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A pesar de gue por diferenfes medios se viene insistiendo en que el ritmo de la vida actual no permite a los
seres humanos detenerse para reflexionar sobra ef terna def sentido, considero que seria necesario un
profundo analisis para definir qué entendemes por sentido. La produccion de sentido puede analizarse desde
tres perspectivas diferentes, aunque complementarias y profundamente imbricadas. El senfido como
fundamento necesario, como significado y como orientacion.

Las situaciones que se plantean en las sociedades avanzadas nos inducen a pensar, que si bien es verdad
que los planteamientos de sentido como fundamento necesario no son frecuentes, la busqueda de sentido
como significado y orfentacion, estdn muy vigentes en la sociedad actual, sobre todo esta Uitima perspectiva.
En un mundo de multiples posibilidades y escasez de criterios, el individuo necesita normas que lo orienfen y
den sentido a su vida.

Las sociedades avanzadas tienen las necesidades bdsicas satisfechas, pero sufren grandes carencias
espitituales y afectivas y es en este contexto donde debemos situar a Jos NMR como productores de sentido
para satisfacer y orientar la vida de los individuos gue se integran en elios.
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slectivas, antropologia social.

na vez finalizado el siglo xx estamos en

disposicién de peder afirmar que tantc las
esperanzas de los laicistas modernos, como los
temores de los conservadores, sobre todo
integristas y fundamentalistas, eran infundados.
Los primeros proclamaban el abandono de las
supersticiones, los mitos y las irracionalidades
propias de las religiones, a medida que la ciencia,
el racionalismo, el pragmatismo e incluso el
utilitarismo fueran avanzando. Los segundos
advertian de las peligrosas consecuencias que la
desaparicion de las creencias y el abandono de las
instituciones religiosas tendrian en la conducta
humana tanto individual como colectiva.
Lo que cbservamos en el siglo recién acabado es
una gran demanda espiritual a través de la cual se
buscan respuestas a problemas como la
descenfianza en la racionalidad, el desencanto
ante las instituciones, la bisqueda de una
identificacion identitaria dentro de un grupo y
frente a una sociedad cada vez mas burocratizada
y anénima, participacion en una comunidad
simbdlica en la que se recuperan aspectos

misteriosos e incluso esotéricos, construccion de
nuevas solidaridades para suplir las carencias
generadas por el desencantamiento de las
institucicnes, tanto civiles como religiosas, que
actuaban como factor de cohesion social.

1. Necesidad de sentido

Parece pertinente iniciar nuestra reflexiéon
definiendo qué entendemos por sentido vy at utilizar
este tdrmino nos referimos al significado y al valor
que los sefes humanos concedemos o
encomramos en las cosas. Estamos, por tanto,
ante un concepto relacicnal, porque hace
referencia a la relacién que el hombre como sujeto
establece con un tema que suscita su interés y le
incita a encontrar su significado (Alvarez Munarriz:
2000, 158). Para asumir este enfoque relacional
debemos superar la concepcidon del hombre como
“animal racional” y adoptar la definicién propuesta
por Cassirer del hombre como “animal simbélico”
que nos permite conferir al hombre, no sdlo su
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capacidad para convertir las cosas en objetos,
sino para transformar los signos en simbolos y los
simbolos en signos, generando sentido. Lo que
realmente define al hombre es el conjunto de
rasgos y estructuras intencionales por medio de
las cuales la mente humana designa y otorga
significado a la realidad (Alvarez Munarriz: 1998,
24). Todo ser humano se pregunta por el sentido
de la vida, para, en la medida de lo posible,
encontrar un significado a la misma. La busqueda
de sentido es, por tanto, una necesidad de la
naturaleza humana, lo que nos permite definir al
ser humano como un productor de sentido {Augé:
1998, 35-36; Lison Tolosana: 1998a, 11-12).

La proeduccién de sentido se articula bajo las tres
formas siguientes:

- como fundamento necesario

- como contenido

- como orientacién.

La distincidn entre estas tres formas de
produccion de sentido no es tan nitida como
puede parecer en la exposicion, ya que se trata de
un imbricado proceso de interrelacion, en el que
las tres formas se influyen mutuaments. Aunque
debemos tener muy presente esta matizacion, voy
a intentar exponer cada una de estas formas por
separado.

El sentido como fundamento necesario

A lo largo de la historia del pensamiento hemos
podido comprobar el interés que ios seres
humanos han mostrado por explicar la realidad,
tanto la naturaleza del universo como el
significado de la vida humana. Y esta realidad
poseia sentide cuando se le lograba atribuir una
estructura armonica y coherente, dicho en otras
palabras cuando se conseguia establecer cierto
orden dentro de la multiforme realidad. En este
contexto habria que situar, tanto las cosmogonias
antiguas como las cosmologias actuales, que
responden a la necesidad basica de concebir la
realidad de forma ordenada y estructurada (Lévi-
Strauss: 1987, 30-1; Geertz: 1986, 251-52). Esta
realidad no sdlo se refiere al medio fisico, sino
también al medio social y es en este punto donde,
como decia Weber, la categoria de sentido
aparece coma un juntor simhdlico que se debe
seguir adscribiendo al campo de la creencia
religiosa (Weber: 1980, 275). Este ultimo aspecto

se ve reforzado actualmente cuando la ciencia, en
la que hasta ahora se ha confiade de una manera
ciega, no esta respondiendo a la pregunta por el
sentido de la vida humana y del mundo.

