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INTRODUCCI6N 

ll.tce veinte afios, iniciarse en Ia sociologfa religiosa suponfa, esen­

' t.tlmente, adentrarse en el anaJisis de las razones que explicaban el 
1c-1 roceso de Ia religi6n, considerado ademas como una caracterfs­
ltt ,, fundamental del mundo moderno. Este analisis basaba sus cla­
vt \ te6ricas en Ia lectura de los padres fundadores de Ia sociologfa. 

l'l.uueaba que el proceso de racionalizaci6n sobre el cual se desple­
g.aha el avance de Ia modernidad se confundfa con el proceso de 
• tl•nuncia a los dioses», y que Ia conquista de Ia autonomfa -tanto 
old sujeto como de Ia sociedad- pasaba por Ia ineluctable desime­

~r.1d6n de las sociedades, todas elias religiosas en el pasado. Esta 
u11cnraci6n te6rica, que habfa tenido Iugar en rodos los pafses de-
.urollados, encontraba en los estudios empfricos de Ia evoluci6n de 

l.l\ ugrandes religiones>) un tema muy amplio que debfa ser confir­

tu.tdo. Se advirri6 tambien que Ia crisis de las observancias, el replie­
I(IIC Je Ia influencia polftica y cultural de las instituciones religio­
\,1\ u Ia dislocaci6n de las creencias no se manifestaban con Ia misma 

llllcnsidad ni adoptaban las mismas formas en rodos los contextos 
u.tdonales. Sin embargo, se tenfan elementos para justificar amplia­
lllt"IHC La hlp6tesis segun Ia cualla religi6n, en rodas las sociedades 
ll.unadas «Secularizadas», solo subsisda a dtulo de opci6n privada y 
.1, ,1\ignatura facultativa. EJ problema de las transformaciones de Ia 
11 lt~i6n en la modernidad tendfa, desde entonces, a confundirse con 
• I de Ia disoluci6n progresiva de las diferentes rradiciones religiosas 
1 11 l.t\ ~ociedades y las culturas a las que contribuyeron a modelar 

tuw en las que ya no podfan desempefiar un papel activo. 
Vcinte afios mas tarde, el paisaje de Ia investigaci6n aparece sor­

pu mlentemente modificado. El ascenso, como fuerza polftica, de 
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corrienres integristas en todas partes del mundo, las diversas demos­

traciones de Ia fuerza movilizadora del islam, las exalraciones reli­

giosas que acompafian las recomposiciones en curso en el Este, el 

desarrollo mulciforme de <muevos movimientos religiosos» y Ia vita­

lidad de «comunidades nuevas» que, en Occidente, transforman Ia 

fisonomfa de las instituciones religiosas, supuestamente las mas afec­

tadas por el proceso de secularizaci6n, han hecho que surjan nue­

vas interrogantes e intereses. La religion, que se consideraba margi­

nada a Ia periferia del universo moderno, c:no estarla demostrando su 

capacidad para reenconrrar una nueva pertinencia social, polfrica y 

cultural en una modernidad en crisis? Este cambia de coyunrura no 

solo rehabilita Ia religion como objero de investigacion cientlfica sino 

que tiende a favorecer «revisiones re6ricas» que son tan desgarrado­

ras como ambiguas. En efecto, pareciera que, en vista de las «renova­

ciones religiosas» conrempoclneas, algunos escln ya dispuestos a some­

ter a un balance de perdidas y beneficios todo el trabajo conceptual 
efecruado durante afios por los te6ricos de Ia secularizacion. 

Los debates que suscita esta transformada coyunrura inrelecrual 

adquieren un sesgo distinto seglln los pafses: por ejemplo, nose refle­

xiona de Ia misma manera sobre el significado de las actuales reafir­

maciones de Ia religion en Francia, donde durante mucho riempo 

Ia sociologfa religiosa ha sido movilizada por e1 analisis de Ia disloca­

cion de una cultura catolica historicamente dominance, que en los 

Estados Unidos, donde el proceso de secularizaci6n y de revivals, con 

un trasfondo de pluralismo religioso, ha seguido un curso distinto. 

Sin embargo, a pesar de las diferenres tonalidades que adquiera Ia 

investigacion seglln los contextos nacionales, el mayor problema que 

se le plantea actualmente a Ia sociologfa religiosa se relaciona con los 

instrumenros de pensamiento con los que debe dotarse para com­
prender, al mismo tiempo, no solo el movimiento a craves del cualla 

modernidad socava las estructuras de pLausibiLidad de rodos los sis­
temas religiosos, sino tambien aquel otro mediante e1 cual La moder­
rudad hace surgir nuevas formas decreer religioso. 

Para avanzar en esta direcci6n, no es posible estar sujeto a La pers­
pecriva -uti! pero limitada- que asocia totalmente estas renovacio-
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nes religiosas con Ia crisis coyunrural de una modernidad incapaz de 

cumplir coo lo que promete. Se trata, fundamenralmenre, de des­

cubrir La L6gica social, cultural y simb6lica que esta en el origen 

de Lo que nos hemos arriesgado a denominar las producciones reli­

giosas de Ia modernidad. Una primera etapa en este proceso con­

sisti6 en retomar, de forma crftica, e1 propio concepto de seculari­

zaci6n: este concepto fue el principal objeto de un libra publicado 

en 1986 en Editions du Cerf con el dtulo: Vers un nouveau christia­
nisme? Introduction a 14 sociologie du christianisme occidentaL Sin embar­

go, esto constitwa solo una primera etapa y, desde La publicaci6n de 

esta obra, yo sabfa que el trabajo se encontraba lejos de estar termina­

do. En efecto, no bastaba con actualizar los lfmites del paradigma cia­

sica de La perdida de Ia religi6n en el mundo moderno. Tampoco bas­

raba, como lo proponfa entonces, con establecer el v£nculo entre las 

permanentes reorientaciones del creer religioso (hasta el perfodo mas 

contemporaneo) y esta «aperrura ut6pica» de las sociedades racio­

nalmenre desencantadas, en Ia que se lee Ia afinidad que conserva Ia 

modernidad, a lo Largo de su desarrollo, con una tematica religiosa 

de Ia observancia y Ia salvaci6n, y de Ia cual se desvincula para exis­

tir como tal. Es preciso llegar hasta el analisis de las estructuras y de 

Ia dinamica de este creer religioso moderno, incluyendo no solo 

las «creencias>>, que son los objeros ideales de las convicciones indi­

viduales y colectivas, sino tambien el con junto de las practicas, com­

portamiemos e instituciones en las que se encarnan estas creencias 

(como hada Michel de Certeau cuando se ocupaba de una «antro­

pologfa del creer»). Si se plantea, como lo hago en esra obra, que el 
proceso de secularizaci6n es, ante todo, un proceso de recomposi­

ci6n del creer, es 16gico pregunrarnos sabre que l6gicas se realizan 

estas recomposiciones, que elementos se ponen en juego y que dina­

micas dd creer inducen a su vez estas l6gicas. 

Ahora bien, muy pronto me pareci6 que, al buscar por esta vfa 

1111 enfoque coherente del dilema religioso de Ia modernidad -per­

dida y recomposici6n-, no podfa evitar afrontar explfcitamente el 

problema que, desde sus orfgenes, asedia a Ia sociologfa de los hechos 

1digiosos, y tal vez a Ia sociologfa a secas: el problema de Ia defini-
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ci6n de Ia religi6n. En relaci6n con esra cuesri6n, el punto de parti­

da de mi reflexi6n fue pensar que, a fin de reelaborar Ia noci6n de 

secularizaci6n, yo misma recurrir{a ados definiciones de << religi6nn. 

Una primera definici6n, extremadarnente extensiva, engloba bajo Ia 
designaci6n de «representaciones religiosas>~ eJ con junto de las cons­

trucciones imaginarias a rraves de las cuales Ia sociedad, algunos gru­

pos de esra y algunos individuos de estos grupos intentan eliminar 
Ia brecha vivida entre los ICmites y determinaciones de lo coridiano 

y esras aspiraciones a Ia observancia, cuya referencia Ia constiruyen 

las promesas seculares de Ia modernidad que susriruyen a las prome­

sas religiosas de Ia salvaci6n. Una segunda definici6n entra en jue­
go cuando se trata de designar, en el interior de estas «producciones 

de sentido», aquellas que apelan, de manera explkira, a las tradicio­

nes constiruidas por << religiones hist6ricas». Estas funcionan como 

un capital de s!mbolos, que se ponen en movimiento sobre todo 
cuando las proyecciones seculares del fin de Ia historia (las ideolo­

g!as modernisras del progreso, en sus distintas variances) son pues­
tas en enrredicho. 

(Hasra que punto era necesario que extendiese mi esrud.io de las 
producciones simb6licas de Ia modernidad para comprender socio-

16gicamente los procesos modernos de Ia recomposici6n del creer 

religioso? A craves de esre rodeo, reromaba un conjunto de cues­

tiones planreadas tambien por los invesrigadores que rratan el de­

sarroUo de «nuevos movimientos religiosos» ((hasta que punto pue­
de aun llamarselos «religiosoS>>?). Y, sobre rodo, las planteadas por 
los rrabajos acerca de «religiones seculares>~, «anal6gicas» o «meraf6-

ricas». La expansi6n de una religiosidad <<invisible» o «difusan, que 

se observa en codas las sociedades llamadas secularizadas, y que pres­

cinde de Ia mediaci6n de las insriruciones religiosas especializadas, 
hace que el problema de los «I! mites de lo religioson vuelva constan­

temente a cobrar acrualidad. Sin embargo, por lo general, este asun­

to se esranca en el conAicto, aJ final irresoluble, entre quienes eligen 

«abarcar mucho•• y quienes, por el contrario, deciden concenrrar su 
arenci6n solo sobre las religiones constituidas, socialmente idenrifi­
cadas como tales. 
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El objetivo que he asignado a este libro es proponer un instru­

mento de ana.Lisis que, aJ permitirnos salir de este drculo, posibilire al 

mismo tiempo constiruir en objero sociol6gico Ia modernidad religio­

sa. Para ello, en primer Iugar, ha sido necesario precisar los proble­

mas que plan tea Ia consrrucci6n del objero en Ia sociologla religiosa: 

esre es el tema de Ia primera parte. La segunda parte, que constiruye 
el eje del conjunro, escl dedicada a puntualizar una definici6n de Ia 

religi6n que Ia articule como una modalidad particular del creer y que 

implique, de manera espedfica, Ia referencia a Ia auroridad de una rra­
dici6n. Finalmente, en Ia tercera parte, intenro aplicar esta definici6n 

en el conrexro de las sociedades modernas, una de cuyas caracredsti­

cas principales es lade no ser ya sociedades con memoria. Esta Ultima 

parte esboza una aproximaci6n sociol6gica {entre orras posibles) a las 
muraciones de Ia religi6n en una modernidad que rechaza la idea de 

una continuidad necesaria entre el pasado y el presence, y que deva­

llia las formas en las que se supone que esre proceso se impone a los 

individuos y a los grupos, pero que a su vez produce tarnbien, bajo 
formas nuevas, Ia necesidad social e individual de remirirse a Ia segu­

ridad de una continuidad semejanre. 

A lo largo de las etapas de este recorrido rendre ocasi6n de insis­

tir sobre el caclcter esencialmenre hiporerico de las propuestas antes 
mencionadas: no se rrata, en ningun momento, de decir Ia ultima 

palabra sobre ellugar de Ia religi6n en el seno de Ia modernidad, 

sino de explicitar una perspectiva susceptible de poner orden en Ia 

profusi6 n de fen6menos empfricamenre observables. Esta perspec­

tiva no deberla dejar de provocar el debate; probablemente se le 

reprochara su caracter deliberadamente voluntarisra y el poco caso 

que hace de las d.istinciones de senrido comun entre hechos religio­
sos y hechos no religiosos, distinciones que, en cuanto tales, forman 

parte de Ia definici6n del objeto. Solo responderemos a esta seria 

objeci6n diciendo que Ia «definici6n>• construida de Ia que nos dota­

mos debe servir, precisarnente, como punro de referencia para medir 

las variaciones de estas distinciones que proporciona Ia evidencia 

comun, variaciones a traves de las cuales se operan justamente las 

recomposiciones que inrenramos delimitar. Probablemenre se sefia-
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lad que el proceso de elaboracion conceprual estar.la mejor funda­
do -y ciertamenre se veda enriquecido- si se apoyara mas en pers­
pectivas sociohistoricas, en comparaciones inrerculturales, inrer­
confesionales e interreligiosas, en abundances investigaciones 

emp!ricas, etcetera. No hay duda de que Ia propia empresa que aqu! 
presenramos es vfctima de Ia conrradiccion que se propane superar. 
A las reorfas de Ia secularizacion se les reprocha el inrento de alinear 
el anilisis de lo religioso moderno con d anilisis del futuro de las reli­
giones instituidas de las sociedades occidentales sobre las cuales se 
ha formado Ia modernidad, es decir, el judafsmo y el cristianismo. 
Sin embargo, es al crisrianismo y al judafsmo a Ia que se vuelve Ia 
mayorfa de las veces cuando se rrata de retomar, a partir del concep­
ro de religion del que nos hemos dorado, el problema de Ia institu­
cion de lo religioso en esas mismas sociedades modernas ... (Tradu­
ce esta limitacion Ia debilidad del insrrumenro, el car<icter parcelario 
de las competc:.ncias del au tor o la parcialidad de sus intereses? Pro­
bablemente todo a Ia vez, y solo sera superada cuando orros, al des­
plegar orras competencias y orros inrereses, esten dispuesros a hacer 
funcionar el citado instrumento ... El objetivo que se persigue 
en esta obra es, a Ia vez, extremadamente ambicioso y extrema­

damente modesto. Es extremadamente ambicioso porque deberfa, 
mas aun de Ia que lo hace, dedicarse a aclarar cierros «nudos reo­

ricos" particularmenre complicados, como Ia definicion de Ia moder­
nidad, Ia problematica del creer, Ia elaboracion del concepto de 
tradicion, el esclarecimiento del problema de Ia memoria colecti­
va, etcetera. Sin embargo, es modesto, como debe serlo cualquier 
proposito que se plantee enrregar al debate los fundamentos de un 
punro de vista que crea una manera particular de «poner en esce­
na" los hechos sociales a los que ha decidido dedicarse. 

