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UNA ANTROPOLOGIA
DE LAS RELIGIONES EMERGENTES!

Lynne Hume'

| estudio de la religion es crucial para

entender por qué la gente hace las

cosas que hace. Si anteriormente no
habiamos considerado su importancia, los
eventos mundiales recientes muestran la re-
levancia de una antropologia de ta religion.
En el mismo momento en que los eventos
del 11 de septiembre del 2001 eran trans-
mitidos a las pantallas de los televisores en
todo el mundo, los efectos catastroficos de
las creencias fundamentalistas exhibian los
extremos que los seres humanos pucden al-
canzar para defender sus propias epistemo-

* Escuela de Historia, Filosofia, Religion y Estudios
Clasicos, Umiversidad de Queensland, Brisbane, Austra-
lia.

! Traduccion: Ashanti Rosado Novelo y Steffan Igor
Ayora Diaz.

logias. En este ensayo resefiaré algunas de
las diferentes maneras en que los investiga-
dores se han acercado a, y han reportado,
las creencias y practicas religiosas de la
gente, desde los tiempos mas tempranos de
nuestra imaginacidn, pasando por nuestros
viajes al “campo” como nuestro rite de
passage, hasta algunos de los enfoques con-
temporaneos usados por los antropologos,
especialmente en el area de las religiones
emergentes.

DE DONDE VENIMOS
Desde antafio, nuestros antepasados disci-

plinarios presentaron sus puntos de vista so-
bre la religion en otras culturas. Sus
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principales intereses residian en el origen
de lareligion y en las aparentemente curio-
sas y extrafias actividades que los “salva-
jes” emprendian. El libro de James Frazer
(1992), La Rama Dorada, es una cornuco-
pia de descripciones de practicas exdticas
que despertaron el interés de muchos lecto-
res, tanto académicos como del piblico en
general. Su pensamiento habia sido, a su
vez, influenciado por visiones mas tempra-
nas: Hobbes sostenia que la vida humana
en su estado natural es solitaria, pobre, des-
agradable, bestial y corta; Roussean vié al
“hombre natural” como un “noble salvaje”.
Tiempo después, Friedrich Nietzsche pro-
clamé la muerte de Dios —aunque la ma-
yoria de la poblacién europea mantuvo las
creencias y valores tradicionales cristianos
o judios,

Como disciplina, la antropologia se mo-
vi6 de su comoda posicion, cerca de la chi-
menea, al “campo”, donde experiment6 de
primera mano qué era vivir en culturas que
no asumian las mismas ideologias nordeu-
ropeas. Este cambio, y los enfoques que los
investigadores portaban, estaban basados en
la premisa positivista de que ¢l mundo ob-
jetivo y material podia ser examinado, Cuan-
do la Tlustracion condujo a una perspectiva
secular s¢ mantuvieron implicitamente los
prejuicios judeocristianos e, inclusive, al-
gunos de los primeros investigadores de
campo fueron misioneros que buscaban di-
fundir la palabra de su dios mientras, al
mismo tiempo, recoglan informacion sobre
“los primitivos”. Otros, como Tylor (que
crecid como cudquero), Frazer (Presbiteria-
no), Marret (Iglesia de Inglaterra),
Malinowski (cat6lico) y nuestros padres
fundadores (Durkheim, Levy-Bruhl y
Freud), fueron educados dentro sus propias
y particulares tradiciones judeocristianas,

pero reaccionaron contra ellas. Al tiempo
de sus mas famosas publicaciones, muchos,
si no es que todos, escribieron como agnads-
ticos o ateos. El enfoque secular y racional
se habia inscrito en los escritos antropolé-
gicos y continda en la actualidad, aunque
sea fuertemente cuestionado por los posmo-
dernistas. La conclusion del paradigma cien-
tifico, dentro del cual muchos cientificos
sociales alin trabajan, es que todas las ex-
presiones de las experiencias de otro mun-
do son distorsiones de una realidad objetiva
cientificamente verificable, y que todo lo
demds es sélo una ilusidn,

Algunos tedricos consideran la religién
en términos de su contenido conceptual, o
de las ideas o los temas con las que ios cre-
yentes se compraometen y encuentran impar-
tantes. Otros examinan la funcién de la
religién percibiéndola Ginicamente en térmi-
nos de cdmo opera en la vida diaria, tanto
para el individuo como para la comunidad;
coémo puede o no proporcionar apoyo e in-
tegrar otras areas del sistema social. Algu-
nos investigadores estan interesados en la
historia de cdmo alguna religion vino a ser,
y cambia en el tiempo y en el espacio. Otros
enfocan su atencion sobre lo sincrénico mas
que en la naturaleza diacrdnica de una reli-
gién en particular, sobre la personalidad
carismatica de cierto lider, o sobre la natu-
raleza de la conversion o la defeccidn.

Los enfoques sustantivos o interpretati-
vos tienden a explicar las motivaciones, la
inspiracion, la intencion humana y la agen-
cia, y los aspectos emocionales como parte
fundamental para cualquier estudio sobre la
religién. La gente es atraida a una serie de
creencias porque ciertas ideas se revelan
para ellos como verdaderas y valiosas. Los
tedricos interpretativos adoptan un acerca-
miento diferente al de los funcionalistas,
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quienes s¢ esfuerzan por explicar la religion
en términos de estructuras sociales o aflic-
ciones psicologicas subyacentes. Tanto
Freud como Jung usaron el enfoque psico-
logico y ambos estuvieron conscientes de
las fuerzas ocultas de la personalidad hu-
mana. Freud adoptd una vision negativa del
comportamiento religioso (la religion sur-
ge de las emociones y conflictos que tienen
su origen en la nifiez, convirticndose en
neurosis obsesivas en la edad adulta), y Jung
vio el comportamiento religioso como la ex-
presién saludable de aquello que nos hace
humanos. El estudio psicologico es de im-
portancia en el estudio de la religién, pero
es s6lo una fuente y no ofrece un panorama
holistico.

Karl Marx {1964) menospreciaba la reli-
gion como pura ilusién -—un sistema de
creencias que proveia de razones para la
continua opresion y la explotacion de las
masas. Afirmaba que la vida social estaba
determinada por las fuerzas materiales que
la controlaban en cada tiempo y espacio.
Empleando su mas citada frase: “La reli-
gion es el suspiro de la criatura oprimida, el
corazon del mundo desalmado. . .es el opio
del pueblo™. Emile Durkheim (1915) vio la
centralidad de las estructuras sociales, las
relaciones y las instituciones para la com-
prension del pensamiento v del comporta-
miento. La dimension social era de extrema,
sino es que de principal, importancia. La
vida social moldeaba los conceptos mas fun-
damentales de la cultura humana, y la reli-
gién y la moral eran inseparables dentro del
marco social. La religion para Durkheim era
“eminentemente social”.

Mircea Eliade (1954} se opuso a reducir
la religion a una explicacién Unica. Se en-
foco, en su lugar, en el “elemento de lo sa-
grado”. La religion, decia, ¢s una causa mas

que un efecto. El concepto de Eliade de lo
sagrado se parece marcadamente al de
Rudolph Otte (1929). Cuando una persona
encuentra lo sagrado, ambos autores con-
cuerdan, la experiencia parece mas real que
cualquier cosa que sepan. El trabajo de
Eliade ha sido admirado tanto como criti-
cado —Ila critica se enfoca sobre sus inten-
tos generalizantes por incluir datos de casi
cada religion mundial, lo cual, dicen sus
criticos, conduce a la superficialidad.