A pesar de que los seres humanos actuales se
muestran escépticos, han superado ios prejuicios
religiosos y el ritmo de vida actual no les permite
reflexionar sobre ¢l tema del sentido, pervive esa
necesidad fundamental de la naturaleza humana
en la busqueda de sentido y podemos encontrar
en nuestros dias intentos que tratan de actualizar y
proponer una tecria global de sentido a la que
adscriben un sistema de valores. Pocdemos
encontrar tres grandes modelos de interpretacion
que se sustentan en tres grandes herencias
culturales: la herencia teista, ilustrada y romantica
(Alvarez Munarriz: 2000, 160).

La herencia cultural teista esta siendo actualizada
por el nuevo espirifu antropoidgico que pretende
recuperar el tema de lo sagrado a través de la
potenciacion de los simbolos. Le sagradc es lo
percibido y lo vivido como una mediacién entre el
hombre y Dios. Se pretende demostrar gue lo
sagrado no es un sentimiento que pertenece a la
estructura originaria del ser humano, sino que la
cultura tiene una influencia decisiva y cada
sociedad lo modela a su manera. Proponen que o
sagrado, la cultura v el humanismeo deben seguir
estando intimamente relacionados {Durand: 1994,
47, Ries: 1989, 20). Otra propuesta de
actualizacién es la neurofisiologia del mitc y la
refigién que justifica la aspiracién a la
trascendencia por la existencia en nuestro cerebro
de ciertos operadores neuronales que inducen a lo
infinito y absoluto. Existiria, por tanto, en el ser
humane una exigencia metafisico-religiosa que
justificaria la existencia de un Dios omnipotente vy
absoluto, que recibiria diversos nombres segun las
culturas {Lain: 1999, 200}. Una tercera formula es
{a Religién sin Dios que consistirla en un
mesianismo laico basadoe en el concepto de
“imaginario cultural” (Sanchez Capdequi: 1999,
25-26). Se basa en la existencia de una memoria
filética que desempena un papel determinante en
ia vida individual y social. Esta propuesta no tuvo
mucho eco social porque se reduce a un juego
mistico-romantico ya que elimina lo mas relevante
y decisivo de la experiencia religiosa que es la
absoluta realidad de lo Trascendente (Simmel:
1977, 63; Martin Velasco: 1998, 28),
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La sustitucion de Dios por la Razdn propuesta por
la llustracion ha sumido a la sociedad actual en un
mar de confusiones. Si se acepta que el mundo
tiene un orden y como consecuencia un sentido,
habra que aceptar la existencia de un sentido
absoluto que exigiria la presencia de un sujeto
absoluto, que seria Dios. Pero esta idea es
incompatible con la del hombre como ser tibre, por
lo tanto no hay un sentido del mundo, ni en el
mundo y sélo podriamos aceptar la existencia de
un sentido subjetivo. La actualizacion de esta
herencia cultural ilustrada, la encontraremos en la
Metafisica del sentido, que pretende establecer un
didlogo entre la religion y el arte. Segun E. Trias el
fendmeno religioso se basa en la experiencia de
vertigo, a través de la que el hombre puede
alcanzar el sentido (Trias: 1999b, 40). Para este
autor el principio de todo €8 una “potencia
matricial de la existencia” solo alcanzable a través
de la experiencia mistica y en el seno de esa
matriz sélo encontraremos puras posibilidades
(Trias: 1999a, 45). Respecto a la adopcion de la
razén como medio para conocer a Dios, Arana
piensa que ésta no es el medio mas adecuado,
porque las personas que han tenido vivencias de
gran intensidad con relacion a Dios, no necesitan
recurrir a la razon para articular su actitud tedrica y
vital con respecto a El {Arana: 1999, 182). El
sentido de la vida setia la consecuencia de esas
vivencias. La Metafisica def senfido que propone la
cultura criental es muy similar a las anteriores, se
acepta que el todo es mas que la suma de las
partes, asi fo especifico de la cultura oriental es el
panteismo: todo es Dios. Ef sentido de la vida
humana consiste en integrarse en ese todo,
abandonando la propia subjetividad para encontrar
la felicidad. Este proceso supone una doble
actividad: la humanizacion de lo divino y la
sacralizacién de lo humane. La consumacion de
este proceso reporta al hombre una gran felicidad
y encuentra el sentido a su vida cuando es capaz
de despegarse de todo tipo de condicionamientos
(Krishnamurti: 1999, 98). Proponen una “muerte
psicolégica™ en la que el hombre prescinde de
todo tipo de preccupaciones tante interiores como
exteriores. Este modo de generar sentido entra en
contradiccidn con la mentalidad occidental,
aunque esté presente en otras culturas
(Castaneda: 1999, 246-47), pero debido a su
caracter liberador esta consiguiendo muchos

adeptos en la sociedad eurocéntrica, de ahi la
praliferacién de sectas cuyas utopias ayudan a
“grientarse en el desorden” y ofrecen sentido a la
vida (Delgado: 1999a, 176, Prat: 1997, 127ss).