Esta etapa nunca se habrla alcanzado si este debate no hubiera 
comenzado ya a producirse con numerosos colegas franceses y extran­
jeros que me ayudaron con sus observaciones, cdticas y sugerencias, 
a fin de Uevar esta empresa a su termino provisional. A Falta de poder 
nombrarlos a todos en estos agradecimientos, destacare solamente 
Ia atencion amisrosa y crftica de Regine Azria y Patrick Michel-que 
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han seguido muy de cerca los diferentes mornentos de este recorri­
do-, y Ia complicidad constance y exigente de Bertrand Hervieu. 
Sobre rodo, no me olvido de que Ia mayorfa de las cuestiones abor­
dadas en este libro emergieron y maduraron primero en el trabajo 
colectivo dirigido por Jean Seguy en su seminario en Ia tcole des 
Hautes Etudes en Sciences Sociales, y despues en el seno del equi­
po DIFREL del Groupe de Sociologie des Religions del CNRS. Es 
por ella que este libro esra especialmente dedicado a el. 

Paris, noviembre de 1992 

17 



PRIMERA PARTE 

UN OBJETO INCIERTO 



Capftulo primero 

(SOCIOLOGfA CONTRA RELIGI6N? 

Consideraciones preliminares 

Como codo el mundo sabe, Ia conscrucci6n del objeto constituye Ia 
primera operaci6n de cualquier empresa sociologica. Sin embargo, 
cuando se trata de la religi6n es inevitable experimentar ciertaS dudas. 

(Y sino hubiese nada que definir? (Y si sencillamente Ia sociologfa 
de las religiones no cuviera ningun objeco? Puede que Ia pregunta se 
considere con juscicia descabellada; despues de codo, hay suficien­
tes inscicutos de investigaci6n, cenrros de ensefi.anza, encuentros 
internacionales de estudiosos, coloquios y libros que dan testimo­
nio de Ia vicalidad de esta rama particular de Ia sociologfa. Hay 
una sociologfa de Ia religi6n, del mismo modo que hay una socio­
logfa de la educaci6n, una sociologfa del trabajo, una sociologfa de 
Ia cultura ... Algunos soci6logos toman como objeto de sus investi­
gaciones los hechos religiosos, presences o pasados. Los tracan como 
hechos sociales, que se explican a su vez a craves de otros hechos 
sociales. (Que mas se necesita? 

DE LA SOC IOLOG fA RELIGIOSA 

A LA SOCIOLOGfA DE LAS RELIGIONES 

Sin embargo, las cosas no son can simples. Y los debates que, en 
un pasado no muy lejano, marcaron Ia propia designaci6n de Ia dis­
ciplina -sociologfa religiosa, sociologfa de Ia religi6n, sociolog!a de 
las religiones- asf lo demuestran. 
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Hace mas de treinta anos que, de forma progresiva, los soci6lo­
gos franceses y franc6fonos renunciaron a utilizar Ia expresi6n <<socio­
logfa religiosa>>, sospechosa de hacer referencia, de manera implfci­
[3, a una <<sociologfa cristiana», es decir, a una «Sociologfa cat6lica>•, 
utilizada porIa instituci6n edesiastica como un instrumenro a! ser­
vicio de lo pasroral y considerada por esta, a! mismo tiempo, como 
una rama de Ia teologfa moral. Viejos antagonismos cuyo fondo pare­
ce actualmente obsoleto .. . En vista de que toda sociologfa conoce 
los problemas de frontera entre Ia «sociologfa fundamental» y Ia 
«sociologfa aplicada», los investigadores se las arreglan para no com­
prometer en este debate Ia propia existencia de su disciplina. Pode­
mos preguntarnos retrospecrivamenre, en el caso de Ia sociologfa de 
los hechos religiosos, si el peso de las palabras no fue aumenrando 

de manera singular, jdespues de todo, nunca se supuso que Ia «socio­
logfa rural» sea una sociologfa hecha desde el punro de vista de los 
campesinos, ni que Ia «sociologfa polfrica» sea una sociologfa par­
tidistal (De d6nde proviene entonces que los soci6logos de los fen6-
menos religiosos se hayan visto obugados a hacer de Ia designaci6n 
de su especialidad una cuesti6n cienrffica en sf misma? 

No hay duda de que las propias circunstancias hist6rico-polfti­
cas de Francia pueden explicar esros escrupulos particulares. De esta 
historia forma parte el dima conflictive (o, cuanto menos, descon­
fiado) que ha presidido desde hace mucho tiempo las relaciones entre 
Ia universidad, los intelectuales y el mundo de Ia investigaci6n , 
por un !ado, y Ia Iglesia cat6lica, sus jerarquias y sus te6logos, por 
otro'. Sefialaremos aquf, simplemente, que a traves de Ia elecci6n de 

las palabras todavfa esta en juego, de manera simb6lica, algo de Ia 
afirmaci6n de auronom{a de una disciplina universitaria reciente­
mente emancipada con respecto a las empresas autointerpretativas 
que las iglesias siempre consideran (incluso cuando insisten en su 

I . Vease lo que dice Emile POULAT en Liberti, l.aicitl. Laguerre des 
drox France et le principe de modernitt, vease asimismo ). Bi!GUIN, c. TAR­
DITS et al., Cent ans des sciences religieuses en France a L'tcole pratique des 
hautes !tudes, Parfs, Ed. du Cerf, 1987. 
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reverencia por La ciencia) como Ia Ultima palabra del saber sobre Ia 
reugi6n. Invocando Ia necesidad de colaboraci6n entre las diferen­
tes especialidades (sociologfa, historia, emologfa, etcetera) que for­
man parte de ~<Ia unica caravana del descubrimienro ciendfico», 
Gabrielle Bras celebraba, en el primer numero de los Archives de 
Sciences Sociales des &ligions, aparecido en 1956, esta independen­
cia del enfoque no religioso de los fen6menos religiosos como requi­
siro para Ia libertad de los investigadores, sean cuales fueren sus com­
promises personales: «tanto los hombres de todas las creencias como 
los incredulos forman parte del cortejo, y nosotros no tenemos por 
que conocer sus sentimienros. Esra revisra no puede esrar al servicio 
de ninguna doctrina, ya sea confesional o anticonfesional. Ella aco­
gera La expresi6n padfica de rodas las investigaciones, de rodas las 
teorfas, con el unico afan de servir a Ia ciencia1>> . 

AI reflexionar sobre Ia trayecroria de su disciplina, los soci6lo­
gos de las religiones han comenrado reiteradamente esta «diffcil 
emancipaci6n3» de la que pretendia dar testimonio el abandono del 
vocablo «Sociologfa religiosa». Al mismo tiempo que se efectuaba 
este desuzamiento, Ia inrroducci6n de una referenda no ya a «Ia reli­
gion» en general, sino a Ia pluralidad de las religiones, fue objeto de 
comentarios mas breves. Sin embargo, el hecho merece una aten­
ci6n cuando menos igualitaria. En Francia, a mediados de los afios 
50 y bajo Ia egida del Centre National de Ia Recherche Scientifique, 
el primer dispositive institucional de una sociologfa ciendfica de los 
fen6menos religiosos se pone bajo el signo del plural: «Grupo de 
sociologfa de las religiones», «Archivos de sociologfa de las religio­
nes». AI recurrir al plural en vez deal singular, los fundadores de Ia 
sociologfa francesa de las religiones senraban precedence, de mane­
ra expLfcita, del estado fragmenrario, quebrado, del ambito en el 

2. Gabriel LE BRAS, uSociologie religieuse et science des religionS», p. 6. 
3. Henri DESROCHE, Sociologies religieuses, cap. 1: «Des sociologies reli­

gieuses a une sociologic des religions»; Henri OESROCHE, Jean Si!GUY, Intro­
duction aux sciences humaines des religions; Emile POULAT, «Gen~en; «La 
CISR de Ia fondation a Ia mutation: reflexions sur une trajectoire et ses 
enjeuxn. 
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que desarrollaban sus investigaciones. Asimismo, Ia propia consta­
tacion de Ia pluralidad de los sectores, los aurores y los enfoques fue 
lo que condujo a Henri Desroche, en 1968, a escribir en plural sus 
Sociologlas r~Ligiosas, cuando el editor habfa anunciado ya ellibro en 

singular. La dispersion de hecho de las investigaciones disponibles, 
Ia probabilidad muy cierta de una constance ampliacion de los ua­

bajos futuros dejaban de !ado, practicamente, segU.n Gabrielle Bras, 
una proxima unificacion de Ia disciplina. En estas condiciones era 
imposible hablar de sociologla de La religion ... «Suponer que todos 
los sociologos dedicados al estudio de las religiones se pongan algu­

na vez de acuerdo sobre el ambito, los objetivos y los merodos de su 
investigacion serfa -segU.n este au tor- reconocer un optimismo infan­
til o una resignacion senil'.•• 

Con rodo, (no bastarfa con que enue los investigadores se mani­
festase una «cuasi unanimidad>~ sobre una designacion minima del 
objeto? A falta de poder identificar un objero comun, los sociologos 
de las rdigiones poddan reconocer, siempre segun el dean Le Bras, 
una intencion comun, Ia de ~<esrudiar Ia estructura y Ia vida de gru­
pos organizados en los que lo sagrado consriruye el prin£=ipio y el 
fin~». De hecho, a el no le preocupaba panicularmente que Ia naru­

raleza social de esta experiencia colectiva de lo ~~sagrado» plan tease a 
Ia investigacion demasiados problemas como para que pudiese dibu­
jarse un consmsus enue los investigadores a este respecro. En Ia medi­
da en que Ia sociologfa se viera obligada a limitar necesariamente sus 

ambiciones a Ia dimension «comulgatoria>> de esta experiencia y as{ 
abstenerse de explorar, solo con sus fuerzas, ~dos misrerios de lo sabre­
natural o las resistencias de Ia ciudad rerrenal>>, las dificulrades inhe­

rentes a esta definicion de religion, realizada a craves de lo sagrado, 
podrfan ser f:kilmenre abordadas. De hecho, cl problema de Ia defi­
nicion de Ia religion como tal se rdegaba a ouos invesrigadores, por 
ejemplo, a los ftlosofos, a quienes Le Bras encomendaba din teres por 

las ~~ceorfas generales». Mienrras tanto, a los sociologos les sugerfa que 
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4. Gabriel LE BJW., ibid. 
5./bid. 

se contentasen modestamenre con la observacion de los grupos socia­
les en la expresion mas ordinaria de su relacion con lo ~rado, a fin 
de consrruir esra «piramide cuya base esta en las parroqwas o en las 

uibus, al nivel de las leyendas yen los confines de Ia magia>•. . 
«EI sociologo progresara a traves de avances prudentes, r_esr~m­

giendose a las necesidades mas humildes, es decir, a Ia recoptl~cton 
de relaros Ia conservacion de sagas, Ia lectura de tratados Y Ia Inter­
pretacion, de ceremonias; despues, se limitara a observar las reali­

dades: hacer esradfstica de monumentos y de actos, cartografla y 

monograffa, semiologfa y psicologfa de los fides en pueblos y barrios 
representativos. El estudio del grupo civille revelar~ el Iugar que 

ocupa el grupo religioso en el seno del pue_bl~ o Ia ct~~ad: confu­
sion en el islam, intimidad en los pa(ses cnsnanos, dtaspora entre 

los pueblos laicizados. La relacion entre los_ dos mundos vi~ibles Y 
Ia atraccion de lo invisible supondran una ttpolog(a, una ettologfa, 

una discreta nomologfa, cuya perfecci6n esracl en Ia punta hipote-
tica de Ia audaz piramide6

.•• • 

Este alegato estilfsticamente inimitable en favor de una socto­

logfa descriptiva de las ~<asambleas adherences» proporcion~ ~n 
· ulso formidable a Ia sociologfa empfrica de los fen6menos reltgto-
tmp C1 "al 
sos, que marcaba claramente su diferencia con Ia filosor{a soct Y 
de Ia que Ia sociologfa francesa se alejaba lent~ente. No cabe duda 
de que, al proponer a los sociologos de las reltg10nes ~ste programa 
a Ia vez gigantesco y modesto, Gabrielle Bras busco evuar, de ~an~­
ra muy diplomatica, el problema que le pla~teaba a ~u conctencta 
de ftel car6lico una empresa crftica que hubtera podtdo atacar los 

fundamentos mismos de Ia creencia cristiana. tl mismo, en otros 
rexros, destaco su negativa a considerar el conrenido de Ia fe y del 
dogma cristiano como objero de Ia sociologfa. Pero, sea cual fuere 

su posible ambigi.iedad religiosa, esta propuesta. se adecua~a , de 
hecho, a Ia volumad de los sociologos compromettdos con Ia mves­

rigaci6n de los fenomenos religiosos, una ~olun~d que buscaba mar­
car una doble distancia. Por un !ado, dtstancta con respecro a los 

6. Ibid, p. 7. 
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intentos fenomenologicos de alcanzar Ia esencia de Ia religion a tra­
ves de las manifesraciones de lo religioso, y, por otro lado, y a fm de 

construir una sociologfa que consisra en una ciencia general de las 

sociedades, marcar disrancia tarnbien con aquellas empresas que tien­
den a reducir los hechos religiosos, ya sea a sus condiciones mare­

riaJes de emergencia, ya sea a un estado de alma colecriva a craves 

del cual Ia sociedad da testimonio de sf misma. 

