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El contexto

El Santo Padre Juan Pablo II, en la Enciclica Fides et Ratio, en el
n. 91 sefialé que “Algunos pensadores han calificado nuestra época
como la época de la ‘postmodernidad’. Este término, utilizado a me-
nudo en contextos muy distintos entre si, indica el surgir de un con-
junto de nuevos factores que, en lo referente a su extensién y eficacia,
se han revelado capaces de determinar cambios significativos y durade-
os”. En particular, en el marco de estos “cambios” se han manifestado
“reacciones que han llevado a un cuestionamiento radical® de la “pre-
tension racionalista” tipica de la modernidad; asi “han nacido corrien-
tes irracionales”'. La Enciclica Fides et Ratio —tras subrayar la necesi-
dad de que el hombre utilice sus dos “alas” (la fe y la razén) para
contestar a las preguntas cruciales acerca de su origen y su destino—
describe un largo periodo que comenzé con la crisis de la Edad Media,
cuando la razén intent6 primero englobar la fe, luego pretendié dejar-
la de lado para finalmente combatirla explicitamente (de la razén sin
fe a la razdén contrala fe). En la época postmoderna se vuelve a presen-
tar (y no es la primera vez) la posibilidad de dar un vuelco a este esce-
nario. La época de la crisis de la razén es el tiempo en que se vuelve a
presentar una fe, no necesariamente [ fe cristiana, separada de la ra-
z6n. Como Juan Pablo II ha subrayado en todo su magisterio, una fe
desprovista de la mediacién racional es una fe incapaz de convertirse
en cultura y, por lo tanto, de animar a la sociedad. En el mejor de los
casos, una fe separada de la razén se reduce, segtiin Fides et Ratio, a
“sentimiento y experiencia’ y en el peor “cae en el grave peligro de
quedar reducida a mito o supersticién” 2.

1. JUAN PABLO II, Enc. Fides et Ratio, 14.1X.1998, n. 91.
2. Ibid., n. 48.
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Aunque la Enciclica Fides er Ratio no se ha ocupado explicitamente
de la nueva religiosidad o de las nuevas religiones como algunos espera-
ban, las indicaciones a las que he hecho brevemente referencia ofrecen
unos valiosos elementos de conjunto. Con el paso a la llamada época
postmoderna, se han determinado “cambios significativos y duraderos”
también en el campo de la religiosidad. Serfa suficiente echar un répido
vistazo a los titulos de los libros mds vendidos, los articulos mds signifi-
cativos, numerosas ponencias presentadas en congresos de sociologfa e
historia de las religiones para darse cuenta de que algo realmente ha
cambiado. En los afios setenta y hasta principios de los ochenta el tema
dominante era la crisis de la religién. La tesis de la secularizacién en su
versién cuantitativa postulaba que, mientras progresaba la mentalidad
cientifica, en las sociedades industriales avanzadas habia cada vez me-
nos religién y tampoco faltaba quien auguraba como futuro evolutivo
de la religién incluso su propia extincién. En esos afios un instrumento
interpretativo importante fue la obra del te6logo baptista estadouni-
dense Harvey G. Cox The secular city (La ciudad secular)’, en la que
—como el propio Cox ha escrito recientemente— el te6logo de Harvard
trataba de “elaborar una teologia para la época ‘post-religiosa’ que mu-
chos sociélogos habfan anunciado como préxima”*. Seguramente hoy
las cosas han cambiado. Textos importantes hacen referencia al “regreso
de lo religioso”’, a la “revancha de Dios” ¢ y al “final” de la seculariza-
cién. En 1995, treinta anos después de La ciudad secular, el propio Cox
escribié en Fire from Heaven que “hoy es la secularidad (secularity), y no
la espiritualidad, que puede estar préxima a la extincién”. Ha llegado a
ser “obvio que en lugar de ‘muerte de Dios’ que algunos te6logos habi-
an declarado no hace muchos afos o el declive de la religién que los so-
cidlogos habian previsto, se ha producido algo realmente distinto”. A
propésito de La ciudad secular, el tedlogo estadounidense afiadié:
“Quizds era demasiado joven e impresionable cuando los académicos
hacfan estas tristes previsiones. En todo caso las habia absorbido dema-
siado ficilmente y habia intentado pensar cudles hubieran podido ser
sus consecuencias teoldgicas. Sin embargo, ahora estd claro que las pro-
pias predicciones estaban equivocadas. Quien las hacfa [...] admitia que
la fe hubiera podido sobrevivir como herencia cultural, quizis en algu-

3. Cox, H. G., The secular city, Macmillan, New York 1965 (trad. ital. La citta secolare,
Vallecchi, Firenze 1968).

4. 1d., Fire from Heaven. The Rise of Pentecostal Spirituality and the Reshaping of Religion
in the Twenty-First Century, Addison-Wesley, Reading (Massachussets) 1995, p. XV.

5. Véanse por ejemplo los ensayos recopilados en la obra bajo la direccién de Michel
André, Sortie des religions, retour du religieux, Astragale, Lille 1992.

6. KerEL, G., La revanche de Dien. Chrétiens, juifs et musulmans i la reconquéte du mon-
de, Seulil, Paris 1991.
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nos reductos étnicos o en las costumbres familiares, pero insistia en que
se habian acabado los dias de la religién como fuerza capaz de dar for-
ma a la cultura y la historia. Todo esto no ha ocurrido. Al contrario, an-
tes de que los futurdlogos académicos tuvieran tiempo de llegar a co-
brar su primera jubilacién, un renacimiento religioso —de cierto tipo—
ha empezado a manifestarse en todo el mundo”™’

Naturalmente, qulen considera que hoy —en la época postmoderna—
la secularizacién esté “préxima a la extincién” hace referencia a una no-
cién cuantitativa de la secularizacién. Si, en cambio, se piensa en la se-
cularizacién —segun la definicién de Bryan Wilson— como proceso pre-
ferentemente cualitativo, en el que la religién, a pesar de seguir
interesando a muchas personas, ya no determina la mayorifa de las elec-
ciones culturales, politicas y sociales, se puede concluir que la seculariza-
cién estd todavia firmemente presente entre nosotros. En este sentido, el
jurista estadounidense Stephen L. Carter habla de “trivializacién” de
una religién que sin embargo en su pafs 51gue siendo importante, a ni-
vel individual, para la mayorfa de las personas®. La secularizacién cuan-
titativa, definida simplemente como el interés cada vez menor de las
personas por la esfera de lo religioso y lo sagrado, parece efectivamente
en declive en la época postmoderna. En algunos paises los sociélogos
dudan incluso de que se haya producido nunca un proceso cuantitativo
de secularizacién. En otros ha habido una inversién de tendencia en la
segunda mitad de los afios ochenta. Uno de los especialistas més cono-
cidos de investigaciones socioldgicas cuantitativas en tema de religién,
Laurence R. Iannaccone, escribié en 1998 que los datos muestran con
evidencia que la tesis segtin la cual “la religién debe inevitablemente de-
clmar cuando la ciencia y la tecnologfa avanzan” ha “demostrado ser fal-
sa’ y que “con el acumularse de encuestas, estadisticas y datos histéricos,
ha llegado a ser evidente la continua vitalidad de la religién”. Mientras
que el ndmero de personas que se declaran ateas y agnésticas baja casi
por todas partes, en casi todos los paises del mundo (excepto algunos
paises europeos que estuvieron sometidos durante mucho tiempo a la
propaganda antirreligiosa por parte de los regimenes comunistas), el nd-
mero de aquellos que declaran creer en alguna forma de poder superior
a la persona humana o en una vida después de la muerte o que afirman
dedicar algin tiempo a formas de rezo o meditacién llega alrededor del
ochenta por ciento de la poblacién, alcanzando puntas de mds del no-
venta por ciento en paises no secundarios, Estados Unidos incluidos”’.

7. Cox, H. G., Fire from Heaven, op. cit., p. XV1.

8. CARTER, S.L., The Culture of Disbelief. How American Law and Politics Trivialize Re-
ligious Devotion, Basic Books, New York 1993.

9. IANNACCONE, L. R., “Introduction to the Ecomics of Religion”, Journal of Economic
Literature, vol. XXXVI (septiembre 1998), pp. 1465-1496 (pp. 1468).
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Por lo tanto, el fenédmeno del “regreso de lo religioso” es tan eviden-
te que no se puede ignorar. Se trata, sin embargo, de determinar con
mayor precision gué tipo de religiosidad “vuelve” en la época postmo-
derna. En su libro Fire from Heaven, Cox enfoca su investigacion en
la corriente pentecostés carismdtica en el cristianismo y la considera el
mayor “signo de los tiempos” para el regreso de lo religioso, pensando,
por lo tanto, que el interés por los signos, los milagros, las curaciones, la
demonologfa, la escatologia y el fin del mundo representan las caracte-
risticas salientes de la nueva aproximacién a lo sagrado. Incluso prescin-
diendo de la investigacién de Cox, que se refiere exclusivamente al cris-
tianismo, se observa un interés creciente por unas formas de relacién
con lo sagrado donde el recorrido prevalece sobre el discurso, el mythos
sobre el Jogos, hasta correr el riesgo de construir creencias sin razén o,
peor atn, caer en la supersticién, todo ello denunciado en Fides et Ratio.
Por otro lado, cuando se trata de lo sagrado postmoderno, varios socié-
logos invitan a empezar por un dato de carcter negativo: desde finales
de los ochenta la aceptacién popular de la ciencia (especialmente la me-
dicina, la ciencia “préctica’ con la que las personas comunes estin mds
normalmente en contacto) ya no es undnime. A partir de los dltimos
afos de la década de los 80, en varios paises la aceptacién popular de la
ciencia y la medicina bajé a los niveles probablemente mds bajos del si-
glo™. Por el contrario, cualquier forma de cuidado médico que se pre-
sente como “alternativa’ respecto a la medicina “oficial” o que sea des-
aprobada por la misma, encuentra inmediatamente un amplio consenso
popular. Parece que el termémetro cientifico estd bajando mientras que
sube el de lo sagrado: a veces, sin embargo, mds en direccién al irracio-
nalismo, la bisqueda de lo milagroso o, en otros contextos, de la magia.