La herencia cultural romantica se actualiza en la
Ecologia cosmica. Son las ciencias duras las que
han tniciado la recuperacion del paraiso perdido,
sobre todo son las fisicas las gue se plantean
preguntas trascendentales sobre ia realidad. Los
avances en fisica tedrica, cosmologia y
computacion han suscitado el interés por las
cuestiones tradicionales de la metafisica e intentan
formular una teoria unificada del Todo, que
sustituye la “fusion con Dios” que propugnaba la
Religién, por un proceso de humanizacion que
culmine en una “fusion con la Madre Naturaleza”.
La categoria central es el concepto de “Gaia”,
cuyas bases cientificas sentd Lovelock (1993, 78).
A pesar de que la gente sigue buscando el sentido
de la vida, ninguna de las actualizaciones que
acabamos de exponer constituye una propuesta
con el poder de conviccién que tuvo la Religion en
otras épocas. En la sociedad actual, como dice
Benthall {Liscn Tolosana: 1998b, 54) ya no se
aceptan productores de sentido, sino que el sujeto
se constituye en el propio productor de sentido, y
esto porque ya no existe una preocupacion por la
bdsqueda de un sentido trascendente, sino gue el
hombre moderno, se interesa por otro mas
inmanente: el de la vida propia que cada cuaf debe
conseguir por si mismo, y es en este punto donde
debemos buscar el sentido como contenido ©
significado.

El sentido como contenido

A poco que abservemos la sociedad en la que
vivimos, nos daremos cuenta sin dificultad que el
ideal actual es sentitte satisfecho y feliz con uno
mismo, al margen de sistemas religiosos y morates
que en otre tiempo dieron la pauta de la felicidad.
Ya no se trata de buscar el sentido en esos
sistemas, sino de producirlo. “Nuestros esfuerzos
ya no se centran, en ningun caso, en el desarrollo
de un sentido de la historia o en el cumplimiento
de la voluntad divina, aungue hay quienes
aobserven esta definicién de valores en una
determinada sociedad. Todas estas formulaciones
estan hoy en dia subordinadas al esfuerzo de
garantizar a fos individuos y a las comunidades la
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libertad para construir el sentido de su propia
existencia” (Touraine: 1998, 6). Esta nueva
situacién habria que basarla en la conciencia de la
individuacion que recuperamos de la herencia
cultural romantica {Berlin: 2000).

Si como dice Mandianes, el marxismo destruyo al
hombre, el estructuralismo al sujeto y la
postmodernidad las referencias, estamos ante el
“todo vale”, porgue no existen acontecimientos
sino interpretaciones. Se trataria de una vuelta al
nominalismo (Mandianes: 1993, 1386). Todo es
igual, las diferencias son meramente subjetivas.
Por eso la produccién de sentido se articuta en
base a dos estrategias, por un lade cada individuo
interpreta su vida y le da un sentido, pero las
personas no estan aisladas, sino que viven en un
entorno sociocultural en el que se relacionan, de
ahi que no haya sentido sin un sujeto que
establece relacidn con otro sujeto (Ferry: 1999,
314). El sentido de la vida se estableceria en base
al ejercicio de la libertad individual y de la
comunicacion con otros, que nes hace mas
hurnanos. Como decia Schitz, la idea de libertad
garantiza la autonomia y creatividad del ser
humane, por eso la creacion de sentido depende
de la conciencia humana (Schiitz: 1976, 201), pero
teniendo en cuenta que el ejercicio de la misma se
realiza dentro de un entorno sociocultural, o como
sostienen los antropdlogos hermenéuticos, el
desarrollo de la “conciencia social” (Duch: 1928,
463). El reto que se pretende alcanzar con este
articuio es esclarecer la red social en la que se
genera sentido que vehicula y define las maneras
de ser y actuar de las personas, y este serd el
objetivo de la segunda parte.

El sentido como arientacién

Las reflexiones del sociélogo aleman Luhmann
resultan muy esclarecedoras a la hora de entender
esta tercera acepcion de sentido, que él define
como la seleccion entre varias posibilidades con
referencia a otras y la diferencia entre lo
actualmente dado vy 1o posible en su triple
dimensién: obijetiva, temporal y social. Por ello la
funcién del sentido es mantener et mundo como
un ambito de posibilidades, en el que a pesar de
su complejidad, puede orientarse |la experiencia y
la accidn. El sentido permitiria, por tanto, reducir la
complejidad vy la incertidumbre selectivas

(Luhmann; 1998, 29). Las posibilidades entre las
que pueden elegir los individuos no surgen de
ellos mismos de una forma consciente y
deliberada, sino que les viene impuesta de una
manera sutil, que se conoce como “civilizacidn
inconsciente”. El ciudadano corriente participa de
una “red difusa” portadora v vehiculo de sentido,
que en forma de creencias y valores va
configurando el estilo cognitivo de los miembros
de las sociedades avanzadas. El sentide supone
un poder simbdlico gue tiene una influencia real en
nuestra forma de vivir y que se basa en una fuerza
anénima e impersonal de la que no somos
conscientes, pero que resulta muy efectiva porgue
va modelando nuestras maneras de ser y pensar
de forma sutil y soterrada.