A1 construir desde cero una sociologfa empfrica de grupos e 
instiruciones considerados en Ia especificidad de sus estructuras 

y funcionamienros, los sociologos corrfan el riesgo de «esenciali­

zan• las multiples «expresiones•• de Ia expericncia religiosa para 

dotarlas de un significado unico •. A1 mismo tiempo, ponian en 
marcha una determinada idea de Ia consistencia propia de los hechos 

religiosos en ramo que hechos sociales que Ia crfrica posirivisra 

de los ideologos religiosos no podrfa disolver sin mas. Hay allf -afir­

maban- un conjunto de realidades concretas que no son una ilu­
sion optica, hay grupos humanos, acrores sociales, sistemas._,d!! poder 

que hay que estudiar en su especificidad. Ciertamente1 hay que 

hacer que aparezcan consranremente las claves cognitiva's, culru­

rales, sociales, economicas y polfricas de los fenomenos religiosos; 

no hay ninguna duda de que se expresan bajo esta forma, en con­
rex cos historicos parciculares, visiones del mundo, aspiracioncs 

colectivas e intereses sociales que no disponen de orro medio o sim­
p lemente eligen este para expresarse. Por tanto, nada autoriza a 

considerar que esre trabajo de elucidacion baste para agotar todo 

el significado de las manifestaciones religiosas. Salvo, sin duda, que 
se las considere unicamenre como polftica vaga y ciencia insufi­

cienre, un punta de vista como mfnimo reductor con el que los 

7. Fran~ois-Andre lSAMBERT idenrific6 con agudeza esta derivaci6n 
esencialisra de Ia fenomenologfa en su crfrica de la imerpreraci6n de Ia fies­
ta en Roger CAILLOIS, «La Fete er les fetes», pp. 291-308; crfrica reromada 
y ampliada en H. DESROCHE, J. SJ:GUY,lntroduction twx scienus humain~s 
des r~Ligions, "La phenomenologie religieuse>~, pp. 217-257; vcase asimis­
mo F.-A. lSAMBERT, Le sens du sacrl Ftte ~t religion popu/.air~. «Chaos et 
ritualire••, p. 125 y ss. 
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sociologos mas positivistas tendrfan acrualmente dificultades para 

avenirse ... 
A1 dedicarse al esrudio empfrico de Ia diversidad de los grupos, 

las creencias y las practicas, al desarrollar una sociologfa (plural) de 
Ia pl uralidad de los hechos religiosos, los sociologos franceses 
de las religiones eviraron caer en las trampas de un debate de genera 

ftlosofico sabre Ia naruraleza de Ia religion, dudiendo al mismo tiem­

po las controversias ideologicas sabre Ia «realidad» de los fenomenos 
religiosos. Tal vez aquf se encuentra, al menos en parte, el origen del 

escaso interes que durante mucho tiempo manifesraron por las ~~gran­
des reorfas», que, sin embargo, preocuparon a buena parte de sus 

colegas, sabre todo a los anglosajones. Esra «prudencia teorica», mas 
bien sorprendente en vista del avance general de Ia sociologfa clasi­

ca francesa, era, quizas, una manera de preservar su disciplina de 

par:isitos ideol6gicos, especialmente amenazadores en un conrexto 

cultu ral constantemente marcado por Ia guerra entre religiosos y 
anrirreligiosos. Pero era tambien, al menos hasta cierto punro, una 

manera de mantener al margen las sospechas de complicidad con el 
objeto que, de manera inevitable, susciraba entre sus pares el hecho 

de interesarse por Ia religion, considerada como una dimension espe­

dfica de Ia realidad social... 

CIENCIA CONTRA RELICI6N 

Asi pues, hasta no hace mucho tiempo, Ia sociologfa de las religio­

nes se ha visro presa de cierra desconfianza por parte de otros prac­

ticanres de las ciencias sociales. Como si Ia voluntad de objerivar el 
hecho rel igioso fuera, en sf misma, una aspiracion contradictoria, 

reveladora sobre rodo de las posruras personales de quienes Ia expre­

san ... Aun hoy es bastante frecuente que cuando un soci6logo de las 

religiones da a conocer su idenridad profesional surjan comentarios 

como: ~~ jAh, usted es carolico!» o <1Sf, clara, usted es proresrante». 
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En el transcurso de Ia conversacion, y en el mejor de los casas, el 

interlocutor desliza Ia pregunta inevitable: «Pero, en su caso, (CS usted 

creyenre?>•. El problema radica en que, Ia mayorfa de las veces, estas 
observaciones son acerradas porque los investigadores de las religio­

nes en ciencias sociales raramente eligieron esta vfa por azar, o por 

una estricta opcion intelectual en Ia que no influirla ninguna con­
sideracion de arden exrraciendfico. Sin embargo, lo confiesen o no, 

esra parte de inversion personal en Ia eleccion de los objeros de inves­

tigaciones el patrimonio comun a todos los investigadores en cien­

cias humanas. Sin embargo, a Ia hora de evaluar el trabajo de un 
sociologo de Ia familia, a nadie se le ocurrirla indagar sobre su sima­

cion marital, o sabred tipo de relacion que manten{a con su padre ... 

(De donde proviene Ia idea de que, por tratarse del objeto religioso, 
Ia distancia crltica (conrinuamente reconquistada) que idealmente 
caracteriza Ia actitud cientlfica en e1 ambito de las ciencias sociales 
sea mas diflcil de alcanzar e incluso se considere casi inaccesible? 

Pierre Bourdieu apono a esta pregunta una respuesra t,a(l ener­
gica como definitiva. Para el, esta dificultad espedfica provjene tan­
to de Ia propia naruraleza del objeto de estudio y a Ia inr~nsifica­

cion particular de la relacion con Ia creencia que caracreriza el campo 

religioso. <eEl campo religioso es, como todos los campos, un uni­

verso de creencia, pero en el que Ia cuestion es Ia creencia. La cre­

encia (en Dios, en el dogma, etcetera) que Ia institucion organiza 

tiende a enmascarar no solo Ia creencia en Ia institucion, en el obu­
quium, sino tambien rodos los intereses vinculados a Ia reproduc­
cion de Ia instiLUcion8>>. 

La explicacion es val ida, pero solo a condicion de conferir a Ia 

creencia religiosa una fuerza de imposicion inconsciente muy supe­

rior a Ia de las creencias que circulan en los otros campos sociales. 

Si seguimos a Bourdieu, no se trata de saber si la sociologfa cree o 

no cree en Dios. Lo que obstaculiza Ia empresa de objetivacion es Ia 

creencia en Ia institucion, pues esta creencia, aun vaciada de senti-

8. Pierre BOURDIEU, «Sociologues de Ia croyance et croyances de socio­
logues .. , pp. I 5 5-161. 
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tlo, sobrevive incluso a Ia ruptura declarada con Ia instirucion. El 

sociologo «que es creyente» es, evidentemente, descalificado. El que 
lo ha sido (d que ha «colgado los habitos») todavfa lo es mas, pues 
en el se redobla Ia sospecha de mala fe uen Ia que de entrada se enraf­

/:1 Ia ciencia de Ia religion». Pero como el que nunca lo ha sido tie­

ne pocas posibilidades de inreresarse por el objeto religioso y/o de 

lener a mano informacion ucil, quedan pocas opciones, vista de este 

modo, para una sociologfa de las religiones ... Sin duda, el hecho 
de que el texto aquf citado retome Ia exposicion pronunciada por 

Pierre Bourdieu ante la Association Franyaise de Sociologic Religieu­

\e noes ajeno al aspero caracter del proposito. Sensible, sin duda, 

.1 los origenes confesionales de esta asociacion y al hecho de que bue­

na parte de sus miembros han colgado los habitos (un rasgo comun 
a todos los que han intentado pasar de Ia adhesion al ancHisis), el 

sociologo supo dar a su exposicion un tinte de predicacion que era 

familiar a los miembros de su audirorio para invitarles energica­
menre a no ueconomizar el sufrimienro que resulta de Ia ruptura de 
las adhesiones y las adherencias». La manifesracion no deja de ser 

extrafia en Ia medida en que permite suponer que Ia creencia en 

Ia instituci6n es menos amenazadora para Ia actitud ciendfica (o 
que, en rodo caso, puede reprimirse de manera mas plausible) cuan­
Jo se ocupa de Ia:. instituciones centrales de las sociedades secu­

larizadas, como Ia escuela, instituciones polfticas, instituciones uni­

versitarias, etcetera, que cuando se ocupa de las instituciones 

religiosas ... De hecho, en este caso, Ia presuncion de compromi­
so con el objeto se expresa con tanta agresividad porque es Ia reli­

gion lo que esta en juego. Lo que se dice en este texro, en primer 

Iugar, no es que Ia sociologfa de las religiones sea ccmuy diflcih•, tan 

diffcil que sea, de hecho, imposible, o que este condenada a no ser 
nunca mas que una ccciencia edificante, dedicada a servir de fun­

Jamento a una religiosidad erud ita que permite acumular tanto 

las ventajas de Ia lucidez cientffica como las venrajas de Ia fideli­

c.Jad religiosa·• ... Lo que sucede es que Ia religion, en cuanto tal, es 

9. Ibid, p. 160. 
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el obstaculo que continua presentandosele a Ia empresa de racio­
nalizacion crftica <<Sin reservas» a Ia que aspira Ia sociologfa, segun 
Bourdieu. 

Para comprender las posturas que, de manera particularmente 
intensa, se expresan en este texto, es preciso remitirse a los debates 
que presidieron el nacimiento de Ia sociologfa. Estos debates sacan 
a relucir que, hist6ricamcntc, el problema de La religion es insepara­
ble del problema del objeto de Ia ciencia social en cuanto tal. En 
efecto, por este motivo constituyo un eje central en Ia reflexion de 
los •<padres fundadores'' de Ia sociologfa, y una de las claves princi­
pales en su esfuerzo por determinar las condiciones de posibilidad 
de una ciencia social. Como recuerda Raymond Boudon, Ia socio­
logfa fue concebida por sus fundadores como <<una ciencia nomote­

tica general de las sociedades''· A partir de paradigmas muy diferen­
tes, algunos investigadores se dedicaron a establecer las !eyes y 
regularidades que rigen Ia sociedad10

, como, por ejemplo,la busque­
da de las !eyes de evolucion de las sociedades en Comte, Ma.ot, Spen­
cer y el primer Durkheim; Ia busqueda de las relaciones F.,mciona­
les entre los fenomenos sociales en el Durkheim de Ia madurez; el 
establecimienro de las reguJaridades historicas en Weber; Ia logica 
de las acciones no logicas en Pareto y el punro de referencia de las 
formas sociales que proceden de Ia interaccion de los individuos 
en Tonnies y Simmel. 

Esta empresa de ordenarniento general de un mundo social que, 
en La experiencia comt.ln, se presenta como un caos inextricable, tro­
pieza en un primer momenta con Ia ambicion que tiene cualquier 
religion, en tanto sistema de significados, de dar un sentido total 
al mundo y reordenar Ia multiplicidad infinita de las experiencias 
humanas. Par el lado de Ia sociologfa, este choque entre el proyecto 
unificador de las ciencias sociales nacienres y Ia vision unificadora 
de los sistemas religiosos tomola forma de una empresa de decons­
truccion racional de las totalizaciones religiosas del mundo. Dicho 

I 0. Raymond BouooN, «Sociologic: les developpemenrs», en Ency­
clopttdia univmalis, vol. 15, 1980, pp. 73-76. 

30 

choque produjo, al mismo tiempo, que Ia <<rcligiom se remitiese a La 
multiplicidad de los <<hechos religiosos~~ que Ia constituyen. Ahora 
bien, dicha empresa no solo enconu6, frenre a ella, Ia resistencia de 

los sistemas religiosos a una hetero-inrerpretaci6n que los vaciaba 
de su susrancia propia, sino que tambien socavo, desde su interior, cl 

proyecto de Burnouf de constituir una gran <<ciencia de las religio­
nes'' unificada que se opusiera a las autoinrerpretaciones de los sis­
temas religiosos. «EL siglo no terminara sin haber visto c6mo se esta­
blece, en su unidad , una ciencia cuyos elementos todavfa estan 

dispersos, una ciencia que Los siglos precedentes no conocieron, que 
tam poco esta definida y que quizas par primera vez nosotros deno­

minamos ciencia de las rcligiones11 .» 