Esta critica particular no puede hacerse
a Evans-Pritchard (1965), quien adoptd un
enfoque opuesto al de Eliade, ya que estu-
diaba meticulosamente un lugar y una cul-
tura particular. Algunos consideran a
Evans-Pritchard como el mas grande
etndgrafo que ha realizado trabajo de cam-
po. Ciertamente, su trabajo encuentra ain
gran estima dentro de la antropologia. Si fos
primeros tedricos fueron criticados por sus
basquedas de amplio rango y sus
metateorias, el trabajo de Evans-Pritchard
fue de pequeiia escala, particularista y en-
focado localmente. Como éste, Clifford
Geertz traté de superar la fractura interpre-
tativo/funcional. El entusiasta interés de éste
en la religion es s6la uno de los muchos as-
pectos culturales sobre los cuales enfoca su
atencidén. Propone que dentro de sistemas
complejos de significado existen activida-
des culturales que se centran alrededor de
creencias sobre la religién v que, mas que
intentar explicar esas creencias, emplea-
mos mejor nuestros esfuerzos cuando
buscamos interpretarlas. Esta postura inter-
pretativa se esfuerza por ver la religion a
través de la lente de quienes la practican.

Las penetrantes y amplias discusiones de
Geertz (1973: 5) han sido leidas en otras
disciplinas fuera de la antropologia. Al igual
gue sus homdlogos estadounidenses, Boas,
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Kroeber v Lowie, puso especial énfasis en
la “cultura” como la unidad clave de estu-
dio. Su ahora bien conocido término “des-
cripcion densa” tiene como caracteristica
principal la idea de “sentido™ o “significa-
do”. Geertz, un oponente del reduccionis-
mo, vio la religion como un sistema de
simbolos que formula concepciones de un
orden general de existencia de acuerdo con
los estados de animo y con las motivacio-
nes derivadas de ideas morales. Los simbo-
los hacen sentir y desear hacer cosas a las
personas de acuerdo con su sistema de va-
lores; ia religion consiste en una vision del
mundo y un ethos que se armonizan para
reforzarse mutuamente.

Ha habido numerosos intentcs por deti-
nir la religion por parte de religionistas,
antropdlogos, socidlogos ¢ incluse (al me-
nos en Australia) por jueces en el sistema
legal. Intentar cubrir todos esos acercamien-
tos a la religion requeriria un ensayo distin-
to. Con propositos heuristicos, uso la
definicion de religién de Stark (1996:134)
como “un sistema de creencias y practicas
preocupadas por el significado ultimo y el
cual asume la existencia de lo sobrenatu-
ral”. También empleo el término “cuasi-re-
ligion” (Greil, 1993: 153-172) para cubrir
actividades y grupos que vacilan sobre la
linea que divide lo sagrado y lo secular; éste
es un concepto Util para grupos que no son
“religiones”, segin las definiciones de
Geertz y Stark, pero contienen elementos
religiosos.

La antropologia fue la primera discipli-
na, en las ciencias sociales, en sefialar que
la realidad es culturalmente construida y que
hay multiples formas de experimentar el
mundo. Sin embargo, en la practica muchos
han dado poco crédito a los relatos de los
informantes que no concuerdan con la vi-

sion racionalista del mundo de la ciencia
occtdental. El marco cognitivo en el que los
antropdlogos se han situado, ha estado ba-
sado en el racionalismo, lo que ha tenido
profundos efectos en la forma en que re-
portamos nuestros descubrimientos.

Muchos antropélogos e historiadores de
la religion estarian de acuerdo con lo que
Evans-Pritchard decia de la religién, esto
es, que los antrop6logos no necesitan pre-
ocuparse por la veracidad o falsedad del
pensamiento religioso, No existe la posibi-
lidad de saber si los seres espirituales de las
religiones primitivas (o cualquier otra) exis-
ten realmente o no, asi que tal cuestion no
debe tomarse en cuenta. Los hechos socio-
logicos, siendo cientificos y no metafisicos
ni ontoldgicos, son lo que los antropélogos
deben esforzarse por establecer {(Evans-
Pritchard, 1965: 17). El abogaba por el es-
tudio comparativo de creencias y ritos, sus
sentidos y significado social, La vision ob-
jetiva, muchos concuerdan, no es sélo po-
sible sino altamente deseable.

Sin embargo, siempre ha existido una
discrepancia entre lo que escribimos y lo
que pensamos. Los relatos de Malinowski
sobre los islefios trobiandeses, publicados
para una audiencia académica, fueron am-
pliamente diferentes de lo que escribio en
sus diarios de campo (en polaco), que fue-
ron publicados de manera postuma
(Malinowski, 1989). Nunca fue su intencion
que estos diartos fueran leidos por extra-
fios, y la revelacién de sus relatos persona-
les demostraron la disparidad entre sus
sentimientos personales y sus escritos aca-
démicos publicados.

Como respuesta a las afirmaciones de
Derek Freeman (1983), en el sentido de que
los relatos de Margaret Mead (ver 1949)
sobre los samoanos no eran los relatos ver-
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daderos sobre la vida samoana que la joven
Mead habia pretendido, los antropdlogos
comenzaron a aceptar que aun la mejor mo-
nografia etnogratica refleja tanto al etno-
grafo como a la sociedad que pretende
describir. Al tratar de entender al “otro™,
puede ser que estemos solamente viendo
imdagenes de nosotros mismos en el espejo,
y nuestros intereses y suposiciones estaran
reflejados en las respuestas que recibimos
por las preguntas que hacemos.

NEUTRALIDAD METODOLOGICA
IMBUIDA DE ESCEPTICISMO

El método fenomenolédgico, cuando es apli-
cado por los investigadores de la religion,
generalmente implica describir las costum-
bres de otras gentes, sus creencias
doctrinales, y traducir sus textos sagrados
con el menor comentario posible y sin juz-
garlos. La neutralidad metodologica o ag-
nosticismo permite, al menos en teoria, a
los antropdlogos de cualquier o sin aiguna
persuasion religiosa examinar las creencias
y practicas religiosas sin sesgo. La mayoria
de los antropdlogos operan hoy sobre esta
base. En efecto, esto es lo que separa a la
antropologia de la teologia: la teologia asu-
me una perspectiva de fe, los antropélogos
asumen una perspectiva neutral. Los criti-
cos del método fenomenologico, tales como
James Lett (1997), adoptan el punto de vis-
ta de que la antropologia es una ciencia ba-
sada en el empirismo y la racionalidad, y
que “los antropdlogos tienen la obligacion
intelectual y ética de investigar la verdad o
falsedad de las creencias religiosas™ (ibid.:
105). Lett distingue entre el conocimiento
cientifico, definido como un conocimiento
objetivo proposicional que puede ser pi-

blicamente verificado y sujeto a examen, y
la naturaleza no empirica de la religién, la
cual no es racional y no estd abierta a la
verificacion.

Mientras muchos antropélogos quedan
satisfechos examinando las dimensiones
sociales de la religion, dejando lo no com-
probable en manos de los tedlogos o de los
estudiosos de la comparacion religiosa, Lett
(ident) insiste que los antropdlogos debe-
rian tomar el lado de la racionalidad y “ex-
poner las creencias religiosas como
sinsentidos”. Mas aun, afirma que a menos
que los antropologos proclamen plblica-
mente la falsedad de las creencias religio-
sas, habran “fallado en vivir de acuerdo con
sus responsabilidades éticas™ (ibid: 111-
112).

Las siguientes, son preguntas concer-
nientes a la religion planteadas por Daniel
Pals (1996): ;cual es el range de una teoria
particular?, ;sobre qué evidencia se apoya
la teoria?, jcudl es la relacion entre las
creencias religiosas de un tedrico (o su fal-
ta de creencias) y la explicacion que ella o
¢l deciden promover? Esta tltima se ha con-
vertide de primordial importancia en los
actuales estudios cientificos sobre la reli-
gion. En efecto, con la introduccion de una
antropelogia mas autorreflexiva, no solo
estamos planteando las preguntas, declaran-
do nuestras posiciones, y posteriormente
presentando nuestros datos etnograficos,
sino también estamos haciendo preguntas
que desconfian de aspectos del yo y de nues-
tros posibles sesgos que atectaran aguellos
que son estudiados. Tgualmente, estamos
considerando la naturaleza reciproca de la
investigacion de campo.