Paor ejemplo, hace unos afios el término clonacion
nos producia terror y rechazo, en la actualidad no
s6lo lo hemos aceptade como algo normal, sino
gue lo consideramos inevitable, porque como
decia el genetista estadounidense Richard Seed,
“si no 1o hago vyo, o haran otros”. Esta “red difusa”
en la que los cambios sociales se suceden a gran
velocidad no tiene nada que ver con el imaginaric
cultural o las representaciones colectivas (Alvarez
Munarriz: 2000, 177), se trata, mas bien, de la
instauracion de una mentalidad mercantil que
proviene del corporativismo y que se articula sobre
las cuatro ideas siguientes: el mercado como
fuente de libertad y democracia, la tecnclogia
como liberadora de las penalidades que impone el
trabajo, la globalizacidon como potenciadora de la
democracia, el bienestar, la prosperidad y la paz
social para todos los paises de la tierra y el
sistema financiero que como motor de la nueva
economia, podra financiar todo tipo de proyectos,
inclusc a nivel planetario. Esta es la ideologia que
Nair llama “mundializacion liberal” {1998, 11) que
elimina toda dialéctica de sentido, no aporta ideas
nuevas, niega cualquier proyecto de futuro que se
salga de su propia filosofia, pero se legitima en el
sistema democraticeo, lo que hace que todos
participemos aunque no pueda ser atribuido a
nadie en concreto. Seria como dice Bourdieu “un
proceso ciego” (18999, 224}

El reto al que nos enfrentamos es intentar
esclarecer como se enfrentan ios individuos a esa
“red difusa” productora de sentido cuando se
plantean el sentido de sus vidas.
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2. Siglo XXI

Como ya hemos dicho en la primera parte de este
trabajo, el individuo comparte con el grupo un
sistema de representaciones, valores y creencias
que dan sentido a su vida, pero esto no sucede de
forma cetrada y aislada, sinc de manera dindmica,
ya que puede participar en varios grupos de forma
simultdnea y compartir con cada uno de ellos
elementos diferentes. Lo novedoso de la situacion
actual es como el individuo vy las estructuras
sociales se adaptan a a nueva situacién creada
por la globalizacion. Resulta innegable la influencia
que las nuevas tecnologias (biotecnologia,
inteligencia artificial y tecnologias de la
informacion y la comunicacion) ejercen sobre
nuestra sociedad. Lo que se pretende conseguir
en este apartado es dibujar el escenario en que
vivimos, referido a tres instancias claves: la familia,
la sociedad y la cultura.

La familia

En los Gltimos afios, las ciencias sociales, los
medios de comunicacién vy la opinidn publica en
general, hablan constantemente de la crisis de 1a
familia basandose en hechos como las rupturas
matrimoniales, los cambios en los roles laborales y
de autoridad de hombres y mujeres, la
permanencia prolongada de los hijos mayores en
la unidad doméstica e incluso la decadencia de los
ritos v las fiestas familiares.

Debemos tener muy claro que mas alta del
caracter adaptativo y arbitrario que tienen las
relaciones de familia y parentesco, cabe entender
que las familias evoiucionan en funcion de
requerimientos y cambios en ef entorno. Ninguna
sociedad estd articulada en torno a un Unico tipo
de familia y una aproximacion transcultural nos
facilita una lista bastante numerosa de patrones
familiares (Rivas y Jociles, 1999, 80; Gracia y
Musitu, 2000, 46 y 47} Par eso lo que esta en
crisis no es la familia, sino la ideologia patriarcal
que pretende mantener el orden de prioridades, la
division de tareas domésticas, |a jerarquizacion y
el prestigio de cierto tipo de familia, la patriarcal.
Las transformaciones gue esta sufriendo la familia
en estos momentos es un indicador de su vitatidad
que ie permite adaptarse a los nuevos escenarios,
por eso se empieza a hablar de polifamifia mas

que de familia {Alvarez Munarriz: 2001, 16), para
poder representar las diversas formas de familia:
conyugal, monoparental, recompuesta,
intercultural, artificial, extensa, comunas, pareja
cohabitante, pareja contractual, pareja
homasexual, etc. Si bien es verdad que a lo largo
de la historia de la humanidad siempre se han
podido constatar ta variedad y el dinamismo de las
formas familiares, también es cierto que estos dos
aspectos se dan con mas intensidad en nuestra
sociedad y en la época actual, lo que requiere un
cambio de mentalidad que nos permita entender el
sisterma familiar como una agrupacién flexible
capaz de adaptarse a los retos que plantea la
sociedad actual y ne como una estructura
acabada, eterna e inmutable en el espacio y en el
tiempo.

