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RESUMEN

En este articulo se retoman dos conceptos tedricos bisicos: el cuerpo politico y las
técnicas corporales vinculadas a las practicas religiosas. A partir de aqui, se pretende
reflexionar comparativamente sobre dos sistemas religiosos: el representado por el mo-
vimiento Hare Krisna, doctrinalmente vinculado a la escuela vaisnava devocional, dentro
de la antigua tradicion hinddg, y el Pentecostalismo como variante carismatica en el seno
de la gran tradicién protestante. Se propone, a tal fin, un marco tedrico de corte estruc-
tural y constructivista que privilegia el control material-racional de la experiencia subje-
tiva y determina dicha experiencia en los niveles ideologicos, simbdlicos y normativos
relacionados con el cuerpo y con su expresion en el interior de uno y otro sistema.

Palabras clave: Hare Krisna, Pentecostalismo, Habitus, Cuerpo politico, Técnicas
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SUMMARY

Through a comparative analysis of two religious systems —the Hare Krishna movement
doctrinally linked to the Vaishnava school of devotional Hinduism, and Pentecostalism
as a charismatic variation of the great tradition of Protestant Christianity— this article
focuses on two basic theoretical concepts: the political body and techniques of the body
in the context of religious practice. It is argued that a useful approach to both religious
systems is a structural and constructivist analytic framework that privileges the role of
material-rational control of subjective experience on three levels —ideological, symbolic
and normative— in relation to the body and bodily expression.

Key words: Hare Krishna Movement, Pentecostalism, Habitus, Political Body,
Techniques of the Body.
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Por todas partes en donde existe poder, el poder se ejerce. Nadie, hablando con
propiedad, es el titular de €l; y, sin embargo, se ejerce siempre en una determinada
direccién, con los unos de una parte y los otros de otra; no se sabe quién lo tiene
exactamente; pero se sabe quién no lo tiene [...] Hay que edificar la arqueologia de
las ciencias humanas en el estudio de los mecanismos de poder que se han incardinado
en los cuerpos, en los gestos, en los comportamientos (Foucault 1992: 83-84; 109).

Quiero retomar como base de este texto algunos modelos y conceptos
tedricos previamente desarrollados en relacion al vinculo entre cuerpo y
religion (Cf. Vallverda 2009a; 2009b; 2010). A partir de ellos intentaré deli-
near ciertos niveles de andlisis comparativo entre dos sistemas religiosos,
el propio del movimiento Hare Krisna y el evangélico-pentecostal, ponien-
do el foco en sus respectivas practicas religiosas tal como vienen definidas,
mediadas y moduladas por sus doctrinas e ideologias respecto al cuerpo y
al comportamiento corporal. En ambos sistemas, el primero con una repre-
sentacion asociativa-institucional concreta y el segundo con un abanico
complejo de variantes en su interior, la gestion ideoldgica y simbdlica del
cuerpo es un aspecto fundamental para comprender, tanto las dinamicas
organizativas y comunitarias en su concrecion particular, como los proce-
sos de integracion, compromiso y construccion de identidad.

Esta cuestion se marca de forma especial tras el paso decisivo de la
conversion y la autoreconocida transformacion personal-identitaria de los
sujetos, que, desde ese momento, asumen una significativa elevacion de
estatus: con parecido fervor, unos aceptan convertirse en «devotos» o «de-
votas» de Krisna, otros en <hermanos» o <hermanas» pentecostales'. Apelan-
do a un emotivo «enacimiento espiritual»,, unos y otros sienten y agrade-
cen dejar atrds un pasado insatisfactorio para empezar un nuevo camino de
virtud y salvacion, y comienzan a usar analogias cotidianas o religiosas di-
versas para explicar ese cambio. Un miembro de Hare Krisna, por ejemplo,
me transmitié el abandono del mundo vivido con la imagen de mirar por
el espejo retrovisor de su automoévil mientras se alejaba del punto de parti-
da y de su entorno mas cercano. Con semejante sentido, los pentecostales
suelen comentar, Biblia in mente, que al bautizarse abandonan las viejas
vestiduras para ponerse ropas nuevas y limpias. Por descontado, la interio-
rizacion de las pautas ideologico-simbolicas relacionadas con el cuerpo afecta
igualmente a los casos de adscripcion religiosa, es decir, derivados de la
incorporacion original o generacional.

La comparacion que pretendo llevar a cabo atiende sobre todo a las
semejanzas, si bien en el ambito de las posibles diferencias me referiré (den-

! Como mero criterio de estilo opto en adelante por utilizar solamente la voz mas-
culina.
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tro del dltimo apartado del texto) al culto a las imagenes. Es evidente, al
mismo tiempo, que a priori los sistemas en cuestion son muy lejanos entre
si, en cuanto a las tradiciones religiosas a las que pertenecen y también a
su ubicacién concreta dentro del amplio mapa religioso contemporaneo. Sin
embargo, en lo relativo a la experiencia corporal de los sujetos, que es la
que aqui me interesa en particular, parecen existir diversas lineas de aproxi-
macion y otros tantos dmbitos convergentes. Lineas y ambitos que, a su vez,
dan pie a examinar otras confluencias de creencia, simbdlicas y rituales de
mayor calado. A través del cuerpo o del andlisis de la dimensién corporal,
pues, podemos llegar a ver como ambos sistemas son menos distantes de
lo que objetivamente pueda parecer.

El movimiento Hare Krisna, mas formalmente conocido como Interna-
tional Society for Krishna Consciousness ISKCON), fue fundado en 1966 en
Nueva York por Abhay Charan Bhaktivedanta Swami Prabhupada (1886-
1977), un viejo guru procedente de la India y perteneciente a la antigua
tradicion gaudiya vaisnava. Swami Prabhupada —como era conocido fami-
liarmente por sus primeros seguidores— difundié el mensaje de la Conciencia
de Krisna entre los jovenes y hippies de la contracultura, muchos de los
cuales se convirtieron pronto en sus discipulos. La tradicion gaudiya
vaisnava arraiga histéricamente en la Bengala de los siglos XIV y XV con
la figura principal de Caitanya (1485-1533). Su motivo central es la adora-
cion y la devocion absolutas a Radha-Krisna como realidad suprema, Gnica
y personal, a través de la practica del bhakti-yoga (el yoga de la devocion),
tal como es exaltado en textos sagrados de gran valor filosofico como el
Bbagavad-Gita o los Puranas (en especial el Bbagavata Purana/Srimad
Bbhagavatam), y mediante el canto de los «antos nombres» de Dios (Hare,
Krisna y Rama), en tanto método considerado el mds genuino y elevado
para alcanzar la autorrealizacion.

Bhaktivedanta Swami, siguiendo la tradicion de Caitanya, instauré el canto
diario personal y repetido del maha-mantra (gran mantra) Hare Krisna (Hare
Krisna, Hare Krisna, Krisna Krisna, Hare Hare, Hare Rama, Hare Rama, Rama
Rama, Hare Hare)?, asi como la exigencia de acatar cuatro principios regu-
lativos basicos por votos de iniciacion: adoptar una alimentacion estricta-
mente vegetariana, no practicar sexo ilicito, es decir, fuera del matrimonio
y sin finalidad procreadora, no participar en juegos de azar, generadores
de deseos egoistas y materialistas, y no consumir ningin tipo de drogas ni
productos considerados toxicos, entre los que se incluyen el café, el té y

2 Después de dos rebajas sucesivas, finalmente 1728 veces al dia. Resultan ser dieci-
s€is vueltas al rosario (japa) de 108 cuentas que los Hare Krisna reciben al ser iniciados.
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el tabaco. Otro principio fundamental en la teologia de la Conciencia de
Krisna es, de forma significativa: «uno no es este cuerpo, sino un alma es-
piritual al servicio eterno de Dios». Krisna debe ser, en efecto, el foco de
toda atencién y devocion. Junto a ello, para un correcto avance espiritual
también es necesario aceptar a un maestro espiritual genuino y rendirle el
oportuno respeto y servicio. La conversion religiosa, por ultimo, toma el
sentido de renacimiento antes mencionado, y se ajusta a un modelo
revivalista, causal y evolutivo (Cf. Vallverdd 1999; 2001) que implica un
cambio sustancial de la conciencia, la identidad y la conducta personales.

Por otra parte, por lo que se refiere al movimiento evangélico-pentecostal,
se aceptan dos grandes variantes dentro de la gran tradicién protestante:
Por un lado, el protestantismo histérico, conformado por las denominacio-
nes cercanas a la Reforma protestante del siglo XVI y caracterizadas por la
formalizacién y la institucionalizacién, de cultura escrita y ligada a la
intelectualidad de elite y con proyectos misioneros que suelen partir de las
iglesias madres en los Estados Unidos. Por otro lado, el protestantismo
pentecostal, surgido del evangelismo conversionista de la tradicion metodista
norteamericana del siglo XIX, con la figura prominente de John Wesley. El
Pentecostalismo arraiga y se desarrolla mucho mis en los ambitos locales y
populares. Destaca por sus acentos carismaticos, intensos, emocionales y
participativos. Su base doctrinal es la llamada «santidad del corazén», el cual
debe quedar libre de todo pecado gracias a la intercesion del Espiritu Santo.

Desde 1895 algunos pastores evangélicos empezaron a predicar un bau-
tismo de fuego y a principios del siglo XX, en Kansas y Los Angeles, los
movimientos de Santidad mds radicalizados, derivados y escindidos del
metodismo ortodoxo, comenzaron a poner de manifiesto emisiones glosola-
licas entre los fieles’, que luego serian legitimadas por predicadores estu-
diosos de la Biblia como auténticas expresiones espirituales, pruebas defi-
nitivas y suficientes para esperar un nuevo descenso del Espiritu Santo que
traeria el Bautismo del Espiritu®. A partir de ese momento, y hasta la actua-

3 La glosolalia, o fenémeno espiritual de hablar en lenguas desconocidas, es uno de
los dones de mayor entidad que los creyentes pueden recibir por parte del Espiritu Santo
y suele constituir, ademas, el sello de legitimidad para el bautismo. Cuando es asi los
hermanos pentecostales saben que una correcta exteriorizacion glosoldlica (es decir,
acorde con los pardmetros carismdtico-institucionales) forma parte del consenso simbé-
lico ritual y es la base para su incorporacién en el seno de la comunidad religiosa. Al-
gunos estudios especificos sobre la glosolalia son los de May (1956), Jaquith (1967),
Goodman (1972), Hutch (1980) y Garma (1998).

* En su trabajo ya cldsico sobre las sectas religiosas, Bryan Wilson lo resume como
sigue para concretar la aparicién del Pentecostalismo: «El movimiento de santidad habia
incitado a algunos predicadores a estudiar lo que las escrituras decfan del bautismo del
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lidad, la insistencia en los dones y signos carismaticos de dicho bautismo
sagrado ha venido constituyendo la marca distintiva del Pentecostalismo,
junto con la utopia milenaria del segundo retorno de Cristo, el juicio y el
Reino eterno.