Para comprender quién realmente se beneficia de este regreso con-
tempordneo de lo sagrado, es necesario superar algunos prejuicios tan
extendidos como infundados. En primer lugar, no es del todo cierto
que el regreso de lo sagrado se produzca completamente fuera de las re-
ligiones mayoritarias y de las Iglesias histéricas. Es cierto que mientras
que las estadisticas acerca del ndmero de personas que declaran estar
interesadas por la religién o por lo sagrado son bastante similares de un
pais a otro, las estadisticas acerca del ndmero de practicantes son muy
distintas. Sin embargo, existen elementos para considerar que el decli-
ve de la prictica religiosa en Occidente haya sido de alguna manera so-
brevalorado'. En algunos paises (entre los cuales estin Estados Unidos

10. Boy, D., MICHELAT, G., “Premiers résultats de 'enquéte sur les croyances aux pa-
rasciencies”, en La pensée scientifique et les parasciencies, Albin Michel, Cité des sciences et de
I'industrie, Paris 1993.

11. GILL, R., The Myth of Empty Church, SPCK, London 1993.
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e Italia) el ndmero de cristianos practicantes, desde finales de los afos
ochenta hasta hoy, muestra casi cada afio un leve incremento cuantita-
tivo 2. Se trata de incrementos modestos que no justifican ningtin tipo
de triunfalismo. Sin embargo, la inversién de tendencia es importante:
el declive de la practica religiosa no era un salto en el vacio, como pen-
saban algunos. Se parecia mds bien a un salto en una piscina donde,
tras tocar el fondo, se empieza, aunque sea lenta y fatlgosamente, a su-
bir. Dentro de las religiones tradicionales y del propio cristianismo hay
movimientos cuyos ritmos de crecimiento no tienen nada que envidiar
a los grupos neorreligiosos. Prescindiendo de los fenémenos complejos
que se producen dentro del islam, el hinduismo y el judaismo (a veces
agrupados bajo la etiqueta no siempre exacta de “integrismo”), se pue-
de observar, con Cox, que los movimientos de renovacién carismética
dentro de la Iglesia catdlica y los movimientos pentecosteses en el
mundo protestante cuentan con decenas de millones de fieles y pue-
den tener ritmos de crecimiento superiores a los de los mormones o los
testigos de Jehovd que a menudo se citan como espectaculares. Tam-
bién es cierto que, por mucho que estos fenémenos sean interesantes e
importantes, una parte sustancial del regreso de lo sagrado debe bus-
carse fuera de las grandes religiones y las Iglesias histéricas.

Otro elemento de cardcter ampliamente mitolégico es el relativo a
la llamada “invasién de las sectas”. Efectivamente, son muy numerosos
los movimientos religiosos de alguna manera alternativos. J. Gordon
Melton (quien por otro lado, se niega a trazar una clara linea de demar-
cacién entre “viejas” y “nuevas’ religiones) censé mds de 1.500 movi-
mientos de cierta consistencia en Estados Unidos . En un pais como
Italia donde el pluralismo religioso es mds reciente, el CESNUR (Cen-
tro de Estudios sobre las Nuevas Religiones), del que soy director, tiene
conocimiento de mds de quinientas siglas. En Africa los especialistas re-
gistran varios miles de nuevos movimientos religiosos e Iglesias inde-
pendientes y su niimero aumenta cada dfa. Sin embargo, con la excep-
cién de algunos paises africanos y asidticos entre los que se encuentra
Japén (donde las nuevas religiones cuentan con un ndmero muy supe-
rior de adeptos respecto a Europa o Norteamérica), el nimero de segui-
dores de estos movimientos permanece bastante reducido. Natural-
mente las estadisticas dependen de dénde se coloque exactamente la
linea de separacién entre religiones “histéricas” y nuevos movimientos
religiosos. Sin embargo, en ningtin pais de Occidente los nuevos movi-

12. TANNACCONE, L. R., “Introduction to the Economics...”, op. cit.; GARELLL E, Reli-
gione e Chiesa in Italia, Il Mulino, Bologna 1991. Llega a resultados andlogos la Investigacion
Europea acerca de los Valores, cuyos resultados se han publicado en 2000.

13. GORDON MELION, J., Encyclopedia of American Religions, 6.2 ed., Gale, Detroit
1999.
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mientos religiosos, cualquiera que sea la definicién que se adopte, pare-
cen superar el dos por ciento de la poblacién. En Italia es mas probable
que estén alrededor del uno por ciento ", Naturalmente, en América
Latina y en algunos paises de Africa y Asia son posibles enormes varia-
ciones del dato estadistico correspondiente a los nuevos movimientos
religiosos, seglin que en esta categoria se incluyan o no las comunida-
des protestantes de tipo pentecostés o integrista independientes.

En el caso de Italia, ademds hay que considerar que més de la mi-
tad de ese uno por ciento de la poblacién que forma parte de religiones
“alternativas” estd representado por un tinico movimiento: los testigos
de Jehov4. Por lo tanto, las demds quinientas siglas, todas juntas, no al-
canzan el 0,5% de la poblacién. En el informe que el Ministerio del
Interior italiano dedicé en 1998 a los nuevos movimientos religiosos y
migicos (bastante fiable, aunque presente algtin error) aparecen mds de
un centenar de siglas, pero a menudo el nimero de miembros que se
indica es de “cien”, “cincuenta’ e incluso “veinte”, “quince” o “diez” .
Parece que a veces haya mds gente en una reunién de vecinos que en la
asamblea plenaria de todo un movimiento en Italia. Es cierto: hay mu-
chas siglas, pero la mayoria —por lo menos en cuanto a nimero de
adeptos— son pequefas o muy pequefias. Mds que de una “invasién de
sectas’, deberfa quizds hablarse de una invasién de siglas.

Por lo tanto, la “nueva religién” (y utilizo el término de manera in-
tencionadamente paradéjica) mds extendida especialmente en Occi-
dente es la de las personas comprometidas en “creer sin pertenecer”
(believing without belonging, segin la férmula de la socidloga inglesa
Grace Davie) . Por ejemplo, en Italia los catdlicos practicantes son
aproximadamente un tercio de la poblacién. Los adeptos de minorias
religiosas, histdricas o de origen reciente no superan el dos por cien-
to". Los ateos, los agndsticos declarados, los que se niegan a contestar
a las encuestas de los sociélogos representan menos del diez por ciento.
Queda una poblacién constituida por més de la mitad de los italianos
que declaran “creer” en algo superior o trascendente, pero al mismo
tiempo de hecho no “pertenecen” a una comunidad religiosa en toda la

14. GARELLL E, Religione e Chiesa in Italia, op. cit., pp. 12-16. Aqui también segtn los
resultados del 2000 esta tendencia parece acentuarse.

15. MINISTERIO DEL INTERIOR, Departamento de Seguridad Publica, Direccién Cen-
tral de Policfa de Prevencién, Sette religiose e nuovi movimenti magici in Italia, informe de fe-
brero de 1998.

16. DAVIE, G., Religion in Britain since 1945. Believing withour belonging, Blackwell,
Oxford 1994.

17. Véase GARELLL, E, Religione e Chiesa in Italia, op. cit. Aqui se habla de cindadanos
italianos. Si quisiéramos estudiar a las personas presentes en el territorio italiano, el porcentaje
de adeptos de minorias religiosas subiria porque aumentaria el nimero de musulmanes. La
gran mayorfa de los musulmanes presentes en Italia no est4 formada por ciudadanos italianos.
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extensién del término. Naturalmente esta gran “nueva religién” de los
italianos no es homogénea. Las encuestas revelan en su interior toda
una gama de posturas distintas. Los hay que creen en un poder supe-
rior que, sin embargo, no saben identificar, estdn los “creyentes a su
manera’, los “cristianos a su manera” y también los “catélicos a su ma-
nera” (“soy catélico, pero no practico”, “soy catélico, pero no estoy de
acuerdo con la Iglesia” e incluso “soy catdlico, pero estoy en contra de
los curas” —esta dltima postura no es tan infrecuente en Italia). Este fe-
némeno que la socidloga francesa Danitle Hervieu-Leger denomina
“desinstitucionalizacién” de la religién ' es una de las caracteristicas sa-
lientes de lo sagrado postmoderno . No estd entonces equivocado
quien invita a 7o sobrevalorar los nuevos movimientos religiosos o las
nuevas religiones. Aunque algunos de ellos no sean nada pequefios a
escala mundial (diez millones de mormones, diez millones de testigos
de Jehovd, mds de quince millones de adeptos de la Soka Gakkai japo-
nesa), su incidencia porcentual, especialmente en Occidente, es toda-
via muy reducida. En términos absolutos, es mayor el nimero de per-
sonas que se dirigen a los nuevos movimientos dentro de las religiones
histéricas y las Iglesias mayoritarias y es seguramente mayor la masa de
los que “creen sin pertenecer”.

Sin embargo, también se comete un error cuando se infravaloran
los nuevos movimientos religiosos. En efecto, no son importantes sélo
por su tamafio cuantitativo, sino por su capacidad de influir en circulos
mucho més amplios de personas. Un grupo relativamente pequefio
como los Hare Krishna, que no supera los veinte mil miembros en
todo el mundo, ha distribuido millones de copias de sus libros y folle-
tos. El texto sobre la reencarnacién mds difundido por los Hare Kris-
hna® ha llegado a ser muy popular en numerosos paises de Occidente,
a menudo se cita en contextos insospechados y seguramente ha contri-
buido a la moda de la reencarnacién, incluso entre personas que nunca
pensarian en seguir al movimiento de los Hare Krishna. Més en gene-
ral, sabemos muy poco de ese porcentaje de nuestros contempordneos
(segtin los paises, va del cuarenta al sesenta por ciento) que “cree sin
pertenecer”, manifiesta una aspiracién hacia lo sagrado, pero no parti-
cipa regularmente a las actividades de ninguna confesién religiosa. ;En
qué creen estas personas? Una fuente para contestar a esta pregunta la
ofrecen los sondeos demoscépicos y las investigaciones de los soci6lo-
gos, que seguramente son importantes, pero que no pueden ser el dni-

18. HERVIEU-LEGER, D., La Religion pour Mémoires, Cerf, Paris 1993.

19. Para mds apuntes acerca de este tema, véase mi obra 1/ sacro postmoderno. Chiesa, re-
lativismo e nuova religiosita, Gribaudo, Milano 1996.