No sélo observamos una transformacion en las
formas de establecer una familia, sino también en
las relaciones interpersonales que se articulan
entre sus miembros, de tal forma que asistimos a
un “retorno a la comunidad” entendida como una
esfera de intimidad y privacidad donde podemos
encontrar carifio, afecto, comprension y el
reconocimiento de la identidad personal de cada
miembro. Se trataria de un contramundo a los
desiertos frios del hormigén que nos rodea (Beck y
Beck-Gernsheim: 1998, 84). El abandono del
modelo patriarcal ha supuesto el establecimiento
de relacicnes mas fluidas, cordiales, solidarias e
independientes y la asuncién de una racionalidad
sustantiva que genera un sistema de creencias y
valores que conforman la comunidad y que al ser
consensuadas y aceptadas por todos pueden
universalizarse. Esta comunidad de significados
compartidos genera confianza y seguridad entre
sus miembros lo que facilita al individuo la
produccion de sentido en su vida. Cuando las
familias se rompen, este ideal comunitario
generador de sentido entra en crisis y los
individuos buscan lo perdido en relaciones de
amistad con otras personas bien sea intentando
reconstruir lo que tenian (formando nuevas
familias} o incorporandose a grupos donde se
recree este ambiente comunitario.

La sociedad

La crisis de las instituciones tradicicnales ha
propiciado la aparicidn de una serie de
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“asociaciones voluntarias” (Malinowski: 1960, 155)
que puedan ser formales, aquelias que se rigen
por reglas estrictas, o informales, que se forman
por intereses comunes o por “afinidades electivas”
como diria Goethe. Estas asociaciones tienen una
doble funcionalidad, por un lado actitan como
mediadores entre los ciudadanos y el Estado,
porque se erigen en plataformas capaces de
agregar las voluntades individuales y comunicarlas
a las instituciones estatales. La segunda funcién
seria la de configurar una comunidad de sentido
en la que se mantienen y transmiten las creencias
y valores que necesita el individuo para encontrar
sentido en una sociedad tan difusa y confusa
como la actual.

En estas instituciones intermedias los elementos
de sentido son incorporados al acervo cultural de
conocimiento y transmitidos a los miembros de la
sociedad para facilitarles la superacién de los
retos que plantea la vida mederna. En un
memento de profunda crisis de sentido como el
gue estamos viviendo, aumenta la influencia de
estas ascciaciones porque proporcionan patrones
de comportamiento que facilitan la negociacion y
la objetivizacion social del sentido (Berger y
Luckmann: 1997, 24). Entre estas asociaciones
también llamadas “instituciones de sentido”
podemos encentrar los movimientos por la paz y
los derechos humanoes, los Nuevos Movimientos
Religiosos, movimientos ecologistas y de
biocultura, movimiento feminista, movimientos de
liberacion gay, organizaciones no
gubernamentales, etc.

La cultura

El ambiente cultural en el que se desenvuelve la
sociedad actual esta claramente influenciado por
las nuevas tecnologias y los avances cientificos.
Los valores, las creencias v los esquemas de
interpretacion de la realidad se estan organizando
en torno a dos grandes ramas de la “alta
tecnologia”, como son |a Biotecnologia y las
Tecnologias de la informacién. “La fusidn de
computacién y comunicacionas —especialmente
por conducte de Internet- ha roto los limites de
costo, tiempo y distancia, iniciando una era de
formacion de redes de informacién mundial. En
cuanto a la biotecnologia, la capacidad de
identificar y mover material genético a través de

especies ha roto los limites de la naturaleza,
creando organismos totalmente nuevos con
consecuencias enormes pero desconocidas.
Ambas tecneclogias impuisan la mundializacion,
abriendo nuevos mercados y dando lugar a
nuevos actores” (PNUD: 1999, 57). Esta
cientificizacion de la cultura crea un nuevo sentido
para la vida que se materializa a través de un
proceso lento pero efectivo de sustitucion de
valores y creencias tradicionales por otros
generados a la luz de los nuevos descubrimientos.
La globalizacién ha supuesto la polarizacion de la
situacion social, por un lado ofrece un espacio
abiertc de relaciones sociales en el que se
difuminan las barreras y las fronteras de los
estados nacionales y se amplia el horizonte
interpretativo de la realidad social. En este
contexto global la determinacion de funciones y
responsabilidades se hace cada vez mas dificil, lo
gue lleva al ciudadano a retirarse hacia io propio,
lo especifico y lo particular que se concreta en la
recuperacion y exaltacién de la identidad cultural.
Robertson expresa esta polaridad utilizando el
término glocalizacion, resaltando asi la tension y
los conflictos que esta nueva situacién genera
{Robertson: 1997, 26). Esta pérdida de referencias
facilita el surgimiento de estilos de vida
egocéntricos vy hedonistas, reforzados por una
vision “economicista” de la vida en la que se
fomenta el deseo humano de la riqueza y el poder
y en los que el sentido se cifra en la consecucion
de un placer inmediato.