El Pentecostalismo cldsico surge, en definitiva, como una «eligion del
corazon» (Wilson 1970: 66), lo cual incluye efectos intensos de la experien-
cia religiosa sobre los fieles, con Dios como responsable de los mismos.
Una religién acorde —también en este caso— con el perfil emotivo-afecti-
vo, transformador y renovador de la conversion, que implica la salvacion
por la gracia de Dios mediante la fe en Jesucristo. Otros rasgos basicos del
movimiento pentecostal tradicional en sentido amplio son la creencia en la
Santa Trinidad (conformada por Dios, Jesucristo y el Espiritu Santo)’, la
exaltacion de la Biblia como fuente esencial de toda verdad, la fe en la
efectiva y manifiesta potencia divina, la curaciéon por la fe mediante la ora-
cién y la imposicion de manos sobre el cuerpo, y la distribucion de los dones
o carismas del Espiritu entre los fieles®.

Espiritu, y los evangelistas, guiados tal vez por Charles F. Parham, del Bethel College,
una escuela biblica [...] fundada en Topeka (Kansas), llegaron a la conclusion, hacia 1900,
de que el hablar lenguas era una prueba atestiguada por la Biblia de una experiencia
del Espiritu. Algunos de estos estudiosos hablaban en lenguas, afirmando que el poder
del Espiritu les hacia hablar en lenguas que jamds habian aprendido, pero que los otros
reconocian como auténticas. Este fue el principio de un movimiento que pronto empe-
z6 a extenderse» (Wilson 1970: 70). Dos pasajes biblicos pueden servir de complemen-
to: «Estd escrito en la Ley: En lenguas extranas y con labios extranjeros hablaré a este
pueblo, y ni aun asi me escuchardn. De suerte que las lenguas son senal no para los
creyentes sino para los incrédulos, mientras que la profecia no es para los infieles, sino
para los creyentes» (I Cor. 14, 21. 22). <Y sucederd en los ultimos dias, dice Dios, que
derramaré mi Espiritu sobre toda carne, y profetizarin vuestros hijos y vuestras hijas, y
vuestros jovenes verdn visiones, y vuestros ancianos sofiarin suefios. Y sobre mis sier-
vos y sobre mis siervas derramaré mi Espiritu en aquellos dias, y profetizarin» (Hechos
de los Apéstoles, 2. 17) (Ndcar y Colunga 1973: 1450, 1378).

> Para los pentecostales éstas son las tres unicas divinidades reconocidas. El desdo-
blamiento de Dios en tres personas constituye la Santa Trinidad.

¢ Cabe distinguir este Pentecostalismo tradicional del llamado neopentecostalismo, sur-
gido después de la Segunda Guerra Mundial y que tiene unas caracteristicas algo diferen-
tes. Con este concepto se suele designar a aquellos carismaticos surgidos de la tradicion
eclesial pentecostal que, en primer lugar, no parten del postulado de que la glosolalia es
una evidencia necesaria del bautismo del Espiritu Santo. El sistema neopentecostal, por
otra parte, cree en la restauracién de la iglesia antes de la venida del Sefor, el apostola-
do, también en la sanidad divina... y se vincula ya no tanto a las clases pobres y margi-
nales, como ha venido siendo habitual en el Pentecostalismo cldsico, sino mucho mis a
los sectores medios-altos urbanos. Ademds, tiene como singular y destacada estrategia
expansiva el uso de la tecnologia y los medios de comunicacién de masas.
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Dentro de estas minimas bases introductorias y de contextualizacion, cabe
otro aspecto comparativo general junto a las simetrias de conversion ya ci-
tadas. En las ceremonias de ambos sistemas religiosos predomina muy cla-
ramente el aspecto sentimental, la fuerza del carisma y la expresién corpo-
ral por encima de todo. Son sistemas en los que el cuerpo se convierte,
una vez mas y de forma particularmente intensa, en el vehiculo prictico,
directo y efectivo de comunicacion religiosa. Es el simbolo religioso por
excelencia y el lugar donde se inscriben las utopias de salvacion y libera-
cion espirituales. También en los dos casos, a través del cuerpo y de las
representaciones corporales se manifiestan las marcas de la identidad reli-
giosa, de modo que los creyentes se convierten en auténticos «sujetos
hablantes mediante el cuerpo» (Lacan 1981). Un supuesto clave en este sen-
tido es que hermanos pentecostales y devotos de Krisna nos revelan con
su cuerpo, por encima de todo, los aspectos mds materiales, racionales y
objetivos de la accién social; 1a activacion de un sentido prdctico internalizado
que comanda su intencionalidad y su compromiso religioso.

Dicho esto, la prioridad del andlisis empirico recae de nuevo en la di-
mension practica, en el plano de las practicas religiosas y de su aprendizaje;
o si se prefiere, del aprendizaje individual (dentro del marco colectivo) de
un rol socio-religioso que incluirfa como requisito central el seguimiento sis-
tematico, repetitivo e institucionalmente controlado y regulado de cédigos y
practicas. Esto incluye, claro esta, considerar el importante papel jugado por
los modelos carismaticos y jerarquicos institucionales que invariablemente
sirven de pauta y guia a tal objeto y que corean el sentido, la razén de ser y
la legitimidad de la praxis ritualizada dentro de ambos sistemas.

En el trasfondo tedrico destacan los trabajos de Pierre Bourdieu, Géne-
sis y estructura del campo religioso” y El sentido prdctico, y los de Bryan S.
Turner, El cuerpo y la sociedad. Exploraciones en teoria social (1989), La
religion y la teoria social. Una perspectiva materialista (1997) y Regulating
bodies. Essays in Medical Sociology (1994). Junto a ellos, el famoso texto de
Marcel Mauss, Técnicas y movimientos corporales (1991) y el mucho mas
reciente de Nancy Scheper-Hughes y Margaret Lock, 7he Mindful Body: A
Prolegomenon to Future Work in Medical Anthropology (1987). Igualmente
a tono con la perspectiva adoptada, resaltan algunos clasicos de la antro-
pologia religiosa y simbdlica modernas. Me refiero a los influyentes analisis
de Emile Durkheim sobre la efervescencia colectiva y el simbolismo ritual,
de Marcel Mauss sobre intercambios y donaciones con significacion sacra,
de Mary Douglas sobre los conceptos de contaminacion, pureza y peligro,

7 Traducido del original en francés (1971) por Alicia B. Gutiérrez, dentro de Bourdieu
(2009).
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de James Fernandez sobre los procesos de consenso simbolico-religiosos y
de Victor Turner respecto, entre otras cuestiones, a los modelos organizativos
de estructura y communitas.

Me serviré muy puntualmente de ciertos resortes de este trasfondo teo-
rético y conceptual general, o de otros afines al mismo, asi como de algu-
nas consideraciones planteadas con antelacion, para desarrollar, a partir de
ahi, la correspondiente reflexion comparativa en los diferentes niveles. Pri-
mero, no obstante, quiero sintetizar tres pilares centrales de interpretacion:
En primer lugar, la consideracion de la religion como una de las institucio-
nes historicas esenciales de control social de las relaciones sociales, en su
mayor parte a través de la apropiacion ideologica y simbélica del cuerpo y
de lo corporal. En segundo lugar, y en conexién con esto, la comprension
del cuerpo como una de las formas fundamentales y sostenidas de control
social en la sociedad contemporinea. Un cuerpo que sigue constituyendo
—en la linea emprendida por Foucault— objeto del poder y del saber
(Turner 1989). Los ejemplos ordinarios de ello pueden ser multiples y
diversificados, sobre todo en lo referente a construccion social y condiciona-
miento de los sujetos en el ambito de su presentacion e interaccioén publi-
ca. Por ultimo, la compenetracion tedrica de fondo con el llamado «estructu-
ralismo-constructivismo» o «estructuralismo genético» de Pierre Bourdieu® que
busca integrar o compatibilizar los paradigmas materialista-objetivista y
fenomenologico-subjetivista a partir de una dialéctica dinamica y de apor-
tacion mutua entre los modelos clasicos de la estructura y del sujeto:

Se trata de escapar al realismo de la estructura [...] sin recaer no obstante en el
subjetivismo, totalmente incapaz de dar cuenta de la necesidad del mundo so-
cial: por ello, es necesario retornar a la practica, ambito de la dialéctica del opus
operatum y del modus operandi, de los productos objetivados y de los produc-
tos incorporados de la prictica histérica, de las estructuras y de los habitus
(Bourdieu 2008: 806).

8 Con esta conceptualizaciéon Bourdieu quiere indicar que no sélo importa la estruc-
tura sino también la génesis. Y que es en la génesis donde debe recuperarse la produc-
tividad de los agentes (Martinez 2009). Por un lado (en su version estructuralista) exis-
ten en el mundo social estructuras objetivas, independientes de la conciencia y voluntad
de los agentes, capaces de orientar o coaccionar sus practicas o sus representaciones; y
al mismo tiempo (en su versioén constructivista), una génesis social de una parte de los
esquemas de percepcion, pensamiento y accion constitutivos de lo que llama babitus, y
por otra parte estructuras, en particular de los llamados campos o grupos (clases socia-
les). De este modo, «el andlisis de las estructuras objetivas es inseparable del anilisis de
la génesis en el seno de los individuos biologicos de las estructuras mentales que son
por una parte el producto de la incorporacién de las estructuras sociales y del andlisis
de la génesis de estas estructuras sociales mismas» (Bourdieu 1996: 20).
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Eduardo Menéndez (2000) hace una sintesis introductoria de ambas con-
cepciones previamente a su mayor desarrollo analitico. Explica que la con-
cepcion que pone el eje en la estructura (estructura social, orden simboli-
co, «vida social») sostiene que ésta es la determinante de la subjetividad: la
que crea, construye, impulsa, establece o determina el sistema de represen-
taciones y de practicas que manejan los sujetos. La estructura establece los
margenes dentro de los cuales el individuo piensa, escoge... limitando asi
su libertad, aunque eso no le impida elegir. Mas alld de la intencionalidad
o no de los actos de dicho sujeto, el sentido real de sus acciones esta en
la estructura, no en el propio comportamiento. Lo que el sujeto hace, final-
mente, no es producir la estructura sino reproducirla. Por otra parte, las
concepciones que basan su interpretacion en el sujeto, proponen que el
proceso de estructuraciéon que implica la vida cotidiana consiste esencial-
mente en lo que los sujetos hacen, en su actividad y comportamiento. Es-
tos, al actuar, crean, modifican, recrean..., estructuran la realidad en el de-
sarrollo mismo de sus practicas. En este caso el individuo es del todo
intencional, responsable y libre, y lo decisivo de la «ida social> no estd en
la estructura (que no explicaria las caracteristicas de las acciones), sino en
las (re)presentaciones y practicas que ejercen los sujetos.