Los investigadores contemporaneos afir-
man que deberiamos declarar nuestros
sesgos desde un principio para que nues-
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tros lectores puedan tomarlos en cuenta. Los
escritos antropolégicos mas recientes sobre
la religion incluyen ahora un espectre com-
pleto de perspectivas, desde la cientifica
positivista (todas las religiones son irracio-
nales), hasta aquellas que muestran como
las propias creencias han sido afectadas pro-
fundamente como resultado de experiencias
personales con religiones alternativas y
practicas indigenas. Un ejemplo de este tipo
es la afirmacion de Edith Turner de que “los
espiritus existen”, porque ella misma los
habia experimentado en una situacion ritwal
(1994: 71-95); otro ejemplo es la participa-
cion de Paul Stoller en la hechiceria en Afri-
ca. Su aprendizaje, con hechiceros y
curadores Songhay, resultd de confusion y
terror y, como escribe, cuestiond las premi-
sas bisicas de su formacion cie=tifica
{Stoller y Olkes, 1987: 227).

Algunos investigadores han dejado de
lado sus propias suposiciones cientificas y
volcado su atencidn a otros enfoques y for-
mas de recoger datos. Algunos han “puesto
en corchetes™ sus propias creencias y han
descrito sus experiencias en ¢l campo mien-
tras contintian precavidamente colocando
aquellas experiencias dentro de un discur-
so cientifico aceptable. Otros mas han trans-
mitido sus experiencias y trascendido la
adherencia estricta al paradigma cientifico,
involucrandose en una forma de participa-
¢idn radical que los ha conducido a expe-
riencias extraordinarias. Esto ha llevado a
un gran debate en la disciplina.

Algunos estudios contemporaneos de los
nuevos movimientos religiosos (en inglés
New Religious Movements) o “espirituali-
dades alternativas”, ponen en duda la no-
¢ién de racionalidad y la realidad misma.
Las preguntas actualmente planteadas por
los investigadores son: ;qué constituye un

conocimiento cientificamente vaiido de la
realidad? ;jEs el conocimiento mismo un
producto de la manipulacion hegemonica?
(Podemos confiar en que lo que se registra
de una fuente es el Uinico reporte valido?
;Son otros aspectos de la realidad lo que
nuestros informantes nos dicen sobre “los
espiritus”? ;Como podemos reportar nues-
tros datos de formas diferentes?

REPENSANDQ LA INTERPRETACION

Un aspecto central en la comunicacion a
otros de nuestras observaciones, ha sido la
cuestion de la interpretacién, Con la reve-
lacion de los diarios de Malinowski, el
cuestionamiento de los relatos de Margaret
Mead sobre los samoanos, y con algunas
de nuestras principales suposiciones reve-
ladas como errdneas, se ha vuelto evidente
que ningln relato acerca de otra sociedad
estd libre de valores ni es objetivo. Cual-
quier relato etnografico o teoria que surge
de ella refleja la agenda del observador,
influenciada por su experiencia previa; in-
cluso las preguntas que se realizan en ¢l
campo pueden reflgjar tal agenda.

Gran parte de la resolucion para expo-
ner los sesgos en la religion ha venido del
movimiento feminista y de mujeres tedlo-
gas, tales como la muy directa e implacable
Mary Daly, quien en muchas de sus publi-
caciones ha protestado ruidosamente con-
tra la naturaleza patriarcal de la teologia,
asi como de las practicas culturales religio-
sas (ver Daly, 1973 y 1978). Cuando las
antropdlogas empezaron a aventurarse en
el campo a mirar especificamente a otras
mujeres, se hizo aparente que las voces de
éstas no habian sido escuchadas y el sesgo
masculino en la antropologia se hizo evi-
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dente. Aunque las antropologas habian es-
tado en la escena académica por mucho
tiempo, las académicas, de los afios setenta
¢n adelante, hicieron mas explicito el visi-
ble desequilibrio en los estudios sobre la
mujer en la antropologia en general.

Estos esfuerzos en la investigacion fue-
ron satisfactorios y reveladores, demostran-
do que el punto de vista de 1as mujeres (tanto
de la investigadora como de las mujeres en
campo) pedia revelar una imagen totalmente
distinta de la que habia sido compuesta por
los antropélogos hombres. Las primeras
preocupaciones fueron la subordinacion per
se de las mujeres, las relaciones de poder,
la diferencia que conilevaba el género de la
etnografa, la importancia del lenguaje en los
discursos de poder y en la definicion de la
identidad, v la ausencia de las voces de las
mujeres en general. Henrietta Moore (1988,
1994), en su resefia de la antropologia fe-
minista, no solo sefialaba el descuido de [a
mujer en los relatos etnogrificos, sino que
mostraba que el verdadero problema era el
de representacion. Las antropdlogas femi-
nistas comenzaron la tarea de reconstruc-
cion. El interlocutor masculine y su mirada
habian sido revelados.

La rigidez de la Iglesia y el movimiento
feminista contribuyeron muchoe a la emer-
genciay al incremento de las religiones con
diosas. Las voces de muchas mujeres (circa
155-220) protestaron en contra de la des-
cripcidn tertuliana de las mujeres como el
“conducto del diablo”, y de la misogima
inherente en el enfoque patriarcal monoteis-
ta {ver Carmody, 1989: 171). Mientras al-
gunas mujeres decidieron mantenerse
dentro de sus tradiciones religiosas y trata-
ron de hacer cambios desde dentro, otras
escogieron abandonarlas y embarcarse en
la basqueda de poderosas figuras de diosas

en el paganismo precristiano. La “diosa den-
tro de una misma” se convirtio en eslogan,
junto con las deidades pares de varios pan-
teones mitologicos que permitian un acer-
camiento mas igualitario a la espiritualidad.
El viaje de autodescubrimiento de Carol
Christ a las islas griegas resulté en Laughrer
of Aphrodite (1987), y las mujeres se lanza-
ron en su propia blisqueda de empodera-
miento y espiritualidad femenina.

La espiritualidad de la diosa es ahora glo-
bal por naturaleza pero local en caracter. Las
estructuras jerarquicas de las religiones do-
minantes son desechadas para favorecer re-
des de grupos pequeiias y segmentadas que
evitan el dogma. La diosa y la naturaleza
son celebradas por pequefios grupos en
muchos paises occidentales {ver Hane-
graaff, 1995: 213-242; Hume, 1997). La
preocupacion global por el medio ambien-
te entrelaza noctones de Gaia y la tierra
como un sistema viviente con diosas terra-
queas, lo femenino, y con religiones de la
naturaleza, en la forma de adoracion de
la diosa, neotribalismo y neopaganismo (ver
Pearson, Roberts y Samuel, 1998). La bis-
queda de las raices del patrimonio pagano
generd interés por el pasado celta, entre
muchos, en Gran Bretafia, los Estados Uni-
dos v Australia. La reconstruccion del fe-
némeno celta contemporaneo esta basada
en qué es lo que los seguidores de lo espiri-
tual creian que le pasd a las personas
percibidas como celtas (ver Bowman,
2002). La imagen de lo celta como mutante
(capaz de cambiar forma o de tomar dife-
rentes formas) y de la persona que se puede
mover “entre los mundos” es atractiva. Los
seguidores espirituales de fo celia se identi-
fican con lo que perciben come los mas
magico y espiritual de una época pasada,
una que pudiera encerrar la clave de algo
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que se ha perdido en nuestra sociedad mo-
derna. La espiritualidad celta moderna toma
formas diferentes, vy las personas pueden ser
celtas de “fin de semana” o vivir un estilo
de vida inmerso en la celticidad. La fasci-
nacién con el arte celta ha resultado en co-
lecciones de joyeria, arte y ropa que ostentan
nudos celtas v otros disefios abstractos pero
distintivos. Por lo tanto, existe un aspecto
comercial de la celticidad, pero éste es evi-
tado por los verdaderos seguidores (ver
Redden, 2005). Los celtas espirituales son
mads cutiosos acerca de la nocion de druidas,
sus costumbres y sus formas folcloricas, y
la supaosicion de que “las viejas formas™ eran
infinitamente mejores que aquéllas que te-
nemos ahora. El “noble salvaje” ha regre-
sado vistiendo nuevas ropas. Bosques
sagrados, ¢l uso del calendario celta, la re-
vitalizacion de lenguas tales como la
gaélica, cornica y galés, canciones y poe-
sias antiguas, el apego a los lugares sagra-
dos y el patrdn regular de actuacién de
rituales, todos ellos contribuyen al reencan-
tarniento del mundo contemporaneo y a for-
jar una identidad con raices en un putativo
pasado remoto.