Las coordenadas espacio-temporales tradicionates
se estan adaptando a las nuevas situaciones
sociales creadas no sdlo por los avances
tecnoldgicos, vy la globalizacion, sino también por
los movimientos migratorios que estan
medificando la percepcién del complejo
cronotopo. En Europa es patente la pérdida de
impertancia del calendario litUrgico, pergque
aunque el ciclo anual europeo mantenga una
estructura liturgica, la supresion de muchas fiestas
que daban sentido a un bloque de tiempo
determinado, ha propiciado el surgimiento de
nuevas referencias temporales como la liga de
futbol, por ejemplo. Por lo que al espacio se refiere
también engontramos cambios, frente a la
distincion tradicional de campo/ciudad ahora
podemos distinguir entre campo/ciudad vy las
urbanizaciones; dentro de las ciudades hemos
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armpliado nuestras distinciones del centro y los
barrios de antafio a los suburbios, los barrios de
lujo y las zonas residenciales. Los antiguos
referentes como los santuarios, y las iglesias son
sustituidos por los centros comerciales y los
espacios de ocio,

Recurriendo a la teoria de sistemas, podriamaos
establecer un simil entre la sociedad y €l cuerpo,
ésta es como un cuerpo que todos hemos
construido sin que ninguno seamos responsables
de su existencia y donde no pueda identificarse
una cabeza visible, lo que invita al pesimismo y
potencia la bisqueda de alternativas.

3. Oferta de los Nuevos Movimientos

Religiosos (NMR})

La sociedad postmoderna destruye todo referente,
“es la hora del relativismo total”’(Mandianes; 1996,
142). En esta situacion puede ser vital recurrir a lo
religioso en el sentido que lo concibe Simmel,
como uno de los continentes gue indican los
limites y la necesidad de las situaciones y las
representaciones constitutivas de la vida cotidiana
(Simmel: 1977, 176). Como dice Levinas, la vida
cotidiana es una preocupacién por la salvacion, y
es precisamente éste uno de los mayores
atractivos que ofrecen los NMR al individuo del
siglo XXI, pluralista y abierto, para el gue los
valores son en gran medida relativos y los criterios
inestables. Por eso asistimos a las expresiones
religiosas que corresponden a la diversidad de la
vida, a sus incertidumbres y a sus paradojas. El
individuo pluralista sufre las contradiccicnes de su
pluralidad materializadas en los binomios
amor/odio, amistad/hostilidad, intrigas/solidaridad
que escapan al control racional del individuo y a
todo analisis {Berger y Luckmann: 1983, 105)

La teoria de la secularizacién no es muy popular
para la mayoria de los antropdlogos. Se ha visto
que cuando ta gente abandona la religion
institucional busca otras expresiones religiosas
como el marxismo-leninismo, la cienciclogia o tas
creencias en la Nueva Era. Si, como afirma
Delgado, entendemos la secularizacién como
subjetivizacion, la inmanencia de los sentimientos
intimos y la bdsqueda de una autenticidad
personal son los valores decisivos que cimentan el
individualismo en el que se basa la sociedad

actual (1999, 80). La racionalizacion de las
creencias para limitar la intervencién de lo
sobrenatural en |a vida cotidiana y el intento de
reducir e incluso suprimir el aspecto festivo, la
dimensidn estética y la identificacion de practicas
y ritos en la religidon ha potenciado le
“desencantamiento del mundo” (die Entzauberung
der Welt} del que ya hablaba Weber. Esto propicia
la incorporacion de los jovenes a parafsos
fantasticos a través de la droga, la practica de
rituales tanto magicos comeo religiosos (AA. VV:
1978, 194) v la asuncion de los horizontes misticos
de las religiones orientales. Todo esto ha dado
lugar a que las creencias ya no se dirigen a un ser
trascendente sino a la bdsqueda de sentido en la
propia vida interior. En las sociedades “avanzadas”
las funciones que en otro tiempo desempefiaba la
religion son asumidas por la psicologia
terapéutica.

El declive de los ritos de paso que conformaba la
religion tiene como consecuencia la cbsesién de la
cultura juvenil internacional por los idolos de la
miusica pop y del fGtbal (Scruton: 1997, 506). Si
bien es verdad que el ritual no es eficaz para paliar
la pobreza, ni para curar, ni para hacer que llueva,
ni evitar catéstrofes, etc., también es cierto que &l
hecho de creer que eso puede llegar a ser posible
tiene una funcién psicologica {real) que consiste en
disminuir |a desesperanza y la angustia que sufre
la gente (Spiro: 1972, 107). En el ritual se
reencuentran y refuerzan mutuamente los
sentimientos y las motivaciones gue hacen nacer
en el hombre los simbolos sagrados, asi como las
concepciones generales del orden de la existencia
gue ellos formulan (Geertz: 1972, 95), por eso la
importancia que muchos jévenes conceden a fos
rituales se basa en la oportunidad que estos
ofrecen para encontrarse emocionalmente y de
forma interpersonal, algo que no parece haber
captado la institucion eclesiastica, que no
consigue adaptarse a las nuevas formas de
referirse al otro sobre una base afectual mas que
contractual (Maffesoli: 1995, 63), mientras que los
NMR han sabido potenciar la afectividad entre sus
miembros. Por otro lado, la regulacion propia del
rito puede suponer el encuentro can la libertad de
expresion individual y la expectativa de estar
dentro de una orden (Voyé: 1988, 552).

