muere porque juzgue su creencia como verdadera, sino porgue ella suscita una
sensibilidad que cobra sentido al actuar de dicha manera (Cf. Wittgenstein, 1992).

Por ello, a pesar de ser el dogma y la creencia puntos centrales que unen a los fieles en una
religion coman, y ser, también, razén por la que podemos identificarlos como parte de un sistema
religioso y no de otro; estos conceptos no engloban lo propiamente sagrado, no son, en efecto,
hierofanias ni epifanias.* En tanto se quieran esbozar como proposiciones y siempre que formen
parte de una institucion que cumple con una burocracia determinada en la que se estipula lo que
debe ser creido, lo que debe ser verdadero y lo que debe ser reproducido, no forma parte de lo
propiamente sagrado, no carga en si, con lo mistico.

Con esto no se intenta negar la sacralidad de la religion en si, sino que se apunta a visibilizar
la ausencia de lo sagrado en el acto de institucionalizar la religion, en donde la experiencia
religiosa, la experiencia de lo sagrado, pasan a segundo plano, y se sobrepone a ello la importancia
de la verdad de su doctrina por sobre la experiencia mistica misma.

Ahora bien, este punto es central en la presente investigacion, pues deja al descubierto
cdmo la generacidn de la religion como institucién ha llevado a formar un sistema que logra, a
través de dinamicas de poder, sostener la necesidad de ese sentir mistico propio del ser humano, y
lo ha hecho parte y necesitado de esta institucion que, en tanto sostenida en la religion, promete al

fiel expresar y experimentar lo mistico a través de su doctrina.

costumbres sagradas como errores, pues para que algo sea error primero debe ser considerado algo
l6gicamente valido o creer que lo que se hace es “verdadero”, y las conductas ligadas con lo sagrado no
tendrian que ver con esto, no cabrian dentro de este espacio valido o verdadero.

14 véase capitulo | apartado II.



Al hablar de dindmicas de poder se quiere referir al uso de la fuerza y de poderes coercitivos
para la mantencion de los fieles y la supresion o negacion de aquellos que van contrarios al dogma
que promueve determinada iglesia. Caso ejemplar es el del catolicismo y el uso de la santa
inquisicion como medio para sostener el poder de su iglesia por encima de las mismas creencias y
doctrinas que predicaban. La quema de herejes o las disputas entre cat6licos y protestantes da
cuenta de las formas en que esta institucion hacia valer su autoridad por la fuerza, primando la
importancia de su doctrina como verdad Ultima antes que como experiencia vivenciada de lo
sagrado (Cf. Harari, 2016: 240-241).

El uso del espacio sagrado como medio para atraer individuos a una cierta institucion
religiosa es una practica que se ha mantenido por demasiados afios. Pero ;,cdmo es que el espacio
sagrado ha sido utilizado para adquirir individuos que se adhieran a dichas instituciones? Es
importante recordar que la experiencia de lo mistico es un aspecto esencial del ser humano y que
ha estado presente en las distintas culturas de manera transversal y desde sus inicios. Las primeras
representaciones de imagenes religiosas datan de hace unos 32.000 afios, y con ello aparecen
también los primeros rasgos de sociedades con algun tipo de creencia o culto.®®

Desde el inicio, una de las caracteristicas que ha hecho alejarse al ser humano del resto de
los animales ademas del uso de la técnica es su inclinacion al culto religioso. Mumford nos indica
que mas alla de la utilizacion de instrumentos a modo de herramientas préacticas, lo que llevo al
homo sapiens a generar el vuelco cognitivo que lo llevaria a separarse de las otras especies fue la
complejizacion de su capacidad de comunicarse y de expresar significado. Este autor propone el
acto ritual como una de las primeras formas de expresar un lenguaje complejo en la especie
sapiens, a través de actos y la repeticion de los mismos la carga significativa pudo comenzar a
complejizarse para, posteriormente, lograr genera un lenguaje. Afiade Mumford que, ademas, una
caracteristica principal de los actos rituales humanos seria la necesidad de compartirlos con otros
miembros del grupo para lograr generar un significado (Cf. Mumford, 2010: 100-104).

Sefiala Mumford:

“Con el paso del tiempo, tales actos se realizarian en lugares ocultos, y a su exacta
gjecucién se convertiria en inviolable; ese ocultamiento e inviolabilidad les adjudicé la nueva

categoria de sagrados. Antes de que apareciera algo que pudiese denominarse <<discurso

15 Harari nos explica como habian surgido estas primeras sociedades a través de la complejizacion del
lenguaje. EI Homo Sapiens comienza a avanzar dentro de la cadena de especies animales gracias a su
capacidad de transmitir informacion sobre objetos o sucesos ficticios. Los primeros cultos religiosos, para
este autor, se dan en relacion a la capacidad de poder comunicar ficciones (Cf. Harari, 2016).



conexo>>, es probable que aquellos primeros hombres produjeran secuencias de acciones

conectadas dotadas de muchas de las caracteristicas del lenguaje verbal, acompafiadas por

sentimientos compartidos que mas tarde se denominarian <<religiones>>. Este proto lenguaje del
ritual establecié un modelo estricto de orden que, eventualmente, habia de transferirse a muchas

otras expresiones de la cultura humana” (Mumford, 2010: 103-104).

Esto parece reafirmar la idea de que lo mistico descrito por Wittgenstein es algo propio
del ser humano. Y si el acto ritual, asi como las otras formas de expresioén de lo sagrado, son
necesarias para la subsistencia y la existencia plena del ser humano y si estas se dan a nivel
colectivo a través de representaciones simbolicas que se comparten en un conjunto o grupo de
personas, entonces, la evolucién de la religion como organismo institucional ha logrado generar
una estructura que utiliza esa necesidad humana de prevalencia de lo sagrado para dotar de
funcionamiento una maquina de la cual son parte los humanos, como engranajes.

Los fieles y creyentes rinden culto a la institucion politico-religiosa que proporciona
experiencias y sacia su necesidad de ser parte y de experimentar lo sagrado. La fe sostenida en la
experiencia de lo mistico genera que los individuos se incorporen a la institucion en razon de sus
creencias, pero el problema radicaria en que su incorporacion implica ser parte de una institucion
que ya no tiene la creencia como lo méas importante, sino que ha dado paso a la supremacia de la
ideologia y el poder como principal motor de movimiento. Es decir, nos encontramos ante un poder
que utiliza la experiencia de lo sagrado y la busqueda de la experiencia mistica, como forma de
mantener a sus participantes bajo el control. Mientras crean, rendiran culto, mientras crean, la
institucion y su poder se mantendran.