Esta buasqueda de la identidad, al recrear
o revitalizar un supuesto pasado, puede en-
contrarse en otras partes del mundo. En
México se ha dado un resurgimiento de na-
cionalismos populares en la forma de “mexi-
canidad” (Rostas, 2002; 20-38); ¢l intento
mexica por revivir la antigua cosmologia
azteca, su musica, danza, artefactos, vesti-
menta y el lenguaje nahuatl del mundo az-
teca precolombino. La independencia de
México de Espaila, en 1813, produjo un
movimiento neoazteca y, despu€s de la Re-
volucidn de 1910, la inclusion de los ele-
mentos aztecas contribuyé al crecimiento de
un nacionalismo “mexicano”. Posteriormen-

te, en los afios cincuenta, surgid un movi-
miento neoindigenista que incorporaba ce-
remonias aztecas reconstruidas e invocaba
a héroes de esa cultura.

El término azteca para una comunidad
con autogobierno o grupo local es calpuili,
y esta denominacion es usada por muchos
de los actuales mexicas para referirse a sus
propias comunidades de mexicanidad. En
lugares publicos presentan representaciones
de sus danzas, venden sus propias artesanias
y diseminan informacion sobre el pasado
azteca. En un intento por recrear un pasado
azteca auténtico, descartan cuidadosamen-
te cualquier elemento espafiol o mestizo,
tocando solamente instrumentos precolom-
binos v usando materiales en sus penachos
y en su vestuario, que elios consideran como
los mismos que se usaban antes de la con-
quista espafiola. Las deidades aztecas son
referidas como manifestaciones de diferen-
tes formas de energia. La puesta en escena
de sus danzas es disefiada para lograr con-
tacto con las “energias”, a las que equivo-
cadamente se les ha llamado “detdades” por
aquellos no-mexicas. Su religién es una re-
construccidn de todo aquelle que es consi-
derado azteca, aunque niegan que los
artecas hayan realizado sacrificios huma-
nos. Muchos adoptan nombres ndhuatl y su
meta es hablar solamente la lengua nahuatl.

Comiinmente los mexica son hijos de
inmigrantes rurales y mestizos que afirman
ser indigenas. Este grupo estd integrado
principalmente por aquellos jovenes desem-
poderados y socialmente marginados de la
ciudad de México; sin embargo, su mem-
bresia no esta restringida a esta area. Tam-
bién pueden encontrarse en todo México y
en comunidades mexicanas en los Estados
Unidos. Al igual que movimientos anterio-
res, son extremistas con fuertes sentimien-
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tos nacionalistas. Una influencia actual en
los movimientos mexica y de la mexicani-
dad ha sido el escritor Velasco Pifia, cuyas
novelas representan a México como el fu-
turo centro del mundo espiritual, concepto
atractivo en una ciudad que en el presente
no ofrece un futuro halagiiefio a la juven-
tud marginada de México.

Australia también ha albergado muchas
religiones emergentes, incluyendo el amor-
fo New Age. Los nuevos movimientos reli-
giosos son un aspecto familiar del paisaje
religioso y son incorporados en el estudio
comparativo de la religion en un nivel ter-
ciario. Asi como las novelas de Velasco Pifia
han ayudado a difundir el movimiento de la
mexicanidad, existen reportes de que algu-
nos australianos se han declarado seguido-
res de la “fe” Jedi, una religion creada por
las peliculas La guerra de las galaxias®. Los
seguidores de la “fe” Jedi han sido descri-
tos como creyentes de “la fuerza”, un cam-
po energético que les transmite poder a los
caballeros Jedi (come Luke Skywalker), y
¢stos siguen un cddigo moral de paciencia
y benevolencia {ver Kay y Hanson, 2002).
La idea de un campo de energia que rodea a
los humanos y a otras especies no es nada
nueva. De hecho, esta idea existe en dife-
rentes religiones, y algunos han sugerido
que los halos que rodean a gjempiares figu-
ras cristianas {como al mismo Cristo) son
representaciones artisticas de la “energia™.

La serie de La guerra de las galaxias
articula en si misma un dualismo —las fuer-
zas del bien en guerra contra las fuerzas del

* Comunicacion personal con estudiantes universita-
rios que son seguidores (diciembre de 2005); sin embar-
go. para muchos es una actividad de juege de roles, no
tanto una “fe”, y podria ubicarse en la categoria de “cua-
si-religion™.

mal. También incorpora figuras del arte
marcial samurai, que personalizan el con-
flicto entre el bien y el mal. En La guerra
de las galaxias existe una interesante mez-
cla de encanto romantico con ciencia fic-
cion. Los oponentes en guerra visten trajes
medieval-futuristas, ya sea blanco o negro,
portando largas espadas, en una curiosa sin-
tesis de lo samurai y Excalibur, o det budis-
mo zen en la corte del Rey Arturo.

Aunque la religién de los jedis puede ser
una broma, no seria la primera vez que la fe
surge de la ficcion. La iglesia de Todos los
Mundos, fundada en 1962 en los Estados
Unidos, se convirtié en la primera religion
pagana en obtener un completo reconoci-
miento federal en los Estados Unidos. Esta
religion estaba basada en la novela Stranger
in a Strange Land, de Robert Heinlein
(1977). En ella se narra la historia de un
terrestre que nacié en Marte, crecio entre
marcianos y regreso a la Tierra a formar la
Iglesia de Todos los Mundos, una religion
basada en el grokking o la habilidad de en-
tender cualquier cosa de forma holistica.

La diversidad de las religiones emergen-
tes desafia cualquier categorizacion simplis-
ta. Estas varian desde aguellos grupos de
autorrealizacion, druidas, chamanes, prac-
ticantes de vudi, y la cada vez mas popular
Wicca, y otras formas de neo-paganismo
{ver Hume, 1997). También existen grupos
inspirados por la fantasia que son cuasi o
pararreligiosos, como es el caso de la
subcultura vampiro (Keyworth, 2002: 355-
370; Hume, en prensa-a). Los grupos de char
de internet posibilitan el auge de multiples
creencias; algunas mueren después de unos
cuantos meses, otras continflan a lo largo
de décadas.

Los aborigenes australianos han acepta-
do la intrusion de creencias importadas en
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un niumeroe variado de formas {Hume, 1996).
Mientras en algunas areas se mantienen las
actividades tradicionales, en otras el cris-
tianismo ha sido adoptado, sea parcial o to-
talmente (ver Swain y Rose, 1988). En otros
casos ha habido una sintesis con movimien-
tos espirituales occidentales contempora-
neos como el New Age. Gran parte del
discurso aborigen en este nuevo tipo de es-
piritualidad se enfoca nuevamente sobre la
tierra y en la conexién intrinseca entre la
tierra y la gente. Los caminos y los sitios de
los ancestros, y los relatos del Dreaming’
asociadas a ellos, constituyen la geografia
sagrada de la Australia aborigen. Los abo-
rigenes vivientes s¢ consideran ellos mis-
mos guardianes y protectores de la tierra,
por la cual se encuentran conectados con
sus ancestros a través del “lugar” y del pa-
rentesco. La encorporacion geografica de
los ancestros s¢ hace evidente en las pintu-
ras y grabados que se encuentran en diver-
sos lugares, y en lo sacro asociado con
historias v canciones ancestrales. Tanto la
residencia como el mito asocian emocional
y espiritualmente a los aborigenes con su
propio pais (ver Rose, 1996). Aunque tra-
dicionalmente estos vinculos eran regiona-
les y especificos de un lugar, la historia de
la colonizacién y las politicas gubernamen-
tales han efectuado un cambio en las creen-
cias religiosas y en las practicas en general.
Mientras algunos aborigenes en las areas
mads remotas del pais aun mantienen cere-
monias tradicionales y el “mantenimiento
del Dreaming™, otros, como aquéllos que
han sido separados de su pais y sus familias
durante los dias de asimilacién forzada, y
aquéllos que crecieron en misiones, han sido

® Para una explicacién de este término, ver Hume,
2002,

enculturados en un estilo de vida moderno
occidental y pueden tener solo un conoci-
miento fragmentado de las ceremonias y
poco conocimiento de las complejidades de
la tradicion.