Todos estos debates parecen pertenecer a La prehistoria de Ia 

disciplina. Este proyecto -segun Henri Desroche, fue una esperan­
za del siglo XIX- consisda en <<definir y explicar par entero el hecho 
religioso en Ia Sociedad .. , considerandolo como un orden unico y 
completamente espedfico de los hechos sociales, pero no resistio e1 
avance de Ia ciencia social que, par principia, rechazaba cualquier 
tratamienro espedfico de los hechos religiosos. A su vez, los gran­
des paradigmas fundadores de esta ciencia de lo social cedieron clan­
do paso a una sociologfa descriptiva que se construfa por etapas 
sucesivas a partir de los objetos que empfricamente identificaba. En 
Francia, Ia sociologfa de las religiones busco deshacerse de sus adhe­
siones al mundo de Ia religion, encaminandose con particular efi­
cacia en esta vfa empfrica. A1 conrar minuciosamenre el numero de 
practicantes y establecer cuidadosamente Ia sociohistoria de las ins­

tituciones, Ia virtud ciendfica de los investigadores pareda a salvo ... 
Pero este escudo descriptivo y empfrico no los liber6 de Ia cuestion 
que sigue siendo lancinanre: Ia de saber si Ia sociologfa puede, con 
los insrrumenros conceptuales que le son propios, reconocer lo que 
hay de religioso en las manifestaciones sociales de las que se outre. 

11. E. BURNOUF, La scimu d~s r(/igions, Parfs, 3a ed. 1870; cirado por 
II. DES ROCHE,] . StGUY, Introduction aux scimus humain~s d~s uligions, 
p. 175. 
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Para delimirar lo que esra en juego con esta cuesti6n, sera pre­

ciso que mas adelanre nos adencremos en Ia reflexi6n sobre lo que 

constituye el objero de la pro pia sociologfa. Esce objeto se define no 

tanto por su concenido como por Ia acci6n crftica que implica y que 

Alain Touraine defini6 como cc un rechazo a creer codas las inrer­

preraciones, desde Ia aparente racionalizaci6n con Ia que un actor 

disfraza sus accos hasta el sencido mas profundo de las categodas 

adminisrrativas, que parecen ser las que menos carga de intenci6n 

poseen12
». Esta sospecha generalizada, que abarca todos los aspectos 

de lo que Ia practica social dice de sf misma, solo es Ia manera sis­

tematica de llevar a cabo Ia exigencia primera planteada por Ourk­

heim en Las reg/as del mito® socio/Ogico, en nombre de la idea seglln 

Ia cualla vida social no debe explicarse <cpor Ia concepci6n que de 

ella se hacen quienes participan desde dencro, sino a traves de cau­

sas profundas que escapan a Ia conciencia11». Hay que superar Ia opa­

cidad dellenguaje ordinaria, alejar el objeto de Ia evidencia social, 

liberarlo de prenociones y construirlo de manera permaneqce, des­

cubriendo los presupuescos que de continuo renacen en el discurso 

erudito sobre sf mismo14
• Esta operaci6n de crfrica y de met:acrltica 

que permire asegurar Ia legitimidad del conocimiento de lo social 

por lo social, segtl.n los procedimienros y los metodos propios de Ia 

ciencia, defined trabajo sociol6gico como cal. La crftica de las expe­

riencias y las expresiones espontaneas e cc ingenuas» del mw1do social 

es inseparable del vaciamienco de las concepciones merasociales de 

esre mundo, en particular las que admiten alguna intervenci6n divi­
na en Ia historia y apelan a ella. 

En estos dos terrenos, Ia sociologfa, en cuanto empresa crftica, 

se enfrenta inevirablemence con Ia religi6n. En primer Iugar, porque 
Ia religi6n es un modo de construcci6n social de Ia realidad un 

' 
sistema de referencias al que los acrores recurren espontaneamente 

12. Alain TOURAINE, Pour Ia sociologie. 
13. tmile DURKHEIM, Les r(g/es de Ia m!thode sociologiqtt~. Prefacio a 

Ia 2• edici6n. 

14. Pierre BOURDIEU, Jean-Claude PASSERON, Jean-Claude CHAMBO­
REOON, u mitier de sociologue, lncroducci6n; Lefons de Sociologie. 
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para pensar el universo en el que viven. En esta primera insrancia, 

l.l crfrica de la religi6n forma parte integrante de Ia revisi6n de los 
Jaros inmediaros de Ia experiencia social en Ia que los hechos socio­

l6gicos estan adheridos. Fue -y sigue siendo- d punto de paso obli­

gado del proceso de su objetivaci6n. Sin embargo, Ia sociologfa cho­

ca tambien con Ia religi6n porque ella misma es Ia formalizaci6n 

crudita de una explicaci6n del mundo social que, por mas lejos que 

vaya en el reconocimiento de Ia liberrad de Ia acci6n humana, solo 

puede concebir Ia auronom(a del mundo dentro de los lfmires del 

proyecto divino que la consiente. La teologfa prorestante de Ia ccsal­
vaci6n en el mundo», y de manera mas espedfica Ia calvinisca, cons­

tiruye Ia formalizaci6n religiosa ejemplar de esra «autonomfa depen­

Jiente». Por esra raz6n y mas alia de todos los ecumenismos que a 

veces se han inrentando entre sociologfa y reologfa, el encuentro 
entre una y orca solo puede hacerse en terminos de conflicto. Para 

Ia sociologfa, Ia clave se centra en Ia posibilidad de pensarse a sf mis­

ma. El reconocimiento de esta relaci6n conflictiva entre Ia sociolo­

gfa y Ia reologfa -Ia teologfa cristiana principal mente- no implica 
que eL problema sea, en sf mismo, inevitable. 1m plica, mas bien, que 

~olo lo es al nivel de Ia rrayectoria cuyo producro es precisamente 
este conflicto, genesis que se inscribe en Ia historia general de las 

relaciones entre ciencia y religi6n en Occidente. Es necesario recor­
dar que, durante el nacimiento de Ia ciencia moderna y hasta el siglo 

XVII, este conflicro esraba ausente, y que a Pascal, Newton o Descar­

tes -fundadores de Ia revoluci6n ciendfica- ni siquiera se les habfa 

pasado por Ia cabeza un planteamienro semejante. Descarres -hay 
que recordarlo- no concebfa que un areo pudiese ser ge6metra ... El 

c;ambio de perspecriva fue -enrre otros aspectos- el resultado de un 

c:nfrentamiento entre Ia Iglesia y los sabios; Ia primera luchaba por 

preservar su poder social con Ia excusa de defender Ia autoridad de 

Arisr6reles miencras que los sabios prerendfan que Ia experimenra­

li6n cientffica «escapara•• al control de las insriruciones religiosas. 

Esre combate se exrendi6 a lo largo de varios siglos, mienrras que Ia 
uwesrigaci6n cientffica, que naci6 de Ia observaci6n del universo , 

con Ia asrronomfa y Ia revoluci6n copernicana (anricipada porIa 
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escuela pitagorica), se acerco luego aJ hombre y a sus funcionamien­

tos ffsicos y psfquicos. La historia es demasiado conocida para que 

nos derengamos en ella'~. Sin embargo, no podemos dejar de hacer 
alusion a esre conflicto fundador cuando se evocan las condiciones 

bajo las cuaJes la ciencia se apodero de Ia religion como objero. Pues 

antes de ser un objero entre otros, Ia religion fue el ad versa rio. Es en 
esta lucha por alcanzar Ia auronomfa secular del conocimiemo que 
se formo Ia conciencia comun de Ia comunidad ciemffica, mas alia 
de la diversidad de reorfas que enfrenran a los esrudiosos (en parti­

cular, de lo social). En referencia a este combate se asegura siempre 

Ia legirimidad del trabajo cientffico, aunque sea de manera roralmen­

re implfcira; se rolera a un esrudioso crcyenre con raJ de que no hable 

nunca de ello, salvo cuando lo avanzado de su edad y los laureles 
recibidos lo auroricen a realizar ccconfesiones» de car:kter mas per­

sonal ... En materia de sociologfa, el invesrigador debe escapar a Ia 

<ccomunion con su objeto>~ y el precio que se debe pagar es un rigu­

roso ascerismo. AI menos, asf es como lo entiende una corrienre 

dominance del profesionalismo sociologico, y que para nosorros es 
leg! rima. jCuanro mas riguroso sera este ascerismo para quienes 

roman direetamente como objero los sistemas de creencias y de pclc­
ticas contra las cuales, precisamenre, se ha consrruido esra legiri­
midad! La ciencia occidental solo se piensa en su desgarramiento 

hisrorico de Ia religion, yes esre el conrexro, mas alla de rodos los 

cuesrionamienros del racionalismo cienrificista, en el que Ia socio­

logfa de las religiones se ve obligada a definir su propia ambicion. 

Al afirmar su separaci6n con respecro de Ia sociologfa pastoral, Ia 

sociologla francesa de las religiones dio a veces Ia imprcsi6n de perma­

necer estancada en un positivismo empfrico que orras ramas de Ia 

sociologfa (en particular, Ia sociologfa del conocimienro) ya hab!an 
superado. Probablemenre sucede (entre arras razones) que el riesgo 

de convivencia con el objero que debe promover Ia vigilancia epis­

temol6gica de todo invcstigador en ciencias sociales pcsa doblemen-

15. Vease Ia presemaci6n abreviada, muy sugereme, que ofrece Ber­
trand RussEL de esra rrayectoria en Scima et religjon. 
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re en esre ambito, pues si Ia complacencia de los acrorcs sociales dcs­

califica siempre el trabajo sociologico, en el caso de Ia sociologfa de 
las religiones se corre ademas el riesgo de sugerir una apertura a Ia 

creencia religiosa que se supone invalida Ia propia sociolog!a ... 

c:DESTRUIR EL OBJETO? 

Ahora bien, el proyecro de Ia sociologfa de las religiones se resume 

de manera simple: de lo unico que se rrata es de ocuparse de los 
hechos religiosos dcsde el punro de vista sociologico, como si se era­

rase de cualcsquiera orros hecho social, o, dicho de orro modo, de 
construirlos, clasificarlos y compararlos, de rrararlos en rerminos 

de relaciones y conflicros. En un primer momento, el csraruto de Ia 

sociologfa de las religiones no puede admitir excepcioncs, mas que 

las que se presenran en Ia propia sociologfa y siempre denrro de Ia 

ciencia en general. 
No obstante, Uevando las cosas allfmire, cabe pregunrarse tam­

bien si el sociologo de las religiones puede escapar al imperarivo 

de rener que desrruir su objero de estudio al mismo riempo que lo 

somere a los procedimienros de ana lisis propios de su discipli­

na. .. Decir las cosas de esre modo es hacerlo de una manera un ran­

co abrupra y deliberadamenre provocadora: jeS evidence que esta 

formula no resume Ia ambicion conscience de Ia sociologfa de las 
religiones! Ningun profesional serfa ran perulanre como para afir­

mar que es capaz, solo con sus herramienras, de aprehender los 

hechos religiosos tal como son (como ram poco, por orra parte, cual­
quier orro hecho social), con coda Ia complejidad que los carac­

reriza. Tampoco pretenderfa que esro fen6menos son suscepribles 

de ser explained out, arrapados, disuelros, par medio de Ia explica­

cion que haec de ellos. Lo que Ia sociologfa ha aprendido, sobre 
codo con Ia escuela de Simmel y Weber, es que no se puede pre­

tender Ia resriruci6n objeriva de Ia realidad cal cual es, ni el des-

35 



cubrimienro empfrico de las leyes universales de Ia historia y Ia socie­

dad. Por el comrario, su pretension de cienrificidad se sostiene gra­

cias a lo que sabe del caracter abstracto, relative y revisable de las 

herramiemas conceptuales -como formas, tipos-ideales o modelos­

con las que emprende Ia tarea de ordenar en Ia abundancia inagota­

ble de lo real. Sin embargo, al tiempo que reconoce sus Hmites, y 

jusramente a causa de ello, Ia ambici6n de una explicaci6n total, uni­

ficada y abarcadora sigue siendo el horizonte (o el famasma) que 

se rechaza siempre pero que, a Ia vez, renace siempre durante un pro­

ceso de elucidaci6n que, para seguir siendo aurencico, no puede con­

senrir su autoli mitaci6n. Cuanro mas exigente y rigurosa se vuelve 

Ia empresa sociol6gica, mas debe, al mismo tianpo, relacivizar su pro­

p6sito inmediato y ampliar su ambici6n motriz. Bajo este Ultimo 

aspecro, Ia sociologfa esra obligada a suponer que su objero puede y 

debe -en principio- ser rcducido a elemenros con los cuales se rela­

ciona. Esra proposici6n engendra un <<reduccionismo met6dico••, 

instancia necesaria para el avance crfrico, que vale para Ia sociologfa 

en su con junto. Sin embargo, en el conrexro de Ia separaci6n hisr6-

rica entre Ia ciencia y Ia religion, adquiere un semido re6ric9 )' nor­

marivo a Ia vez. lmplica, en primer Iugar, que Ia religi6n se con­

funde enteramenre con los significados y las funciones sociales, 

polfcicas, culrurales y simb6licas que son las suyas en una sociedad 

dada. En segundo Iugar, sugiere que el descubrimiento de estos sig­

nificados y escas funciones corresponde, en cuanro tal, a Ia dina­

mica del conocimiento ciendftco, imponiendose dfa a d!a sobre las 

ilusiones dd conocimiento espontaneo, primero o primicivo; o, dicho 

de otro modo, imponiendose sobre Ia propia religi6n. Nose trata 

pues, simplemente, de acabar con I~ ilusiones de aucoexplicaciones 

espomaneas que remiren, por ejemplo, las esperas mesianicas a Ia 

miseria real de los pueblos, o los impulses de Ia mfstica a las frusrra­

ciones sociales y poHticas de inrelectuales desclasados ... Se rrara de 

disolver el propio objero, en tanto que este es Ia ilusi6n por excelen­

cia: (que queda de esras esperas o de esros impulsos cuando son some­

ridos al tamiz de Ia crfrica sociol6gica, a no ser las resistencias sub­

jetivas que los actores oponen a Ia explicaci6n ex6gena, que pueden 
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ser, a su vez, decodificadas en los mismos terminos? (Puede asumir 

Ia sociologfa de las religiones su pretensi6n de cienrificidad -en el 

campo sociol6gico tal cual es y tal como se consciruy6 hisr6ricamen­

te? (Puede hacerlo sin posrular al mismo tiempo (como lo hace tam­

bien, por orra parte, el psic6logo en su disciplina o el Lingilisra en Ia 

suya) que Ia explicaci6n de los hechos religiosos en el terreno de lo 

social-no Ia explicaci6n que produce, sino a Ia que apunta- sea una 

explicaci6n sin reservas, y que si hoy existe alguna, esta cedera en 

el futuro a un refinamienro de los conceptos y las herramienras de 

Ia sociologfa? 