Asi el poder de la iglesia, en nuestro caso catolica, logro construirse un poder que la coloco
como una de las principales instituciones que gobernaban los pueblos. Hasta el siglo XVIII, el
poder de la iglesia era tal que reyes y reinas gobernaban en su nombre!®. Las sociedades eran
organizadas segun lo que establecian las doctrinas de la iglesia (jerarquizacion social y distribucion
de las riquezas, por ejemplo) y el dogma era la base en la que se sostenia la fe los creyentes. Todo
esto se lograba en tanto la creencia y la experiencia sagrada se hacian presente a través de sus

doctrinas.

16 Debo aclarar en este punto que mi afirmacion no niega la existencia actual de las monarquias, existen
numerosos paises en el mundo que adn conservan a sus monarcas, el punto radica en que la organizacion
social ya no gira entorno a estas figuras, las decisiones, costumbres, cambios sociales no tienen como eje
central la decision que tenga el monarca sobre el pueblo, ahora existen otras instituciones, como el Estado,
que representan es papel.



Harari afiade, ademas, la importancia de considerar que fue el culto monoteista el que logré
establecer mas firmemente este tipo de poder sobre las sociedades. Si bien el culto a los dioses
data de una larga trayectoria a nivel historico, no es sino hasta la llegada de religiones monoteistas,
como el cristianismo, que el dogma de una religién en particular comenzé a imponerse por sobre
otras formas de culto. El caracter misionero que adquirieron las religiones habrian sido, segln este
autor, las que resultaron mas violentas y dominantes, las que finalmente impusieron la importancia
de su verdad por sobre la creencia y el sentimiento religioso (Cf. Harari, 2016: 233-245).

Pero ocurrio, con la Revolucién Francesa, el inicio de un cambio que seria crucial tanto
para lo sagrado como para la institucion eclesiastica. El derrocamiento de Luis XVI marcaria
historicamente el primer paso para lo que, en consecuencia, se transformaria en la generacion de
los Estados y con ello un nuevo orden institucional bajo el cual las sociedades méas tarde se
organizarian. La iglesia catdlica fue despojada de una gran parte de su poder, la institucion tuvo
que recurrir mas gque nunca a la creencia para sobrevivir a los nuevos poderes. Y, sin embargo,
continta ejerciendo poder y autoridad sobre sus fieles, prueba de ello es ver como adn sobrevive
la importancia de la iglesia catdlica en las decisiones politicas y las influencias religiosas presentes
en los actuales partidos politicos.

Posterior a eso surgié un momento de emancipacion. Los sujetos intentaban generar una
sociedad que fuera gobernada por sus propias decisiones, la democracia se hizo presente en nombre
de un pueblo que exigia a gritos la emancipacion. Como ya sabemos, no duré mucho, y luego de
cada periodo cada nacion cae bajo un gobierno totalitarista que termina por socavar los principios
que en aquella revolucion se proclamaron.

Con el proceso de revolucién y su posterior desarrollo de las Sociedades Estado, la
comunion con la iglesia dejo de ser un punto principal para la vivencia del ser en sociedad. En
algin momento la iglesia catdlica, en tanto religion dominante, habia logrado convertirse en el eje
central de la vida social. Con la pérdida de poder central, también, poco a poco y lentamente, fue
siendo dejada de lado (Cf. Harari, 2016: 253).

El ateismo y el culto a otras creencias se hizo presente. Los Estados intentaron generar un
espacio laico, en donde el espacio profano se tornaba la esfera principal para el movimiento
cotidiano de las sociedades. El culto, la hierofania, lo sagrado, se relegd a un espacio mas

especifico, mas reducido y menos principal en la sociedad.



El auge de lo profano es acompafiado de una naciente revolucion industrial, y
posteriormente de movimientos intelectuales y filosoficos que terminaron por generar en el ser
humano un vacio profundo que debia ser llenado.

“Dios ha muerto”, afirma Nietzsche, y con esta frase se abre paso el nihilismo. Las
creencias sagradas comenzaron su decadencia (Cf. Nietzsche, 1882: 148). El existencialismo es
una clara muestra de como se experimenta el ser humano despojado de toda religiosidad: el
sentimiento de lo absurdo y el sin sentido se vuelven un eje principal de la existencia de muchos.’

Para Nancy, la falta de sentido en la existencia desarrolla su auge en la decadencia del
humanismo, “[...] lo que hacia a la vitalidad y a la vivacidad de un acto de fe s6lo aparece como
control dogmatico e institucional” (Nancy, 2008: 9). Este autor ya nos advierte que la caida del
cristianismo tendria un impacto importante en el desarrollo de las nuevas esferas intelectuales,
“Entonces, el pensamiento debe amparar el vacio de la apertura que resta sin herederos” (Nancy,
2008: 9), la caida de la religion como sistema e institucion imperante deja en el ser humano un
vacio que comienza una dura busqueda por ser llenado.

Si bien, ante la separacion Iglesia -Estado se genera un movimiento intelectual que vuelca
sus deseos y creencias en una Razon que abriria la puerta hacia nuevas oportunidades, prontamente
la falta de un “algo” comienza a ejercer un efecto en las sensibilidades humanas. ;Seria la falta de
comunion? ¢La pérdida de rituales que lograran solventar la necesidad de experiencias sagradas?
0 seria acaso que la pérdida de fe en el sistema religioso ante la caida de la Iglesia Catdlica,
¢implicaria una consecuente pérdida de fe ante cualquier aspecto de lo sagrado?

Lo cierto es que pensar que el ser humano habria perdido cualquier capacidad de creencia
en la religion seria ir muy lejos, y probablemente errariamos al suponer tal extremismo, pero si es
posible pensar que la separacion Iglesia -Estado logro generar en el humano occidental un vacio
existencial que de algun modo buscaria ser llenado (Cf. Nancy, 2008: 10). La emancipacion
lograda a traves de la secularizacion de la vida en sociedad parece haber generado poco a poco una
creciente pérdida de sentido e implantado la duda en la naciente sociedad moderna®8, que ya no se
veia tan experimentada en la vivencia de hierofanias, su sensibilidad hacia lo sagrado habria

comenzado a deteriorarse. La busqueda de lo mistico comenzaba a hacerse presente a través de

17 Podemos recordar dentro de la corriente existencialista a autores como Sartre o Camus, quienes
expresaron mas ampliamente este sentir absurdo a lo largo de sus obras y escritos.

18 Un claro ejemplo de esta afirmacion se muestra en la pelicula “Tiempos modernos” de Charles Chaplin
en donde se muestra la automaticidad a la que ha sido sometido el ser humano, este y otros aspectos de la
sociedad industrializada reflejan en la pelicula la sensacion de sinsentido que invade el humano moderno.



otras experiencias sensibles que, como un ciego que no tiene guia alguna para dirigirse, buscaban
llenar o justificar ese vacio sentido por la ausencia de la experiencia de lo sacro.