20. BHAKTIVEDANTA, S. A. C., La reincarnacion: la ciencia eterna de la vida, trad. it.,
Edizioni Bhaktivedanta, Firenze 1983.
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co instrumento de investigacion (como es sabido, el tipo de pregunta y
de cuestionario influye en las respuestas). Otro indicador —cuya impor-
tancia no debe descuidarse— son la literatura popular, la musica, el cine,
la television. El hecho de que The Celestian Prophecy de James Red-
field " haya sido el libro m4s vendido en una decena de paises entre
1994 y 1995 nos dice mucho acerca del tipo de “espiritualidad” que
atrae a un gran nimero de nuestros contemporineos*. Sin embargo, el
principal indicador de las creencias extendidas entre los que “creen sin
pertenecer” estd constituido precisamente por los nuevos movimientos
religiosos y las nuevas religiones. Puesto que, como se ha visto, existen
varios centenares de nuevos movimientos religiosos empefiados en una
especie de lucha darvinista por la supervivencia (frente a los pocos que
sobreviven, hay muchos que no tienen éxito y desaparecen), estudiar
gué movimientos tienen éxito y por qué nos revelard qué aspiraciones,
qué preguntas, qué sentimientos profundos se agitan —mads alld del
circulo més reducido de los que pertenecen a los movimientos— en ese
gran Lejano Oeste de la religién donde viven los que “creen sin perte-
necer”. Por eso el estudio de los nuevos movimientos religiosos no es
una simple curiosidad, sino que representa un elemento esencial para
comprender el escenario religioso contemporéneo.

Un “mapa’ de los nuevos movimientos religiosos
Terminologia

La problemitica de los nuevos movimientos religiosos surge en el
ambiente cristiano occidental y sélo después las mismas categorfas se
aplican a realidades completamente distintas, por ejemplo el Japdn.
Desde sus comienzos, la sociologfa de la religién ha intentado definir
en términos objetivos la diferencia entre “Iglesias” y “sectas”. En las
primeras décadas del siglo XX, el tedlogo y sociélogo protestante Ernst
Troeltsch (1865-1923) propuso su famosa distincién entre: el tipo-
Iglesia, un grupo religioso en armonia con la sociedad que le rodea, y

21. REDFIELD, J., The Celestian Prophecy. An Adventure, 2.2 ed., Warner Books, New
York 1994 (el autor publicé una primera edicién de forma particular en Hoover Alabama en
1989).

22. También la literatura no directamente “espiritual” es un indicador de las aspiracio-
nes religiosas implicitas o sumergidas en nuestra sociedad. Asi la extraordinaria popularidad
del género de terror, también en la literatura juvenil, muestra la profunda fascinacién del
tema de la muerte y la inmortalidad: a este respecto, véase INGEBRETSEN, E. J., S. J., Maps of
Heaven, Maps of Hell. Religious Terror as Memory from Puritans to Stephen King, M. E. Shar-
pe, Armonk (New York)-London 1996; y mi obra La stirpe di Dracula. Indagine sul vampi-
rismo dal'antichita ai nostri giorni, Modadori, Milano 1997.
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el tipo-mistico, un grupo religioso que se interesa poco por la sociedad
que le rodea, prefiriendo enfocar su atencién en el autoperfecciona-
miento de sus miembros?. Estas categorias, con integraciones y modi-
ficaciones, han seguido estando en el centro del debate sociolégico du-
rante varias décadas y se siguen utilizando actualmente. Sin embargo,
la situacién socioldgica se ha ido complicando y ha puesto en crisis al-
gunos supuestos fundamentales de la tipologfa que Troeltsch proponia.
En primer lugar, como su propio nombre indica, los movimientos se
mueven: por ejemplo, los mormones (que seguramente en el siglo XIX
en el sentido de Troeltsch eran una “secta”) en el siglo XX parecen ya
perfectamente integrados al menos en la sociedad estadounidense de
origen. Tras la segunda guerra mundial se afadié la creciente visibili-
dad de grupos religiosos de matriz no cristiana, particularmente orien-
tal, también denominados popularmente “sectas”, pero muy distintos
de las “sectas” de origen cristiano que sirvieron de modelo a Troeltsch.
Por tdltimo, el tercer elemento estaba —y todavia esté— constituido por
la llamada “explosién de las sectas” en América Latina donde, sin em-
bargo, en el lenguaje comun, por “sectas” se entienden también los
grupos protestantes de tipo evangélico y pentecostés que en otras par-
tes del mundo no se definen “sectas” y que en todo caso presentan ca-
racteristicas distintas respecto al modelo de Troeltsch.

Estos nuevos elementos han hecho surgir una serie muy amplia de
propuestas terminoldgicas por parte de socilogos, tedlogos y, en menor
medida, de psicélogos. En campo sociolégico, una de las propuestas
mds conocidas fue formulaba en 1985 por Rodney Stark y William
Sims Bainbridge en su obra 7he Future of Religion*. Los dos soci6logos
distingufan entre “sectas”, “grupos religiosos desviacionistas dentro de
una tradicién no desviacionista” y “cultos”, “grupos religiosos desviacio-
nista dentro de una tradicién desviacionista” *. Asi, por ejemplo, los tes-
tigos de Jehova y los mormones serfan “sectas” puesto que adoptan el
sistema de simbolos y muchos puntos de referencia de una tradicién
“no desviacionista” como la cristiana, aunque sus ideas sean considerada
“desviacionistas” por otros grupos que se sitdan dentro de la tradicién.
En cambio, los Hare Krishna serfan un “culto” porque, al menos en Oc-
cidente, no sélo se les considera “desviacionistas” en cuanto grupo, sino
que la sociedad que les rodea percibe como ajena y exética la tradicién
religiosa oriental de la que sacan sus referencias y sus simbolos.

23. TROELISCH, E., Le dottrine sociali delle Chiese e dei gruppi cristiani, trad. it., 2 vol.,
La Nuova Italia, Firenze 1941-1960.

24. STARK, R., BAINBRIDGE, W. S., The Future of Religion. Secularization, Revival, and
Cult Formation, University of California Press, Berkeley-Los Angeles-London 1985.

25. Ibid., pp. 24-26.



252 MASSIMO INTROVIGNE

Recientemente, los propios Stark y Bainbridge han propuesto la
utilizacién de terminologias distintas porque ulteriormente el debate se
ha complicado por la utilizacién de expresiones como “secta” y “culto”
en sentido no soc1olog1co y teologlco, sino crlmlnologlco 6. Sobre todo
después de los tragicos acontec1mlentos en los que estuvieron implica-
dos algunos grupos definidos “sectas” (entre los cuales los homicidios-
suicidios de la Orden del Templo Solar en los anos 1994, 1995 y
19977, el atentado con gas en el metro de Tokio en 1995 realizado por
los secuaces de la Aum Shnri-kyo y el suicidio de casi todos los miem-
bros del culto de los discos voladores Heaven’s Gate en 1997 %, los sui-
cidios y los homicidios del movimiento “catélico extremista” Restaura-
cién de los Diez Mandamientos de Dios en Uganda en el afio 2000)
periodistas, crimindlogos e incluso algunas comisiones parlamentarias
europeas han buscado un criterio o una serie de criterios para distin-
guir entre “sectas” peligrosas y “movimientos religiosos” inofensivos.
Especialmente en Francia y en Bélgica, muchos estudiosos no han con-
siderado satisfactorios los resultados de estas investigaciones parlamen-
tarias que han insistido en la nocién de “manipulacién mental”: una
nocién imprecisa, contestada por muchos especialistas académicos, di-
ficil de definir y a veces utilizada como sinénimo de la nocién adn mds
controvertida de “lavado de cerebro”®. Las criticas han sido encendidas
sobre todo cuando, junto con los informes, las comisiones parlamenta-
rias han propuesto largos listados de “sectas peligrosas” o de grupos es-
tudiados, donde aparecen también realidades respetadas y respetables e
incluso movimientos catdlicos reconocidos por la Iglesia®. Otros infor-

26. BAINBRIDGE, W. S., The Sociology of Religious Mouvements, Routledge, New York-
London 1997; STARK, R., BAINBRIDGE, W. S., Religion, Deviance, and Social Control, Rout-
ledge, New York-London 1997.

27. Para una reconstruccién, véase MAYER, J.-E, Le mythe du Temple Solaire, Georg,
Geneve 1996; ed. it. actualizada: 7/ Tempio Solare, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1997.

28. Véase mi obra Heaven’s Gate. Il Paradiso non puo attendere, Elle Di Ci, Leumann
(Torino) 1997.

29. Para una serie de criticas, desde perspectivas distintas, al informe parlamentario
francés de 1996 Les Sectes en France, véanse los estudios recopilados en el texto bajo la direc-
cién de J. Gordon Melton y mia, Pour en finir avec les sectes. Le débat sur le rapport de la com-
mission parlementaire, 3.2 ed., Devry, Paris 1996. La mejor historia de las controversias acerca
de las “sectas” en tema de “lavado de cerebro” se encuentra en la tesis de doctorado de Dick
L. Anthony, “Brainwashing and Totalitarism Influence. An Exploration of Admissibility Cri-
teria for Testimony in Brainwashing Trials”, Graduate Theological Union, Berkeley (Califor-
nia) 1996. Los principales documentos de la controversia estadounidense acerca de este tema
en los afios ochenta se reproducen en la pagina Web del CESNUR (Centro de Estudios so-
bre las Nuevas Religiones): http://www.cesnur.org/APA_Documents.htm.