Los australianos no-aborigenes estan en
la busqueda de sus propias “raices” y su
religiosidad individual, y estan ampliando
su busqueda, incluyendo culturas indigenas
tanto en Australia como en cualquier otro
lugar. Mientras existe una reaccion adversa
por parte de los aborigenes hacia la usurpa-
cién cultural de elementos de su religion,
algunos aborigenes participan en la creacion
de una mezcla de sus propias ideas del pa-
trimoenio cultural tradicional y la retdrica
New Age (Hume, 2000: 125-138). Algunos
ofrecen talleres para no-aborigenes que es-
tan deseosos de aprender acerca de las for-
mas aborigenes. La nocién de la Madre
Tierra, en la cosmologia aborigen, es una
idea reciente que, sin embargo, es frecuen-
temente citada por algunos aborigenes como
un concepto panaborigen que reune a todos
los aborigenes y sefiala su conexion a la tie-
rra en un sentido genérico. Similarmente,
el movimiento espiritual ecologico occiden-
tal parte de la visién de que la tierra es una
entidad sagrada, viviente, con su propio es-
piritu que ia habita. Es aqui donde reside el
hilo conector entre la Madre Tierra v Gaia.

La reconstruccién de diversas posibili-
dades imaginadas pasadas, o de futuras po-
sibilidades inventadas, el facil acceso a la
comunicacion mundial a través del internet
y el mundo del cine, permiten una rapida
diseminacion y transmision global de ideas.
El enfoque de supermercado que ejemplifi-
ca el New Age resulta en una mezcla
ecléctica o “bolsa de sorpresas”. El Oriente
y el Occidente convergen de forma tal que
un seguidor del New Age puede hablar de
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aumentar la energia Kundalini mientras me-
dita en la maiiana, en la tarde consultar a un
acupunturista chino, y hacerse tratar por un
masajista Reiki por la noche. También pue-
de asistir a un “bafio de vapor” de los indi-
genas norteamericanos [sweat lodge] un
mes, y al siguiente mes a un retiro de diez
dias de meditacién Vipassana. Aparece una
plétora de lo “nuevo” para afiadir a todo
aquello que es nuevo en el New Age: neoet-
nicidades, neotribalismo, neopaganismo y
neoevangelismo.

En paralelo con el tema “todo lo vigjo se
renueva”, existe un interés muy fuerte por
¢l fundamentalismo rehigioso. Este reaccio-
na contra la modernidad y la infiltracion de
los valores seculares para afirmar fuertemen-
te las creencias ortodoxas. Si las congrega-
ciones cristianas hegemonicas estdn
disminuyendo en tamafio, io contrario se
podria decir de las iglesias evangélicas, cu-
yos crecientes nimeros y entusiasmo satis-
facen las necesidades obvias de sus
adherentes. Aunque son dos mundos apar-
te, los evangelistas y los juerguistas [ravers/
dufistas] comparten algunos aspectos: atraen
una gran cantidad de gente, proveen de un
sentido de comunidad y privilegian los as-
pectos emocionales y experienciales del
compromiso con una participacion total.

RAVESIDUFS/FIESTAS DE BAILE®

El rave empezd como un tendmeno de la
Gran Bretafla, y en Australia fue descrito
por primera vez en 1988. Los raves se infil-
traron en la vida nocturna clandestina de las
principales ciudades australianas a finales

¥ Para mas informacion sobre los raves y los dyfs en
Austraha, ver St John ¢2001), Tramacchi {7{04: 201-
213).

de 1980, y continian siendo populares en-
tre ciertos subgrupos de la juventud austra-
liana. Con su rechazo a las estructuras
impuestas por el Estado, los raves clandes-
tinos fueron llevados a cabo, en su mayo-
ria, en bodegas urbanas vacias y terrenos
industriales. Debido al clima tempiado de
Australia, los raves que se realizaban den-
tro de edificios empezaron a salir al aire li-
bre: al campo, al desierto y a las playas,
aunque algunos se continuaron celebrando
en bodegas urbanas. A pesar de las dificul-
tades para trasladar enormes equipos téeni-
cos a largas distancias, el movimiento hacia
locaciones rodeadas de matorrales ha per-
mitido incorporar gradualmente uii :..-men-
to ecolégico. Mientras que la n:cta es
esencialmente la del placer a través del bai-
le, la musica y sustancias psicodélicas, exis-
te también un componente sociopolitico en
estos eventos. Algunos participantes hablan
de los fracasos del gobierno y de los austra-
lianos, en general, para enfrentar los lega-
dos traumaticos del colonialismo, tales
como su efiecto en los aborigenes australia-
nos y la destruccion del medio ambiente.
Lo espiritual se entremezcia con lo so-
cial y la dimensién comunitaria de los
“raves/dufs” (ilamados asi por ¢l sonido
“duf-duf” de {a masica). En un espacio que
incorpora el teatro fisico, grupos de perfor-
mance, esculturas gigantes, fuegos artificia-
les, luces relampagueantes y baile sin parar
con misica a todo volumen desde sistemas
de sonido moviles, asi como la ingestion de
drogas como el éxtasis, los dutistas explo-
ran estados alterados de conciencia donde
algunos dicen encontrarse con el espiritus
de plantas, “energias”™ y entidades de otros
mundos™. Los dufs son incitados v dirtgi-

* Comunicacion peesonal, noviembre de 2005
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dos por jovenes, y estan orientados hacia la
comunidad juvenil.

La afiliacidn con las causas de los abori-
genes australianos es unos de los aspectos
politicos de esta subeultura joven. De he-
cho, algunos eventos son descritos como
psycorrobories, implicando alguna asocia-
cion con las reuniones intertribales. Algu-
nos atraen a aborigenes y activistas de los
derechos aborigenes. Su literatura promo-
cional incluye referencias a la existencia de
un putativo pasado pagano, la valorizacion
de las practicas indigenas y la reverencia
por la naturaleza. Paradojicamente, el én-
fasis ¢n la espiritualidad y la naturaleza pa-
rece depender de la incorporacion de
tecnologia avanzada y necesita la transpor-
taciom de equipo de alta tecnologia a largas
distancias, desde la ciudad hasta propieda-
des en el campo.

NUESTRO PRESENTE: ; DONDE ESTAMOS
EN LAACTUALIDAID?

Existen numerosos relatos que se enfocan
sobre las conexiones entre la antropologia,
la religion, el género, las preocupaciones
ambientales y las mitologias antiguas,
proveyéndonos de un material etnografico
rico sobre la religidn y el ritual desde una
perspectiva multi-disciplinaria. Se ha debi-
do enfrentar la comprension previa de la
relacion dicotomica entre ¢l investigador y
los investigados, debidoe a que se volvid cada
vez mas obvio que el rol del observador dis-
tante era no so6lo inadecuado, sino en oca-
siones equivocado. Aun tomando en cuenta
las explicaciones emic, aquellos investiga-
dos seguian siendo “otros”; “nosotros” los
observadores objetivos, racionales, estaba-
mos totalmente concientes de que existia

una explicacidn etic para todo y que esto,
de hecho, era mas convincente y admira-
blemente mas representativo de aquéllos que
estaban siendo estudiados, que lo que estas
personas pudieran decir sobre ellos mismos.