Los primeros en dejar huellas sobre este sentir fueron grandes literatos: Kafka nos deja sumidos
ante el sin sentido de la existencia presa de una sociedad burocréatica que ha dejado sin espacio al
ser humano para experimentar la vida; sin creencias, sin esperanzas, sin sentimientos exaltados en
experiencias mas profundas, el ciudadano se pierde a si mismo en la automaticidad de la sociedad
alienada®®. Dostoievski buscé captar la esencia de la existencia humana, aquella sensibilidad
perdida que nos hace tan humanos pero que ante la pérdida de lo divino se queda sin justificacion
alguna, en el sufrimiento.?°

Nombro a estos autores por ser los mas recordados en tanto a la temética tratada, sin
embargo, el auge de este tema es amplio, y con ello se deja ver una situacion existencial que se
vuelve propia de la época.

Posterior a ello la aparicion de distintas expresiones de este sentimiento de vacio se
hicieron presentes de manera desbordante; en la filosofia el nihilismo y el existencialismo? se
convirtieron en dos propuestas que intentaban paliar esta nueva experiencia sensible que
desbordaba al ser humano en tanto el vacio y la falta de profundidad en sus vidas buscaba ser
Ilenado.

La sociedad comienza a avanzar a un estado de individuacion cada vez més drastico, los
grupos humanos se dividen. El individuo se ve solo, y aunque con palabras pueda comunicarse
con el mundo, hay algo que no alcanza a transmitir y que deja sin significado sus experiencias y
vivencias mas profundas. Ante lo mistico ya no sabe como reaccionar, no hay instancias de
comunicacion ni de representacion de sus sentires, lo mistico quiere explicarse y justificarse a
través de juicios racionales, pero ni su explicacion ni su justificacion pueden lograr calmar la falta
de vivencia de esa experiencia como en tiempos pasados se hacia.

Es importante recordar en este punto que para Wittgenstein la experiencia de lo magico-
religioso se representa a través de acciones y expresiones que han sido consideradas histéricamente
como sagradas (Cf. Wittgenstein, 1992: 55-57). Es cierto que el sentimiento de lo mistico es lo
que da profundidad a la experiencia sagrada, pero también es importante rescatar que tanto la

hierofania como la epifania son manifestaciones de lo sagrado que van acompafadas -si no son

19 Dos obras de Kafka son representativas en este punto: “La metamorfosis” y “El proceso”.

20 Dostoievski lo retrata ya en sus cuentos, pero mas profundamente a través de obras como “Los
hermanos Karamazov”.

21 Hablo directamente del nihilismo nietzscheano y del existencialismo de Sartre.



parte de lo mismo- de lo mistico. Y estas experiencias se han logrado digerir en la vivencia humana
gracias a las experiencias religiosas, a traves del rito por ejemplo. El sentir de lo mistico ha logrado
mantenerse en tanto ha logrado comunicarse, en tanto su inexpresividad a través del lenguaje
I6gico ha logrado expresarse a través de otros medios, en tanto ha logrado colmarse de significado
a través de sus representaciones, y en tanto ha podido sostenerse como lenguaje (Cf. Sadaba en
Wittgenstein, 1992: 24-25).

Sin medios para vivenciar esta experiencia, subsistiendo el individuo cotidianamente casi
en la pura vivencia profana, se ha visto desprovisto de esta comunicacién, ha perdido la capacidad
de vivenciar lo mistico de manera significativa, se ha perdido en el absurdo.

Lo pr6ximo, como buenos seres humanos -adaptables y adaptadores- sera buscar otras
formas de vivenciar lo mistico. El espacio sagrado se ha perdido, o ha quedado relegado para
aquellos que pueden aun sostener su vivencia de manera experiencial y significativa, a pesar de
las instituciones autoritarias que buscan dirigir y controlar esos sentires o sucumbiendo ante ellas.
Para el resto de los seres humanos (¢y por que no? también para los anteriores) la busqueda de
significado jugara ahora con las practicas profanas, con lo que ya no es religioso, pero que, como
la iglesia, busca utilizar las necesidades humanas como engranajes para maquinas en las que

pasamos por alto nuestra participacion (Cf. Mumford, 2010).



Capitulo 3: Ideologia v ritualizacién

3. 1. Laritualizacion en el mundo profano.

Anteriormente hemos mencionado que el acto ritual se caracteriza principalmente por ser un acto
que expresa. Multiples definiciones han querido dar cuenta de lo entendido por ritualidad, y sin
embargo, todas apuntan a la importancia de la expresion a través de la accion?2. Esto es importante
en la medida en que entendemos que la ritualidad no solo es parte de la vivencia sagrada, sino que
esta inmersa en lo propio de vivir en sociedad. Generar la distincion entre ritual sagrado y ritual
profano nos ayuda a comprender porque unas practicas tienen un peso mas denso en la existencia
humana, en tanto se le otorga el significado simbélico y en tanto se mantiene uno como la
expresion de lo mistico y el otro como una forma de generar espacios funcionales comunes con el
resto de los seres. Sin embargo, al perder el sostén sagrado del cual se hacia cargo la religion,
queda abandonada una funcion fundamental del caracter ritual sagrado: la experiencia y
comunicacion de lo mistico.

Si bien autores como Caillois y Mumford dotan al acto ritual sagrado de funciones méas
cercanas a la delimitacion de lo permitido dentro de las sociedades, o ven en él el objetivo préactico
de establecer distintos tables que ordenan la sociedad y establecen las prohibiciones que
mantendran al grupo a salvo; no olvidemos que hemos otorgado al acto ritual un caracter mucho
maés profundo como lo es la representacion y la vivencia de lo mistico (Cf. Caillois, 1942: 16-20;
Mumford, 2010: 116-119).

Cuando la Iglesia perdi6 el poder y, por lo tanto, el monopolio de los rituales sagrados dejé
a la deriva a una sociedad que habia vivido por siglos conectada a través de estos rituales, por lo
que se volvio necesario comenzar a trazar nuevas formas de encuentro.

“A menudo se presentan los ultimos 300 afios como una edad de secularismo creciente, en
la que las religiones han ido perdiendo importancia. Si hablamos de las religiones teistas, esto es
correcto en gran parte. Pero si tomamos en consideracion las religiones de ley natural, entonces la

modernidad resulta ser una época de intenso fervor religioso, esfuerzos misioneros sin parangon y

las méas sangrientas guerras de religion de la historia. La edad moderna ha asistido a la aparicion de

22 \/éase capitulo I, apartado II1.



varias religiones de ley natural nuevas como el liberalismo, el comunismo, el capitalismo, el

nacionalismo y el nazismo” (Harari, 2016: 253-254).