No es preciso que nos apresuremos a decir que el problema, for­

mulado de este modo, esta exrremadamenre simplificado y que Ia 

pluralidad de los enfoques ciendficos consciruye, precisamenre, una 

barrera al toralitarismo explicative de una sola disciplina, o incluso 

que esta visi6n de las cosas derermina un positivismo que, en Ia 

actualidad, esta ampliamenre superado. Sin duda, al menos hasta 

cierro punro, Ia practica cotidiana de Ia sociohistoria de las instiru­

ciones o Ia sociologfa empfrica de las prcicticas no esta afectada de 

gravedad por estas dudas. Sin embargo, Ia siruaci6n es urgenre cuan­

do se penerra en el terreno de las creencias, los sistemas de signifl­

cados y las construcciones simb6licas. En este caso, el problema de 

Ia <<reducci6n sociological) de Ia religion todavfa puede desencadenar 

tormentas: pensemos, por ejemplo, en Ia profunda conrroversia que, 

a principios de los afios 70, provocaron en los Estados Unidos las 

proposiciones de Robert Bellah, que cuesdonaba el <<reduccionismo)) 

de qu ienes pretendfan «explican• los sfmbolos religiosos hacienda­

los derivar de realidades empfricamente aprehensibles y considera­

das, por este morivo, como mas «autenticas••. Segun Bellah, quien 

recurre a Durkheim, lo que enronces se pierde es Ia realidad de estos 

sfmbolos espirituales: «Las reglas de Ia ciencia empfrica se aplican, 

ante todo, a los sfmbolos que se emplean para expresar Ia naturale­

za de los objetos. Pero tam bien hay sfmbolos no objecivos que expre­

san los sencimienros, los valores y las esperanzas de los sujetos, o que 

organizan y regulan el Aujo de inreracciones entre los sujeros y los 

objetos, o que inrentan resumir en su totalidad el complejo de las 
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relaciones sujeto-objeto, o bien que designan el contexto y los fun­

damentos de este conjunto. Estos sfmbolos tambien expresan Ia rea­

lidad y no pueden ser reducidos a proposiciones empfricas. Tal es Ia 

posici6n del realismo simb6lico16>>. 

Este «realismo simbolico» fue energicamente cuestionado por 

quienes, como D . Anthony y T. Robbins, vieron de inmediato como 

amenaza, Ia recuperacion teologica que se estaba llevando a cabo 

denrro de las ciencias sociales1
' . El objetivo aquf no es detallar las 

claves de un debate teorico en el que, dicho sea de paso, los socio­

logos franceses no parecen haber tornado partido alguno, sino sim­

plemente ilustrar las discusiones que hicieron posible el surgimien­

to, en Ia propia comunidad sociologica, de Ia concepcion del trabajo 

crftico de Ia sociologfa aplicado a Ia religion. 

Entendamos, sin embargo, que Ia necesidad de destruir Ia reli­

gion para liberar el espacio de pensamiento necesario para Ia pro­

duccion de una interpretacion ciendfica de lo social (as{ como tam­

bien de Ia naturaleza, Ia hisroria, el psiquismo humano, er.cetera) 

solo se ha formu lado raramente co mo un imperativo explk iro"de Ia 

pracrica de Ia ciencia en general, y de Ia praccica de las cienciasJmma­

nas en particular, denrro del campo ciendfico. Oicha necesidad no 

era en absoluro indispensable, en tanto estaba presente Ia idea de 

una decadencia inevitable de Ia religion, declive que todos los padres 

fundadores de Ia sociologfa convirrieron en el eje de su anal isis de Ia 

modernidad. La evaluaci6n llevada a cabo por ellos sobre el signi­

ficado de este proceso para el futuro de Ia humanidad podfa dife­

rir, tanto como las explicaciones que se aportaron a dicho proceso, 

16. Robert N. BELLAH, «Christiani ty and symbolic rcalism».}ottmal 
for the Scientific Study of Religion, vol. 9 ( 1970) pp. 89-96 (recogido en 
Bryond beliif. Essays on religion in a post-traditional world; «Comments on 
rhe limits of symbolic realism», ibid. , vol. 13 (I 974) pp. 487-489. 

17. T. ROBBINS, D. ANTHONY, T. CURTIS, «The limits of symbolic rea­
lism: problems of empathic field observation in a sectarian context», jour­
nal for the Scientific Study of &ligion, vol. 12 ( 1973} pp. 259-271; «Reply 
w Bellal1», ibid, vol. 13 (1 974) pp. 49 1-495; D. ANTHONY, T. ROBBINS, 
«From symbolic realism to structuralism», ibid., vol. 14 (1975). 
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sin que se pusiera en tela de juicio Ia constatacion tan claramente 

expresada por Emile Ourkheim en La division dd trabajo social: Ia 

religion tiende a abarcar una porcio n cada vez mas pequefia de 

Ia vida social. «Durante el origen lo abarco todo, todo lo que fue 

social y religioso; ambas palabras eran sinonimas. D espues, poco a 

poco, las funciones pollticas, economicas y ciendficas se liberaron 

de Ia funcion religiosa, se co nstituyeron aparte y adquirieron un 

caracter temporal cada vez mas preponderance. Oios, si podemos 

expresarlo as(, que al principia estaba presence en mdas las rdacio­

nes humanas, se retira progresivamente; deja el mundo a los hom­

bres y a sus dispuras. Y si continua dominandolos, lo hace de lejos 

y desde lo alto11
• 

Este proceso de perdida social de Ia religion que se confunde, 

segun Ourkheim, con Ia historia de Ia humanidad, es, para decirlo 

en pocas palabras, el proceso inverso al de expansion de Ia ciencia 

que engloba el desarrollo de Ia inreligencia ciendfica de los propios 

fen6menos religiosos. 
Sin embargo, Ia manera de comprender esta trayectoria hist6ri­

ca de Ia humanidad esta extremadamente sujeta a los contexms cul­

rurales en los que se desarrolla Ia reflexi6n. La separaci6 n entre 

Ia rradici6 n americana y Ia u adici6 n francesa de Ia investigaci6 n 

es ilu minadora al respecto. Arthur J. Vidich y Stanford M . Lyman 

han mosrrado (aunque se haya cuestionado el caracter poco siste­

matico de su perspectiva) lo que Ia ciencia social americana debe a 

Ia herencia purirana en Ia que se enrafza. Para los primeros soci6lo­

gos americanos, Ia religion constirufa una fuente tan fundamental 

de su inspiraci6n que, durante mucho tiempo, se absruvieron inclu­

so de mmar Ia religion como objeto de investigaci6n. Solo de mane­

ra progresiva, en los primeros afios del siglo XX, Ia sociologfa ameri­

cana marc6 disrancias en relaci6n con sus primeras o rientaciones 

religiosas. En este proceso de «secularizacion», Ia ciencia social tom6 

el relevo, de un modo nuevo, a Ia ambici6n protestanre de perfec­

cionar Ia sociedad racionalizando su gesti6n. Una «sociodicea» pudo 

18. Pp. 143-144. 
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rccmplazar Ia teoclicea a causa de Ia aftnidad particular que manre­

nlan d proresrancismo purirano y el positivismo sociologico en rela­
cion con La creencia en el perfeccionamienro de Ia sociedad1q. Esre 

recorrido inrelecrual se ajusra de manera coherence a Ia rrayecroria 

social y cultural de Ia democracia americana, una rrayecroria en Ia 
cual Ia religion ocupa por doquier un espacio decisivo. 

En el caso frances, una tradicion dominance de enfrenramienro 
entre el universo de Ia religion y el de la modernidad poll rica y cul­

tural sostuvo, desde el principio, Ia plena conviccion -tomada como 

hipotesis por las ciencias sociales- sobre Ia inevitable desaparicion 
de Ia religion en el mundo moderno. Por orro lado, es preciso reco­

nocer que las investigaciones empfricas llevadas a cabo a partir de 

los afios 30 sobre el esrado del catolicismo en Francia proporcio­
naron a esta hiporesis una validaci6n decisiva: el desmoronamien­

ro de Ia pnkrica religiosa y de las observancias, Ia vertiginosa dismi­
nuci6n de las vocaciones sacerdorales y religiosas, La dislocaci6n de 

las comunidades del pasado bajo Ia presion de Ia urbanizaciqn y Ia 
indusrrializaci6n, etcetera. El proceso de reducci6n de Ia religion, 

supuesro horizonre inrelectual y cultural de Ia modernidad, adqui­
r{a, en esras investigaciones emplricas, Ia complejidad de un feno­

meno observable y cuanrificable. AI conftrmar sin conflicro Ia hip6re­

sis racionalista, Ia evidencia mensurable del declive de Ia religion 

evitaba a los sociologos de las religiones el compromiso en un deba­

te de genero filos6fico y/o episremologico sobre el significado cui­
rural de esra equivalencia, esrablecida por Ia modernidad cienrfftca 

occidental, entre el proceso de disminucion del espacio social de lo 

rdigioso y su propia expansion. El anal isis de Ia reduccion del cam­

po de Ia religion comporraba, de alglln modo, la preguma sobre el 

reduccionismo sociol6gico en cuanro raJ. La cuesri6n de Ia ~elucha 
contra Ia religi6m• se vela asl auromaricamenre relegada aJ museo de 
las viejas virrinas cienriftcistas pues, para inscribirse en el senrido 

de Ia hisroria, es decir, para ocupar su Iugar en el desarrollo de Ia 

. 19. Arthur). VJDICII, Stanford M. LYMAN, Am~rican sociology. Rq~c­
tzons of religion and their di~ctions. 
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ciencia -y, por tanto, del progreso-, basraba con desempefiar, con 

plena independencia, el oficio de sociologo. 
Para los soci6logos del carolicismo, esra independencia implica­

ba, sobre rodo, proregerse de las influencias eclesiasticas. En ning{m 

otro Iugar como en Francia se plameo con un rigor tan insistence Ia 
necesidad de «establecer una barrera bien cliferenciada entre esre con­

dominium [de las ciencias de las religiones) y las ciencias aplicadas 
que lo explotan!0». La volunrad de escapar a las presiones de Ia jerar­

qula carolica o a Ia << recuperaciom• de los pastores y los rc6logos cons­

ritula, sin ninguna duda, Ia forma previa y primera de Ia exigencia 

crftica de roda sociologla de los hechos religiosos. Rerrospecrivamen­
te, mas alla de las reiteradas amenazas que Ia instituci6n hada real­

mente pesar sobre Ia auronomla inrelecruaJ de los investigadores que 

disponfan de un esraruro academico plenamenre esrablecido, esta 
volunrad reireradamente expresada puede inrerpretarse (aunque evi­

dentemenre este punto merece ser discurido) como una manera de 

llevar las insignias de Ia resperabilidad ciendfica por parte de Ia comu­

nidad sociol6gica, teniendo en cuenca que para esta comunidad Ia 
religion sigue siendo (o segufa siendo, aJ menos hasta hace poco) un 

objeto dudoso por excelencia. Pero, al poner el centro de arenci6n 

en las relaciones entre los ciendficos y las instituciones religiosas, ( nO 

se estaban intentado evitar las preguntas, mas inciertas, sobre el pro­
pio objero de esrudio? (Constiru!a, para los inreresados, una mane­

ra de dar testimonio de cienrificidad frenre a sus iguales, en una 

coyunrura (Ia de los afios 60-70) en Ia que cualquier cuesrionamien­

co aJ reduccionismo sociol6gico habrfa corrido el riesgo de ser reci­
bido por los colegas (incluso entre sus propias fuas) como una con­

cesi6n intolerable a Ia ilusion religiosa y/o a Ia implicaci6n personal? 