Con el fin de superar las limitaciones de ambas concepciones y dar
contenido a la complementariedad y las articulaciones entre sujeto y estruc-
tura, Pierre Bourdieu recurre por un lado a la construccion de las estructu-
ras objetivas; es decir, a lo que €l llama el espacio de posiciones. Un con-
cepto que alude, tal como explica Loic Waquant (1995), a la distribucion
de los recursos socialmente eficientes que definen las coerciones externas
que limitan las interacciones y representaciones de los sujetos. Pero al mis-
mo tiempo vuelve a introducir la experiencia inmediata de dichos sujetos
o agentes (activos, creativos, inventivos) en la vida ordinaria con el objeto
de explicar las llamadas disposiciones, a saber, las categorias de percepcion
y apreciacion que estructuran desde adentro sus acciones y representacio-
nes (tomas de posicion). Bourdieu insistird ademds en las capacidades
genetratrices o generativas de tales disposiciones, entendidas como adqui-
ridas y socialmente construidas. En la necesidad, en suma, de reintroducir
la practica del agente, su capacidad de invencion, de improvisacion, no como
la del sujeto trascendental en la tradicion idealista, sino como la propiamente
de un «agente actuante».

Asi pues, aunque los dos momentos de andlisis citados sean necesarios,
no por ello tienen la misma importancia para el prestigioso sociélogo, quien,
a proposito de la precitada «dncapacidad subjetivista», senal6 ciertos limites
de la construccion fenomenoldgica —aun mostrando predileccion a parte,
dentro de la variante existencialista, por la figura de Merleau-Ponty y su
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influyente Fenomenologia de la percepcion (Cf. Bourdieu 1996). Para él, la
fenomenologia, «n su esfuerzo para someterse a la verdad vivida de la
experiencia religiosa como experiencia personal, irreductible a sus funcio-
nes externas, omite operar la ultima ‘reduccién’, la de las condiciones so-
ciales que deben ser cumplidas para que esta experiencia vivida sea posi-
ble» (Bourdieu 2009: 63). De acuerdo a esta interpretacion, Bourdieu acaba
dando prioridad epistemolégica a la ruptura objetivista en relacién con la
comprension subjetivista:

La aplicacion del primer principio durkheimiano del ‘método sociologico’, a sa-
ber, el rechazo sistematico de las prenociones, debe anteceder al anilisis de la
aprehension practica del mundo desde el punto de vista subjetivo. Esto, porque
el enfoque de los agentes también varia de manera sistemdtica en funcion del
sitio que ocupan en el espacio social objetivo (Wacquant 1995: 20).

De este modo, lo mds importante (en la linea estructuralista) es el jue-
go de relaciones objetivas entre posiciones. Antes que las interacciones entre
individuos prevalece la definicion de los agentes por sus posiciones. Agen-
tes cuya accién, sumamente variable y adaptativa a las diferentes situacio-
nes, no puede reducirse a la mera obediencia mecanica a las reglas ni tie-
ne a la razén por principio (aunque obediencias y racionalizaciones existan
claramente). Este planteamiento tiene que ver con las mismas nociones de
babitus, en tanto productor de estrategias ajustadas objetivamente a cada
circunstancia, y de sentido prdctico, en la medida en que:

a) Las conductas pueden ser orientadas en relacién a fines sin estar consciente-
mente dirigidas hacia esos fines. La nociéon de habitus fue inventada, si puedo
decirlo, para dar cuenta de esta paradoja. Asimismo, el hecho de que las practi-
cas rituales sean el producto de un «entido practico», y no de una especie de
cilculo inconsciente o de la obediencia a una regla, explica que los ritos sean
coherentes, pero con esa coherencia parcial, nunca total, que es la de las cons-
trucciones practicas (Bourdieu 1996: 22).

b) El sentido prictico, necesidad social vuelta naturaleza, convertida en esque-
mas motrices y automatismos corporales, es lo que hace que las practicas, en y
por aquello que permanece en ellas oscuro a los ojos de quienes las producen y
en lo que se revelan los principios transubjetivos de su produccion, sean sensa-
tas, vale decir, habitadas por un sentido comtn (Bourdieu 2008: 111).

Sobre estas bases, asumo aqui la prioridad objetivista sin renunciar por
ello a la riqueza analitica del intimo juego activo, interactivo e interpretativo
personal de los agentes religiosos. Y lo hago para defender un enfoque
corporal que, por un lado, da prioridad a cémo se organiza y reproduce el
control en un campo de poder concreto, el religioso, y que plantea
globalmente, por otro lado, que dentro de ese enfoque, el nicleo de ana-
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lisis de la religion desde una Optica materialista debe ser la explicacion de
los origenes, las funciones y los efectos de las instituciones y practicas reli-
giosas. Es decir, debe ser un andlisis exhaustivo de las estructuras
institucionales (generadoras y estructurantes), como instancias eficaces de
objetivacion de la realidad, de poder y de control, asi como de los sujetos
(y su subjetividad) en ellas inmersos cotidianamente, con las acciones prac-
ticas que exteriorizan dentro de dicha estructura (de forma activa, creativa
y adaptativa), para generarla, regenerarla, dinamizarla y reproducirla.

I. BASES MATERIALES DE PRACTICAS Y CREENCIAS

Hasta el momento he tratado las practicas religiosas, y las técnicas a ellas
asociadas, a partir sobre todo de los procesos normativos y de control que
determinan la accién corporal de los sujetos y, a un nivel mas amplio, van
modulando su identidad®. Ahora, en este paso adelante, sugiero que junto
a estas bases materiales de las practicas se pueden identificar ciertas bases
materiales de las creencias y visiones religiosas sobre el cuerpo. Retomo de
Althusser (1998) argumentos tedricos ajustados a esta cuestion. Desde un
enfoque postestructural, este autor plante6 dos tesis para el andlisis de la
ideologia. En primer lugar, la tesis segin la cual la ideologia representa las
relaciones imaginarias de los individuos con sus condiciones reales de exis-
tencia. Y en segundo lugar la que sugiere que la ideologia tiene de forma
explicita una existencia material. Para €l, las ddeas» o @epresentaciones» que
se ven como conformadoras de la ideologia no tienen una existencia ideal

? Considero esos procesos de control ligados a la estructura organizativa y fundamen-
tadora de los 6rdenes simbdlico y social de los sistemas religiosos en cuestion. A las
dimensiones propiamente organizativas, socializadoras y disciplinarias de la misma. O si
se quiere decir de otra manera: al conjunto de condiciones objetivas que estructuran,
disponen y regulan la vida colectiva y la conducta y actividad creadora de los sujetos.
Tal como en ambos sistemas estd constituida, dicha estructura tiene un perfil instituciona-
lizado y objetivante de papeles, posiciones, relaciones y racionalizaciones bien defini-
das y pautadas, comprensibles y fundamentales para quienes las comparten y listas,
ademads, en toda su objetividad, para ser reproducidas a partir de un trabajo religioso
reiterado de produccion e inculcacion de creencias y habitus. Existe, en efecto, todo un
cuerpo normativo y de saberes explicitos, explicita y deliberadamente sistematizados,
destinado a reproducir el capital religioso a través de una accion pedagdgica expresa y
estratégicamente dispuesta. La estructura (estructural) asi entendida, contiene en ambos
sistemas el espacio de posiciones en los términos precitados de Pierre Bourdieu. Y los
sujetos o agentes activos, aunque productores de sus propias visiones e ideas, estin
supeditados a ciertas disposiciones, las cuales organizan y estructuran desde adentro sus
posicionamientos, representaciones y acciones.
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lidéale o ideéellel o espiritual, sino una existencia material. Una ideologia,
ademas, que siempre se materializa institucionalmente (los aparatos del Es-
tado son la referencia singular de Althusser) y se plasma en forma de una
practica o una serie de practicas:

Ideology existing in a material ideological apparatus, prescribing material practices
governed by a material ritual, which practices exist in the material actions of a
subject acting in all consciousness according to his belief (Althuser 1889: 160).

Para centrar algo mas este ambito, e inspirandome ademds en Victor
Turner (1988), distinguiré entre bases materiales tipo estructura y bases tipo
anti-estructura. Las primeras se relacionarian con el contenido jerarquico
intradoctrinal, y en particular, por ejemplo, con el paralelismo organicista
que se establece cuando se definen los diferentes estamentos y grados es-
pirituales constitutivos del cuerpo religioso considerado unico. Asi lo vemos
claramente en algunos pasajes biblicos:

Porque el cuerpo no es un solo miembro, sino muchos / Los miembros son
muchos pero uno solo el cuerpo / Pues vosotros sois el cuerpo de Cristo y (sus)
miembros parciales / Y Dios los establecié en la Iglesia, primero apéstoles, lue-
go profetas, luego doctores, luego el poder de los milagros, las virtudes; después
las gracias de curacion, de asistencia, de gobierno, los géneros de lenguas (I Cor.
12.14, 20, 27, 28) (Ndcar y Colunga 1973: 1448).

También el Srimad Bbagavatam (Canto cuarto. Parte primera, 14. 45)
refleja la ideologia como relacién imaginaria para las relaciones reales, al
apelar a los diferentes 6rdenes socio-espirituales védicos, incluyendo ade-
mas distinciones segin el color de la piel':

En los sastras se dice que, en el cuerpo, la cabeza representa a los brabmanas,
los brazos a los ksatryas, el abdomen a los vaisyas y las piernas, que comienzan
con los muslos, a los sudras. De los sudras se dice a veces que son negros, krisna.
De los brabmanas se dice que son sukla, blancos y los ksatryas y vaisyas son
una mezcla de blanco y negro [...] En conclusion, se puede establecer que la piel
de la casta superior es blanca o dorada, y que la piel de los sudras es de color
negro (Bhaktivedanta Swami Prabhupada 1990: 542).

1 Anticipo que todas las citas a los textos sagrados del movimiento Hare Krisna (en
este articulo especialmente el Bbhagavad-Gita'y el Srimad Bbagavatam), se correspon-
den con la traduccién e interpretacion de los pasajes originales del sanscrito realizadas
por el maestro fundador del movimiento A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada. El
Srimad Bhagavatam en particular consta de cinco «Cantos», integrados en diferentes
volimenes (siete en la edicion lanzada por The Bhaktivedanta Book Trust). En todos
ellos aparecen referencias a los temas asociados a la corporalidad que aqui selectivamente
se tratan.
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La tradicional organizacion social por castas, prolongacion de este es-
quema del brahmanismo en el marco del hinduismo, revelaria claramente
la fuerte plasmacion material del sistema cultural y de las creencias. Y en
definitiva, en ambos casos, el modelo corporal seria la base para construir
una ideologia que, a su vez, legitima otro elemento material, la desigual-
dad social’. También en las dos tradiciones la plasmacion de dichas creen-
cias en movimientos religiosos concretos conlleva la fijacion de los corres-
pondientes 6rdenes jerdrquicos y cargos internos que operan en el nivel
practico dentro del cuerpo religioso'.

Por otro lado, las bases materiales anti-estructura tendrian que ver con
la diferenciacion, la oposicion y las alternativas existenciales y de practica
espiritual que dichos sistemas han manifestado frente al ensamblaje
institucional-religioso dominante u oficial. Si nos remitimos a sus matrices

"' Dentro del andlisis politico de la religion realizado por Pierre Bourdieu (es decir,
observiandola a la luz de los procesos de poder y dominacién social) una idea impor-
tante es precisamente que {a intervencién mas poderosa de los clérigos no reside en el
apoyo a tal o cual grupo politico en un momento dado [clamorosas evidencias de esto
aparte] sino en el efecto de imposicion de la jerarquia misma, de un modo jerirquico
de pensamiento que ordena el cielo tal como estd ordenada la tierra, y asi, naturaliza,
sacralizdndolo, el orden social existente» (Martinez 2009: 24; la apreciacioén entre cor-
chetes es mia).