Como sefiala Harari, con el nacimiento de la época moderna y el crecimiento de ciudades,
se generan sociedades cada vez mas ensimismadas e individualistas, pero no por ello desaparece
la necesidad del sentir religioso. El trabajo se apodera casi por completo del tiempo del hombre y
la mujer promedio, el sistema industrial revoluciona la manera de contemplar el mundo y el futuro
del ser humano, hombres y mujeres se ven con la promesa de una nueva época en que su sistema
de vida se vea mejorado, sin embargo, solo terminan por verse presas de un sistema que ejerce un
mayor control sobre sus tiempos y que ya no les deja espacio para la vida privada y el ocio como
en tiempos pasados (Cf. Harari, 2016: 391- 397). Las ciudades ya no dan tiempo ni espacio para
el rito sagrado, la sociedad profana irrumpe con todo y deja sin espacio ni interés al individuo;

“Se puede interrumpir el trabajo privado, pero los servicios publicos no soportan la menor

interrupcidn [...] Las maltiples exigencias de la vida profana soportan cada vez menos que todos

reserven simultdneamente a lo sagrado los mismos instantes. Por eso lo sagrado se fracciona, se

convierte en asunto de un grupo especializado que celebra sus ritos en la soledad” (Caillois, 1942:

152).

Y ante la pérdida de este espacio, el ser humano se ve obligado a buscar nuevas formas de
reunion.

Ortega y Gasset da cuenta de un fendbmeno que comienza a aparecer ya en su epoca, las
llamadas “aglomeraciones’:

“Sencillisima de enunciar, aunque no de analizar, yo la denomino el hecho de la aglomeracion, del

“lleno”. Las ciudades estan llenas de gente. Las casas, llenas de inquilinos. Los hoteles, llenos de

huéspedes. Los trenes, llenos de viajeros. Los cafés, llenos de consumidores. Los paseos, llenos de

transelintes. Las salas de los médicos famosos, llenas de enfermos. Los espectaculos, como no sean
muy extemporaneos, llenos de espectadores. Las playas, llenas de bafiistas. Lo que antes no solia

ser problema empieza a serlo casi de continuo: encontrar sitio.” (Ortega y Gasset, 2010 :11)

Los lugares que antes eran reservados para una parte de la sociedad ahora comienzan a
atiborrarse de gente. Para este autor comienza a vivirse en la “sociedad de masa”, y es que los
espacios comunes, espacios profanos, ahora se han transformado en los nuevos puntos de reunién
a los que se acude la gente de manera multitudinaria.

Acompafiado al avance de los procesos técnicos, a la emancipacion de la iglesia y a la

reformulacion de las creencias y costumbres, se evidencia también un marcado crecimiento



demografico. De cientos, nos volvemos millones, y luego billones. EI ser humano, aquel sujeto
necesitado de un lenguaje mistico que le fue arrebatado por una institucion que ahora era
rechazada, no solo se siente vacio, sino que ademas se ve rodeado de otros como él, sin lograr
generar instancias de comunion como en tiempos pasados, se abre paso la sociedad de
individualismo. Sin espacios para ritos, cae en una soledad angustiante?®, en tanto se ve rodeado
de gente, y sin embargo hay algo que falta que hace que se sienta individuo pero no totalmente
sociable, falta la vivencia mistica.

Entonces la distincion entre lo sagrado y lo profano pierde su importancia. El ritual sagrado
propio de lo religioso ya no es posible de reproducir tranquilamente, comienzan a apoderarse de
los espacios el uso de los rituales profanos. Gmez Garcia sefiala al respecto

“me inclino a pensar que esa distincion es bastante secundaria, ya que a la estructura y a la funcion

social del ritual no le afecta el que sus actores lo crean, o no, como algo religioso. Lo propio de

todo ritual estriba en conferir un sentido a la vida, o a alguna de sus facetas 0 momentos. El ritual

comunica, transmite un sentido compartido y valorado, del que se derivaran normas de accion.”

(Gémez Garcia, 2002: 3).

En tanto el ritual pueda conservarse como medio de expresion, y no solo como una
estructura que rige normas de accion, entonces los rituales profanos se vuelven una forma de suplir
esas necesidades humanas de la vivencia de lo mistico de manera colectiva, sintiendo los seres que
sus actos vuelven a tomar de manera significativa un sentido que es compartido por otros. La
experiencia y vivencia de lo mistico, de un sentir profundo y sensible que es representado, y que
ademas es compartido socialmente empieza a encontrar nuevas formas de manifestacion (Cf.
Harari, 2016: 256).

Los rituales profanos comienzan a tomar mayor fuerza, ejemplo de esto es como han
cobrado mayor relevancia las celebraciones sociales sin indole religiosa (el dia del trabajador, el
dia de la mujer, por ejemplo) y como incluso comienzan a transformarse los sentidos de
celebraciones que antes portaban significados sagrados (pensemos en el 14 de febrero o la
celebracién de navidad). Los individuos comienzan a creer en ellos, no porque estos den cuenta
de una verdad o porque sean correctos (recordemos que los rituales sagrados tampoco esperan

serlo), sino porque a través de ellos son capaces de experimentar una sensibilidad que satisface sus

23 Un ejemplo de esto es la aparicion de numerosos textos que tratan el concepto de angustia dentro del
canon filosofico desde el siglo XVIII en adelante. Autores como Kierkegaard, Heidegger, Schopenhauer
tratan este tema en sus escritos pero es en el caso de Kierkegaard en donde se explicita mas esta necesidad
pues su solucion a la angustia es, precisamente, la vuelta a la religiosidad.



deseos, regulan su sentir y rellenan el vacio que se genero al quitar del centro de la vida en sociedad
a las instituciones religiosas. Pero, por supuesto, con ello comienza a estructurarse a su vez una

nueva suma de instituciones que querran tener control de estos sentires.

3. 2. ldeologiay poder: la institucion profana desde una perspectiva sagrada.

Al hablar de ideologia estamos entendiendo aquellas ideas que se encuentran detras de un
determinado discurso. Su definicion mas exacta es variable, pero entrafia caracteristicas comunes:
para Foucault, por ejemplo, una ideologia es la verdad que se encuentra oculta o subyacente al
discurso ideoldgico (Cf. Flagel, 2010). También se habla de ideologia para referirse a las ideas
que cargan ciertas instituciones, ya sean religiosas, politicas, econdmicas o culturales. Althusser
cita a Marx y habla de Aparatos Ideoldgicos del Estado para referirse a aquellas instituciones que
ejercen el poder del Estado a través de ideologias, y lo distingue del aparato Represivo del Estado
por ser este Ultimo la forma de ejercer el poder de manera pablica y méas reconocida (Cf. Althusser,
2003).