Mientras que los antropologos tendfan a
aplicar solo los modelos etic en la gente que
estudiaban, algunas antrop6logas combina-
ban las perspectivas emic y etic en un in-
tento por proporcionar una imagen mas
holistica. Cuando las tedlogas y las antro-
pologas hablaban acerca de las mujeres,
usaban en ocasiones “yo” y “nosotros™ en
lugar de “ellos”, incluyéndose en la ecua-
cién. Esto llevd a la repeticion de los gran-
des cuestionamientos, ademas de si era
posible marcar una clara frontera entre lo
emic y lo etic. Asi se desarrolld un movi-
miente hacia una actitud mas reflexiva, tanto
en el trabajo de campo como en la situa-
cién de los sujetos. Mujeres y hombres
estan influenciados por sus historias perso-
nales, sus antecedentes culturales, sus ex-
periencias de vida y sus propias intenciones
conscientes e inconscientes. Por medio de
la reflexividad se examina el encuentro
etnografico como un didlogo entre indivi-
duos y culturas, y se intenta entender las li-
mitaciones impuestas por la subjetividad.
Esta es una posicion posmoderna: el cues-
tionar la objetividad, teorizar la subjetivi-
dad, borrar las distinciones entre lo emic y
etic, y reposicionar al investigador de un
observador distante a un participante acti-
vo en el centro de la situacién {ver Clifford
y Marcus, 1986).

Como disciplina, la antropologia parece
haberse desplazado desde una presuncion
monoteista (principalmente cristiana), pa-
sando por el ateismo secular, hasta un mas
contemporaneo acercamiento fenomenold-
gico que en ocasiones es autorreflexivo y
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en el que a veces las categorias de miembro
y extrafio al grupo son difusas. Algunos in-
vestigadores han abandonado la academia
completamente para volverse “natives”,
debido a la discnancia cognitiva producida
por la incongruencia entre las expectativas
y las experiencias de campo v la resultante
sacudida de las bases epistemoldgicas que
surgieron como resultado de la inmersién
en otra forma de vida cultural. En ningtn
caso es mas evidente que entre los investi-
gadores que se inmergen en las religiones
de “otros”, ya sea dentro o fuera de la pro-
pia cultura del investigador.

De 1980 en adelante las etnografias han
explorado el proceso antropoldgico de la
interaccion del yo con otros “yo”. Barbara
Tedlock (1991: () nos ofrece tres explica-
ciones de este proceso: refleja un clima de
duda epistemologica, es un intento por en-
contrar el Yo al explorar al Otro, o es un
gjercicio de conversion bicultural. Anthony
Cohen v Nigel Rapport (1995: 9-10) sugie-
ren que “a no ser que apliquemos la com-
prension de nuestra propia conciencia al
problema de la interpretacion de los otros”,
nosotros “no estamos haciendoe el trabajo
adecuadamente”. La antropdloga que se dis-
tancia de lo que antropologiza es “redun-
dante”. Estos autores sugieren que la
antropologia debe realizarse “como un dié-
logo en el cual, en la medida de lo posible,
las diferenciaciones de poder son removi-
das, minimizadas o neutralizadas”™, Los
estudios de casos en los cuales los antro-
pologos, desde una gran variedad de expe-
riencias de campo, discuten reflexivamente
sus intuiciones y experiencias, demuestran
que este tipo de atencion a la situacién de
campo permite extraer una riqueza de da-
tos etnograficos de las situaciones mas ex-
tranias, dificiles ¢ incluso peligrosas (ver

Hume y Mulock, 2004).

Cada uno de los autores que participan
en ¢l libro editado por Young y Goulet,
Being Changed by Cross-Cultural Encoun-
ters... (1994), discuten lo que se ha dado en
llamar experiencias de naturaleza “extraor-
dinaria”. Sefialan que estas experiencias son
solamente “extraordinarias” para los lecto-
res occidentales y no son consideradas de
la misma manera por las personas més tra-
dicionales del mundo. Los ensayos conte-
nidos en esta publicacion incluyen relatos
personales de suefios, visiones, estados de
trance y encuentros con los espiritus. A di-
ferencia de reportes previos de esta natura-
leza, estos etndgrafos tomaron con seriedad
las narrativas de sus informantes y sus pro-
pias experiencias, es decir, son tratadas
como fuentes de datos que no podian
subsumirse a modelos funcionalistas,
estructuralistas o simbdlicos, sino que de-
bian verse como “hechas” en si mismas. La
premisa del hibro es que la naturaleza ex-
traordinaria de una experiencia puede pro-
porcionar la mas completa comprension de
la realidad de un grupo de gente, Las expe-
riencias de los etnografos tomaron forma y
contenido consistentes con el de la cultura
anfitriona. La mayor premisa de este libro
es que la realidad es culturalmente construi-
da, y puede ser que nos veamos obligados a
sopesar la posibilidad de multiples realida-
des, o al menos mitltiples formas de experi-
mentar €l mundo. En lugar de caracterizar
esas experiencias como “‘sobrenaturales” o
“paranormales”, es mas provechoso consi-
derarlas como resultado de la participacion
genuina en las representaciones rituales y
en otras actividades que evocan estas expe-
riencias para las personas de la cultura
anfitriona.
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Sin embargo, Young y Goulet son cuida-
dosos al afirmar que la realidad, en si mis-
ma, no cs necesariamente multidimensional,
sino gue esa realidad se experimenta de di-
ferenics maneras, dependiendo del estado
mental de cada quien y del contexto cultu-
ral dentro del cual son experimentados.
Estos autores nos advierten contra las ex-
plicaciones que invocan lo supernatural,
pero sefialan igualmente que debemos te-
ner cuidado contra la desconfianza racio-
nalista de lo que puede llamarse productos
de la imaginacion. Los antropologos nece-
sitan estar conscienies del gran impacto
personal de tales experiencias, asi como
también de que puede hacerse difusa toda
distincion entre lo real y lo imaginario. La
coleccion de articulos, en Being Changed...,
contiene un continuo interpretativo que va
desde las mas precavidas descripciones,
como las de Charles D. Laughtin Jr. (1994),
cuya interpretacion invoca un modelo
neurolégico, hasta las de Edith Turner
(1994) y su inflexible declaracion sobre ta
existencia de los espiritus.

El volumen apela al menos a una sus-
pension de la incredulidad como una mini-
ma condicion en el reporte etnografico de
estos temas.

Este libro ha tenido importantes impli-
caciones para la antropologia de la religion.
Acompafia a otros trabajos antropologicos
que toman un enfoque experiencial en vez
de un enfoque racionalista en el estudio de
la religion. También subraya la necesidad
de incorporar {os sesgos personales o las
premisas fundamentales dentro de nuestro
trabajo publicados, en vez de relegarlas a
nuestros diarios de campo.

Al usar la pelicula japonesa Rashomon®
(Kurosawa, 2002) como un ejemplo de un
evento particular visto desde la perspectiva
de diferentes personas, Young y Goulet su-
gieren que los antropdlogos harian bien en
tomar una perspectiva multi-facética de la
naturaleza de la realidad sin tener que ile-
gar a una solucidn final. Multiples puntos
de vista, incluso sin son inconsistentes, ofre-
cen un rico calidoscopio de la vida.

Los antropblogos se han dado cuenta de
que son tan responsables de “inventar” o
“escribir” culturas como lo son sus infor-
mantes. Algunas monografias son escritas
en forma de didlogos y aun de conversacio-
nes multivocales que reflejan las dindmicas
del proceso del trabajo de campo. Marcus y
Fischer proponen que la experimentacion
etnografica desarrollard una critica cultural
antropolédgica informativa y distintiva
(Marcus y Fischer, 1986). Un aspecto de
esta experimentacion es la autorreflexion y
la atencién a la forma en que describimos
fa cultura, En vez de hacer desaparecer al
antropdlogo de las paginas del libro, haria-
mos mejor en resaltar los problemas encon-
trados en el campo. Esto implicaria la
disolucién de la fractura emic/etic, la cual
hemos encontrado consistentemente proble-
matica hasta el momento.