2 La iglesia La Luz del Mundo puede ser un buen ejemplo en el caso evangélico-
pentecostal, con un cuerpo ministerial bien establecido y presidido en la ctspide por
su lider carismatico Samuel Joaquin. Dentro de este cuerpo se integran los pastores, tam-
bién llamados «obispos», que pueden diferenciarse en doctores, profetas y evangelistas.
Después estan los didconos, los encargados y por dltimo los obreros. Las mujeres tam-
bién siguen una jerarquia interna, encabezada por las diaconisas y con un papel tam-
bién importante de las encargadas de las obras materiales (Cf. Vallverdd 2008: 110-111).
En el movimiento Hare Krisna, por su parte, se distinguen cuatro grandes ordenes en
relacion a los miembros masculinos (las mujeres, o «madres», Gnicamente se categorizan
como célibes o casadas): Brabmacarya, gribjasta, vanaprastha'y sannyasa. Estos orde-
nes constituyen un ciclo completo de experiencia y crecimiento espirituales. La primera
etapa (brabmacarya) es de celibato, formacién espiritual y entrega absoluta al servicio
devocional. La posible opcion de abandonar el celibato implica convertirse en gribjasta,
etapa en la que el devoto casado debe asumir las responsabilidades de la vida familiar
y trabajar para el desarrollo del movimiento. Las dos ultimas etapas implican retomar,
de un modo profundo y lo mis exclusivo posible, el camino de dedicacion espiritual y
devocién a Krisna. En la etapa vanaprastba el devoto inicia una vida retirada y
contemplativa orientada a desvincularse progresivamente de los lazos terrenales y a pre-
pararse para la renuncia definitiva al mundo, formalizada finalmente con la orden de
sannyasa, que es la mas elevada y suele corresponderse con la figura de los swamis y
gurds, maestros espirituales que estin en la cima organizativa y espiritual del movimiento
y bajo los cuales se despliega la jerarquia interna de los diferentes templos a nivel na-
cional e internacional.
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historicas y doctrinales, los dos sistemas de creencias tratados —como la
mayoria de las nuevas emergencias religiosas a lo largo del tiempo— se
confrontan a las estructuras de poder propias de la ortodoxia socio-religio-
sa dominante. Y, acorde con lo que suele representar todo nacimiento de
una nueva religion, lo hacen constituyéndose en minorias espirituales efer-
vescentes e innovadoras de orientacion contra-hegemoénica en los dominios
social, cultural y propiamente religioso. Lo veremos algo mas adelante.

Ambos sistemas, por otra parte, sintonizan con lo popular, son especial-
mente receptivos a las situaciones marginales para reclutar nuevos miem-
bros y proponen una relacion lo mas directa posible con la divinidad en el
ambito de la experiencia religiosa. Los intermediarios institucionales (predi-
cadores, pastores, maestros espirituales, gurus) estin presentes en el papel
carismatico que les corresponde, ejerciendo liderazgo y control; sin embar-
go, en términos de la espiritualidad mas propia y genuina, la vivencia inti-
ma de Dios es un rasgo esencial tanto de la Conciencia de Krisna como
del Pentecostalismo.

Sabemos que en la historiografia religiosa las manifestaciones extaticas
o de exaltacién emocional han sido objeto de frecuente rechazo y estigma-
tizacion. Desde ciertas perspectivas, la fe se puede y se debe expresar, pero
pareceria que solo hasta cierto punto o con moderacion. Dentro de la tra-
dicion cristiana en particular, se encuentran multiples ejemplos de ello en
movimientos carismaticos, revivalistas o proféticos de distinto tipo, en mu-
chas sectas conversionistas o milenaristas, o bien, a un nivel mas individua-
lizado, en las figuras de misticos, monjes o ascetas de diferentes épocas y
lugares. Un rasgo comun de todos estos casos, ademas, es que han plan-
teado un mensaje diferente u opuesto al oficial o a la ortodoxia, han pre-
tendido innovar o renovar (a nivel personal y colectivo), y a menudo han
acogido o atendido a sectores sociales desfavorecidos u oprimidos y trata-
do de recuperar las esencias de humanidad, compasion, fraternidad, amor,
justicia... contenidas en la religion.

La historia nos ha venido demostrando, efectivamente, de una forma
bastante recurrente, que frente a la hegemonia material y oficializada apa-
recen las innovaciones contra-hegemonicas de acento espiritual o mistico;
frente al anquilosamiento institucional de lo religioso, la reactivacion de la
comunidad intensa y dinamica; frente a un cuerpo sacerdotal aposentado,
los lideres, profetas, maestros y predicadores apasionados, con carisma per-
sonal y destinados a avivar la conciencia, o a defender a los oprimidos; frente
al formalismo y la sobriedad litdrgica los cultos participativos, extaticos, etc.

Los sistemas que nos ocupan y sus integrantes vivieron también en sus
comienzos un rechazo de las instancias establecidas o hegemonicas. Un
rechazo que, con pocas excepciones contextuales y coyunturales, se ha
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mantenido también en ambos casos a partir de la imagen desacreditadora
de secta. Reteniendo esa imagen negativa laboriosamente construida desde
otros dmbitos de manipulacion de lo mental y simbdlico, para muchos, los
Hare Krisna siguen siendo una secta destructiva y para otros tantos algo
parecido son los creyentes pentecostales. Ciertas iglesias evangélicas inclu-
so evitan reconocerse como pentecostalistas, debido a la imagen asociada
de secta. De hecho, dentro de la tradicion cristiana la descalificacion de
ciertos tipos de piedad religiosa, consideradas escasamente «espirituales» por
parte de la Iglesia catdlica no es nada nuevo:

[Mas bien] se inscribe en el rechazo que, desde Erasmo, han explicitado los sec-
tores mas modernizadores de la Iglesia catdlica hacia las formas «no controladas»
de religiosidad, sobre todo las que pudieran resultar demasiado extrovertidas y
sensuales como para ser asimiladas al modelo de piedad intrinseca y privatizada
que la Reforma impuso como la unica legitima (Delgado 1998: 57)'.

En efecto, la cuestion de la legitimacion es siempre central cuando tra-
tamos con discriminaciones sociales y culturales de diferente tipo. Con ex-
presiones del poder en definitiva. Y también es un aspecto clave, en el
mismo sentido, dentro del dmbito histérico de la interaccion y la compe-
tencia o rivalidad ideolégico-religiosa. Veamos pues, a partir de aqui, los
procesos de oposicion a la estructura que se querian senalar en relacion a
las bases materiales de las creencias de ambas tradiciones religiosas.

En el siglo XVI la Reforma protestante supuso un fuerte ataque al po-
der de la Iglesia de Roma. No sélo le sustrajo vastas y populosas regiones
bajo su control, sino que también repudio la necesaria mediacion de la iglesia
en las relaciones entre Dios y el hombre, sosteniendo que cada uno puede
interpretar los libros sagrados con «plena libertad de conciencia». Supuso,
pues, un triunfo del individualismo en el plano religioso y ademas un apo-
yo importante a la cultura popular porque combatié extensamente el anal-
fabetismo, con el fin de que todos los fieles pudieran acercarse a la lectura
de los textos sagrados que muchos de los grandes reformadores se habian
ocupado de traducir a las lenguas nacionales.

La ruptura que marca la Reforma protestante vendrd seguida por otras
rupturas en el seno de la misma tradicion protestante que profundizarin atin
mas en la experiencia religiosa personal, intima, no elitista y poco forma-
lista. Entre ellas, la del Pentecostalismo en relacién con el movimiento
fundamentalista de las Asambleas de Dios. Un argumento central de los
fundamentalistas para rechazar al movimiento pentecostal fue el bautismo
del Espiritu Santo, unido al momento del éxtasis provocado por la glosolalia.

13 La traduccion del catalan es mia.

Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares, vol. LXVIIL, n.° 1, pp. 209-240, enero-junio 2012,
ISSN: 0034-7981, eISSN: 1988-8457, doi: 10.3989/rdtp.2012.08



EL PODER SOBRE EL CUERPO Y EL PODER DEL CUERPO RELIGIOSO ... 223

En realidad, dentro del mismo movimiento pentecostal, dos problemas
teologicos no resueltos, la santificacion y la Trinidad, dieron lugar original-
mente a corrientes internas diferenciadas'. En cualquier caso, la devocion
y la experiencia intima y directa (corporal) de la divinidad son elementos
invariables y fundamentales.

En la India, la doctrina del mistico Caitanya, revitalizador del movimiento
krisna-bbakti en la Bengala también del siglo XVI, rompioé con la tirania
social del brahmanismo dominante y propuso una practica religiosa orien-
tada igualmente hacia el pueblo y que daba prioridad a la devocion mas
personal y a la expresion emocional y extdtica. En esa época los brabmanas
(casta sacerdotal) dominaban el orden social y procuraban mantener la ri-
gidez del sistema de castas y su liderazgo politico. En este contexto, el
vaisnavismo se convirtié en el movimiento mds significativo de Bengala, y
los vaisnavas, a pesar de su reducido nimero, se fueron organizando en
pequenos grupos y siguieron las lecturas del Bhagavata-Purana, que pro-
pugnara un nuevo modelo social y una religion plenamente devocional.

El movimiento krisna-bbakti encabezado por Caitanya fue un movimien-
to entusiasta que, segiin Dimock (1996a), tenia tres caracteristicas que en nada
se asociaban al estatus dominante: a) Se expresaba a través del lenguaje vul-
gar, no en sanscrito, b) Rechazaba el rol del brabhmana o sacerdote como
intermediario entre Dios y los hombres, e incluso con frecuencia iba va mas
alld oponiéndose completamente al sistema de castas y ¢) Proponia una reli-
gion emocional, con el canto y el baile como parte de la bisqueda de una
comunion extatica e inmediata con la divinidad. Todos estos rasgos, a los
cuales habria que anadir el hecho de reclutar sobre todo miembros de las
clases mas desfavorecidas o marginales, lo distinguian de otros movimientos
coetdneos, especialmente en lo relativo a mensaje espiritual y doctrina so-
cial. El Bbagavata-Purana en particular, como fuente privilegiada, no repre-
senta en absoluto el punto de vista de la ortodoxia social y econdmica vi-
gente. Mas bien ricos y poderosos, eruditos y partidarios influyentes del statu
quo, aparecen como los principales oponentes de la religion devocional tal
como es presentada en el Bhagavata: como un elogio a la pobreza y a la
compasion por el angustiado o desfavorecido socialmente (Hopkins 1966).