30. Acerca del listado del informe francés, un documento de la Secretaria General de la
Conferencia Episcopal francesa manifestd su preocupacién por ejemplo al “ver circular en los
medios de comunicacién que hablan del informe unos listados de grupos definidos ‘sectas’ y
hay que preguntarse quién los ha inspirado, sustituyéndose a la autoridad judicial con una
condena sin haber escuchado al acusado segtin las reglas del derecho en un juicio contradic-
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mes europeos, aunque surgidos de las mismas preocupaciones y publi-
cados en los anos siguientes (como el informe de la comision de inves-
tigacién parlamentaria alemana de 1998 y el informe de la comisién
gubernamental sueca también de 1998) se han mostrado mucho mds
cautelosos y han considerado imposible establecer una clara linea de
demarcacién entre “sectas” peligrosas y “movimientos religiosos” legiti-
mos. Sin entrar en el mérito de estas controversias, es evidente que,
después de estos debates, la palabra “secta” ha adquirido sobre todo en
Europa dos significados distintos que se superponen. Al significado ¢7i-
minoldgico segin el cual “secta” es un grupo religioso (o pretendida-
mente religioso) peligroso del que se puede afirmar con cierto grado de
probabilidad que cometer4 delitos y crimenes de mayor o menor enti-
dad, se ha afiadido un significado de tipo socioldgico segin el cual la
“secta’ es simplemente un grupo religioso cuyas ideas son bastante dis-
tintas de las que comparte la mayoria. Todo esto crea una notable inco-
modidad entre los estudiosos y también riesgos para la libertad y la to-
lerancia religiosa. Cuando, por ejemplo en una entrevista en televisién,
se le pregunta a un estudioso si un determinado grupo es una “secta’,
en realidad se quiere saber si el grupo es “peligroso” o podria cometer
algdn crimen. El cruce entre significado criminoldgico y sociol6gico
del término crea una peligrosa ambigiiedad. Si por ejemplo un estu-
dioso contesta a un entrevistador que los mormones son una “secta’
(una respuesta seguramente correcta en referencia a las categorfas de
Troeltsch o también a las que Stark y Bainbridge propusieron inicial-
mente), el riesgo es que quien lo escucha se convenza de que los mor-
mones son un grupo “peligroso” o incluso con tendencias criminales,
lo que —en referencia a la situacién actual de la Iglesia mormona mayo-
ritaria— seguramente es falso e injusto.

Por estas razones, mientras que los periodistas, los criminélogos y
los que desean poner en alerta a la opinién publica respecto a los peli-
gros de las “sectas” siguen utilizando este término, los estudios a menu-
do prefieren hablar de “nuevos movimientos religiosos” o “nuevas reli-
giones”. Muchos denominan “nuevas religiones” a los grupos mds
grandes y consolidados (como los mormones o los testigos de Jehova),

torio y legal” (L’Eglise catholique et les sectes, documento de la Secretarfa General de la Confe-
rencia Episcopal francesa de 6 de febrero de 1996, n. 4). La respuesta a la pregunta “quién ha
inspirado” no sélo los “listados”, sino la propia idea de que sea posible y oportuno redactar
un listado de sectas peligrosas implicarfa una investigacién histérica sobre el llamado movi-
miento anti-sectas y su ideologfa: véanse al respecto mi obra 7/ sacro postmoderno, op. cit., pp.
141-253; y SHUPE, A., BROMLEY, D. G. (bajo la direccién de), Anti-Cult Movements in Cross-
Cultural Perspective, Garland, New York-London 1994. Esta situacién se ha hecho ain miés
precaria y peligrosa por las leyes y propuestas de ley francesas encaminadas a incriminar las
“sectas” y el “lavado de cerebro”.
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cuyas dimensiones superan las de un mero movimiento, y, en cambio,
llaman “nuevos movimientos religiosos” a las realidades més pequenas
o de origen mds reciente*'. Naturalmente estos términos no son del
todo satisfactorios (algunas “nuevas” religiones existen desde hace mds
de cien afnos), pero al menos tienen la ventaja de poner entre parénte-
sis la problemdtica mds estrechamente criminoldgica y legal. También
en la prictica pastoral, aunque sea necesario destacar que el término
“secta” es mds fécilmente comprensible, el propio Magisterio de la Igle-
sia empieza a tener en cuenta las preferencias de los estudiosos. El in-
forme general El desafio de las sectas o nuevos movimientos religiosos: una
aproximacion pastoral del Cardenal Francis Arinze en el Consistorio ex-
traordinario de 1991 (donde este tema estaba incluido en el orden del
dia) recomienda “adoptar un término que sea lo mds imparcial y exac-
to posible”, al menos “hasta que no exista una terminologia universal-
mente aceptada’ y elige utilizar “en general el término ‘nuevos movi-
mientos religiosos’ 2. Atin siendo consciente de los problemas que
plantea, yo también voy a utilizar la expresién “nuevos movimientos
religiosos” distinguiendo cuatro grandes “familias” entre los miles de
movimientos actualmente presentes en el mundo, siguiendo precisa-
mente una de las tipologias citadas en el informe general del Cardenal
Arinze en el Consistorio de 1991.

Nuevos movimientos religiosos de simbologia cristiana

Para un cristiano —procediendo de lo mds cercano a lo més leja-
no— los nuevos movimientos religiosos que presentan las caracteristi-
cas mds familiares, al menos exteriormente, son los que mantienen
elementos simbdlicos cristianos: referencias a Jesucristo, a la Biblia,
utilizacién de la denominacién “Iglesia” y asf sucesivamente. Sin em-
bargo, a menudo estos elementos se reinterpretan ampliamente. Pode-
mos hacer una distincién (siempre siguiendo el informe general del
Cardenal Arinze) entre nuevos movimientos religiosos de origen pro-
testante'y de origen cristiano; personalmente creo que serfa necesario
afadir una tercera categoria de movimientos de origen catdélico.

31. Acerca de los problemas terminoldgicos en general, véase mi obra, “Nel Paese del
punto esclamativo: ‘sette’, ‘culti’, ‘pseudo-religioni’ o ‘nuove religioni’?”, Studia Missionalia
n. 41 (1992), pp. 1-26.

32. ARINZE, E, Card., La sfida delle sette 0 nuovi movimenti religiosi: un approccio pasto-
rale, informe general para el Consistorio extraordinario de 1991, n. 6 (el texto est4 publica-
do en la traduccién en italiano como apéndice de mi obra La guestione della nuova religiosita,

Cristianita, Piacenza 1993, pp. 59-93).
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— En el informe general del Cardenal Arinze, la utilizacién de
la expresién “nuevos movimientos procedentes de la Reforma pro-
testante” * muestra en primer lugar que no resulta nada fécil esta-
blecer una clara linea de demarcacién entre algunas nuevas formas
en las que se presenta el protestantismo, especialmente desde fina-
les del siglo XIX, y los auténticos nuevos movimientos religiosos *
Es clara la distincién entre nuevos movimientos religiosos de ori-
gen protestante y de origen cristiano (al contrario de los primeros,
los segundos niegan la base trinitaria y cristoldgica que representa
el patrimonio comun de catélicos, ortodoxos, anglicanos y protes-
tantes). Resulta m4s dificil trazar una linea de demarcacién exacta
entre las nuevas formas de protestantismo y los nuevos movimien-
tos religiosos de origen protestante. Algunos autores sostienen que
los nuevos movimientos religiosos de origen protestante, aiin man-
teniendo una teologfa compatible con la definicién general del
protestantismo (que naturalmente tolera en su interior un nimero
muy amplio de variantes), presentan carencias desde el punto de
vista eclesiolégico. No es que los nuevos movimientos de origen
protestante no se interesen por la nocién de Iglesia, sin embargo,
su eclesiologia insiste en la discontinuidad de la Iglesia en la histo-
ria. La Iglesia no ha seguido desde los origenes hasta nuestros dias
(aunque sea a través de una Reforma), sino que en un momento
determinado sucumbid, asi que fue necesario no tanto reformarla,
sino mds bien volver a fundarla. La idea de la discontinuidad de la
Iglesia en la historia va acompanada normalmente de un proselitis-
mo agresivo, fundado en la idea que los secuaces de las Iglesia his-
téricas, especialmente los catélicos, no sean realmente cristianos y
que todavia tengan que recibir el auténtico anuncio del Evangelio:
es una actitud comun en algunos nuevos movimientos de origen
protestante sobre todo en América Latina. Al indicar ejemplos de
nuevos movimientos religiosos de origen protestante, el informe
general de 1991 llama la atencién acerca de las comunidades pen-
tecosteses y las integristas independientes que se han multiplicado
en el siglo XX. Sin embargo, también en el mundo pentecostés se
ha producido una evolucién. Algunas denominaciones mds gran-
des y antiguas (a veces también grupos mds pequefios, pero es-
pecialmente abiertos al didlogo con otros cristianos) han recon-
quistado, a veces con dificultad, una dimensién eclesiolégica mds
completa. Otros parecen sostener que la Iglesia de Jesucristo, su-
cumbida por una gran apostasia, renacié s6lo con su propio movi-

33. Ibid., n. 7.
34. Acerca de estos problemas, véase mi obra 7 protestant, Elle Di Ci, Leumann (Tori-

no) 1998.
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miento (una actitud muy tipica de algunas denominaciones autdc-
tonas latinoamericanas). Serfa quizds excesivo, adoptando un crite-
rio eclesiolégico, afirmar que fodas las comunidades pentecosteses
sean nuevos movimientos religiosos de origen protestante, pero se-
guramente en esté drea y en la del integrismo independiente, que a
partir del 51glo XIX ha constituido grandes y pequenas denomina-
ciones auténomas, se encuentran grupos que corresponden a la
descripcién general de esta categoria®.