El sentido que queremos dar aqui al uso de la palabra ideologia se direcciona al conjunto
de ideas ocultas que se encuentran subyacentes a determinadas instituciones y estructuras sociales,
y es a través de ellas que mantienen su poder.

En lo que sigue, se presentaran dos sistemas, uno de caracter politico-social y otro de
caracter econdémico, que con la caida de la iglesia, han ido generando en la sociedad un espacio de
dominio a través de sus ideologias: hablamos del capitalismo y el Estado.

Si bien estas estructuras se manifiestan también a través de instituciones y son consideradas
laicas, existen autores que comparan su funcionamiento y el efecto que tienen sobre la sociedad
como una suerte de “otra religion” (Cf. Benjamin en Foffani & Ennis, 2016; Eliade, 1998; Harari,
2016).

Hasta ahora hemos abordado el uso del acto ritual como una forma de expresion y vivencia
de lo mistico. La propuesta fundamental es como, a través de las necesidades humanas, se han
generado actos rituales profanos que logran solventar esta vivencia en plena época contemporanea,
pero que se sostienen finalmente en la base de estas estructuras, y mas profundamente, responden
a una ideologia oculta pero que se mantiene latente en la practica de los rituales, que ademas

direcciona y posibilita el control de las actuales sociedades en torno al culto de estas estructuras



en tanto instituciones. Asi, se genera nuevamente un poder que utiliza la necesidad humana del
sentir de lo mistico para solventar el funcionamiento de su estructura, prevaleciendo con mayor
importancia la reproduccion de un dogma (en este caso identificado como “ideologia”) que la
satisfaccion del sentir de los seres. Y que a modo de maquinaria vuelve a utilizar a los individuos
como engranajes, tal como en tiempos pasados pudo hacerlo la iglesia.

Detengamonos, en primer lugar, en el capitalismo.

Benjamin afirma al capitalismo como religion esbozando tres aspectos principales
subyacentes en su estructura: el culto, su duracion permanente y la culpa ( Cf. Benjamin en Foffani
& Ennis, 2016: 8).

El culto de esta religion profana radica en el valor del dinero. Es omnipresente dado que
todo puede traducirse en términos de valor de cambio, ya no solo el trabajo se vuelve
intercambiable, ahora incluso el tiempo de ocio tiene su precio. Todo objeto tiene su valor o puede
llegar a tenerlo. Y en tanto el dinero se vuelve un objeto de culto, los sujetos comenzaran a actuar
en torno a él, no solo por necesidad sino porque genera en ellos una suerte de devocion que cumple
la funcion de suplantar otros idolos.

Benjamin sostiene también de la permanencia en el tiempo, sefiala que el capitalismo se
mantiene presente de manera constante, no hay tiempos que no sean de fiesta para que se
manifieste la pompa sagrada?*. Pero debemos marcar reparos ante ello, y junto con estos se da
cuenta del caracter ain mas mimetizado con la estructura religiosa que ha ido tomando el
capitalismo. Poco a poco, y a pesar de que su culto se mantiene de manera constante en el cotidiano
social, ha ido generando festividades profanas que logran reunir a los sujetos a la concrecion de
actos rituales con caracteristicas similares a los antes abordados por la iglesia. Son festividades
capitalistas en tanto su desarrollo gira en torno al objeto de culto: el dinero (Cf. Benjamin en
Foffani & Ennis, 2016: 15- 16). Estas festividades también han generado espacios de tiempo
ciclicos, todos los afios vuelven a posicionarse en un tiempo presente que retne a la poblacién con
un fin particular, para experimentar sentires y emociones que satisfacen la necesidad de sentido
del ser humano. Aparecen de manera camuflada, pero poco a poco van generando un mercado mas
amplio sobre el cual moverse: el dia de la mujer, el dia de los enamorados, el dia del nifio, el dia
de la madre y el del padre, la noche de brujas, navidad y pascua de resurreccion; estos Ultimos, si

bien se entienden como festividades religiosas propias del cristianismo, poco a poco han sido

24 Benjamin en Foffani & Ennis, 2016: 11.



desplazadas para, de manera implicita, posicionarse con nuevas costumbres y con nuevos sentidos
en los que, nuevamente, el actuar gira en torno al dinero (Cf. Harari, 2016: 336- 366).

Por ultimo, al caracter culpabilizante del capitalismo Benjamin acota “Una monumental
consciencia de culpa que no sabe sacudirse la culpabilidad de encima echa mano del culto no para
reparar esa culpa, sino para hacerla universal, forzarla a entrar en la consciencia” (Benjamin,2016:
10). El capitalismo no daria tranquilidad a las conciencias, sino al contrario, las sefialaria
constantemente para que se mantuvieran en una tension constante, necesitando del culto para
expiar lo inexpiable. En este sentido, la necesidad de lo mistico no se ve saciada por esta estructura,
no hay capacidad de profundidad en sus ritos. Es cierto que suplantan muy bien, y a veces casi
como reflejo de los ritos religiosos, pero no logran adentrarse en la sensibilidad humana, no sacian
deseos ni satisfacen al individuo, sin embargo, prometen hacerlo y por ello se siguen
reproduciendo. Es, por asi decirlo, como un Ser que comiera y comiera, pero nunca se llenase;
todo participante del culto capitalista se siente constantemente insatisfecho, pero su sentido del
absurdo y la falta de comunién con lo mistico no busca otro espacio para manifestarse, el
capitalismo le ha prometido satisfacer todos sus deseos y en su inconsciencia el ser humano le cree
(Cf. Harari, 2010: 366).

¢Y qué mas puede considerarse como la cumbre de la manifestacion del culto al dinero y
al capitalismo sino las grandes edificaciones de tiendas comerciales? La salida al Mall reemplazé
a la iglesia®®, en gran medida, porque logré posicionarse como centro de reunion que promete a
los individuos liberar su existencia de la vacia cotidianidad implantada por el trabajo explotador y
la falta de sentido. Todos los domingos la gente acude al Mall en bdsqueda de sentires que
satisfagan sus deseos, es un centro de reunién, pero también un espacio de repeticién constante. El
centro comercial no tiene pasado ni futuro, vive en un ahora constante que esta ahi, idéntico a si
mismo, todos los dias del afio.

Algo curioso ocurrio en Chile en octubre de 2019: los Malls de todo el pais tuvieron que
cerrar sus puertas producto del “estallido social” que por esa época ponia en peligro las mercancias
y la integridad de sus asistentes. Pasado algln tiempo, las puertas de los centros comerciales

pudieron volver a abrir sus puertas, en otro horario, por mas corto tiempo; y a pesar del miedo de

25 Sin embargo, en la actualidad siguen existiendo fieles que conservan las tradiciones eclesiasticas, muchas
personas adn recurren a la iglesia los dias domingos (creyentes de distintas religiones). A donde apunta esta
afirmacion realmente es a la dindmica general que se ha instaurado en la sociedad contemporénea en la cual
la masificacion de la salida al Mall se ha vuelto mas popular que ir a la iglesia como espacio de reunion
social.



la poblacion a lo que ocurria en las calles, apenas las puertas del Mall abrian sus puertas, las filas
de compradores, turistas comerciales y personas angustiadas con la situacion llenaban los
pasillos?®.