“ De hecho, la discusion seguia latente en las iglesias pentecostales mexicanas don-
de realicé trabajo de campo en 1999: La iglesia La Luz del Mundo antes mencionada, la
iglesia de Dios Cristiano Apostdlica Pentecostés-Even Ezer y la Iglesia del Dios Vivo
Columna y Apoyo de la Verdad. Mis informantes clave me expresaron criterios y visio-
nes diferentes respecto a la Santa Trinidad, y matizaban también de distinta manera el
valor y el peso especifico de Jesucristo en su interior, compartiendo sin embargo el prin-
cipio basico de que su papel es esencial para la salvacion humana.
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II. HABITUS RELIGIOSO E IN-CORPORACION

Enfocaré ahora hacia el concepto de habitus. Un habitus que, segin
Pierre Bourdieu (2008), rige la accion personal, producto de la internalizacion
de muchas estructuras externas y que es responsable de las operaciones
practicas que los sujetos ponen en marcha para alcanzar ciertas metas, ce-
nidos, con ese proposito, a un conjunto bien estructurado de reglas y a su
obediencia —en la linea vertebradora del modelo de Bryan Turner (1994).
Operaciones practicas, por otra parte, orquestadas colectivamente y a la vez
producto de una accion organizadora concreta.

Las estructuras organizativas de los movimientos religiosos aqui analiza-
dos funcionan en ese sentido, apelando a una disposicion normativa legiti-
mada por la tradicién y las escrituras sagradas de referencia®, y al mismo
tiempo a un modelo de comportamiento reconocido y pautado colectiva-
mente que debe ser asumido por los sujetos. Las reglas son in-corporadas,
se manifiestan a través de los cuerpos. Y luego son esos mismos cuerpos
regulados los que exigen y controlan el cumplimiento de las reglas, respecto
a uno mismo y observando a los demds. Los cuerpos son el soporte fisico
y experiencial del control normativo y social. Son, en definitiva, cuerpos
politicos (Scheper-Hugues y Lock 1987).

En realidad, la misma memoria del cuerpo y sobre el cuerpo es una
memoria del cuerpo politico. Las ataduras y los sufrimientos relacionados
con el cuerpo en el mundo material y mundano tienen representacion re-
currente en las historias de conversion dentro de ambos sistemas. Son ex-
periencias que se reinventan con el fin de invertirse ideoldgica y ritualmente
con la nueva vida espiritual adoptada. Pero a la vez tienen una base mate-
rial, aunque el cuerpo en el presente sea dominado de otra manera: ahi
tenemos, por ejemplo, el celibato propio del estado brabmacarya en la
Conciencia de Krisna y la similar vida austera, casta y sexualmente conte-
nida que se exige a los feligreses pentecostales.

Sin embargo, esta nueva situaciéon religiosa no suele vivirse como una
dominacion o inhibicién corporal de connotacién opresiva o asfixiante. Por
el contrario, las contenciones y las rutinas regladas son naturalmente acep-
tadas por hermanos y devotos como medio para dar un giro a su vida.
Forman parte, en efecto, de su habitus religioso, estan inscritas en €l y dis-
puestas para él. Aunque en el marco de los pardmetros comunes, el «enti-

5 Obviamente, la Biblia en el caso evangélico-pentecostal en general, y sobre todo,
como ya he senalado, el Bhagavad-Gita'y el Bbagavata-Purana o Srimad-Bbagavatam
en el caso del movimiento Hare Krisna.
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do del juego» (volviendo a Bourdieu) siga operando y variando de acuerdo
a las circunstancias, comprensiones y racionalizaciones personales. El mo-
delo institucional imprime un habitus, incluso para la propia narracién bio-
grafica de los agentes, pero a la vez los agentes pueden expresar o gene-
rar vivencias e interpretaciones diferentes sobre los simbolos religiosos y
sobre ese mismo modelo que asumen.

En cualquier caso, otra vez nos encontramos con bases materiales de
las practicas y bases materiales de las creencias: tales creencias proponen
que el sujeto debe reformarse y transformarse, y asi lo aceptan hermanos y
devotos mediante la accion practica-corporal disciplinada. Una reforma y
transformacion que, por lo demids y en el mejor de los casos, debe
visibilizarse en el mismo cuerpo en términos de salud fisica y mental, de
sentimiento de felicidad al fin y al cabo. Krisna es considerado a fuente
de toda felicidad», y recibir al Espiritu Santo es lo maximo a nivel emotivo
y placentero. El cambio de apariencia también es requisito, lo cual influye,
claro estd, en la manera de vestirse y de decorar el cuerpo: en el caso Hare
Krisna, el dhotiy la kurta (prendas superior e inferior), la sikba (coleta), la
sefal vaisnava marcada en la frente... Todo ello indica el correcto porte de
los devotos, para su presentacion personal y publica; las devotas, por su
parte, y en el mismo sentido, deben llevar el sari hindd ocultando su cuer-
po hasta los pies y la cabeza cubierta, manteniendo una actitud recatada y
sensualmente discreta, sobre todo para no perturbar la mente masculina.

De forma simétrica, particularmente dentro de los escenarios religiosos,
las mujeres pentecostales llevan también su mantellina en la cabeza, largos
vestidos que cubren completamente su cuerpo, no usan maquillaje, no
curvan ni rizan su cabello y dejan de usar o comprar prendas de corte sen-
sual, sugerentes o llamativas. Esto es debido, ademas del mismo respeto a
la sensibilidad de los hombres, a una lectura selectiva de los mandatos bi-
blicos que valoran el cabello extenso, no cortado, que a la mujer de ha sido
dado por velo» (I Cor. 11, 13-15), o que prohiben el uso de vestimentas
masculinas por parte de las mujeres, por ejemplo los pantalones (Dt. 22,
5). En todo momento el énfasis recae en la apariencia natural propia, sin
artificios externos, de modo que cada persona se crea hermosa por lo que
es y por como es, creada por Dios.

La alta significacion de la sexualidad resalta igualmente en ambos ca-
sos. Las categorias de puro e impuro suelen ser movilizadas para controlar
o domesticar la conducta de ambos géneros. El cuerpo, y en particular su
reproduccion y su vinculacion al placer, han sido siempre objeto de un
control ambivalente por parte de la religion. En este sentido, la conducta
sexual se ha simbolizado y manejado de forma diferente de acuerdo a las
diferencias de sexo, edad y estatus social y religioso (Campiche 1996). El
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cuerpo asume, asi, un doble significado y simbolismo: es a la vez lugar de
realizacion espiritual y un obstidculo para alcanzarla:
En los sistemas religiosos, el cuerpo es un vehiculo para la transmision de la santi-

dad y un importante simbolo del mal como «arne»; es el medio por el cual se edu-
ca nuestra alma, y a la vez el obsticulo para nuestra salvaciéon (Turner 1997: 12).

La construccion de la identidad, por lo tanto, pasa primero por una
construccion simbolica del cuerpo asociada, tanto a la experiencia vivida,
como, por encima de ésta, a la disciplina colectiva exigida, organizativa y
reguladamente. Patrones de conducta objetivada a nivel institucional sirven
para canalizar la subjetividad mds intensa en ambos casos. Resurge de este
modo la estructura de poder aplicado al cuerpo y la estructura que confie-
re poder al mismo cuerpo: el poder sobre el cuerpo religioso y el poder
del cuerpo religioso, como reza el titulo de este articulo. Poder sobre el/
del cuerpo para, en el caso del Pentecostalismo, por ejemplo, dar entrada
al Espiritu Santo (en el mejor de los casos) o dar salida al demonio (en el
peor) si es necesario; gracias, en esta segunda situacion mds critica, a las
operaciones practicas realizadas por el pastor carismatico con poderes divi-
namente conferidos de sanacion y basados en la eficacia simbdlica. Poder
sobre el/del cuerpo para, en semejante contexto, manifestar la fuerza de la
fe y asi obtener una curacion milagrosa, o bien para remarcar la potencia
de la comunidad religiosa de pertenencia como /locus colectivo sacralizado.
Los Hare Krisna saben igualmente (lo dice la autoridad de la estructura) de
ese poder corporal para superar los egoismos materiales (producto del ego
falso) y los placeres carnales, sensuales y sensoriales del mundo focalizan-
dolos y sublimandolos en la devocién personalista a Krisna, las demas dei-
dades de su pantedn y su maestro fundador.

En ambos sistemas, los aspectos mundano-materiales que los sujetos tra-
tan de superar —con la cuestion sexual de forma destacada— se corres-
ponden, en realidad, con aquello que la religion puntualiza e incluso
maximiza en sus principios. Asi, por ejemplo, sabemos que la doctrina del
pecado (original y ordinario, por pensamientos y por obras, etc.) es un puntal
de la tradicién cristiana, y los pentecostales la recuperan con el maximo
fervor. Por otra parte, los contenidos mistico-eréticos de la Conciencia de
Krisna estin ya presentes en los antiguos cultos vaisnavas, en especial los
sahajiya (ver Dimock 1966b), asi como también en las escrituras sagradas
mas relevantes del bhagavatismo. De hecho, las dimensiones mitologicas y
rituales del culto devocional a Krisna implican toda una serie de dindmicas
tan minuciosas como complejas en este sentido. Se ilustran bien las prime-
ras a través de la encarnacién terrenal de Krisna como persona divina,
mostrando, del lado mas <humano», sus «pasatiempos» amorosos con las
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pastoras (gopis) de vacas en Vrindavan (India)!®. Esas dindmicas también
aparecen en el dmbito de los cultos religiosos de este movimiento, con el
detallista e intimo trato a las divinidades o la presentacion individual y/o
colectiva del cuerpo en diferentes ambientes, privados o publicos, y en si-
tuacion cotidiana o explicitamente mistica.

En el sistema de la Conciencia de Krisna nos encontramos con cuatro
pilares fundamentales de la vida piadosa: la misericordia, la austeridad, la
limpieza y la veracidad. Cada uno de ellos se corresponde con los cuatro
pilares sobre los que se mantiene la vida pecaminosa, siempre vinculados
a la experiencia y la accién corporal y en gran medida responsables de que
la firmeza estructural perdure a partir de su negacion: el comer carne (des-
truye la misericordia y la compasion), el sexo promiscuo, la intoxicacion
(consumen la austeridad) y el juego de azar (arruina la veracidad). En el
sistema pentecostal, el pilar central es arrepentirse de los propios pecados
(que logicamente derivan de conductas mundanas inadecuadas) y aceptar
a Jesucristo como salvador'’. A partir de ahi se instaura la necesidad de ser
bautizado por el Espiritu, con todo el compromiso personal que ello impli-
ca, y la insistencia en demostrar la fe con palabras y con obras. Es enton-
ces cuando se estard en el camino correcto hacia la salvacion y entre los
elegidos para alcanzar la vida eterna.

Por otra parte, la sacralizacion del cuerpo dentro del dominio religioso
empieza con uno mismo, tanto entre los Hare Krisna, como entre los
pentecostales evangélicos; remite a la identidad personal (self): el cuerpo
propio es considerado un «emplo divino» (Vallverdd 2009a). Dios es uno,
y el templo (corporal) que lo recibe o acoge también es unico y personal.
En este sentido, fenémenos tales como la eventual in-corporacion del Espi-
ritu Santo y la modificaciéon de la conciencia (en el contexto de estados de
trance y posesion) estin presentes entre los pentecostales de una forma

16 Otro texto sagrado, El libro de Krisna / Krisna. La Suprema Personalidad de Dios,
es un exhaustivo compendio de la elaborada mitologia y su simbolismo en torno al Krisna
mis «errenal. En lo relativo en particular a su relaciéon con las gopis, véanse especial-
mente pp. 150 a 243.