— En general, los nuevos movimientos religiosos de origen
protestante comparten con los catélicos, los protestantes, los angli-
canos y los ortodoxos (a veces con peculiaridades propias) una base
cristolégica y trinitaria comin®. Al contrario, en los nuevos movi-
mientos religiosos de origen cristiano la ruptura eclesiolégica va
acompafiada también de una ruptura reoldgica, con la introduccién
de ideas radicalmente distintas respecto al protestantismo histdrico
(y naturalmente respecto al catolicismo). En grupos como los mor-
mones o los testigos de Jehovi el cristianismo de las Iglesias y de las
comunidades histéricas es un bagaje del que se alejan introducien-
do nuevas ideas y nuevas sagradas escrituras, asi como (ésta es una
imagen utilizada por la estudiosa protestante Jan Shipps para los
mormones?) el cristianismo de los origenes se habia alejado del ju-
daismo. Para estos grupos el conjunto de doctrinas tradicionales
del cristianismo constituye un gran “Antiguo Testamento” al que se
afade uno nuevo —que a menudo modifica radicalmente las inter-
pretaciones del primero— constituido por nuevas revelaciones o
nuevas sagradas escrituras. Los testigos de Jehovd y los mormones
(cada uno con unos diez millones de adeptos en todo el mundo)
son grupos con una historia mds que secular y de grandes dimen-
siones (las llamadas “nuevas religiones”). Sin embargo, en esta drea
se sittian también otros grupos mds pequefios, como el de los Ni-
fios de Dios, que desde hace unos cuantos afios se denomina The

35. Acerca de este problema y la fecundidad metodolégica de las categorfas del informe
general de 1991, véase mi aportacién “Christian New Religious Movements: a Roman Ca-
tholic Perspective”, en BARKER, E., WARBURG, M. (dir.), New Religions and New Religiosity,
Aarhus University Press, Aarhus 1998, pp. 243-261

36. Representan una excepcion los grupos oneness del grupo pentecostés que bautizan
s6lo “en el nombre de Jesucristo” y rechazan la Trinidad. Por otro lado, su postura a menudo
se representa de manera simplista y en los tltimos afios se han multiplicado los contactos y
los momentos de didlogo entre pentecosteses onmenessy otros pentecosteses. A este respecto,
véase mi obra “La sfida pentecostale: origini, storia e sociologia dei movimenti pentecostali e
carismatici”, en CESNUR (Centro de Estudios sobre Nuevas Religiones), La sfida pentecos-
tale, bajo la direccién de M. Introvigne, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1996, pp. 13-83.

37. SHIPPS, J., Mormonism. The Story of a New Religious Tradition, University of Illinois
Press, Urbana-Chicago 1985.
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Family *, hasta la Iglesia de la Unificacién del reverendo Moon
que, por otro lado en los dltimos anos no se presenta como Iglesia,
sino como movimiento “interconfesional” con el nombre de Fede-
racion de las Familias para la Paz y la Unificacién Mundial. El “nd-
cleo duro” de este movimiento sigue constituido por los que atri-
buyen un papel mesidnico a la figura del reverendo Moon®.

— A estas dos categorfas, mencionadas en el informe general de
1991, en mi opinién hay que anadir una tercera: la de los nuevos
movimientos religiosos que se pueden llamar de origen catdlico,
cuyo conjunto constituye lo que algunos denominan “catolicismo
extremista’. Se trata de grupos que se han separado de la Iglesia ca-
tdlica para seguir una revelacién no reconocida por la Iglesia, a un
profeta, a un gurt o que en un sentido ultraconservador o ultra
progresista se han alejado de la comunién con el Papa y los obis-
pos. En su mayoria estos grupos se consideran subjetivamente en
comunién con la Iglesia catélica, mientras que a menudo objetiva-
mente no lo son. A veces introducen también doctrinas inacepta-
bles. No faltan casos en que algunos movimientos de origen caté-
lico adoptan la estructura de una auténtica “Iglesia” alternativa. Es
el caso del grupo italiano originariamente denominado Cristo ne-
I'Uomo, surgido cerca de Turin por las revelaciones del vidente
Roberto Casarin que, tras su abandono formal de la Iglesia catéli-
ca, se ha presentado como nueva religién universal primero con el
nombre de Chiesa della Nuova Gerusalemme y ahora con el nom-
bre de Chiesa dell’Anima Universale.

Los nuevos movimientos religiosos de simbologfa cristiana —distin-
guidos segtin sean de origen protestante, de origen cristiano o de ori-
gen catdlico— son muy diferentes entre si. Algunos cuentan con millo-
nes de seguidores y otros con pocas decenas, algunos tienen una vida
efimera, otros existen desde hace més de un siglo y siguen creciendo .
Sin embargo, un elemento que tienen en comun casz todos los nuevos
movimientos religiosos de simbologfa cristiana es la ansiedad escatol6-
gica: la espera de un fin del mundo inminente y la aspiracién a saber

38. Acerca de las recientes evoluciones de este movimiento, véase GORDON MELTON,
J., Dai Bambini di Dio a The Family, ed. it., Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1997.

39. Al respecto, véase mi obra La Chiesa dell unificazione del reverendo Moon, Elle Di
Ci, Leumann (Torino) 1997.

40. Una categoria especial de estos nuevos movimientos religiosos de origen protestan-
te o cristiano es la de las “Iglesias africanas independientes y movimientos proféticos o me-
sidnicos en Africa”, citados también en el informe general de 1991 en el n. 7. Estos movi-
mientos presentan caracteristicas especificas. Son tan numerosos (varios miles) que se han
propuesto, a su vez, subdivisiones y tipologfas.
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cdmo (y no sélo cudndo) serd el final, que adquiere casi siempre forma
de milenarismo. Desde este punto de vista los nuevos movimientos re-
ligiosos de simbologfa cristiana (antiguos o recientes, grandes o peque-
flos que sean) representan la sefial de un elemento muy extendido en la
sensibilidad religiosa postmoderna: el interés por el fin del mundo y
los acontecimientos que lo acompafarén, la espera a veces gozosa, pero
mds a menudo angustiosa y llena de miedo, de eventos apocalipticos.
Esta espera estd ampliamente extendida en el mundo cristiano (y tam-
bién fuera del mismo) *' mucho m4s all4 del circulo de los miembros
de estos nuevos movimientos religiosos.

Nuevos movimientos religiosos de origen oriental

Otra gran “familia” comprende los nuevos movimientos religiosos
de origen oriental, cuya simbologia no ha sido imitada del cristianismo
(aunque a veces elementos cristianos se vuelven a presentar en clave
sincretista), sino de las religiones de Oriente Medio o del Lejano
Oriente. Realmente Oriente Medio y el islam han sido menos fecun-
dos en lo referente a nuevos movimientos religiosos. Sin embargo, al
separarse del islam, el movimiento baha’i ha surgido, por su historia y
dimensiones, como una de las “nuevas religiones” mds grandes con
mds de cinco millones de secuaces en el mundo. La mayoria de los
nuevos movimientos religiosos de origen oriental se inspira en las reli-
giones surgidas en el subcontinente indio (hinduismo, budismo, y hoy
también jainismo, sijh, rehglon radhasoam); no faltan grupos japone-
ses que combinan budismo, sintoismo y religiosidad popular local. Po-
demos distinguir entre grupos creados por occidentales fascinados por
Oriente (cuyo ejemplo mds antiguo e importante es la Sociedad Teosd-
fica fundada en 1875, que por otro lado niega ser un movimiento reli-
gioso) # y los resultados de auténticas “misiones” promovidas por gru-
pos nacidos en Oriente. A partir del Parlamento mundial de las
religiones celebrado en Chicago en 1893, la presencia de occidentales
entusiastas de Oriente no se escapa a los dirigentes de los movimientos
indios y japoneses que, como sugirié Reinhart Hummel, también
como reaccién organizada a las misiones cristianas en Oriente, empe-
zaron a promover auténticas “contramisiones” . Actualmente los guriis

41. Para una panordmica, véase STERN, S.J. (dir.), Encyclopedia of Apocalypticism, 3 vol.,
Continuum, New York 1998 (sobre todo el volumen III); y mi obra Mille e non piss mille. Mi-
Ulenarismo e nuove religioni alle soglie del Duemila, Gribaudo, Milano 1995.

42. A este respecto, véase SANTUCCL, J., La Societa Teosdfica, ed. it., Elle Di Ci, Leu-
mann (Torino) 1999.

43. HUMMEL, R., Les gourous, Cerf, Paris y Fides, Montreal 1988, pp. 15-16. En la In-
dia los guriis tienen un papel importante en los movimientos nacionalistas y antioccidenta-
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indios (por no hablar de los occidentales que, tras formarse en la India,
se han autoproclamado guriis) y los maestros de todas las tradiciones
religiosas orientales antiguas y nuevas han dado origen a centenares de
nuevos movimientos religiosos en Occidente. Nos encontramos de
nuevo frente a problemas de demarcacién. Es dificil decir qué grupos
son “tradicionales”, fieles expresmnes de las grandes tradiciones orien-
tales y cudles, en cambio, son “nuevos”. Si organizan de manera siste-
midtica y continuada una predicacién misionera en Occidente, tam-
bién los grupos orientales de origen antiguo tienden a asumir nuevos
perfiles. Otros ya eran “nuevos” en su tierra en cuanto a estilo o moda-
lidad de presentacién, aunque enraizados en una tradicién antigua.
Los Hare Krishna (es decir, los miembros de la ISKCON, la Sociedad
Internacional para la Conciencia de Krishna) se introducen segura-
mente en el surco de una espiritualidad de origen bengali que se re-
monta al siglo XVI. Sin embargo, al llegar a Occidente (quizis en con-
tra de las intenciones de algunos de los misioneros que partieron de
Oriente) el mensaje poco a poco se ha ido modificando, al menos en
cuanto a las modalidades de presentacién y en este caso con interesan-
tes repercusiones también en su pais de origen, la India*. La Soka
Gakkai (que cuenta con casi quince millones de seguidores en todo el
mundo) nacié en el seno de una de las escuelas budistas japonesas, la
del monje medieval Nichiren (1222-1282). La gran expansién interna-
cional ha terminado por dar al movimiento un estilo y unas caracteris-
ticas en parte nuevos, lejos de la forma de presentarse de los monjes de
la Nichiren Shoshu, la orden religiosa a la que estaba originariamente
afiliada la Soka Gakkai. M4s alld de controversias y conflictos persona-
les incluso muy duros y desagradables, se encuentran aqui las razones
sustanciales y socioldgicas de la ruptura entre la Soka Gakkai y la Ni-
chiren Shoshu, que tuvo lugar en 1991. Como ya observé su mayor
estudioso europeo, el sociélogo belga Karol Dobbelaere, tras esta rup-
tura (pero el proceso ya habia empezado anteriormente), un movi-
miento de laicos —la Soka Gakkai- se estructuré como una auténtica
religién, enraizada en el dmbito budista, pero a la vez con caracteristi-
cas que se derivan de su expansién internacional en el siglo XX*.