Cuando los observados son miembros de
nuestra propia sociedad, nos vemos forza-
dos a explicar como concebimos a nuestros
“informantes™. El objeto de estudio entra en
una relacién de colaboracion mucho mayor
que antes. En los dias tempranos de la an-

®En la pelicula Rashomon, diversas personas ofrecen
diferentes descripciones de un asesinato y cada una ofre-
ce un diferente y conflictivo relato de lo que pasé. A dife-
rencia de muchos misterios de asesinatos, no existe una
clara resolucion de los “hechos™ al final de la pelicula.
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tropologia muchas de las personas de otras
culturas eran “analtabetas™ o geogralica-
mente distantes, v habia poca posibilidad
de que leyesen lo que se habia publicado
sobre eflas. Este no es el caso en la actuali-
dad y, por consiguiente, cambia considera-
blemente lo que escribimos vy como lo
escribimos. Al estudiar un “nosotros” des-
de adentro, pensando en el “otro™ como
“nosotros”, {0 “nosotros” como “otro™), se
cambia la relacion entre el observador vy el
observado. Esto puede lograrse permitien-
do a quienes son observados hablar por ellos
mismos, ¢ incluso recibir de elios consejos
acerca del proceso mismo de conduccion
de la investigacion. El antropologo, ya como
intruso, ya como forastero, puede ser que
luche con las interpretaciones emic y etic
de los datos, pero esto puede ser también
parte del estudio (ver Colic-Peisker, 2004:
82-94). Al revelar las discrepancias, la dis-
ciplina antropologica se estd ensanchando
en nuevas tormas y ganando mas fuerza y
credibilidad.

En 1990, descripciones mas reveladoras
y personales fueron introducidas en las pu-
blicaciones de los antropdlogos. El modus
operandi ¢s el de producir una etnografia
que retleje el yo interactuando con otros yo.
Esta perspectiva se extendio hacia et domi-
nio de la religion, con el resultado de que
un creciente numero de antropologos estan
revelando sus experiencias inusuales. El
abismo entre el Yo y et Otro ha permitido a
algunos cruzar la gran “division blanca™
que separa al “nosotros” del “ellos”. De
hecho hace muche mas, ya que permiie a

T Edith Turner (1993) propuso ¢l término “division
blanca™ en su articuto, “The Reality of Spirits: A Tabooed
or Permitted Field of Study?™ Anthropology of Conscio-
usness, vob. 4, num, 1, pp. 9-13.

los antropologos explorar terrenos que nun-
ca habian sido previamente allanados, o que
solo lo habian sido por aquellos fuertes de
espiritu. Algunos estudios contemporaneos
de nuevos movimientos religiosos, o espi-
ritualidades emergentes, especialmente
aquéllos que se preocupan por el ntual, la
magia, reiigiones de la naturaleza, concien-
cia, chamanismo, y religiones de misterio,
eslan encarando debales concernientes so-
bre qué es comprendido en la racionalidad
¢ incluso la realidad. Se estin preguntando
cuestiones tales como qué cs la investiga-
cion objetiva, qué constituye un conoci-
mieato cientificamente vatido, y como es ¢l
conocimiento mismo sujeto a fa manipula-
¢ion politica y hegemonica. Hay un crecien-
te cuerpo de trabujo que investiga las
epistemelogias etnograficas y la construc-
cton del conocimiento.

La importancia del trabajo de campo re-
flexivo y entocado a la experiencia ha sido
enfatizada por muchos que estan mvestigan-
do el paganismo moderno y las religiones
de la naturaleza. Un buen namero de auio-
TES COMMEMPOrineos prescntan sus propios
intereses y sesgos en una breve declaracion
al principio, o inciuyen una breve autobio-
grafia, o tejen sus propios Inlercses y expe-
riencias a lo largo del libro (ver Spickard,
Landres y McGuire, 2002). En mi libro so-
bre la brujeria y el paganismo introduzco
brevemente mis antecedentes e intereses.
mantenieitdo un enfoque abierto, mientras
al mismo tiempo participo en lo que para
otros {incluyendo algunos amigos antropé-
logos) parecia un comportamienio extray a-
gante. En mi libro exploro lo que 1as bruiss
y paganos, en Australia, tenian que dectr
acerca de sus creencias y sus practicas (ver
Hume, 1997). Por un periodo de siete aitos
asisti a numerosos rituales, encuentros, re-
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uniones pOblicas, iniciaciones, handfasting
(bodas entre brujos) y festivales paganos, y
me inmergi totalmente en estos eventos. Sin
embargo, omiti elaborar la descripcion to-
tal de mis experiencias, ya que tuve dudas
sobre si debia hacerlo. El libro de Susan
Greenwood (2000) sobre la magia y 1a bru-
jeria, y el de Jenny Blain (2002) sobre la
magia-Seid, incluyen datos reveladores so-
bre ellas mismas y su participacién activa
en las pricticas y creencias de los grupos
que estudiaron. Susan Greenwood escribe
sobre sus experiencias durante su entrena-
miento migico para convertirse en tha gran
maga y bruja, y argumenta que el enfoque
participativo deliberado es esencial para
entender los “otros mundos™ de los magos
occidentales contemporaneos. Jenny Blain
€$ una activa practicante seidr (practicas
contemporaneas paganas-chamanicas del
norte de Europa) v discute su participacion
activa en los mundos de espiritus de estef
grupo contemporaneo de neopaganos. Es-
tamos empezando a revelar mas de noso-
tras mismas en nuestros escritos y, en ¢l
proceso, estamos descubriendo mas acerca
de las dificultades, problemas y puntos so-
bresalientes del trabajo de campo.

En el extremo final de la reflexividad
existen estudios que se enfocan sobre los
antropdlogos explorando sus propias iden-
tidades contra el trasfondo cultural. Este
acercamiento puede volverse autoindulgen-
te, confesional y tal vez, al final, no nos
ofrezca mucha informacion acerca de nada
mas que &l autor. Ejemplos menos extremos
de la reflexividad usan el “yo” como un
ejemplar para discutir la cultura. La empre-
sa reflexiva se convierte en si misma, en
algunos casos, en la etnografia. En su tra-
bajo, Pat Caplan (1997) incluye la voz de
su informante, Mohammed, junto con su

propia voz, asi como también mucka infor-

.macién sobre los cultos a los espiritus. De

esta forma logra un balance entre la auto-
biografia y la etnografia, desde su posicion
como una etndgrafa que permanecid largo
tiempo entre los swahili de Tanzania.

Cuando James Carrier (1995) cambio el
foco de su atencidn, de la sociclogia a la
antropologia, s¢ mostro sorprendido de lo
que llamaba la falta de sofisticacion en las
formas en las cuales los antropdlogos ha-
blaban de sus propias sociedades. Notaba
un doble estandar profesional por parte de
académicos que hacian grandes esfuerzos
para revelar las complejidades ¢ interco-
nexiones de las sociedades no-occidentales;
sin embargo, al hablar de grupos en Occi-
dente, usaba términos simplistas que no
hubieran sido tolerados en un antropélogo
que hablara sobre una sociedad pequefia. En
efecto, la antropologia ha quedado atrds de
la sociologia y de las investigaciones reli-
giosas en ¢l estudio de religiones emergen-
tes, especialmente de aquéllas en Occidente.
Tal vez son su énfasis en el “otro” y en las
culturas fuera de Occidente los que la han
llevado a este descuido.

Edith Turaer (1993) confronta el sesgo
occidental que ha prevalecido en la antro-
pologia desde su origen, particularmente en
¢l area de los estudios religiosos. Como dis-
ciplina, la antropologia ha continuado man-
teniendo una posicion separatista en lo que
se refiere a las experiencias religiosas, al
grado que la mayoria, si es que no todos los
investigadores de campo, han ignorado los
reporte de sus informantes sobre los “espi-
ritus” y todo aquello que sea metafisico.
Turner propone que los antropdlogos han
sido culpables de “frigidez religiosa” y ésta
ha inhibido a los investigadores de campo
para involucrarse plenamente en las cultu-
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ras que estudian. La lente a través de la cual
los antropélogos occidentales han estado
observando, ha reflejado el encaprichamien-
to occidental con el racionalismo empirico,
la razon y la logica. Debido a que la consi-
deracion del ambito espiritual ha sido ex-
cluida del area académica (y para algunos
del 4rea personal), los investigadores de
campo se han cerrado a cualquier experien-
cia que pueda haber surgido a través de una
inmersion total en las actividades religio-
sas. Después de sus experiencias extraordi-
narias mientras realizaba trabajo de campo,
Turner (idem) estd convencida de que la ob-
servacion solo puede resultar en un conoci-
miento parcial y que lo que verdaderamente
se necesita €s una participacion plena en
eventos religiosos, como los rituales, para
poder entender completamente qué nos es-
tan diciendo nuestros informantes.