7 Sirvan también algunos pasajes biblicos de muestra: «Que ninguno, pues, 0s juz-
gue por la comida o la bebida, por las fiestas, los novilunios o los sibados. Sombra de
lo futuro, cuya realidad es Cristo / ‘No tomes, no gustes, no toques’ / Todas estas cosas
son corruptibles con el uso, conforme a los preceptos y ensenanzas de los hombres»
(Col. 2. 16, 21, 22). Pues sabemos que nuestro hombre viejo ha sido crucificado para
que fuera destruido el cuerpo y ya no sirvamos al pecado / Asi, pues, haced cuenta de
que estdis muertos al pecado, pero vivos para Dios en Cristo Jesis / Que no reine, pues,
el pecado en vuestro cuerpo mortal, obedeciendo a sus concupiscencias» (Rom. 6. 6,
11, 12) (Ndcar y Colunga 1973: 1484, 1424).
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sobresaliente y fundamental®. De forma similar, el devoto de Krisna estd
completamente seguro de no ser el cuerpo fisico, al que considera un sim-
ple envoltorio temporal del alma; almas espirituales es lo que realmente
somos®. Ser almas espirituales implica usar su cobertura efimera y fastidio-
sa, el cuerpo, solo para glorificar a Krisna y, ademas, refleja un tipo de trans-
posicion simbdlica de lo societario hacia lo individual: la sociedad se aso-
cia al «mundo material> y al cuerpo, o a un determinado modelo de cuerpo
mas concretamente, hedonista y puesto al servicio de la propia gratificacion;
el individuo, al alma, al dominio de lo espiritual donde uno debe buscar y
tener su lugar y autocomprenderse como servidor eterno e incondicional
de Dios.

III. NATURALIZACION, RUTINIZACION Y PLAUSIBILIDAD

En uno y otro sistema, la naturalizaciéon y rutinizacién sistematicas de
la accion social, corporal y normativa hacen dificil discutir lo inscrito en el
sentido comun desde el momento de la iniciacion (Hare Krisna) o del bau-
tizo (Pentecostalismo). Contravenir lo que pertenece desde ese momento al
reino de los significados intersubjetivos y colectivamente compartidos; a las
relaciones convenientes y a la jerarquia marcada. Cuestionar aquello que,
tal como el converso sabe, va forjando la nueva identidad personal, social
y religiosa del devoto de Krisna o del hermano pentecostal. Aqui no es
solamente lo obvio lo que no necesita ser cuestionado. Lo obvio, ademas,
descansa sobre un fundamento sagrado y omnicomprensivo, y en los nive-
les de la adhesion o adscripcion personales, debe asegurar un compromiso
sin ambigiiedades®. Las crisis de fe —claro estd que ni mucho menos ex-

8 Volvemos a la Biblia: ¢No sabéis que sois templo de Dios y que el Espiritu de
Dios habita en vosotros? Si alguno destruye el templo de Dios, Dios le aniquilard / Por-
que el templo de Dios es santo, y ese templo sois vosotros» (I Cor. 3. 16, 17).

' En el Srimad Bbagavatam (3. 22) se dice: «El vaisnava ve el cuerpo como un tem-
plo de Visnu. El sefior Siva, siendo consciente de Krisna, ya habia prestado los debidos
respetos a la Superalma, y por lo tanto ya habia ofrecido sus respetos a Daksa, el cual
se identificaba con el cuerpo. No habia ninguna necesidad de ofrecer respetos al cuer-
po, pues ningin mandamiento védico lo ordena» (Bhaktivedanta Swami Prabhupada 1990:
88). Pero también la Biblia argumenta: O no sabéis que vuestro cuerpo es templo del
Espiritu Santo, que estd en vosotros y habéis recibido de Dios, y que por lo tanto no
os pertenecéis? / Habéis sido comprados a precio. Glorificad, pues, a Dios en vuestro
cuerpor (I Cor. 4. 19, 20) (Ndcar y Colunga 1973: 1442).

2 En este sentido, siguiendo a Bourdieu, la religion asume una clara funcién ideol6-
gica, pero a la vez politica y practica de «absolutizacion de lo relativo y legitimacion de
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clusivas de los casos aqui tratados— son una muestra de que es preferible,
subjetivamente hablando, que dicho fundamento no sea puesto en duda.
No tanto por la problemdtica subjetiva que la inestabilidad emocional pue-
da acarrear (y que de hecho acarrea), sino mas bien, en términos colecti-
vos, por el fallo que anuncian en la resocializacion y en la estructura de
plausibilidad que la organizaciéon promueve. Cuando alguna crisis personal
emerge, por leve que sea, los procesos de asuncion, naturalizacién y
rutinizacién se ven desafiados; y con ellos los mas estructuradores meca-
nismos de motivacion, compromiso y control institucionales.

Algo no funciona bien si el sujeto, una vez las acciones han sido asu-
midas, naturalizadas y rutinizadas, pierde el control de su propia actividad
corporal. Perder ese control es sin duda negativo y contraproducente, tan-
to entre los Hare Krisna como entre los cristianos pentecostales, en térmi-
nos organizativos-rituales y en términos mas profundos de memoria e iden-
tidad. El adiestramiento y las técnicas corporales de Marcel Mauss (1991)
exigen un rigor que no debe desmoronarse en los sistemas que aqui nos
ocupan. Adoctrinamiento sistemdatico y aprendizaje de rol son factores de
primer orden. De su validez depende en buena medida el equilibrio del
sujeto y de la comunidad; y a partir de ahi de la estructura que rige y diri-
ge sus experiencias, interacciones y representaciones. Sin sujetos fieles,
operativos y practicantes, el ensamblaje racional y relacional que articula la
organizacion de los movimientos pierde consistencia y debe activar estrate-
gias alternativas para asegurar su produccion y reproduccion. Todo indica,
en cambio, que si el proceso resocializador, moralizador y concienciador
es lo bastante eficaz, resultarin de él cuerpos espirituales, cuerpos misti-
cos, convencidos, con un cuadro de esperanzas y recompensas ultimas por
delante —cuadro, no obstante, invariablemente vinculado al mundo empi-
rico y sus circunstancias.

El actor fenomenoldgico vuelve a ser en este dmbito el auténtico prota-
gonista, si bien el factor colectivo-institucional persiste como determinante.
La citada in-corporacion del Espiritu Santo a través del trance es una vivencia,
sin duda, extremadamente personal en el Pentecostalismo. Pero, por lo
general (no de forma exclusiva), acontece dentro de un contexto de induc-
cion colectiva bien pautado y suele ser validado por el pastor. Los estados
inductores del cuerpo, en efecto, hacen surgir a su vez estados del alma. Y

lo arbitrario». Es un sistema simbdlico estructurado y estructurador que tiene como punto
clave de interés el tratar de construir y expresar la experiencia en calidad de Jdégica en
estado practicor y de «problemdtica implicita», la que atane al «istema de cuestiones
indiscutidas que delimitan el campo de lo que merece discusion por oposicion a lo que
estd fuera de toda discusion, por lo tanto admitido sin discusion» (Bourdieu 2009: 60).
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se realizan en el contexto de ceremonias cuya intencién explicita es lograr
una eficacia simbolica legitimadora. Con el fin, en suma:

De ordenar los pensamientos y de sugerir los sentimientos a través del ordena-
miento riguroso de las practicas, la disposicion regulada de los cuerpos y en par-
ticular de la expresion corporal de la afectividad, ya sean risas o lagrimas. El prin-
cipio de la eficacia simbdlica podria encontrarse en el poder que otorga sobre
los otros, y especialmente sobre sus cuerpos y sus creencias, sobre los montajes
verbo-motores mds profundamente ocultos, ya sea para neutralizarlos, ya sea para
reactivarlos haciéndolos funcionar miméticamente (Bourdieu 2008: 112).

Por su parte, el éxtasis momentineo o creciente que supuestamente pue-
de conseguirse con el proceso practico y regulado (sadhana) del bhakti en-
tre los Hare Krisna también debe ser contemplado en términos muy indivi-
duales y subjetivos, dependiendo, como entre los hermanos pentecostales, sobre
todo del nivel de conciencia y del avance espiritual de cada devoto. Sin em-
bargo, es la estructura y sus programas espirituales los que imponen rangos,
tiempos y espacios pertinentes para la explosion emocional, y la jerarquia la
que acaba definiendo los estados de avance espiritual de cada sujeto (segin
el nivel en que son colocados, ellos a menudo racionalizan y expresan el gra-
do mistico-emocional que les corresponde exteriorizar; y de ahi también, por
ejemplo, que un prematuro exceso devocional dentro de la Conciencia de
Krisna o una invasion corporal del Espiritu Santo no prevista o «espontinea»
pueda generar sensacion de singularidad o excepcionalidad). De hecho, como
se desprende de cuestiones ya apuntadas, la misma conversion viene mecani-
zada por programas pautados y ritualizados de aprendizaje doctrinal y corpo-
ral que van encauzando un habitus de vida basado en la devocion y la disci-
plina religiosa. Y en ese contexto parece que debe entenderse también toda
idiosincrasia experiencial individual.

IV. DOMESTICACION Y CUERPOS MISTICOS

El modelo institucional es, pues, el modelo de muchas cosas. Porque,
en Ultima instancia, el cuerpo que busca y consigue recibir la iniciacion o
el bautismo no es un cuerpo cualquiera. No puede serlo. Al contrario: debe
estar preparado, debe demostrar unas condiciones o aptitudes correctas y
finalmente amoldarse al prototipo de cuerpo mistico que proporcionan y
esperan las organizaciones de los respectivos movimientos religiosos. Des-
de una perspectiva material, el cuerpo debe ser domesticado conforme a
las necesidades y condiciones del orden de la estructura. Asi, el del sujeto
adscrito o converso es un cuerpo de pureza y de virtud, que trabaja espiri-
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tualmente dentro de un campo diferencial, separado del mundo profano en
los rasgos esenciales que definen el dominio de lo estructurante religioso
o de la comunidad religiosa. Es un cuerpo muy individual cuyo sentido
religioso implica, sin embargo, que sobre todo tome sentido junto a otros
cuerpos individuales inmersos en la misma dindmica de la accidon practica
y ritual, es decir, proyectindose hacia lo grupal e integrandose en la efer-
vescencia colectiva.

La utopia y los bienes simbélicos de salvacién son metas a la vista y
disponibles, tanto entre los Hare Krisna, como entre los pentecostales. Unos
y otros ven en este mundo un lugar de sufrimiento del que hay que libe-
rarse, y para ello debe primar el buen comportamiento y la responsabili-
dad personal. Los Hare Krisna creen que el objetivo de las almas es evitar
regresar a este «mundo material», proclive a la acumulacién de actividad
corporal generadora de karma negativo; y también que, como resultado de
la buena conducta, el tiempo transcurrido en este mundo serd recompen-
sado con la eternidad espiritual, momento en que las almas individuales se
fusionardn con Krisna. Para los creyentes evangélicos, la oferta de salvacion
en el reino de Dios después de la discriminacion humana segin la fe y las
conductas es la otra meta disponible mas elevada a nivel personal®.