El mismo efecto ocurre en las pocas fechas en que el Mall cierra sus puertas, luego de
navidad, afio nuevo o el feriado de fiestas patrias, la gente se agolpa en la entrada de los grandes
edificios, desesperada por concurrir a ese espacio que sigue prometiendo satisfacciones, y que de
algin modo las entrega en tanto el ritual se realiza, mas alla del vacio que pueda volver a dejar la
eterna necesidad de consumir que el culto exige.

Por otro lado, el Estado, en tanto institucion y desde su estructura, ha logrado generar una
imagen de comunidn que da los individuos una suerte de tranquilidad que otorga el sentimiento de
comunidad?’. La idea de Estado-Nacion vino a reemplazar la organizacion social que antes era
dirigida por los reyes, pero que con la caida de los reinados las Naciones tomaron, y lograron
apoderarse con ello del sentimiento de pertenencia que los individuos necesitaban para delimitar
sus espacios.

El Estado se erigié como la figura pablica que, a través de distintas instituciones, ponia en
marcha el ejercicio del poder para la regulacion de las libertades de los ciudadanos. En tanto
aparato ideoldgico impone una serie de normas que deben ser cumplidas y establece una serie de
rituales que no solo deben ser realizados, sino que ademas producen en los individuos un sentido
de pertenencia que solventa y llena de sentido su existencia. Como institucion democratica
establece rituales como las elecciones presidenciales o de respectivo municipio, los dias de las
fiestas nacionales y alguna que otra celebracidn que busca santificar algin ito o personaje histérico
que, a modo de objeto de culto, busca rescatar a través del sentimiento nacionalista y politico la
sensibilidad de sus individuos, para que estos, en el éxtasis de su sentido de pertenencia sacien las
ansias de justificar su existir.

Es cierto que estos actos tampoco logran sostener el sentir mistico, salvo la adicion de
algunos fanaticos, las costumbres nacionalistas y democraticas estan incluso en decadencia. Pero

también es cierto que ellas, de algiin modo, intentan imitar (aunque sea pobremente y sin mucho

26 E| mismo efecto puede verse en el presente afio (2020) tras el cierre de Mall por la Pandemia del virus
COVID-19. Luego del cierre por meses de centros comerciales a nivel mundial, al momento de realizarse
las primeras aperturas de Malls y centros comerciales, las personas hacian largas filas por horas para entrar
a comprar. En Chile el caso emblematico fue el colapso de los Mall Chino en Santiago en plena crisis
sanitaria.

27 A través del sentimiento de identidad generado a través de la “unidad” de un Estado y de la mano con un
sentimiento nacionalista, se genera en los individuos la impresion de pertenencia que da a la comunidad la
tranquilidad que antes era entregada por la unidad religiosa (Cf. Harari, 2013:256).



éxito) algunas caracteristicas fundamentales que lograba mantener la iglesia. Su falta de éxito
reside principalmente en su falta de acuerdo, en el vacio de la vivencia mistica y un dogma que no
logra poder establecer las bases fundamentales para movilizarse, propio de la tensién de un sistema
politico polarizado con el sistema econdmico capitalista, dos cultos con distintos idolos y fines.

Producto de esta tension han aparecido nuevos rituales que sostienen calmo al ser que se
descubre vacio y que ha encontrado en estos rituales momentaneas experiencias misticas que
logran llenar su falta de sentido, a través de ruidosos espacios de silencio de la conciencia. El
capitalismo y el sentimiento nacionalista que promueve un Estado alienado de si mismo han
generado espacios que son conocidos y reproducidos a nivel mundial. Si bien estos espacios
tienden a la individualizacién y muchas veces se conservan como espacios mas personales, logran
solventar la necesidad humana de un sentir mistico. Eliade nos sefiala: “[...] los regocijos que
acompafian al afio nuevo o a la instalacion de una nueva casa presentan, en forma laica, la
estructura de un ritual de renovacion” (Eliade, 1998: 149).

Y si bien estas nuevas manifestaciones de lo que antes podriamos haber catalogado como
“religiones” pero que ahora quieren ser llamadas “ideologias” vienen a solventar la falta de este
sentir magico-religioso, dada la negacion sistematica por parte humano moderno de la importancia
de la religiosidad y, ademas, la falta de reconocimiento del poder que tiene sobre los si mismos
estas creencias, sigue dejandonos en un vacio que incbmodamente intentamos llenar (Cf. Harari,
2016: 254-253).

Desde el mismo sistema politico también es posible identificar rituales que se han
apoderado de la esfera pablica y que producen en el ciudadano el conjunto de ideas politicas que
posibilitan la perpetuacion del mismo sistema.

De acuerdo con Lopéz,

“Clifford Geertz afirmé que un mundo completamente desmitificado seria un mundo

completamente despolitizado. [...] En realidad la interpretacién de la accién politica esta mediada

por los simbolos; es a través de ellos que los ciudadanos desarrollan sus ideas sobre las instituciones
politicas apropiadas, e identifican a las organizaciones y las nociones mas abstractas del discurso
politico, como la justicia, el bien comin y el nacionalismo. La autoridad es una abstraccion que

solamente puede ser percibida a través del simbolismo y las ceremonias, en las que se genera una

dréstica simplificacion del mundo politico que lo hace accesible a un mayor nimero de personas.”

(Lopez, 2005: 86)



El sistema politico amparado en el sentimiento nacionalista, a pesar de no contener el
mismo sentido que lo religioso, es identificado también con caracteristicas que le son particulares
a los sistemas de creencias. Desde lo ritual, ya hemos mencionado algunas observaciones, pero
cabe agregar que, en tanto sistema politico democratico, el ritual de la votacion representa casi por
antonomasia el acto ritual que propicia en los fieles, en los ciudadanos, la particular sensacion de
empoderamiento, sentimiento de justicia y nacionalismo, y que deja a cada uno de ellos bajo la
ilusion del ejercicio de un poder méas grande, aquel poder de ser participes y decisores de su propia
existencia y futuro, pero que sin embargo solo es posible de vivenciar cada cierto periodo.