A menudo se afirma que los nuevos movimientos religiosos de ori-
gen oriental estdn en crisis. Sin embargo, se trata de un mercado que
ofrece continuamente nuevos productos (piénsese en el ripido creci-

les: véase MCKEAN, L., Divine Enterprise. Gurus and the Hindu Nationalist Movement, Uni-
versity of Chicago Press, Chicago 1996.

44. BROOKS, CH. R., The Hare Krishnas in India, Princeton University Press, Princeton
(New Jersey) 1989.

45. DOBBELAERE, K., La Soka Gakkai. Un movimento di laici diventa una religione, ed.
it., Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1998.
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miento de la Sahaja Yoga de la maestra india Sri Mataji Nirmala Devi“
o en la reciente expansién de nuevos movimientos religiosos nacidos
en Taiwan) y cuando falta la fascinacién por la India, con frecuencia
crece la fascinacién por el Japén, a veces mds dificil de detectar puesto
que las nuevas religiones japoneses rechazan en lo posible los contactos
con la prensa. Un ejemplo interesante de expansién de un movimiento
japonés es el Sﬁkyé Mabhikari, un grupo que presenta elementos deri-
vados del sintoismo, del budismo, de la religiosidad popular japonesa
(y también del esoterismo occidental) que ha crecido silenciosamente
en varios paises del mundo, objeto de raros estudios y casi nunca ha
suscitado el interés de la prensa, al menos hasta que no qued$ implica-
do en las recientes polémicas europeas acerca de las “sectas” a las que ya
he hecho referencia®.

Excepto los grupos originados en Oriente Medio y los que, a pesar
de haber nacido en Oriente, se derivan principalmente del cristianismo
y que, por lo tanto, deberfan estudiarse mds bien en el 4mbito de los
movimientos de simbologfa cristiana®, un elemento doctrinal que casi
siempre estd en primera plana en esta familia de movimientos es la
doctrina de la reencarnacién. Naturalmente, el éxito de esta doctrina
no se debe solamente a los nuevos movimientos religiosos de origen
oriental. También han contribuido la literatura, el cine, la televisién,
grupos de origen mégico o del potencial humano (como la Cienciolo-
gia donde la reencarnacién tiene un papel que serfa erréneo considerar
secundario). Sin embargo, un nimero relevante de occidentales en-
cuentra por primera vez la doctrina de la reencarnacién cuando se tro-
pieza con la literatura de los movimientos religiosos de inspiracién o de
origen oriental, como la Sociedad Teoséfica, los Hare Krishna o la Or-
ganizacién Sathya Sai Baba. Si el éxito de los nuevos movimientos reli-
giosos de simbologfa cristiana demuestra el interés del hombre con-
tempordneo por el destino de la humanidad y el fin del mundo, la
difusién de los nuevos movimientos de origen oriental es una sefial del
interés por el destino de la personay por la vida después de la muerte.
Una vez mis, se trata de temas extendidos en un circulo mucho mis
amplio respecto al relativamente restringido de las personas dispuestas
a afiliarse a un movimiento religioso de origen oriental.

46. CONEY, ]., Sahaja Yoga, Curzon, Richmond (Surrey) 1998.

47. Para un andlisis de los desarrollos recientes, véase BERNARD-MIRTIL, L., Su/eyo Ma-
hikari. Une nouvelle religion venue du Japon, Editions Bell Vision, Trignac 1998; y mi obra
Siikyé Mahikari, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1999.

48. Con referencia a los movimientos de simbologia cristiana nacidos en Japén, véase
MULLINS, M. R., Christianity Made in Japan. A Study of Indigenous Movements, University of
Hawaii Press, Honolulu 1998.
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Nuevos movimientos religiosos nacidos en Occidente por innovacién

Una tercera familia de nuevos movimientos religiosos se ha cons-
truido en Occidente alrededor de dos ideas cuyas raices se remontan a
finales del siglo XVIII. La primera es que las religiones tradicionales no
son adecuadas para el hombre moderno y su mentalidad cientifica y,
por lo tanto, es necesario fundar una nueva religién, recogiendo los
elementos mejores (o al menos los que son compatibles con el progre-
so técnico y cientifico) de las grandes religiones del pasado. La segun-
da idea es que, mientras que las religiones tradicionales han situado a
Dios en el centro de su mensaje, una religién realmente moderna, sin
negar necesariamente la existencia de un Ser Supremo, deberfa, en
cambio, concentrarse en el hombre, sus potencialidades y su felicidad.
Ya durante la Revolucién francesa se manifestaron intentos de cons-
truir mds o menos en teorfa unas religiones completamente nuevas
consagradas al hombre o a la humanidad; el propio Auguste Comte
(1798-1857), el padre del positivismo, traté de fundar una Iglesia po-
sitivista que ha sobrevivido hasta hoy, reducida a un pequefio grupo,
en Brasil ®. Sin embargo, sobre todo después de la segunda guerra
mundial estallé un “movimiento del potencial humano”, también de-
nominado “religién de los seminarios” con referencia a seminarios o
cursillos (normalmente impartidos previo pago de una suma a menu-
do elevada) en los que se ensefia a hacer “estallar” nuestro potencial
oculto. Con pocas excepciones, no se niega sistemdaticamente a Dios,
asi que no se puede realmente hablar de “religiones ateas”, pero es un
horizonte lejano, con escasa incidencia en las actividades cotidianas del
grupo, enfocadas en el autoperfeccionamiento del hombre, que debe-
ria desarrollar cualidades extraordinarias. Algunos grupos del potencial
humano (como la Iglesia de la Cienciologfa) reivindican, entre muchas
controversias, la calificacién de religién. Otros grupos (como la Dind-
mica Mental —que ya no existe, pero de la que fueron adeptos los fun-
dadores de numerosos movimientos similares— o el Erhard Seminary
Tralmng, cuya sigla —est— normalmente se escribfa en mindsculas, que
pasé a denominarse The Forum y atravesé una grave crisis econémica)
han preferido presentarse como simples sociedades comerciales, dis-
puestas a ofrecer sus servicios sin pedir a cambio la adhesién a ningin
principio de cardcter doctrinal o religioso. La frontera entre movimien-
tos del potencial humano “religiosos” y “no religiosos” parece muy
leve. Si bien es cierto que la Iglesia de la Cienciologfa tiene una visién
del mundo de tipo neo-gnéstico (los hombres serian los primigenios

49. ToscaNO, M. A., Liturgia del moderno: positivismo a Rio de Janeiro, Maria Pacini
Fazzi Editore, Lucca 1992.
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creadores del mundo que después olvidaron haberlo creado y queda-
ron atrapados en los universos de materia, energia, espacio y tiempo) y
que en su practlca adquiere una notable importancia el tema de la re-
encarnacién, también otros grupos del potencial humano (aunque se
presenten como sociedades meramente comerciales) basan su actividad
en una serie de supuestos relativos a la naturaleza, los origenes y el des-
tino de la persona humana. Por otro lado, la propia Iglesia de la Cien-
ciologia tiene una actividad cotidiana que consiste en ofrecer servicios
previo pago de un honorario especifico.

Las controversias que han afectado la Cienciologia (y que actual-
mente se extienden a otros grupos del potencial humano) muestran
que en numerosos paises de Occidente ya no existe una nocién social-
mente compartida de la religion. TeSlogos, socidlogos y juristas propo-
nen definiciones distintas y la “religién” parece cada vez mds —antes
que una caracteristica esencial inherente a este o ese fenémeno— una
“reivindicacién” negociada entre actores sociales con intereses especifi-
cos (los gobiernos, las administraciones fiscales, los grupos que reivin-
dican o bien, basdndose en estrategias distintas, 7o reivindican la eti-
queta de “religién) **. M4s all4 de la naturaleza “religiosa” o no de estos
grupos, la respuesta a la pregunta correspondiente depende de la no-
cién de “religién” que se adopte y en el debate, a menudo muy acalo-
rado, acerca de los métodos mas o menos discutibles y licitos que adop-
tan en su propaganda, el mensaje de los “movimientos del potencial
humano” remite a una “religién del S{ mismo” que coloca en el centro
de la experiencia de lo sagrado una “sacralizacién del S mismo” y una
insistencia (a menudo de tipo gndstico) acerca del cardcter “divino” del
hombre.

En esta perspectiva el socilogo inglés Paul Heelas propone una
comparacién entre la “religién de los seminarios” en general (Ciencio-
logia incluida) y la New Age*'. Es cierto que desde el punto de vista de
la estructura sociolégica los movimientos del potencial humano (sobre
todo la Cienciologfa) son muy distintos de la New Age. Sin embargo,
en sentido técnico la New Age no es un movimiento: no tiene una es-
tructura fécilmente visible, no tiene jefes, no tiene adhesiones formales
(uno no se “afilia”, ni “es bautizado” en la New Age). Es mds bien un

50. GRELL, A. L., “Sacred Claims: The ‘Cult Controversy’ as a Struggle for the Right to
the Religious Label”, en BROMLEY, D. G., CARTER, L. E. (div.), The Issue of Authenticity in the
Study of Religion, JAI Press, Greenwich (Connecticut) 1996, pp. 47-63; y mi obra “Religion
as a Claim: Social and Legal Controversies”, en PLATVOET, J. G., MOLENDIK, A. L. (dir.),
The Pragmatics of Defining Religion: Contexts, Concepts and Contests, Brill, Leiden-Boston-
Colonia 1999, pp. 41-72.