Los investigadores de otras disciplinas
se han aventurado en territorios fuera de su
disciplina, en un intento por explicar expe-
riencias que algunos habian considerado
como aberraciones mentales. Beverly Scott
(1997), por ejemplo, cuestiona ia respuesta
estandar del profesional médico a la percep-
c1on de voces que aparentan no derivarse
de ningdn estimulo externo, llamandolas
“alucinaciones auditivas™. Sefiala las con-
notaciones negativas y las presuposiciones
implicadas por este término. Scott compara
el escuchar voces (que ella denomina *“vo-
ces internas ™) de lideres famosos, tales como
Mahatma Ghandi y Martin Luther King, con
aquelios casos similares de pacientes psi-
quiatricos. Su propuesta es que no todo
aquel que escucha voces puede necesitar
atencion psiquidtrica. Podria ser mejor, se-
gun Scott, investigar los casos a profundi-
dad, con la nocion de que pueden existir
distinciones que pueden examinarse a tra-

vés de diversas dreas disciplinarias inclu-
yendo la antropologia, las neurociencias, los
estudios de la conciencia y los estudios re-
ligtosos. Leuder y Thomas (2000) concuer-
dan ampliamente con Scott en este punto y
estan entre un creciznte namero de investi-
gadores que argumentan que las voces in-
ternas pueden representar algo mas que las
incoherencias de la perturbada salud men-
tal de un paciente. Las distinciones pueden
ser dificiles de establecer, sin embargo, es-
tos autores ofrecen la posibilidad de pensar
en nuevas direcciones (ver Rommer y
Escher, 1994; Stephens y Graham, 2000).
August Reader (1995) ha llegado a con-
clusiones diferentes acerca de su propia
experiencia personal. Sin embargo, plantea
algunas dudas sobre la certeza del paradig-
ma occidental que niega otras realidades.
Reader, un profesor de oftalmologia clini-
ca, discute la correlacion entre la fisiologia
del sistema visual y las experiencias consi-
deradas “espirituales”, a las que él mismo
se ha enfrentado. Conduciéndonos a través
del analisis del simbolismo historico del ojo
—comoe se ha encontrado en las culturas
egipcia, griega ¢ hindi— v las caracteristi-
cas fisiologicas y psicologicas de los repor-
tes contempordneos de experiencias
cercanas a la muerte {incluyendo la suya
propia), Reader encuentra una conexién
entre los “misterios internos”, que pueden
encontrarse en practicas religiosas antiguas,
y los misterios de la fisiologia humana. Su-
giere que las respuestas fisiologicas deter-
minadas por una reaccion aulomatica a
ciertos estimulos internos y externos pue-
den producir experiencias descritas como
“espirituales” (tales como las experiencias
cercanas a la muerte, NDE, con sus siglas en
inglés Near Death Experiences). Después
de describir su propia NDE, ocasionada por



136

Lynne Hume

un ataque cardiaco, Reader nos conduce
cuidadosamente a través de explicaciones
cientificas y fisiologicas, detallando la co-
nexion entre los mecanismos del sistema
optico y el nervioso, lo que le permite ex-
plicar sus encuentros personales con la
muerte. Sin embargo, Reader nos advierte
contra una total descalificacién cientifica de
estas experiencias como espirituales porque
no pueden explicar los sentimientos profun-
dos de la “Presencia Universal”, y el amor
que comunmente puede acompafiar estas
descripciones, que ¢l mismo ha detallado.

Todos estos articulos funcionan como una
antitesis de las interpretaciones occidenta-
les establecidas acerca de la conciencia hu-
mana, la espiritualidad y los conceptos de
realidad. Como antropélogas hariamos bien
en hacer caso a estas diferentes perspecti-
vas cuando nos aventurames al campo. En
efecto, si escuchamos cuidadosamente lo
que nuestros informantes nos dicen sobre
estos aspectos, e incluso tratamos de expe-
rimentarlo a través de nosotras mismas, po-
driamos seguir caminos en la investigacion
que hasta ahora solo han sido mencionados
en los corredores de la academia o alrede-
dor de tas mesas de nuestros amigos cerca-
nos.

NUESTRO FUTURO:
+DESDE AQUI HACIA DONDE?

La naturaleza de la experiencia de trabajo
de campo ha tocado sin duda a cada uno de
nosotros en formas profundamente perso-
nales; sin embargo, descripciones anteno-
res fallaron en dar cuenta de este hecho o lo
relegaron a los diarios o a novelas. No exis-
t¢ duda alguna de que hace falta un enfoque
multidisciplinanio para expandir nuestros

marcos conceptuales. El incorporar paradig-
mas teoricos de otras disciplinas puede su-
gerir nuevas formas para interpretar y
reportar el mundo, expandir nuestro cono-
cimiento sobre la religion, las expertencias
religiosas y su importancia no sélo para la
antropologia, sino también para otras disci-
plinas. Podriamos tomarlos de disciplinas
come la etnomusicologia, la psicologia, la
sociologia, los estudios de la religion, la
critica literaria, los estudios de la concien-
cia y también de las ciencias duras®. George
Marcus y Michael Fischer proponen que
necesitamos desarrollar una critica cultural
antropologica que esté ligada a la experi-
mentacion etnografica. Esto puede implicar
lo que Marcus y Fischer (1986: 67-73) lla-
man etnografias de “aprendices de brujo”.

En cuanto a si debemos ser pesimistas u
optimistas sobre el futuro de nuestra disci-
plina, yo estaria de acuerdo con Clifford
Geertz (1995) y Clinton Bennet (1996) en
que debemos permanecer “precavidamente
optimistas”. Los enfoques multisituados,
pluralistas y dialdgicos han sido empleados
para bien, y los enfoques teoricos multi-
disciplinarios pueden solo mejorar nuestra
vision del campo. Las perspectivas unidi-
mensionales no proveen etnografias holis-
ticas ni adecuadas. Geoffrey Samuel (1990)
sugiere que la naturaleza caleidoscopica de
varios elementos, de los que consta cual-
quier instante de nuestra percepeion, puede
ser provechosamente examinada al usar un
marco multimodal. Samuel introduce una
adaptacion de la teoria de las dinamicas de

¥ Mi mas reciente interés en el campo de los estudios
de lIa conciencia surge de mis experiencias en ¢l campo,
asi como también de las de otros. Esto me ha conducido
a explorar ¢l fenomeno desde una perspectiva multidis-
ciplinaria. Ver Hume (en prensa-b).
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campo a las ciencias humanas, las cuales
son no lineares, no causales y multidisci-
plinarias, sorteando lo que €l ve como nues-
tra alienacion dicotdmica del presente.

Me gustaria ver, en un futuro, estudios
polimetodolégicos, multidisciplinarios, mis
antropologia realizada por antropologos
“nativos”, mas etnografias multisituadas,
mads etnografias “en el hogar” y una mayor
inmersion en las actividades religiosas que
se estudian. Las relaciones durante la inves-
tigacidn estan cambiando y lo haran mucho
mas en un futuro, cuando las distinciones
entre investigador e investigado se vuelvan
mas difusas y de colaboracion. La teoria
puede solo beneficiarse al examinar temas
a través de varias disciplinas y al incorpo-
rar todas las experiencias (especialmente las
religiosas/espirituales) en la arena interpre-
tativa.

La nueva angustia acerca de la represen-
tacién ha planteado todo tipo de pregun-
tas, v la postura posmodernz ha intentado
enfrentarse a estas inquictudes, Al revelar
mas de nosotros mismos, nuestros sesgos,
experiencias, emociones y dificultades en
nuestros relatos, mejoraremos nuestro co-
nocimiento de la situacién de campo, pro-
veeremos una lectura mas atractiva y nuevos
paradigmas tedricos mas ambiciosos.

La antropologia no esta en crisis: ha en-
trado en un futuro lleno de posibilidades
estimulantes.
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