Es difkil aftrmarlo. A lo sumo, puede sugerirse que las presiones 
procedentes de Ia fe cientffica no planrearon (ni planrean) menos 

problemas que las presiones procedenres de Ia fe religiosa en el pro­
ceso de consriruci6n del campo de Ia sociolog!a de las religiones ... 

En cualquier caso, sigue siendo vigente que Ia comunidad de soci6-

20. Gabriel LE BRA~, p. 15. 
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logos de las rdigiones ha resulrado profundamenre estructurada por 
Ia contrad.iccion, vivido a su manera por cada uno de sus miem­

bros, de tener que asumir conjunramenre Ia herencia racionalista 

que vincula el fin de Ia religion y el despliegue del ci enrificism~ 
moderno, Y Ia necesidad -propiamenre ciendfica- de romarse en 
serio su objero en toda su irreductible densidad. 

Capftulo segundo 

LA RELIGION DISEMINADA 

DE LAS SOC IEDADES MODERNAS 

Desde principios de los alios 70, Ia evolucion de Ia coyunrura his­
t6rica modi fico profundamente esta situacion. Lo hizo quebrando Ia 

continuidad, que hasta entonces se habla podido postular, entre 

Ia hiporesis racional ista de una perd ida inevi table de Ia religion 

en Ia modernidad y Ia observacion empfrica de los mecanismos de 
dominacion que ejercen las instituciones religiosas sobre Ia sociedad. 

El ascenso ininrerrumpido de «nuevos movimientos religiosos», el 
surgimiento de integrismos y neoinregrismos religiosos, las multi­

ples formas de reafirmar, tanto denrro como fuera de Occidenre, 
Ia imporrancia del factor rel igioso en Ia escena publica, han provo­

cado una amplia revision de las hiporesis fundacionales de Ia disci­

plina. El precio que se debe pagar por esto es, tal vez, una nueva for­

ma de enmascaramienro del problema fundamental planreado por 

Ia consrruccion del objeto religioso co mo objero de investigacion 

sociologica. Decir: (( Ia religion existe, Ia hemos visto manifestarse)) 

es una proposicion tan infrucruosa como Ia que afirmaba hace vein­
teo rreinta afios (de maneras diversas, de las que sin duda ninguna 

tenia esra forma caricaruresca): (<Ia religion es una nebulosa ideolo­
gica, Ia prueba es que no deja de disolverse en nuestro mundo racio­

nalizado.>> 
En cualquier caso, el planreamienro inrelecrual de Ia presence 

coyumura puede formularse del siguienre modo: dentro de un cam­

po ciendfico constituido en y por Ia afirmacion de Ia incompati­
hilidad entre Ia religion y Ia modernidad, (Como dotarse de medios 

para analizar no solo Ia importancia que el hecho religioso sigue 
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reniendo fuera del mundo cristiano occidental sino tambien las 

transformaciones, los desplazamientos e incluso los renacimienros 

que experimenra en este mismo mundo? Es una ilusion optica ima­

ginar que esta pregunta solo se relaciona con los cuestionamienros 
mas recientes del racionalismo 0, incluso, que es el declive, en el 
terreno ciendfico, de las manifestaciones multiples del mal deno­

minado «retorno de lo religioso••. ccEI tiempo crfrico para una reli­
gi6n Uega cuando esta sufre Ia accion de Ia sociedad civil, en vez 
de inspirarla .. , observaba ya Gabriel le Bras en su arrfculo progra­

matico, que inaugura el primer nu mero de Archiv~s d~ Sociologi~ 
tks R~Ligions' . ccS in embargo, -conrinuaba Le Bras- Ia sociedad reli­
giosa no pierde en absoluto roda su fuerza como resul rado de esta 

inversion. Se dedica a Ia reconquista y a Ia persuasion. Los recien­

tes estudios sobre Ia polfrica, Ia fami lia, las ciudades y los pue­

blos ororgan a menudo un Iugar primordial al ccfacror religioso». 
Y no solo en pafses como los de las rierras del islam, en los que Ia 

incredulidad de algunos modernos, Ia urbanizacion, nefasra para 

las pnkricas religiosas, y Ia relajacion de Ia disciplina no basran 

para desunir a Ia sociedad polftico-religiosa, sino incluso en las 
democracias occidentales, y aun en las democracias populaces. Tam­

bien llama nuestra arencion Ia irreligiosidad crecienre, un fenome­

no de clase tanto como cultural que puede, a su vez, adoprar Ia for­

ma de dogmal>, de culros, de morales, converrirse en una religion 
de estaruro temporal. >> 

Esras lineas escriras en 1 956 resumen a su manera el dilema cen­
tral de Ia sociologfa de las religiones: el objero, aJ mismo riempo que 
se disuelve, es sorprendentemenre resisrente, resurge, renace, se difun­

de, se desplaza. En este cctiempo crfrico» que es el riempo de Ia cien­

cia, (Como dar cuenra de esras rransformaciones y hacerlo crftica­
mente? 

I. Pp. 10-1 I. 
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EL FUTURO DE LA Rl:.LIGI6N EN EL MUNDO MODERNO: 

LOS ENFOQUES ClAsiCOS 

Esra cuesrion reaviva los interrogantes fundamentales, presences ya 
entre los fundadores de Ia sociologfa, en relacion con el futuro de Ia 

religion. Se rrata de inrerroganres que, a fin de cuencas, concer­

nfan principalmente al cristianismo en su papel de bisagra -puesro 

que es Ia mediacion decisiva entre uno y orro- entre el tiempo de Ia 
religion y el riempo de Ia modernidad, q ue es el riempo de Ia cien­

cia y Ia polfrica. El analisis que desarrollo Max Weber del proceso 

de ccdesencantamiento del mundo•• gi ra alrededor de Ia cuestion cen­

tral de Ia funcion del judafsmo, y despues del crisrianismo, en este 

proceso. Esre rema, que ha sido retomado y desarrollado posterior­
mente, lo rrabaja actualmente Marcel Gaucher, que define el cris­

rianismo como c(la religion fuera de Ia religion2». 

lncluso para Marx y Engels, para quienes el debiliramienro de 

Ia religion era includable, puede considerarse que no existe claramen­

te una afirmacion voluntarisra de Ia supresion necesaria de Ia reli­
gion, ni ram poco un anuncio profecico de su final inminenre. Para 

ser mas exacros, el analisis del declive de Ia religion adquiere, en Ia 

rradicion marxisra, Ia forma de una reorfa sabre su progresiva y diff­

cil exclusion, en cuanro es (( Ia reorfa universal de este mundo, su 

suma enciclopedica, su logica en forma popular-1». En este estado de 

casas, e1 progreso del conocimiento por sf solo no basrara para libe­

rar a los hombres de las ilusiones religiosas en tanto nose eliminen 

los fundameoros materiales de Ia alienacion en el movimienro social 

de liberacion a craves del cual los hombres recuperaran La posesion de 

su propio mundo. Pero, ademas de que las erapas y el resultado 

de este proceso de larga duracion no estan dererminados auroma-

2. Marcel GAUCHET, L~ d!smchanummt du montk. Unt hiJtoir~ poli­
flfJUt tk Ia rtligion. 

3. Karl MARx, ~Critique de Ia philosophic du droit de Hegel», (lmro­
Jucci6n), en K. MARX, F. ENGELS, Sur Ia rtligion, p. 41. 
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nc.tmenre por adelanrado, mienrras no quede definitivamenre erra­
dicada roda forma de explotacion y alienacion -ramo en el terrene 
social como en el psicologic<r--las cuesriones del imaginario, del sue­
fio, Y por lo tanto del senrimienro religiose no podran regularse\ El 
problema del fin de Ia religion, inseparablemenre vinculado al de Ia 
realizacion completa del comunismo, seve, de este modo, incorpo­
rado a Ia escatolog{a secular del marxismo: promesa mas que pre­
vision, espera mas que perspectiva sociol6gica. Por orro lado, esra 
indererminacion teorica ha tenido recafdas concreras en Ia histo­
ria. Por ejemplo, tuvo su papel en las secras, en las incerridumbres 
de Ia poiCtica de los revolucionarios ruses (en paralelo con conside­
raciones estrategicas mas inmediaras, como Ia preocupacion por 
no converrir a los religiosos en marrires, o incluso Ia de canalizar Ia 
energfa comesrararia de las secras religiosas en beneficia de Ia revo­
lucion bolchevique). Este proceso continuo al menos hasra fina les 
de los afios 20 (cuando Ia lucha contra Ia Iglesia ortodoxa, cuya fun­
cion esraba vinculada al anriguo regimen, consriruia, a sus ojos, un 
objetivo poiCrico inmediaro)'. 

La perspecriva sociol6gica sigue vigenre en Ourkheim cuando 
observa las diversas manifestaciones en las que se evidencia el decli­
ve de Ia religion en las sociedades modernas, por ejemplo, en Ia per­
dida del poder temporal de Ia Iglesia, separada de los Esrados; en 
que los grupos religiosos se limiten a ser grupos voluntaries; en Ia 
incapacidad de las instituciones religiosas para hacer que las institu­
ciones civiles apliquen las reglas relativas al sacrilegio y tambien, 
de manera mas general, su imporencia para comrolar Ia vida de los 
individuos; en Ia posicion de los intelectuales, ajena a Ia Iglesia, yen 
Ia impotencia de las Iglesias para producir una elite imelecrual, etce-

4. obre los debates alrededor de esra cuesri6n del futuro de Ia religi6n 
en Ia reorfa y Ia invesrigaci6n rnarxistas, vease Michele BERTRAND, u sta­
tut de Ia religion chez Marx et EngeLs. 

5. Sobre esra cuesri6n vease Cathy ROUSSELI-T, Suu et £giise: mai sur 
Ia religion non instittttionafisle en Union soviltique, rcsis del Insrirut d'l:­
rudes Poliriques de Pads, bajo Ia direcci6n de Hel~ne CAlliR£ o'ENCAU!I­
~ E. junio l990. 
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rera. La propia religion se convierte en un objero de investigaci6n 
ciendfica e hist6rica. Sin embargo, esra reduccion del espacio social 
de Ia religion no solo es un reves del ((triunfo de la ciencia11 c~mo :or­
rna superior de conocimienro. Despues de rodo, sefiala W. Ptckenng, 
si Ia sociedad hubiese tenido necesidad de Ia religion, jhabda sido Ia 
religion Ia que hubiera absorbido a Ia ciencia!c' El origen de. Ia secu­
larizacion de las sociedades modernas esta marcado por desaJUStes en 
el rejido social en el que la religion constiru{a Ia base, Ia rrama mis­
ma. La desesrructuraci6n de las formas de solidaridad del pasado Y 
el desmoronamienro social de los ideales religiosos son dos procesos 

que se incluyen muruamenre: la religion decae porqu~ ~I cambi~ social 
merma Ia capacidad colectiva de crear ideales; Ia cnsts de los tdeales 
deshace los v{nculos sociales. Sin embargo, lo que resulra de este doble 
movimienro noes el fin de Ia religion, sino su merarnorfosis. La cien­
cia, de hecho, es impotence a Ia hora de hacerse cargo de orras fun­
ciones de Ia religi6n que no sean las del conocimiemo. No respon­
de a codas las preguntas que los hombres conrinuan planreandose 
sobre quienes son y sobre su Iugar en el universe. No esclarece las 
cuestiones morales de Ia vida individual y colecriva. Es incapaz de 
responder a las necesidades de los riros que son inherenres a toda vida 
social. Asimismo, en Ia sociedad moderna, si bien Ia religion deja 

de ser ellenguaje de roda Ia experiencia humana, con~nu~ siendo ~ 
elememo necesario de Ia sociedad del futuro. Durkhetm mrema evt­
tar esra paradoja proponiendo lo que podrfa constiruir una ((religion 
del hombre», una ((alternativa funcional a Ia religion rradicional11, a 
craves de Ia cual, segl1n W. Pickering, pudrfan conrinuar expresando­
se, de manera simb6lica y meraforica, las relaciones del individuo co~ 
Ia sociedad y las relaciones de Ia sociedad consigo misma

7

• Esra relt-

6. W. PICKERING, DurkheimJ sociology ofreligion. Thmu:s and th~ori~s. 
(quinta parte: «Contemporary religion>~ , pp. 42 I -499). . . 

7. EJiecror encomrara rres inrerpreraciones diferentes de Ia reltgt6n en 
e1 pensamiento de Durkheim y, en particular, de su concepci6n de Ia reli­
gi6n nueva, en rres ardculos aparecidos conjunr~enre en un n~mero de 
los Al"chives d~s Scienw Socutles des Religions, dedtcado a Durkhetm: R~b-
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gi6n nueva, portadora de los valores humanistas mas elevados, no 

apeJa a ninguna Iglesia, a ninguna orrodoxia conrrolada, a ningu­

na organizaci6n. Pero, en tanto que ideal moral, debe fundar adhe­

siones, sacrificios y una capacidad renovada de los individuos para 

superar sus egofsmos y sus instinros. Cierramenre, como recomien­

da Franyois-Andre lsambert, nos abstendremos de llevar demasiado 

lejos esra esrrecha relaci6n entre Ia religi6n tradicional y Ia •• religi6n 

del hombre>> durkheimiana, pues Durkheim, a diferencia de una idea 

muy exrendida y demasiado simple, no sustiruye simplemenre a Dios 

por Ia sociedad. AJ concebir Ia sociedad como el sustraro de Ia moral, 

en un mundo en el que Ia religi6n ha dejado de ser Ia base, Durk­

heim hace referenda a un orden de realidad que puede ser objeto de 

una ciencia positiva. El objetivo de Durkheim, moralisra tanto como 

soci6logo, es definir el posible marco de una <<ciencia de Ia moraJ•,>. 