Segun Lopéz,

“En resumen, varios autores (Cohen, 1974; Kertzer, 1988; Aronoff, 1993) coinciden en afirmar

que: 1) la accién ritual en la politica es un importante medio de transmision de creencias, emociones

y conocimientos sobre el universo politico; 2) en los rituales seculares estan ausentes las nociones

misticas o religiosas, pero no la mistificacion de las relaciones sociales; 3) la accion ritual posee un

caracter dramatico que sirve mas que para la separacion de roles para generar respuestas
emocionales; 4) otra de las ideas generales es que los rituales transmiten simbdélicamente ideologias

politicas” (Lopéz, 2005: 87)

La mistificacion de las relaciones sociales mencionada por Lopez, asi como el uso del acto
ritual para generar respuestas emocionales en torno a la politica son aspectos que, en cierto modo,
manifiestan nuevamente la importancia social del acto ritual, no solo en un sentido sistematizador
que ayuda al mantenimiento de las instituciones politicas, sino que ademas tiene una importancia
crucial para la vivencia de los participantes, en tanto se juegan no solo creencias, sino instancias
para un sentir coman gque, como ya mencionamos, es crucial para el existir del ser humano. Lopez
afirma que los rituales seculares quedan ausentes de nociones misticas y religiosas, pero podemos
suponer que su referencia estd dirigida a aquellas caracteristicas entendidas como religiosas
propias de la iglesia como institucion.

Mencionamos ya que el sistema eclesiastico habia logrado sistematizar una serie de sentires
y experiencias gque el ser humano habia logrado, por afios, manifestar a través de actos y creencias
gue nada tenian que ver con la afirmacion de una verdad.

La iglesia habia logrado establecer un dogma y generar un sistema que, por lo demas, se
volveria propio de lo religioso. Los rituales politicos no son la copia a ese sistema, pero si lo
solventan a través de la evocacion de emociones y simbolos comunes a una sensibilidad

compartida por muchos.



Resta agregar que, al igual que el sistema religioso propio de la institucion eclesiastica,
existen autores que han afirmado otras formas de religiones modernas, pues en cuanto a estructura
mantienen una forma similar, y cargan consigo una ideologia que intenta imponer dogmaticamente
como la “verdadera”.

Ejemplo de esto lo encontramos en el analisis que hace Mircea Eliade del marxismo. De
acuerdo con él

“Tampoco hacemos alusion a los diversos movimientos politicos y profetismos sociales, cuya

estructura mitoldgica y fanatismo religioso son facilmente discernibles. Bastara, para poner sélo un

ejemplo, recordar la estructura mitolégica del comunismo y su sentido escatoldgico. Marx recoge

y continda uno de los grandes mitos escatoldgicos del mundo asiano-mediterraneo, a saber: el del

papel redentor del Justo (el «elegido», el «ungido», el «inocente», el «mensajero» ; en nuestros

dias, el proletariado), cuyos sufrimientos son llamados a cambiar el estatuto ontoldgico del mundo.

En efecto, la sociedad sin clases de Marx y la desaparicion subsiguiente de las tensiones historicas

encuentran su mas exacto precedente en el mito de la Edad de Oro que, segun multiples tradiciones,

caracteriza el comienzo y el fin de la historia. Marx ha enriquecido este mito venerable con toda
una ideologia mesianica judeo cristiana: por una parte, el papel profético y la funcion soteriolégica
que asigna al proletariado; por otra, la lucha final entre el Bien y el Mal, que puede parangonarse
sin dificultad con el conflicto apocaliptico entre Cristo y el Anticristo, seguida de la victoria

decisiva del primero” (Eliade, 1998: 150-151).

La estructura presentada por Eliade da cuenta de como, a través de otras formas simbolicas,
se puede representar elementos que siguen estructuras fundamentales utilizadas durante muchos
siglos por la iglesia cristiana para sostener una creencia que atrajera fieles, conjurando en su
sistema una verdad que parecia a todas luces indudable. A modo de prediccion y de promesa este
filosofo, en palabras de Eliade, se presenta de modo mesianico para asegurar un mito profético: el
futuro quiebre y el fin de la sociedad de clases (Cf. Eliade, 1998: 150-151). En tanto prediccion,
en tanto no tenemos ninguna muestra de que incluso ante la revolucion prometida realmente esto
ocurra, la teoria marxista puede funcionar a modo de mito, y en tanto creencia, es conocido el
poder que puede llegar a tener sobre las personas la fe en su verdad por encima de todo (Cf. Eliade,
1998: 151).

Por su parte, Paul Feyerabend compara a la ciencia con una suerte de mito cientifico y
aduce que su doctrina no esta lejos de tener caracteristicas propias de un sistema religioso

cualquiera (Cf. Feyerabend, 1975: 289- 294). Afirma que, si bien la ciencia constituye una de las



muchas formas de pensamiento, ha logrado posicionarse como una nueva verdad que pareciera
irrefutable. La ciencia seria mas parecida al mito de lo que muchos pensadores y cientificos estan
dispuestos a admitir, y ha logrado posicionarse por la fuerza en la generacion de los Estados
modernos (Cf. Feyerabend,1975: 302- 304).

Si bien se dio la separacién Iglesia- Estado, no ocurrié asi con el Estado - Ciencia, la
creencia en su verdad es incuestionable. En las escuelas la religion se ha vuelto optativa, pero el
meétodo cientifico debe seguirse sin critica ni objecion alguna.

De acuerdo con Feyerabend,

“El escepticismo es minimo, y va dirigido contra el punto de vista de la oposicién y contra

ramificaciones menores de las ideas basicas propias, nunca contra las mismas ideas basicas. El

ataque a las ideas basicas provoca reacciones tabu que no son mas débiles que las reacciones tabl

en las llamadas sociedades primitivas” (Feyerabend, 1975: 292).

Asi mismo describe a los fieles de la ciencia de una manera muy parecida a la descripcion
de un fiel religioso:

“Siempre habra individuos que prefieran ser cientificos a ser duefios de su destino y que se sometan

de buena gana a la clase de esclavitud (intelectual e institucional) mas abyecta, suponiendo que

estén bien pagados y suponiendo ademas que haya otros individuos gue examinen su trabajo y

canten sus glorias” (Feyerabend, 1975: 294).

Si bien no podemos comparar a la ciencia en tanto rituales profanos, dado la hermeticidad
de su circulo, es posible atisbar su funcionamiento a modo de mito. Quitando el sentir mistico, la
ciencia, en tanto institucion, se ha posicionado con la misma fuerza de la que antes hacian acto los
creyentes religiosos. Lo que no vemos a través de revelaciones divinas lo creamos a través de
teorias elaboradas, de las cuales el que duda es juzgado.

Las comparaciones mencionadas anteriormente quieren dar cuenta de un hecho particular:
al realizar la separacion Iglesia- Estado se intent6 generar una division que excluia a la religion de
participacion politica- publica y se intentd despojar su institucion del poder que por muchos siglos
la mantuvo reinante. Sin embargo, pensar que estamos exentos de sistemas religiosos por ya no
practicar su fe es pensarnos muy libres, es no mirar el trasfondo que significaba el dominio de la
iglesia como sistema de poder.