*1 El cuerpo fisico mortal (efimero) y sujeto a una ley de actividad material opuesta
a la verdadera Ley, la Ley espiritual, puede ser, en efecto, un grave impedimento para
la salvacién: Porque sabemos que la Ley es espiritual, pero yo soy carnal, vendido por
esclavo al pecado / Pero siento otra ley en mis miembros que repugna a la ley de mi
mente y me encadena a la ley del pecado, que estd en mis miembros / jDesdichado de
mi! ;Quién me liberard de este cuerpo de muerte? / Gracias a Dios, por Jesucristo nues-
tro Sefor... Asi pues, yo mismo, que con la mente sirvo a la ley de Dios, sirvo con la
carne a la ley del pecador (Rom. 7. 22, 23, 24, 25) (Nacar y Colunga 1973: 14206). De
modo semejante, el Bhagavad-Gita (5. 14, 19) distingue entre una «naturaleza superior»
de la entidad viviente, identificada con Dios y con el plano mental y de la conciencia y
una «naturaleza inferior, ligada a la materia y a la ley del karma, que impide liberarse
del ciclo (samsara) de nacimientos y renacimientos en este mundo material: <El cuerpo
material o la morada material que [la entidad viviente] obtiene, es la causa de una va-
riedad de actividades y sus reacciones resultantes. Al vivir en semejante atmdsfera con-
dicional, si (por ignorancia) uno se identifica con el cuerpo, uno sufre los resultados
de las actividades del cuerpo. Es una ignorancia adquirida desde tiempo inmemorial lo
que causa la congoja y el sufrimiento fisico. Tan pronto como la entidad viviente se
aparta de las actividades del cuerpo se libera también de las reacciones. Mientras ella
se encuentra en la ciudad del cuerpo, parece ser la ama de él, pero de hecho ni es la
propietaria del cuerpo, ni la controladora de las acciones y reacciones de dicho cuerpo
[...] Mientras uno se identifique con este cuerpo, se lo considera un alma condicionada,
pero en cuanto se eleva a la etapa de la ecuanimidad a través de la perfecta compren-
sion del ser, se libera de la vida condicionada. En otras palabras, uno deja de estar su-
jeto a nacer en el mundo material, y, en vez de ello, puede entrar en el cielo espiritual
después de su muerte» (Bhaktivedanta Swami Prabhupada 1984: 277-278, 283-284).
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En ambos sistemas, asimismo, una cuestion muy importante es confrater-
nizar con los demids hermanos y hermanas espirituales o bien asociarse so-
bre todo con otros devotos o devotas. Esto sirve para delimitar simbdlicamente
bien la comunidad de referencia y aglutinar los vinculos en su interior de
forma prioritaria, aunque ni mucho menos exclusiva. Entendiendo la esencia
colectiva que exige todo movimiento, hay que asumir el servicio para la co-
munidad, tratar de ayudar a los correligionarios que lo necesitan, evangelizar
todos juntos, realizar eventos aglutinantes, abstinencias grupales, cantos y bailes
conjuntos, dejarse reconocer y valorar por el resto, también dejarse vigilar y
controlar por los demds, etc. Dentro de este dmbito interactivo suele suce-
der, entonces, que la heterogeneidad de situaciones personales-corporales que
albergan los grupos religiosos en cuestion tiende a ser en gran medida unifi-
cada por la comunidad. Una unificacion forjada bajo patrones claros y preci-
sos de expresion y de comportamiento individual y relacional. En realidad,
estos procesos no son novedosos ni Unicos de la religion. De acuerdo a los
planteamientos libertarios de Michel Onfray para los procesos politicos, se
puede concluir en un sentido mas amplio que:

No so6lo las francas utopias, sino también los proyectos de sociedad que han pre-
tendido basarse en la ciencia, la positividad, el mas sobrio utilitarismo, han pro-
puesto este axioma: es necesario destruir el individuo, reciclarlo, integrarlo en una
comunidad proveedora de sentido. Todas las teorias del contrato social se apoyan
en esta logica: fin del ser indivisible, abandono del cuerpo propio y advenimiento
del cuerpo social, Gnico al que en adelante se permite reivindicar la indivisibilidad
y la unidad que habitualmente se asocian al individuo (Onfray 2011: 40).

Anteriormente, ya planteé la hipotesis de que en ambos sistemas los
sujetos viven intensamente la religion y los simbolos religiosos, en definiti-
va, porque la estructura les ensena de forma sistematica y con escaso mar-
gen para la duda la forma de vivirla y de vivirlos. La manera en que lo
deben explicar todo y practicar todo por medio de una serie de técnicas
corporales disponibles (Cf. Vallverdd 2010). Este aprendizaje incluye asu-
mir una concreta disposicion de los cuerpos masculinos y femeninos, en
ese sentido, separados espacialmente por la mitad durante los cultos o cuan-
do existe convivencia comunitaria, a partir de las diferentes ocupaciones
funcionales y los cargos organizativos por géneros, cenidos a los mencio-
nados rigorismos de la vestimenta y estética corporal y vinculados invaria-
blemente a la exposicion tanto privada o in-group como publica o out-group,
con una performance dramatirgica bien planeada y elaborada. El aprendi-
zaje comprende, asimismo, la aceptacion del carisma-en-su-cuerpo, del
modelo corporal (mayoritariamente masculino) que encarnan los pastores
o lideres maximos pentecostales, o bien los maestros espirituales entre los
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Hare Krisna. Se trata de un cuerpo carismitico al que rendirse, tanto en
términos de aceptacion jerirquica como de ejemplo a seguir de estabilidad
y ecuanimidad para el progreso espiritual personal.

En las rutinas ceremoniales de los cuerpos misticos pentecostales o Hare
Krisna los sentidos son agentes activos y creativos. Dentro de la estructura,
son accion y praxis por excelencia, no especialmente contemplativos. Los
sentimientos estin por encima de la racionalizacion, aunque ésta sea tam-
bién necesaria como garantia de convencimiento y objetivacion. Las cere-
monias exigen sentimientos intensos a los sujetos, afectividad, y ellos sue-
len y deben responder positivamente a dicha peticion. Los cultos disparan
la construccién de emociones colectivamente previstas e individualmente
expresadas, en forma de musica ritmica, cantos espirituales y bailes que
ambientan y refuerzan los vinculos grupales.

Las técnicas corporales como métodos biolégicos de entrar en comuni-
cacién y comunicacion con Dios segin Mauss, se ven reflejadas en ambos
sistemas religiosos y sus practicas (embodied). Puede ser ilustrativo el simil
automovilistico: hay que estar capacitado para conducir el cuerpo, ser ha-
bil, acreditarse en el correcto conocimiento y dominio del vehiculo, cono-
ciendo las senales que guian la conduccién, las vias a seguir, los sentidos,
los contrasentidos y los cambios de sentido, y también, por supuesto, las
penalizaciones de la mala o imprudente conduccion.

El uso de estas técnicas corporales es, ademads, diverso y se plasma en
diferentes situaciones rituales —grupales o individuales— dentro de ambos
sistemas. Puede verse con intensidad, por ejemplo, en los «@vivamientos
pentecostales, ceremonias extiticas donde se considera posible el descenso
del Espiritu sobre los hermanos y hermanas; o en los harinamas, cantos
colectivos del mantra Hare Krisna. Son técnicas, en cualquier caso, apren-
didas y coherentes con las respectivas creencias religiosas: sea el adveni-
miento del Espiritu Santo y el derrame de sus dones o gracias sobre los
fieles en el caso pentecostal, sea el canto de los «antos nombres» de Dios
como instrumento exquisito de purificacion y realizacion en la Conciencia
de Krisna.

Los cuerpos misticos, por Gltimo, son inseparables de la memoria en los
mecanismos de la construccion simbodlica. Todos los procesos corporales
descritos remiten a ella y, de acuerdo a Bourdieu, el concepto de «memo-
ria incorporada» alude precisamente al cuerpo en tanto deposito donde se-
dimentan y se reconstruyen las memorias individuales y colectivas. En este
ambito, los Hare Krisna y los pentecostales recuperan, en efecto, dicho
deposito corporal para elaborar sus discursos y relatos biogrificos y de
conversion, en un proceso sistemdtico de seleccion narrativa (de memoria
selectiva) que acaba reflejando mas que la propia experiencia real el pa-
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tréon normativo e ideolodgico de la estructura*. En suma, con la conversion
el cuerpo se convierte en el lugar de una nueva narracion autobiografica y
del mundo. Tiene lugar una modificacion de la visiéon del mundo personal
y una reescritura de la realidad sobre el cuerpo, orientindolo hacia nuevas
coordenadas de comportamiento y racionalizacion.

V. INTERACCIONES, TIEMPOS Y ESPACIOS

Por dltimo, me interesa tratar los procesos de interaccion, siempre sig-
nificativos en términos de identidad, representacion y experiencia (Goffman
1989; 1994; 2006) —y por lo tanto, en términos corporales. Dentro del dmbito
en que nos movemos, por una parte, se pueden distinguir las interacciones
que se establecen entre lo divino y lo humano, y por otra, muy cercana a
la anterior, entre los mismos sujetos envueltos en una situacion de interde-
pendencia religiosa. Antes he apuntado la obvia importancia del aspecto
colectivo dentro de ambos sistemas a diferentes niveles, pero ahora voy a
insistir en el mismo por referencia a espacios y tiempos comunitarios.

Primero, cabe hablar del rol divino y del rol del creyente-practicante en
mutua relacion de interdependencia y reciprocidad de donaciones (Mauss
2009): el devoto o el hermano buscan y eventualmente encuentran lo divi-
no, pero deben buscar bien para encontrar. Lograr que el Espiritu Santo
descienda y beneficie a los fieles presupone primero darle amor, solicitar
su presencia, atraerlo hacia uno mismo y ofrecerle el propio cuerpo como
aposento simbdlico. De forma semejante, rendirse y glorificar con la maxi-
ma devocion a Krisna significard también recibir sus gracias en devolucion,
ser reconfortado y agraciado con su misericordia. A tal fin, por ejemplo, el
fuego de la adoracién (con lampara de ghee, aceite) se acerca después a la
frente de los participantes en el culto, la comida sagrada (maba-prasada)
ofrecida a Krisna llega también a ellos para ser consumida en forma de «e-
manente» divino, etc.