51. HEELAS, P, The New Age Movement. The Celebration of the Self and the Sacralization
of Modernity, Blackwell, Cambridge 1996.
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network de grupos muy distintos entre s con ideas y aspiraciones en
comun’*’. Muchos movimientos del potencial humano (y una vez mds
el ejemplo de la Cienciologfa es especialmente significativo) estdn es-
tructurados de manera rigidamente jerdrquica, en las antipodas (pare-
cerfa) de la New Age*. Sin embargo, si la New Age desde el punto de
vista técnico no es un nuevo movimiento religioso (precisamente por-
que no es un “movimiento”), en su interior se propone, circula y se su-
giere una “religién del S{ mismo”, una “sacralizacién de la persona”
(vista mds a menudo como creador que no como criatura) que justifi-
ca el paralelismo con los movimientos del potencial humano. Heelas
sostiene que la New Age y la “religion de los seminarios” forman parte
de una mds amplia “espiritualidad del Si mismo” (en la que incluye
también otro aspecto de la innovacién religiosa occidental: los llama-
dos “cultos” de los discos voladores, que actualmente ya no es sélo un
hecho folclérico, dado el nimero de personas implicadas). Con el de-
clive de la New Age y su progresiva sustitucién por formas que ya no
anuncian una renovacién global del Planeta, sino m4s bien la entrada
privada e individual en una esfera de felicidad nueva y superior (la lla-
mada Next Age) *, cabe preguntarse si estamos frente al paso, en cierto
sentido inquietante, de una “religién del S{ mismo” a una “religién del
Mi mismo”. En todo caso, el éxito de algunos movimientos del poten-
cial humano (a veces sobrevalorado en el plano de las estadisticas, pero
que indudablemente existe) pone a la luz otra tendencia clave de la es-
piritualidad contempordnea: la “sacralizacién del Si mismo” que se ex-
presa también en la New Age y en otros fenémenos.

Nuevos movimientos mdgicos

Existen movimientos que, desde un punto de vista sociolégico, se
estructuran con formas similares a los nuevos movimientos religiosos,
pero donde la experiencia que se propone no es tanto religiosa, sino
miégica. En 1990 propuse denominar estos grupos “nuevos movimien-

52. Acerca de este punto, véase mi obra, Storia del New Age 1962-1992, Cristianita,
Piacenza 1994 (2.2 ed. actualizada: New Age é‘NextAge, Piemme, Casale Monferrato [Ales-
sandria] 2000); y ZOCCATELLL P. L., I/ New Age, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1997.

53. Acerca de este punto, véase GORDON MELTON, J., La Chiesa di Scientology, ed. it.,
Elle Di Ci, Leumann (Torino), 1998.

54. INTROVIGNE, M., ZOCCATELLI, P. L., Dal New Age al Next Age, Giunti, Firenze
1999. La expresion “Next Age” tuvo origen dentro del mundo de la New Age en Europa y
précticamente se desconoce en Estados Unidos, donde en cambio se ha registrado primero la
crisis de la New Age, con la reduccién de la aspiracién utépica a una sociedad globalmente
renovada al deseo privado de una vida personal mds llena y feliz. Acerca de este tema, véase
GORDON MELTON, J., “The Future of the New Age Movement”, en BAKER, E., WARBURG,
M., New Religions and New Reliosity, op. cit., pp. 133-149.
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tos mdgicos” > y la expresién fue adoptada por muchos, més alld de lo

que yo mismo hubiera podido prever. Entonces era consciente de que
también la distincién entre “magia” y “religién” no es obvia y depende
de la definicién de “religién” (y de magia) que se adopte. En general,
siguiendo la conocida distincién de Mircea Eliade, se puede decir que
la religion es una experiencia de lo sagrado, una “serofania” que impli-
ca cierta gratuidad, mientras que la magia es una experiencia del poder,
una “cratofania’en la que se busca una relacién donde el hombre ma-
nipula lo sagrado y lo pone a su servicio*. El pensamiento mdgico tie-
ne una version culta, el esoterismo, cuya influencia en la cultura occi-
dental, el arte, la politica no se debe infravalorar 7, y una versién
“popular”, la llamada folk magic, donde magos de pago establecen con
sus clientes relaciones de tipo preferentemente econémico, con escaso
contenido doctrinal o cultural. Entre el esoterismo, arriba, y la folk ma-
gic, abajo, estd el mundo de los nuevos movimientos mégicos. La so-
ciologfa del siglo pasado consideraba que la magia era una experiencia
eminentemente individual y que no se prestaba a la prictica de grupo.
Como el abejorro, que segtin las leyes de la acrodindmica no podria
volar, pero no lo sabe y vuela igualmente, también los movimientos
mégicos, despreocupados de los soci6logos, empezaron a organizarse a
finales del siglo XIX (con algunos antecedentes en el siglo anterior) y
actualmente estdn extendidos en muchos paises. Se pueden distinguir
segun el #po de experiencia mdgica que proponen (espiritismo, magia
ceremonial, ocultismo, satanismo) o también segtin el mito fundador
o el periodo histérico al que hacen referencia (movimientos de tipo
neogndstico, neopagano, neobrujerfa, neotemplarios, neorrosacruz y
asf sucesivamente). Los movimientos que tuvieron mayor influencia en
el dmbito mds amplio de la nueva religiosidad contemporanea son las
6rdenes de magia ceremonial, como la Orden Hermética de la Golden
Dawn que florecié en el Reino Unido sobre todo en la dltima década
del siglo XIX y que ejercié una influencia notable en la vida artistica y
literaria, y el OTO (Ordo Templi Orientis), dirigido en la fase central
de su desarrollo por el célebre mago “negro” inglés Aleister Crowley
(1875-1947) y algunos movimientos exotéricos de tipo neo-gnéstico
como los que hacen referencia al mito de los Rosacruz. La neo-brujeria
agrupa a varios miles de secuaces, sobre todo en Estados Unidos, con el

55. Véase mi obra, I/ cappello del mago. I nuovi movimenti magici dallo spiritismo al sa-
tanismo, SugarCo, Milano 1990.

56. ELIADE, M., Le sacré et le profane, Gallimard, Paris 1965 (trad. it.: 1/ sacro e il profa-
no, Boringhieri, Torino 1967).

57. Para los problemas metodoldgicos e histéricos respecto a la definicién y el estudio
del esoterismo, véase FAIVRE, A., HANEGRAAFF, W. J. (dir.), Western Esotericism and the Scien-
ce of Religion, Pecters, Lovanio 1998.
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nombre de wicca (término del inglés antiguo por witchcraft, “brujeria’)
y se presenta como una religién neopagana. A diferencia de lo que
ocurre en algunos paises europeos, la wicca de Estados Unidos insiste
en sus diferencias respecto al satanismo, que considera una forma pri-
mitiva e inferior de protesta anticristiana (mientras que la auténtica al-
ternativa al cristianismo seria el regreso a formas de paganismo pre-
cristiano).

Naturalmente no todos los movimientos de tipo mdgico, es decir,
que practican la magia ceremonial o el ocultismo, son satdnicos. Un
teblogo podria dar un significado mds amplio a la expresion “satanis-
mo”, pero normalmente los especialistas de nuevos movimientos reli-
giosos sitdan dentro de esta categoria sélo los grupos que veneran con
précticas reiteradas de tipo litdrgico o pseudo-littirgico al personaje lla-
mado Diablo o Satands en la Biblia, considerdndolo una persona o un
simple simbolo*. Si es cierto que el satanismo imita muchos de sus ri-
tos (espec1almente los rituales de tipo sexual) de la magia ceremonial y
del ocultismo, también es cierto que otros movimientos maglcos a me-
nudo tienen opiniones bastante negativas respecto a los satdnicos. El
satanismo organizado (es decir, grupos de adultos con un minimo de
organizacién como sedes, revistas, libros, jerarquias) es un fenémeno a
menudo sobrevalorado que en realidad afecta s6lo a pocos miles de
personas en todo el mundo. Mucho mds extendido y dificil de estimar
es el satanismo salvaje (denominado a veces “4dcido” por sus conexiones
con el mundo de la droga), un fenémeno de imitacién en el que se
mueven bandas juveniles (a menudo inspiradas por la musica, los c6-
mics o algunas peliculas) sin contactos con la tradicién “histérica” del
satanismo. El satanismo “salvaje” (que resulta mucho mis dificil de vi-
gilar por las fuerzas de seguridad) con frecuencia se revela realmente
peligroso y es precisamente en este ambiente donde han cometido en
los dltimos afos crimenes de diferente gravedad, del vandalismo en
iglesias y cementerios hasta la violacién y en algunos casos el homici-
dio “ritual”*. Exceptuando el caso del satanismo (que ocupa a menu-

58. Para la historia de este fenémeno, véase mi obra Indagine sul Satanismo. Satanisti e
anti-satanisti dal Seicento ai nostri giorni, Mondadori, Milano 1994. M4s brevemente, véase
mi obra 1/ satanismo, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1997.

59. También el nimero de homicidios perpetrados por grupos satdnicos a veces se so-
brevalora. Fuentes periodisticas hablan de miles, a veces incluso de decenas de miles de casos.
Por otro lado, serfa un error de signo contrario sostener simplemente que en el mundo del
satanismo no se producen nunca homicidios. Hay al menos una quincena de episodios, en
los dltimos veinte afios, en los que los tribunales han condenado a exponentes del satanismo
(normalmente “salvaje”) por casos de homicidio. Considerando que otros casos pueden no
haberse descubierto nunca, estamos en el orden de algunas decenas de homicidios en veinte
afios, pero se trata siempre de veinte o treinta homicidios de mds que justifican la vigilancia
de un ambiente potencialmente peligroso. Ademds de la vigilancia, serfa oportuna una inves-
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do las crénicas de los periddicos, pero que es minoritario), los nuevos
movimientos magicos raramente son objeto de investigaciones articu-
ladas. Sin embargo, son interesantes como punta de un iceberg que tie-
ne dimensiones mucho mds amplias: el llamado “regreso de la magia”
que lleva a muchisimas personas a dirigirse a magos de pago, adivinos,
echadoras de cartas y creer en la eficacia de las précticas mdgicas. Tam-
bién el renovado interés por la magia es un sintoma de la crisis de la
modernidad y del paso a la época postmoderna.