Sin embargo, en Ia perspectiva durkheimiana, sea cual sea Ia naru­

raleza exacta de Ia <<religi6n del hombre», esta da testimonio de 

que la cuesti6n de Ia religi6n sigue planteandose mas alia del an4}i­

sis de Ia perdida de lo religioso en las sociedades modernas. 

La problemacica weberiana del futuro de Ia religi6n en Ia moder­

nidad se aleja profundamenre del optimismo evolucionista del que 

da prueba, a su manera, Ia visi6n durkheimiana de Ia religi6n del 

hombre. Pero, en una perspecciva compleramenre distinta, planrea 

al menos implfcitamente, como una recafda del proceso de desen­

cantamienro del mundo, Ia cuesci6n de las religiones sucedaneas, o 

n: DurkiJ~im, no 69, 1990. Se trara de los art(culos de Jean-Claude FJLLOUX, 
«Personne et sacre .. , pp. 4 1-53; de Jose A. PRADES, ~La religion de l'hu­
manite, notes sur l'anrhropocentrisme durkheimien», pp. 55-68; y de 
W. J. PICKERING, «The eternaliry of the sacred : Durkheim's error?», 
pp. 91-108. A partir de estos tres artfculos y de otras tres obras escritas 
anreriormente por c:stos autorc:s, F.-A. ISAMBERT ha extrafdo y confronra­
do tres perspectivas sobre Ia concepci6n durkheimiana de Ia rc:ligi6n del 
hombre, "Une religion de l'Homme? Sur trois interpretations de Ia religion 
dans Ia pensee de Durkheim.», pp. 443-462. 

8. Yease F.-A. ISAMBERT, «Durkheim: une science de Ia morale pour 
une morale la.ique», pp. 129-146. 
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las «religiones sustitutas», que, en un universo en el que Ia referen­

cia a las potencias sobrenaturales pierde cada vez mas su credibili­

dad, tienden a ocupar el Iugar de las religiones hist6ricas. Ciena­

mente, Weber no elimina por completo Ia posibilidad de una 

renovaci6n de Ia profeda propiamenre rdigiosa, aunque Ia tenga por 

una hip6resis relativamentc improbable. Sin embargo, lo que retie­

ne su atenci6n sobre rodo son los desplazamientos de Ia religiosidad 

y las metaforizaciones de Ia religi6n, a1 mismo tiempo que _las ~eco~­
posiciones que estos fen6menos producen en el terreno tnsmucto­

nal de las religiones hist6ricas. AI principia del «politefsmo de los 

valores» que, segun Weber, consciruye el fondo del paisaje «religio­

so» moderno, se producen los desplazamientos de Ia creencia, que 

se efecruan en sociedades en las que Ia paulatina desaparici6n de los 

dioses no significa el fin de Ia necesidad de sentido ni Ia desapari­

ci6n de Ia preocupaci6n por dotar a los imperativos morales de un 

fundamento trascendente. En el mundo moderno, Ia busqueda de 

sigruficados se inclina hacia el mundo del arte, Ia poHrica, el disfru­

re de los cuerpos o de Ia propia ciencia, ambiros que el proceso de 

racionalizaci6n ha arrancado progresivamente a Ia empresa de las 

religiones hist6ricas (y al que podda aii.adirse, a Ia hora de las tecno­

log(as punta y los sistemas altamente sofisticados de tratamienro 

de Ia informaci6n, Ia propia esfera recnico-producriva, mas alia de 

Ia cotidianidad producriva)q. AI igual que Ia creencia religiosa tradi­

cional, provoca esfuerzos ascecicos, comportamientos rituales, arre­

baros de adhesi6n, e incluso experiencias de extasis. Como recuer­

da Jean Seguy en una lectura renovada del enfoque weberiano de los 

fen6menos religiosos10 , el desencanramiento del mundo no solo 

no significa e1 fin de Ia religi6n, sino rampoco el de las instiruciones 

rcligiosas rradicionales; no obstante, a1 mismo tiempo que el espa-

9. Sobre este tema, vease Jeffrey ALEXANDER, «The sacred and profa­
ne information machine: discourse about Lhe computer as ideology», 

pp. 161- 171. 0 0 0 

10. Jean S!!GUY, •Rationalisation, modernite et aventr de Ia reltgton 

dteL Max Weber», pp. 127-138. 
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cio social de estas U.ltimas se reduce, hay nuevas formas de ccreligio­

sidad 
11

'' que ocupan los espacios as{ liberados de Ia rurela de las reli­

giones hist6ricas. Sin embargo, observemos brevememe, pues vol­
veremos sobre eUo mas tarde, que Max Weber no define dararnente 

estas formas sustiturivas de Ia religi6n como Ia ccreligion», en el pie­

no semido del termino; esra incerridumbre forma parte de Ia ambi­

gi.iedad de Weber con respecro a Ia definicion de Ia religion en cuan­
ro tal, definicion que el ccreserva>•, en las primeras lineas de su capitulo 

sobre Ia sociologfa de Ia religion, para el fmal del esrudio. Se trata de 

una cuestion, por cierto, de Ia que no se vuelve a ocupar, permitien­

dose, al mismo tiempo, trabajar con varias definiciones de car:kter 
estrictamente operativo. 

La vision marxisra de Ia decadencia de Ia religion, al vincular 

Ia consumaci6n de su desaparicion a Ia realizacion coral de Ia socie­

dad comunisra y aplazar, de alguna manera, su caducidad hasta el 
fin de los riempos; y Ia vision durkheimiana de Ia religion del hom­

bre, al manrener la necesidad social de Ia fe mas alia del triunfo de 
Ia ciencia, han reconocido am bas, de dos maneras no solo roralmen­

te diferenres sino incluso anrinomicas, Ia imposibilidad de sociolo­
gizar Ia hipotesis racionalisra del fin de Ia religion: Ia primera, de 

hecho, y hasra cierto pumo en contra de sus propios presupuesros; 

Ia segunda, de manera expllcita, dentro de Ia logica de la defini­
cion que se ofrece de Ia religion como expresion misma de Ia socie­

dad. La problematica weberiana del desencantamiento del mundo, 
al desvincular el analisis de las transformaciones del campo religio­

so de cualquier profecfa relacionada con el senrido de Ia historia, 
fundo, en teorfa, la posibilidad de separar el estudio emp{rico de Ia 

~e~dida de influencia de las religiones historicas del pron6stico posi­
tJVlsta de la muerte de los dioses en Ia sociedad moderna. Al mismo 

tiempo, impone que renga que abordarse de frenre la cuesrion de las 
producciones re!igiosas tk fa modernidad. 

ll. Max WEBER, Economie et socittl, caplwlo V, p. 429. 
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UNA PERSPECTIVA POR CONSTRUIR 

Religiones de sustirucion, religiones de reemplaw, religiones analo­

gicas: los anglosajones hablan incluso de surrogate religions, segun 
una formula romada presrada del derecho y que, en casrellano, se 
traducirfa por ccreligiones subrogadas», ccfenomenos que actuan en 

Iugar dey en calidad de las religiones» ... Esras expresiones hablan ya 

de Ia dificultad de cercarIa nebulosa inasible que constiruyen estas 

producciones religiosas de Ia modernidad. 

Las investigaciones llevadas a cabo en esta direcci6n se apoyan 
en el permanenre inreres que el conjunro de Ia sociedad expresa por 

el hecho religioso. A este respecco, resulta instructiva Ia lectura de las 

revisras, pues no hay un mes sin que una o varias de eUas presente en 
primera plana las cmuevas expresiones de lo religioso». Esto da prue­

ba de Ia ccdemanda espiritual» presence en sociedades marcadas por 

las incercidumbres de Ia modernidad. Y, un poco en codas partes, se 

habla de un ••retorno de lo religioso», de una ccrenovaci6n de lo sagra­
do», que se esta llevando a cabo a traves del proceso de laicizacion y 

conduce mas alla de el. Para unos, esta ~eoleada espiriruaJ, debe vol­

ver (si es preciso, a craves del ridfculo12
) a sus justas proporciones; no 

es orra cosa que una de esas oleadas regresivas, irracionales, como las 
que se han producido en codos los perfodos de incertidumbre y pro­
blemas, sobre rodo entre las capas sociales mas desfavorecidas. Para 

orros, se afirma aquf esta dimension religiosa irreductible de una 

humanidad que super6 los triunfos ilusorios del positivismo ... 
Entre esros dos polos se encuentran diversas iniciacivas que den­

den ya sea a poner en evidencia Ia precariedad de esta oleada religio­

sa y su debil poder innovador, o bien a racionalizar Ia hip6tesis de 

un ccretorno de lo religioso reprimido» en aquellas sociedades que 

12. Ejemplar de esta inflaci6n mediatica acerca de un rema canden­
re, cuyo rraramienro rorna ridfculo porIa disrancia con que es abordado, 
fue el dossier sobre «Los milagros» publicado por L'tvlnement du }eudi, 
7-13 de junio, 1990. Podrlamos ofrecer, sin embargo, multiples ejemplos 
aJ respecro. 
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no estan can profundamente laicizadas como se habfa pensado o 

e.sperado. Y, si es preciso, se recurre a las aclaraciones de los sociolo­

gos de las religiones, un poco aronitos al verse expuesros al rango de 

expertos sociales despues de cantos afios de rrabajar en Ia sombra 

-o aJ menos asf les pareda a ellos. 

Concrariamente a lo que podda imaginarse a primera vista, el 

excremo interes que actualmente suscira el hecho religioso, no solo 

entre quienes rienen una opinion altamente sensible a las formas 

mediacicas (que consideran esros fenomenos en sus expresiones mas 

excremas y exoricas), sino rambien entre los pol£ticos, los responsa­

bles economicos y los inteleccuales que se han impuesto como tarea 

Ia comprension del devenir de Ia modernidad, solo presenta venta­

jas para el trabajo de los sociologos de las religiones. Hasta Ia fecha, 

estos deb{an mamener con esfuerzo Ia afirmacion sobre Ia impor­

tancia social de los hechos religiosos en el seno de una culrura glo­

balmente secularista de Ia cual participaba su propia disciplina11 • 

Acrualmeme, tienen que armarse para salvaguardar Ia dimension cd­

rica de su empresa, en una coyuntura en Ia que Ia observacion'tie. 

Ia irreducribilidad de lo religioso carga a esra con facilidad a Ia cuen­

ca de codas las dimisiones de Ia razon. No es seguro que el segundo 

ejemplo sea mas favorable al despliegue de Ia imaginacion sociolo­

gica que el primero ... En cualquier caso, constituye un desaffo para 

Ia investigacion comrolar esta nueva tendencia que, despues de que 

se haya negado Ia presencia de lo religioso, consiste ahora en descu­

brir lo sagrado en codas partes. Pues sabemos que Ia arencion que 

13. Como testimonio, esta proposici6n inapelable de un antrop61ogo 
de las religiones que confirma que el tiempo de las religiones simple y pura­
mente ha pasado: .,EJ futuro evolutivo de Ia religi6n es Ia excinci6n. La 
creencia en seres sobrenaturales y en fuerzas sobrenaturales que afecran a 
Ia naturaleza sin obedecer las leyes de La naturaleza se desgasta y pasa a con­
vierte simplemenre en un interesanre recuerdo hist6rico ( ... ) La creencia 
en poderes sobrenaturales esra condenada a extinguirse, en todo eJ mun­
do, como resulrado de Ia creciente difusi6n y adecuaci6n del conocimien­
to ciem!fico~, Anthony F. C. WALLACE, Religion: an anthropological vinu, 
Nueva York, Random House, 1966, p. 265. 
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los investigadores prestan hoy en dfa a los unuevos fenomenos reli­

giosos» solo en parte se debe al refinamiento de los enfoques cienci­

ficos sobre los fe.nomenos de Ia creencia en las sociedades modernas, 

y es ella misma parte del fenomeno del que se ocupa el sociologo: el 

renovado imeres ciemffico por Ia religion es rambien un aspecto mas 

de Ia nueva atencion que Ia sociedad en su con junco presta a mani­

festaciones que nadie, en la coyuntura presence, se arreve a conside­

rar residuales o estrictamenre privadas. Encomramos aquf una ambi­

gi.iedad propia de las ciencias sociales, en Ia hace particular hincapie: 

Ia cuestion de su cientificidad. En este conte.xto particular, en el que 

se apela a los invesrigadores a una permanence y estricta vigilancia 

epistemologica, Ia sociologfa de Ia religion de las sociedades moder­

nas debe mantener, desde el punro de vista del analisis, una doble 

perspectiva: por un lado, debe considerar, siempre con Ia mayor pre­

cision, los procesos sociales que hacen que Ia religion ya no «hable» 

al coraz6n de las sociedades que estudia. Por otro lado, debe dedi­

carse a marcar los lfmites de este ••religioso moderno», mas presen­

ce de lo que habrfa podido suponerse. 
La dificultad proviene de que esre complejo universo religioso 

participa del caracrer fragmenrario, movedizo y disperso del imagi­

nario moderno en el que se inscribe: conglomerado mal articulado 

de creencias de rodo ripo, mezcolanza inasible de reminiscencias y 
suefios que los individuos o rganizan, de manera subjetiva y priva­

da, en funcion de las situaciones concretas a las que seven enfren­

tados' '· Su impacto en Ia sociedad es, cuanto menos, problematico. 