La globalizacion cultural y mediatica a la que
estamos sometidos estd intensificando el
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relativismo cultural y conmoviendo las raices de
las formas de vida mas tradicionales. En este
contexto, el individuo no se siente obligado a vivir
de acuerdo con las normas tradicionales, por es0
liberado de las viejas ataduras de clase, familia y
religién se encuentra ahora dependiente de nuevos
tipos de circunstancias estructuralmente fijadas
{Kriesi: 1988, 98). Como dice Canteras “la moral se
ha vuelto reflexiva sobre si misma, autogenerativa
y cambiante, se ha vuelto compleja, diversificada,
impredecible, experiencial y pragmaética,
fragmentaria a resultas de la necesidad de
habérselas con tal orden de heterogeneidades
surgidas de lo cotidiano” (2000, 5).

Si algo caracteriza a los NMR es su capacidad
para atraer a los individuos en momentos de crisis
y presentarse como alternativa viable para
superarla. Cuando el ideal comunitario que sirve
de referente a la familia moderna fracasa, los NMR
se presentan como grupos de pertenencia y de
identificacion, en los que la organizacion interna
es, en ocasiones, rudimentaria, pero, donde se
refuerza la dimension familiar a traves de los
procesos de atribucion colectiva de sentido y del
establecimiento de comunidades emocionales en
las que la afectividad es la argamasa que une a
sus miembros. Se potencia un clima de
familiaridad basado en un alto nivel de
comunicacion, incluso entre gente que no se
conocia con anterioridad, pero que comparten
vivencias similares, estableciendc asi una
comunidad espiritual comunicativa que se
sustenta en experiencias perscnales. Como
consecuencia, se plantea un rechazo hacia los
grandes discursos, y hacia la sistematizacion
racional y unificada de las vivencias personales,
insistiendo en la construccién progresiva de
sentido a través de experiencias directas y con el
apoyo afectivo del grupo que “siente” lo mismo.
Comeo dice Bell “en la conciencia moderna no hay
un ser coman, sino un yo que es ia fuente de los
juicios éticos y estéticos™ (1989, 28).

El pluralismo, el pluriculturalismo, el politeismo de
los valores, la mundializacion y ia nomadizacién de
la sociedad postmoderna han generado el
aislamiento del individuo que no se identifica con
fas organizaciones burocraticas centralizadas y
busca grupos independientes (tanto religiosos
como sociales y politicos), comunidades locales y
asaciaciones voluntarias, en las que recuperar

diferentes formas de integracion y de solidaridad.
En estos grupos se construye la identidad
colectiva basandose en las tres dimensiones
siguientes, las creencias, una red de relacicnes
sociales que el grupo ofrece a sus miembros y 1a
realizacién de inversiones emocionales gracias a
las cuales los individuos acaban reconociéndose
como miembros de una colectividad (Melucci:
1988, 205). En los grupos religiosos, ademas de
estas tres dimensiones, Zylberberg les atribuye las
siguientes: extericrizacion de o maravilloso y del
imaginario teista, politeista o animista; valoracién
del individualismo que se constata por la
reduccion del numero de intermediarios entre el
fantasma y el objeto sacralizado del deseo;
promocién de la armonia fisica y psicologica de
los fieles, de ahi el gran éxito que esta teniendo la
Meditacién Transcendental, ya que ésta es una
tentativa de reducir el estrés favoreciendo un
estado de tranquilidad v de serenidad interior a
través de la concentracion en una palabra clave, el
mantra. Una Gltima caracteristica comin a estos
grupos es la emergencia de una paraciencia en la
que la experiencia sensible inmediata reemplaza la
teologla abstracta y pretende dar un conocimiento
inmediato, evidente, cierto y absoluto de lo
sobrehumano. Cada seguidor verifica
empiricamente la veracidad de su fe (Zylberberg:
1985, 45) o como dice Prat, estariamos ante fa
experiencia religiosa ordinaria entendida como “el
conjunto completo de comportamientos, ritos,
concepciones, vivencias, representaciones
sociales y simbolos de caracter religioso que en
un marco concreto (espacial y temporalmente)
sustentan unos individuos también concretos”
(Prat: 1983, 63).