Algunas conclusiones

Si por “nuevas religiones” entendemos un universo de pertenencia,
un mundo de movimientos organizados y jerdrquicos, se puede hablar
de “explosién de nuevas religiones” con referencia al multiplicarse de
grupos y de siglas, pero no del nimero de adeptos. Aunque algunos
grupos (como los mormones, los testigos de Jehov o la Soka Gakkai)
tengan millones de seguidores, los porcentajes globales de adeptos de
los nuevos movimientos religiosos sobre el conjunto de la poblacién
siguen siendo relativamente bajos, especialmente en Occidente. En
cambio, si por “nuevas religiones” entendemos no sélo sistemas de per-
tenencia a movimientos organizados, sino también sistemas de creen-
cias (que no necesariamente se traducen en la afiliacién a un movi-
miento), entonces serfa plenamente justificado hablar de “explosién
de las nuevas religiones”. Como se ha visto, en el clima postmoderno
del “regreso de lo sagrado” crecen algunos movimientos dentro de las
religiones histéricas y las Iglesias mayoritarias. Seguramente se extien-
den algunos nuevos movimientos religiosos, pero sobre todo crece el
drea del believing without belonging, el “creer sin pertenecer”. Surge
entonces la pregunta, dentro de este drea, ;en qué quiere “creer” quien
no “pertenece”?: la respuesta debe hacer referencia no sélo (quizds no
principalmente) a creencias de tipo tradicional, sino a creencias nue-
vas. Desde este punto de vista, es importante disefiar un mapa de los
nuevos movimientos religiosos que actualmente tienen cierto éxito
porque cada “familia” de nuevos movimientos religiosos nos sefiala
exigencias y creencias extendidas mucho mds alld de sus propios con-
fines. Asi, los nuevos movimientos religiosos de simbologfa cristiana
remiten al interés por la escatologia, las profecias apocalipticas y el fin
del mundo. Los nuevos movimientos religiosos de origen oriental in-

tigacién sobre las causas de la desviacién juvenil que se expresa en el satanismo “salvaje”; véa-
se al respecto MERCER, J., Behind the Mask of Adolescent Satanism, Deaconess Press, Minnea-
polis 1991.
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dican el gran interés que rodea las teorias de la reencarnacién. Los
movimientos del potencial humano y otros nacidos en Occidente por
innovacién (asi como la New Age) remiten a un tema actualmente
muy extendido (y muy preocupante desde el punto de vista de la fe
cristiana): el de la “sacralizacién del Si mismo”, de la “espiritualidad
del Si mismo” que corre el riesgo, al final del siglo XX (con el paso de
la New Age a la Next Age) de convertirse simplemente en “espirituali-
dad del Mi mismo”. Por dltimo, los nuevos movimientos magicos tes-
timonian y subrayan el crecimiento (o el regreso) de creencias en la
magia, el recurso a pricticas mégicas, la consulta de “profesionales de
lo oculto”.

El estudio de los nuevos movimientos religiosos ayuda no sélo a
comprender qué exigencias mueven a sus adeptos, sino también qué
ideas religiosas o espirituales circulan dentro de esa 4rea mucho mds
amplia en el que se sittia quien “cree sin pertenecer”. Por otro lado, hay
que desconfiar de la ficil dicotomia que quisiera distinguir el mundo
religioso entre “nosotros” y “ellos”. Aqui “nosotros”, los catélicos, que
—fieles a la fe que se nos ha transmitido— rechazamos las creencias hete-
rodoxas. Alli “ellos”, los otros, los que pertenecen a un movimiento
religiosos nuevo o bien creen “sin pertenecer” a ningtn grupo y ficil-
mente caen en creencias raras, irracionales, supersticiosas. El panora-
ma, desgraciadamente, es mds complejo. Las investigaciones socioldgi-
cas muestran que las creencias en la reencarnacién®, en la eficacia de
précticas mdgicas, en el cardcter fiable de las profecias del fin del mun-
do seguramente disminuyen en porcentaje si se consulta no a la pobla-
cién en general, sino a una muestra de catdlicos a la salida de la misa
del domingo. Disminuyen atin més si se entrevistan catdlicos compro-
metidos en un grupo de la parroquia o en un movimiento. Es cierto,
disminuyen, pero no desaparecen. Las investigaciones realizadas en Ita-
lia y en otros paises muestran que estas creencias estin presentes tam-
bién entre los que van a misa los domingos, con porcentajes sélo lige-
ramente inferiores respecto a los de la poblacién en general. Si se pasa
a entrevistar a catélicos comprometldos en un grupo de la parroqula 0
en un movimiento, los porcentajes bajan de forma mucho mds signifi-
cativa, pero (lejos de desaparecer) para algunas creencias neoreligiosas

60. También entre los catélicos, goza de cierto prestigio la tesis —totalmente falsa— de
que los primeros catélicos creyeron en la reencarnacion; para su confutacién, véase P. CAN-
TONL, P, Cristianesimo e reincarnazione, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1997. Mds en gene-
ral, acerca de la incompatibilidad entre fe catdlica y reencarnacién, véase el texto del obispo
catélico de Copenhague, Monsefior MARTENSEN, H. L., S. J., Reincarnazione e dottrina cat-
tolica. La Chiesa di fronte alla dottrina della reincarnazione, trad. it., Cristianitd, Piacenza
1994; y el libro del arzobispo de Viena, Cardenal SCHONBORN, CH., Risurrezione e reincar-
nazione, trad. it., Piemme, Casale Monferrato (Alessandria) 1990.
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indicadas siguen estando alrededor o por encima del diez por ciento®'.
Por lo tanto, la catequesis seguramente hace disminuir la influencia de
las ideas neorreligiosas, pero no la elimina. A veces “nosotros” somos
“ellos” o “ellos” son “nosotros”.

Estos datos y la difusién de la nueva religiosidad en general deben
hacer reflexionar acerca de la calidad particular de nuestro tiempo y los
retos que se plantean a la Iglesia y a la pastoral. No se trata tanto de
quedarse dormidos en los laureles de nuestras certidumbres, dando
gracias a Dios por no ser como “ellos”, los que profesan creencias “ra-
ras”. Se trata mds bien de reflexionar acerca de las oportunidades que el
paso a la postmodernidad plantea a la evangelizacién. Se ha vuelto a
poner en movimiento todo un pueblo que en décadas anteriores habia
manifestado un menor interés por lo sagrado y la religién. Sin embar-
go, este movimiento es confuso, oscilante, ambiguo. Se ha puesto en
marcha un pueblo que manifiesta interés por lo sagrado, pero parece
no saber a dénde ir. Existe la demanda de espiritualidad y religion, hay
un recorrido por el que muchos se encaminan, pero al final de este re-
corrido, podrdn encontrar la verdad o bien el error, a veces el engafio o
incluso la tragedia. ;Cémo se presentard el regreso de lo sagrado en el
siglo XXI? ;Cémo serdn los escenarios religiosos del nuevo siglo? Son
preguntas a las que es dificil contestar si no se quiere ser presumido o si
no se quiere confiar en una bola de cristal. Sin embargo, hay algo que
el cristiano puede saber con certeza, en cualquier época histérica. El
futuro estd en manos de Dios, pero en via evidentemente subordinada
a Dios también estd en nuestras manos. El futuro serd tal y como sa-
bremos construirlo y depende también de nuestro compromiso y
nuestra capacidad. Si los que buscan lo sagrado, que manifiestan un
nuevo interés por la esfera de lo religioso, encontrardn o no la verdad al
final de su arduo camino depende también de los cristianos: de nos-
otros, de nuestra capacidad de estar en el lugar adecuado y hablar el
lenguaje adecuado para que este pueblo pueda realmente encontrar lo
que confusamente estd buscando. La Iglesia, en esta tltima parte del si-
glo XX nos ha ofrecido un nombre y un programa para este esfuerzo
por encontrar a quien se acerca, de manera vacilante y ambigua a las
“preguntas serias” que tienen que ver con lo sagrado y la religién. Este
esfuerzo se llama, simplemente, nueva evangelizacién.

61. Para ejemplos y andlisis de estadisticas de este tipo en algunas regiones italianas, vé-
ase BERZANO, L., INTROVIGNE, M., La sfida infinita. La nuova religiosita nella Sicilia centrale,
Salvatore Sciascia Editore, Caltanissetta-Roma 1994; BERZANO, L., INTROVIGNE, M., 1/ gi-
gante invisibile. Nuove credenze e minoranze religiose nella provincia di Foggia, NED, Foggia

1997.
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Abstract

En la época postmoderna el “regreso de lo sagrado” se expresa tan-
to en “creer sin pertenecer” (believing without belonging), como en la
difusién de nuevos movimientos religiosos. Se pueden distinguir: mo-
vimientos de simbologfa cristiana, cuya exigencia fundamental a me-
nudo hace referencia a la escatologfa y al final del mundo; movimien-
tos de origen oriental, muchos de los cuales anuncian la doctrina de la
reencarnacién; movimientos del potencial humano, nacidos en Occi-
dente por innovacién que —como hace también gran parte de la New
Age— difunden una espiritualidad o una sacralizacién del Si mismo; y
nuevos movimientos magicos, formas organizadas de un interés por la
magia y lo oculto que estd ampliamente extendido en la sociedad. Su
presencia confirma la hipétesis del “regreso de lo sagrado”, que se pre-
senta como una oportunidad y un reto para la nueva evangelizacién.