La negacion de una institucién sin mirar los matices que generaban en nosotros nos deja
abiertamente expuestos a la posibilidad de vivenciar nuevamente las mismas estructuras. Somos

seres que funcionan en base a esquemas, si rompemos unos debemos generar otros, pero no



generamos estructuras a partir de la nada. Simbolicamente replicamos formas y repetimos
patrones. El dogma cientifico, el sistema capitalista y las estructuras politicas son aparatos
ideoldgicos que si bien pueden llegar a parecernos menos ficticios (para algunos) que la existencia
de angeles y demonios, no dejan de poder ser igual de objetables que la religion cristiana. La
creencia en la ciencia se apoya principalmente en la fe en su verdad, nadie ha visto un &tomo y sin
embargo creemos saber cOmo es, y hasta de qué esta compuesto. El valor del dinero hace mucho
dejé de tener un sustento material para justificarse, ahora descansa en la confianza y fe de las
personas que lo usan. ¢;Hemos superado el cristianismo? En tanto doctrina religiosa pareceria que
hemos logrado relegarla a un lugar especial y apartado, pero en tanto sistema ideoldgico de control
no estamos tan lejos, que ahora tengan otras formas no hace que seamos libres de su control. La
manipulacion que generaba a través de la necesidad de la experiencia de lo mistico y de la
sensibilidad sentida en comunion con otros ha sido reemplazada por nuevos poderes, nuevas
maquinas que utilizan formulas parecidas, incluso simbdlicamente reemplazables, y se coronan a
si mismas como “laicas” por acontecer en el espacio profano, espacio que ellas mismas profanaron
para su posterior posicionamiento.

Es necesario revisar nuestras necesidades, aquello que nos deja vacios y que nos falta, para

observar como lo estamos intentando llenar, a traves de qué y quién esta detras de todo eso.



Conclusion: Alcances a la interpretacion propuesta y su implicancia en el mundo

contemporaneo.

El recorrido hecho hasta aqui se considera como un de lectura del funcionamiento de una parte del
ser humano que, por no ser directamente vista, queda olvidada o queda relegada al terreno de la
metafisica. Pensarse solo como humanos corporales y productos de sélo un funcionamiento
sistematico que pueda ser explicado por medios cientificos es, una vez mas, tan reduccionista como
pensarnos puro cuerpo y mente.

En este texto no se intenta dar una respuesta al problema del ser humano y su existencia, solo se
esboza esta lectura como una suerte de interpretacion que pueda servir para entender como estamos
funcionando actualmente, qué cosas quizas estamos pasando por alto al pensarnos emancipados
de la iglesia, y qué cosas estamos dejando de lado cuando nos pensamos no-religiosos.

Si bien la creencia en Dios, Dioses 0 algo divino ha sido parte de toda la historia de la humanidad,
es importante considerar que su negacion, a pesar de no haber resultado extinta, si ha resultado
como un espacio que se ha dejado vacio y que implicaba una serie de elementos que no han sido
considerados al momento de la emancipacion.

La generacion de la iglesia como institucion religiosa solo forma parte de una parte de la historia
de la humanidad, aunque sea esa parte de dimensiones abismantes. Es importante reconsiderar su
existencia, no solo porque no ha existido siempre como institucion de culto, sino porque incluso
hasta hoy en dia se sostienen culturas que han logrado mantener esa parte que negamos, al negar
la iglesia, pero que han sabido vivirlas de otra manera. El ritual, el mito, la creencia son caracteres
comunes que nos definen como humanos, y negarlos o no considerarlos dentro del analisis de las
actuales sociedades significa excluir una buena parte de lo que esta presente aun en el cotidiano
de las personas, sea en forma de iglesia, sea en forma de culto a otras estructuras.

Actualmente esta falta de encuentro con lo mistico esta quedando més latente que nunca en los
altimos cien afos: una busqueda de la espiritualidad se manifiesta de manera multitudinaria. La
busqueda de “clanes”, las practicas rituales, los grupos de personas que buscan encontrar a través
de simbolos y experiencias el encuentro con un “algo mas” que le dé sentido a su existencia se esta
transformando en el boom del siglo.

Por supuesto que la ideologia imperante se vuelve contra ello, lo absorbe y lo hace suyo. La moda

tribal esta en auge en las tiendas, las pymes explotan lo “mistico” de maneras casi descaradas. Las



personas estan buscando, ya no encubiertamente, sino directamente, un sentir espiritual y un
sentido de comunidad del cual se sienten arrebatados producto de la méaquina en la que se veian
envueltos.

El viaje se ha vuelto el nuevo ritual espiritual, que, por lo pronto, como buen ritual capitalista,
necesita de grandes sumas de dinero para sostenerse. Y el encuentro con las culturas que han
logrado sobrevivir a la civilizacion se ha vuelto un encuentro de turismo, que de algiin modo les
asegura que alguien afuera intenta mantenerlos a pesar de la venida del cambio climético y el
apoderamiento de las industrias de las Gltimas fauces de la tierra que quedan por explotar.

Por otro lado, la falta de encuentro entre las personas, y el despertar del adormecimiento generado
por las estructuras politicas esta generando un quiebre social que rechaza, asi como alguna vez se
rechazo a la iglesia, el funcionamiento del Estado como poder regulador.

Nos damos cuenta de que entramos en tiempos de crisis, y con esto se vuelve de suma urgencia
repasar en los valores y lenguajes bajo los que estamos comunicandonos para estructurar la
sociedad, y, por sobre todo, para vivenciarnos a nosotros mismos.

El auge de la pérdida de sentido se estd viviendo a flor de piel: “No tenemos nada que perder”,
“Perdi tanto que hasta perdi el miedo” son algunas de las consignas del reciente estallido social,
un estallido que ve a una sociedad cansada del sistema en el cual descansaba. Nuevos rituales
surgen junto a esto, nuevos sentires, y nuevas formas de experimentar lo mistico quizas puedan
comenzar a darse.

Esta investigacion ha mostrado una interpretacion que deja abierta la puerta para observar la
actualidad desde otra nueva perspectiva, recuperando lo pasado desde un punto de vista diferente,
pensandonos como seres mucho mas que de palabras. El lenguaje no solo se vive dentro de la
I6gica o dentro de lo dicho, somos seres de simbolos, de emociones y de experiencias. Pensar que
solo en lo expresable comunicamos es reducir el mundo a lo que puede ser visto, es seguir el mismo
esquema que una y otra vez hemos visto fracasar. Son tiempos de crisis, son tiempos de mirar

debajo de la alfombra y ver que hemos dejado oculto.
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