Dentro de este esquema de vinculacién, comunicaciéon e intercambio
humano con lo divino cabe sefalar, sin embargo, una diferencia significati-
va respecto a la representacion material o fisica de lo simbdlico en el mar-

2 No obstante, las experiencias reales y motivadoras para la conversion religiosa
existen. Entre ellas, una vez filtradas las reconstrucciones biogrificas, parecen destacar
la enfermedad (propia o de alguien cercano) en el caso del Pentecostalismo y, entre
otras opciones vitales, el vegetarianismo en el caso de Hare Krisna (Cf. Vallverdd 2004).
Ambas experiencias siguen ligadas a la corporeidad, por alusion a la salud en un senti-
do concreto o al reequilibrio bio-psico-social si se les quiere dar un sentido mas dilatado.
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co de la comun creencia monoteista de ambos sistemas religiosos. Porque,
en efecto, dicha creencia, proyectada de forma trinitaria en el Pentecostalismo
o esencialmente binaria (Radha-Krisna) en el sistema de la Conciencia de
Krisna, no tiene igual simetria en el tema de la presencia, visibilidad y re-
lacion corporal con las representaciones o imdgenes de lo divino. En el caso
Hare Krisna, la tradicion personalista vaisnava da pie a esa pauta de forma
tan marcada como minuciosa a nivel ritual. La tradicion protestante en la
que se encuadra el sistema pentecostal, en cambio, no alienta tal prioridad.

En efecto, en los cultos pentecostales resalta la ausencia de imigenes
sagradas. El ritual excluye la representacion iconogrifica de los recursos
sobrenaturales disponibles dentro de la tradicién cristiana. Un ritual y una
simbologia en accién que en este sentido no necesitan soportes materiales
para que los participantes perciban y experimenten lo sagrado. Teolégica-
mente hablando, la ausencia de imagenes alusivas a Dios Padre o Jesucris-
to es debida a tres factores fundamentales: a) Fuimos creados a imagen y
semejanza de Dios, b) El segundo mandamiento de la llamada Ley de Moi-
sés (Exodo 20. 3) proscribe el uso de imagenes representativas de Dios, ya
que si el hombre es imagen y semejanza del creador no tiene una forma
representativa y ¢) El hombre, al ser una persona espiritual, cuando repre-
senta a Dios en imdgenes, le asigna una valoracion carnal o terrenal, situa-
cién que contraria el cardcter etéreo de Yavhé (Garcia, Angel y Colina
2010)%.

Como explica Daniel Chiquete (2007), la negacion absoluta de image-
nes en el Pentecostalismo se explicaria en la actualidad por el hecho pric-
tico de buscar su contraposicion, o incluso su oposicion simbdlica, respec-
to a las representaciones catolicas, sean la iglesia institucional o bien el
catolicismo popular. Ademas de la importancia de la palabra, rasgo de he-
rencia protestante, en el Pentecostalismo la experiencia subjetiva del encuen-

# Dentro de la gran tradicién protestante, ya Calvino se posicioné en contra, tanto
de la adoracién, como de la fabricacién de imdgenes. Para él Dios es Espiritu y debe
ser adorado en Espiritu; el Gnico reflejo de Dios que reconoce es la Palabra. Lutero,
por su parte, afirmard que lo que sucede en las iglesias es que el Sefior habla a los
fieles por medio de su Palabra y que éstos, por su parte, hablan con €l por medio de
la oracién y la alabanza; sin mds mecanismos intermedios. Por ello, desde este momen-
to, las imagenes religiosas en los templos empiezan a no ser tomadas en consideracion.
Igualmente la Reforma remarco la idea central de la comunidad en la celebracion litdrgica,
tal como atestigua la misma disposicion de los espacios en el interior de las iglesias.
También la prédica, expuesta en el idioma propio de las comunidades, se convierte en
uno de los momentos mas relevantes. En suma, la imagen queda desplazada por la
palabra durante la celebracion cristiana, de modo que oir se vuelve mds importante que
ver (Chiquete 2007).
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tro con el Espiritu Santo recibe la mixima prioridad. Y en este contexto la
imagen no tiene mucha cabida. Chiquete considera esta situaciéon como «una
expresion iconoclasta pasiva», en el sentido de que no se intenta dafar nin-
guna imagen, simplemente se niega su existencia. En resumidas cuentas, lo
importante en el Pentecostalismo no es tanto la imagen fisica o pictorica
sino la imagen verbal, y el templo objetivo de ladrillo y cemento es cam-
biado por el subjetivo de la comunidad como morada del Espiritu Santo.

En el sistema de la Conciencia de Krisna, por el contrario, las figuras
fisicas de la deidad (Dios, Krisna) y de su consorte (Radha), asi como tam-
bién de las demas imagenes principales del panteon vaisnava y la escultu-
ra del maestro espiritual Bhaktivedanta Swami, son material imprescindible
dentro de los templos o a nivel privado. Son figuras a las que se mira, se
toca, se viste, se perfuma, se adora... Las representaciones iconogrificas, sea
en el altar, en libros, fotografias, postales... son muy importantes en cual-
quier situacion ritual u ordinaria. Estimulan la percepcion y la accion espi-
ritual. Sirven para que devotos y devotas se hagan la conveniente idea fisi-
ca/material/corpérea de lo divino y para que entiendan que deben volcar
todos sus esfuerzos y sentidos hacia la devociéon espiritual. Los elementos
visibles y palpables vuelven a ser decisivos para animar la accién prictica
y simbolica®.

En el caso de los Hare Krisna, el contacto fisico con las divinidades
requiere muy obviamente una absoluta purificaciéon de los sacerdotes
(brabmanas) que poseen un grado iniciatico superior y son los especialis-
tas reconocidos para operar a ese nivel. En términos teolégicos la explica-
cion es siempre plausible, pero en términos de praxis y aprendizaje de las
técnicas mistico-corporales esa explicacion puede evocar una légica mate-
rial subyacente y tiene que ver con la construccion del dualismo tradicio-
nal cuerpo-alma. La autonegacion del cuerpo social que también he apun-
tado antes se compensa con la afirmacion del cuerpo mistico personal,
liberado (o en camino de liberacion) de su tendencia inherente al pecado.
Con todo, el cuerpo bajo control o «estringido» —como los pentecostales
tienen muy claro— puede llegar a ser un templo de Dios.

En el «mundo material> Hare Krisna o en el «mundo-mundano» del
Pentecostalismo el alma no aparece, si en cambio el cuerpo como «arne»

# A modo de apunte complementario: Sucede que incluso en importantes sistemas
no teistas, como el budismo, por ejemplo en su variante tdntrica, suelen necesitarse
imagenes fisicas para activar los estados de visualizacién y meditacién que exigen las
practicas religiosas. No obstante, otro rasgo comuin que parece significativo en este sen-
tido es que en el tantrismo los sentimientos sensuales-corporales implicitos en los pro-
cesos simbolico-espirituales son también particularmente acentuados.
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(recuperando a Bryan Turner) y su conducta disoluta y pecaminosa. El alma
aparece y resalta alli donde es explicitamente util, en el terreno de lo ex-
tra-empirico y para oponerse a lo empirico. Pero, a la vez, alude a la ver-
dadera identidad de los devotos o hermanos, que la hacen valer como medio
de acceso a la divinidad a través de un lenguaje explicito o por medio de
una comunicaciéon sumamente intimista y no verbalizada. El cuerpo mate-
rial es el vehiculo que no queda mas remedio que conducir en este mun-
do, pero la conciencia del alma (del ser como alma) lo convierte en cuer-
po espiritual tras el debido proceso de descontaminacién o purificacion, y
de ahi, en el mejor de los casos, se abre la via hacia la salvacién o libera-
cién eternas®.

En definitiva, el acceso intimo a la divinidad implica intercambio de
dones y es mediatizado por el cuerpo en ambos sistemas, con alabanzas,
oraciones, mantras, glorificaciones... Todas ellas dando lugar a la interaccion
de sujetos participantes dentro del espacio o de los espacios rituales dispo-
nibles, sean éstos la «glesia» pentecostal®, el templo Hare Krisna u otros
mas privados. Y dentro, igualmente, de un tiempo determinado o tiempos
varios. Existen, en efecto, unos espacios y unos tiempos disponibles, pero
a la vez bien delimitados, para la interaccion y la unificacion social y tam-
bién, en particular, para el éxtasis mistico. Espacios y tiempos que, desde
un enfoque colectivo, estin bajo un control carismitico legitimado y con-

» En la Biblia aparece un serio aviso a Jdos que caminan segun la carne» <Y si el
Espiritu de aquel que resucité de entre los muertos habita en vosotros, el que resucité
a Cristo Jesus de entre los muertos dard también vida a vuestros cuerpos mortales por
virtud de su Espiritu, que habita en vosotros / Asi pues, hermanos, no somos deudores
a la carne de vivir segln la carne / Que si vivis segln la carne, moriréis; mds, si con el
espiritu mortificis las obras del cuerpo, viviréis» (Rom. 8. 11, 12, 13) (Nacar y Colunga
1973: 1426-1427). En el Bbagavad-Gita, por su parte, se encuentran muchisimas refe-
rencias al dualismo cuerpo-alma o cuerpo-espiritu, asi como al camino para conseguir
ser un «devoto puro» de Krisna, que empieza su recorrido con la autoconciencia del
cuerpo espiritual: «Para el cuerpo espiritual no hay nacimiento, muerte, vejez ni enfer-
medades, asi que aquel que consigue un cuerpo espiritual, que se vuelve uno de los
asociados de la Suprema Personalidad de Dios y que se dedica al servicio devocional
eterno, verdaderamente estd liberado» (B.-G., 7. 29) (Bhaktivedanta Swami Prabhupada
1984: 389-390).

% Cierto es que el término «glesia» no alude necesariamente en este caso a una es-
tructura con techo y cuatro paredes, sino a un lugar o espacio donde, sin mis preten-
siones, se puedan reunir los fieles, a la congregacién de los hermanos de fe. Garcia,
Angel y Colina (2010: 89) anaden algo que serviria igualmente para el templo de los
Hare Krisna: Es el espacio donde se produce la communitas y donde se propicia el
despliegue de emociones que consagran el realce de la espiritualidad de los individuos
cohesionados con el fin comuin».
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forman un ambiente protector, donde uno siente que puede «dejarse ir» o
«dejarse diluir» en el grupo para luego «olver» a la inevitable gestion indi-
vidual. Dejarse ir» o «dejarse diluir» en el seno de una comunidad donde
uno se siente integrado; «volver» a la individualidad con la mente puesta,
con todo, en asegurar que lo que uno hace no entra en contradicciéon con
el grupo mientras exista vinculacion sincera y honesta —cuestion al final
de conciencia y responsabilidad que vuelve a poner a la estructura en el
punto de mira.

De acuerdo a esas dindmicas de unificacion general en torno a un con-
senso simbolico de comunidad, los cuerpos misticos y politicos que se han
tratado son otra prueba de que —como sugeria Victor Turner— la
communitas tiende a encaminar a sus integrantes desde el principio hacia
la estructura. De cualquier modo, la ebullicion corporal y sentimental, o
simplemente el reconocimiento del cuerpo y de las emociones dentro de
un grupo organizado, son aspectos altamente significativos cuando se trata
de examinar e interpretar acciones e interacciones desde la 6ptica de los
sujetos. Con todo, en sus diferentes contextos histéricos-sociales y particu-
lares estructuras de expresion religiosa, dichas experiencias y pricticas, a
pesar de proyectar un fondo espiritual, parecen resaltar mis que nada la
obsesion por las cosas materiales, terrenales y de este mundo empirico.
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