Si bien estos grupos son relativamente numerosos
no cuentan en general con muchos integrantes,
aungue el nimerc puede aumentar en ocasiones
excepcionales, como conferencias o reuniones
para celebrar algun evento. El compromisc
adquirido por los integrantes dentro de estos
pequefios grupos es bastante importante, ya que
50N Muy conscientes que solo con su intervencion
se alcanzard el objetivo deseado y una armonia
satisfactoria para todos. El miembro de una gran
arganizacion no constata de forma directa que sus
esfuerzos puedan tener un efecto apreciable en la
misma y por otro lado puede participar en las
mejoras logradas haya participado o no. En estos

40 Estudios de Juventud n.” 53/01




grupos minoritarios la conciencia de pertenencia al
grupo esta muy desarrollada “cualquier desvio del
comportamiento con respecto al grupo es vivido
como una tragedia, tanto por el individuo como
por el grupo y engendra un proceso de
reintegracion regulador de las diferencias”
{Mandianes: 1993, 135). Ademas se refuerza la
autoestima potenciando la utilidad de sus
acciones tanto para el individuo como para el
grupo.

Al igual que sucede en toda organizacion,
paralelamente al bien colectivo se obtienen bienes
individuales que actlan como incentivos selectivos
a la hora de estimular |a actividad vy la unidad de
sus miembros. El prestigio, el respeto ajeno, una
posicion de liderazgo, la amistad de los demas,
incluso “las gratificaciones psicologicas derivadas
del sentimiento de haber actuado correctamente”
{Olson: 1965, 16) pueden potenciar ese “estar bien
consigo mismo y con los demds” tan ansiado por
el ser humano. Como la incorporacién a estas
comunidades se sustenta en una decision
personal, cada reunién confirma y refuerza esa
decision v estrecha los lazos que existen entre
cada uno de los miembros. La sensacion de “estar
bien juntos” gue tanto fomentan los NMR se basa
en la confianza que se suscita entre los miembros
del grupc v el sentimiento de solidaridad
incondicional que se establece dentro del grupo.
La globalizacién cultural, el imperialismo
tecnoldgico y el liberalismo economico,
intensamente divulgados por los medios de
comunicacién, han potenciado la
homogeneizacion y estandarizacién de la sociedad
actual. Como reaccién a este proceso los NMR
ofrecen a sus seguidores normas para dar sentido
y orientar sus vidas, de tal forma que en el seno
de muchos de estos grupos se adoptan
posicionamientos comunes frente a los retos que
plantea la Biotecnelegia, por ejemplo respecto ai
tema de la clonacién, o adoptan posiciones
reivindicativas en temas ecolégicos, recuperando
los argumentos de las religiones tradicionales e
incluso de la cultura clasica (Hervieu-Léger: 1993).
La frustracion, el sentimiento de impotencia, la
desorientacion causan un sufrimiento en el
individuo al verse incapacitado para resolver las
paradojas éticas que se plantean en la sociedad
actual y estos actlan como elementos decisivos a
la hora de integrarse en los NMR. El aspecto
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refigioso del problema del sufrimiento no es cémo
evitarlo, sino como hacerlo soportabie. En los
NMR los sufrimientos individuales y los colectivos
se desparticularizan, permitiendo “misteriosos
coloquios™ que tienen una funcién terapéutica y
restituyen la sociabilidad (Antén Hurtado: 1996,
229},

Conclusién

Inmersos en la red difusa y confusa de la sociedad
actual, los NMR han asumido [a critica postmoderna
de la modemidad e intentan paliar las carencias
espirituales y afectivas que ésta ha ocasionado, pero
esto ha provocado la diseminacién de lo sagrado en
determinadas cosas (instrumentos de cuito, objetos,
fotografias, etc.), seres {videntes, lideres, arlistas, ...),
espacios (templos, estadios, lugares naturales,...) y
tiempos (el fin de semana, los aniversanios, las
vacaciones,...}.

En las sociedades “avanzadas”, una vez cubiertas
las necesidades basicas, el individuo busca el
sentido a su vida a través de la fusién con el
cosmos vy la sensacion de “estar bien juntos”, por
eso la ascésis postmoderna consiste en poner
todo a disposicién del placer, entendido como
satisfaccion de aspiraciones y deseos y
eliminacién o reduccion de angustias. Laos NMR
proponen una religiosidad basada mas en el
sentimiento que en la razon porque han captado
muy bien que la religidn de nuestros dias es vida
subjetiva (Mandianes: 1996, 150}, se trataria, por
tanto, de una religion emocional centrada en la
busqueda del bienestar del individuo {(Mardones:
1996, 106}

Los NMR asumen la filosofia del bricolgje tan al
gusto de nuestra época y proponen
combinaciones tanto de las religiones tradicionales
como de otras religiones, especialmente
orientales, o filosofias, practicas de la “religion
popular” {penitencias, velas, oraciones, promesas,
imagenes ...} y métodos cientificos (técnicas de
animacion, teraplas psicosomaticas, técnicas para
el descubrimiento de potencialidades, ...)
(Champion: 1993; Hervieu-Léger: 1985; Voyé:
1991). Propician una relacién de bricolage entre el
individuo y el sisterma simbdlico de la comunidad
en la que se integra, que puede dar lugar, como
dice Lévi-Strauss “a composiciones inéditas”
(1962, 28).
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