En el rerreno cristiano, este estado de atomizacion de los sistemas de 

significacion esta en relaci6n directa con Ia ruptura de un vfnculo 

escable entre creencias y practicas que Michel de Certe.au sirua en el 

centro de su analisis de Ia fragmentaci6n del cristianismo contempo­

r:ineo'\· La creencia cristiana -senala el- escl cada vez menos ancla-

14. Puede enconrrarse un analisis muy sugerente de esra dispersi6n 
caracrerfsrica del imaginario moderno en Georges BALANDIER, L( d!tour. 
Pouvoir (t motkrnitl. 

15. Michel DE CERTEAU, Jean-Marie 00MENACII, Le ciJristumisme tc/at!. 
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d.t en grupos y comporramienros espedficos, y determina rambien, 
t.tda va. menos, a las asociaciones y pracricas parriculares1b . Por una 

pane, Ia diseminacion de los fenomenos modernos de Ia creen­
tia, y, por orra, el desvanecimiento del vfnculo social religioso a 

partir del cual se consrruyo, a craves del riempo, una culrura reli­

giosa que afecraba al conjunto de los aspectos de Ia vida social de 

las sociedades occidental, son las dos caras inseparables del proce­

so de secularizacion, cuya trayeccoria hisrorica se confunde con 
Ia de Ia propia modernidad. Siguiendo nuestro proposito, volvere­

mos a ocuparnos mas ampliamente de las implicaciones de esta 

siruaci6n para el tratamienro de los fenomenos religiosos. 
Sin embargo, mas alia de lo evidence de esra fragmenracion de 

lo religioso en las sociedades modernas, es includable que Ia religion 

todav(a habla ... Pero, simplemenre, lo que sucede es que ya no habla 

en los lugares donde se espera que lo haga. Se Ia descubre presc:nre, 

de manera difusa, implfcita o invisible, en lo economico, lo polfti­

co, lo esrerico y lo cienrffico, en Ia etica, en lo simb6lico, etcetera. 

Esto nos ha llevado a inreresarnos sobre codo por las diversas mani­

fesraciones subrepticias de Ia religion en rodas las esferas profan~s 

{no religiosas) en que se ejerce Ia actividad humana, mas que por las 

relaciones entre un terreno religioso que mengua (el de las instiru­

ciones de las religiones historicas) y los orros campos sociales (poll­
rica, rerapeutica, esrerica, etcetera). Sin embargo, (hasta donde sera 

necesario Uevar Ia invesrigacion? (Se detendni en Ia idenrificacion de 

las distinras influencias de aquellas religiones, tales como el cristia­

nismo, el judafsmo, el islam, etcetera, que constiruyen puntos de 

referenda fuera de su propio espacio? (0 bien se inrerrogara al con­

junto de las manifesraciones creyenres, asceticas, militantes, extati-

16. Puede encomrarse una prueba de Ia peninencia de esra proposi­
ci6n, al mismo riempo que una esclarecedora visi6n en perspectiva de cua­
les son sus implicaciones en el analisis que proponen Roland CAMPICHE 
y Claude BOVAY de Ia disyunci6n de las identidades religiosas y las idenri­
dades confesionales en el con rex to suizo: R. CAM PICHE ~t a/., Croiu m 
Sui;u(s), caps. I y I I. 
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cas, etcetera, que se desarrollan en e1 terreno de Ia economfa, la polf­

tica, el arte o Ia ciencia? (Sera preciso concenrrar Ia perspecriva en 

los fen6menos «indiscutiblemenre•• religiosos, a riesgo de dejarse 

cegar porIa evidencia social, que los considera como tales? (0 bien 

sera necesario ampliar Ia perspecriva para descubrir la logica religio­

sa (invisible) de Ia modernidad, a riesgo de ver como se disuelve Ia 

especificidad del objeto religiose como tal, y a riesgo tambien de 

otorgar a Ia subjetividad del investigador un privilegio desmedido 

en Ia seleccion de los hechos significarivos, desde el punto de vista 

de esra l6gica? 
La sociologfa de las religiones busca su camino, no sin dificul­

rades, entre esras dos vfas. Esta situacion, por lo demas, no le es pro­

pia: el desarrollo reciente de una historia simbolica plan tea, en cier­

ta forma, los mismos problemas que el despliegue de una sociologfa 

de Ia religion «difusa» o «implkita»1 , pues su ambicion es mostrar 

los juegos de lo politico, no tanto en los espacios donde el ejercicio 

oficial del poder se manifiesra sino mas bien, en esos «lugares de Ia 

memoria)) donde lo polfcico se encuentra, precisamente, como «dor­
mido18,.. En ambos casas, el desmoronarnienro de los sistemas esrruc­

rurados de represenraciones (religiosas en un caso, polfcicas en orro), 

arciculados sabre practicas sociales precisas puesras en funcionarnien­

to por grupos sociales claramenre identificables, es lo que juscifica 

e1 interes de los invescigadores por los procesos de diseminacion de 

dichas represenraciones y practicas, fuera del espacio estrictamente 

esperado. Asimismo, lo que debe replanrearse son las evidencias de 

una concepcion sistematica de Ia diferenciaci6n inscirucional. Por 

orro !ado, Ia privatizacion, Ia «subjetivizaci6n» y Ia «afeccivizaci6n" 

de Ia relaci6n con el pasado {y, por tanto, de las visiones del futuro 

que esc pasado alimenra), obligan a los investigadores a cuescionar 

los enfoques sectoriales de lo social que parecen responder a Ia dife­

renciaci6n y a Ia especializaci6n moderna de los campos sociales. 

17. Vease Arnaldo NESTI, II ~ligioso implicito. 
18. Pierre NORA, w li~tk mimoirt, vol. 1: La Rlpublique, 1984; vols. 

2, 3 y 4: La Nation, 1987. V ease, en particular, Ia lntroducci6n al vol. 1. 
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Uno puede preguntarse, ciertamente, si esre nuevo inreres por 

lo •rc:ligioso fuera de las religiones~> no es, para los especialisras en 

rdigi6n, una manera de «salvan• un objero que se desvanece, y/o de 

Jsumir Ia responsabilidad de las ciencias socia les en el proceso 

de desencanramienro, una de cuyas consecuencias es Ia fragmenra­

ci6n de las creencias ... En cualquier caso, en Ia acrualidad uno de los 

problemas de las ciencias sociales no parece ser tanto esrablecer las 

reglas del juego propias de campos daramenre diferenciados ( d polf­

tico, el econ6mico, el religioso, etcetera), como dar cuenca de las 

perturbaciones que introduce el proceso de pluralizaci6n, «subjeri­

vizaci6m> y privarizaci6n de los sistemas de significado -en las mane­

cas de pensar su separaci6n y analizar sus inrercambios-, cuya fun­

ci6n es lade restablecer, para los individuos y los grupos, la coherencia 

vivida de una experiencia social que Ia especializaci6n insrirucional 
des-arricula. 

Para una sociologfa de Ia modernidad religiosa, esta siruaci6n 

proporciona su verdadero senrido al proceso de <<revisi6n>> del con­

cepro de secu1arizaci6n que acrualmenre domina el trabajo de fos 
investigadores'''. Esra operaci6n consisre sin duda en afinar un po~o 

mas d analisis de los procesos a rraves de los cuales el espacio de lo 

religioso se retrae o se expande en Ia sociedad. Pero ello implica, 

en primer Iugar, pregunrarse por que Ia sociologfa de Ia seculariza­
ci6n, aJ oscilar como lo haec entre Ia problem;hica de Ia «perdida» y 
Ia de Ia «dispersi6n>> de lo religioso, produce, de este modo, visiones 

de Ia religi6n que pueden variac en su funcionamienro segU.n las nece­
sidades. 

lntroducir este planteamienro supone, evidenremence, que d pro­

blema de Ia definicion socio/Jgica de Ia rt/j.gion debaser el cenuo de 

Ia investigaci6n. Definir el objero consriruye, como sabemos, uno 

de los principios primeros de una pracrica profesional de la sociolo­

gfa. Es esta la erapa previa al proceso de construcci6n a craves del 

cual el soci6logo se propone exrraer el hecho sociol6gico de las 

19. Nos remitimos al balance crltico de esms intentos, establecido por 
Jean S~GUY, .. Religion, modernite, secularisarion .. , P· 175-185. 
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designaciones esponraneas y las aurodefiniciones surgidas de Ia 

vivencia directa de los actores, idenrificando las posruras sociales 

cuyo vehlculo es ellenguaje comun. El rraram ienro sociol6gico de 

Ia religi6n no podda -en ningun caso- beneficiarse de un privi­

legio particular en Ia materia. Planreado el principia, no obstan­

te, sigue en pie Ia pregunra sobre su puesra en marcha en Ia prac­

rica de Ia invcsrigaci6n. 

LA RELIGI6N I NDEFINIBLE: 

LOS ROPAJES NUEVOS DE UN VIEJO DEBATE 

Es en esre punro precisamenre en cl que aparecen dificulrades de las 

que se hizo eco Emile Poulat haec algunos anos, durante una pre­

sentaci6n sobre eJ esrado de las ciencias religiosas en Francia. Si resul­

ra particularmenre difCcil definir conceprualmenre Ia religi6n, es, obser­

vaba Poulat, porque «cn sf, lo religioso noes una rcalidad empfrica y 
observable. olo capramos expresiones y soporres, como gesros, pala­

bras, rexros, edificios, insrituciones, asambleas, ceremonias, creencias, 

lugares, tiempos, personas, grupos; ro'do puede designarlo, sin que eso 

signifique fijarlo. Lo religioso es, por naruraleza, un compuesro ines­

rable, inseparable de Ia mirada que lo anima: cuando se lo descompo­

ne, solo queda cl elemenro objerivable, el que lo manifiesra!0>>. 

Esta dificulrad de dclimitar lo rcligioso, de aislarlo, de descubrir 

los indicadores que permiren especificarlo en relaci6n con orros fen6-

menos, c:colocarfa a los soci6logos de las religiones en una posici6n 

particular en relaci6n con orros colegas especialisras en orros objetosi'? 

20. tmile POUl.AT, • tpistemologie», en Marc GUliJJ.UME (ed.) L'ltat 

d(s scimus social(s m Franu, Pads, La Decouverte, 1986, p. 400. 
21. ( Es casual, por ejemplo, que este Etnt d(s scimus social(s m Frnn­

u situe a Ia sociologla de las religiones en una secci6n dedicada a las «Cien­
cias religiosas», en Iugar de hacerlo en Ia secci6n "Sociologla»? 
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Podrla sefialarse que lo polftico, lo moral, lo estetico, lo ideol6gi­

co, etcetera, confirman, tanto como lo religioso, Ia cc totalidad del 

fen6meno humano», y que Ia marginalidad eventual de los soci6lo­
gos de las religiones en Ia comunidad sociol6gica podrfa deberse, no 

tanto a Ia panicuJaridad de su objcro c0mo al esraruro de excepc.i6n 

que ellos mismos reivindican para su disciplina cuando plantean que 
su definicion es imposible ... 

Sin embargo, es preciso subrayar que ninguna disciplina socio-

16gica se enfrenta, como Ia sociologfa de las religiones, con un obje­

to cuya existencia este dcrerminada par Ia definicion que esre da 

de sf mismo y cuya manilestaci6n t:ste marcada par esta aurodefini­

ci6n: Ia religi6n sabe y dice, de manera formalizada, Ia que es Ia reli­

gi6n. En cierro modo, el objero sc da por entero en esre discurso que 

mantiene sabres( mismo yen Ia confronraci6n que se instaura entre 

este discurso y el espacio que Ia sociedad asigna a lo religioso, en una 

sociedad diferenciada. Esta observaci6n justifica Ia posici6n de fmi­

le PouJar quien, al consratar que esra «indeterminaci6n•• es Ia co,n­

dici6n estrucrural de Ia sociologfa de las religioncs, propane que Ia 

operaci6n de definici6n no se refiera a la religi6n en sf misma sino 

ccal campo que se atribuye cada religi6n ' ». Evidenremente, este enfo­

que plan rea un problema epistemol6gico fundamental, que es el de 

rener que subordinar Ia delimitaci6n del campo de la invesrigaci6n 

sociol6gica a los recortes que prescriben el propio objem y/o la socie­

dad. Sin embargo, convendremos en que presenra muchas venrajas 

pr.kticas, pero sujeto a Ia condici6n de circunscribirse solo a las reli­

giones hist6ricas, cuya calificaci6n como «religiones» no es, precisa­

mente, objeto de replica social. Con todo, incluso en este caso, no 

han desaparecido rodas las dificultades:· pues las transformaciones 

que experimentan estas religiones a craves del tiempo conducen 

a que nos pregunremos si se rrata siempre del mismo objeto. «(Tie­

ne algUn sencido -pregunraba recienremenre el especialista del pro­

testantismo Jean-Paul Willaime- considerar el protestantismo como 

una realidad lo suficientemente unificada como para constituir un 

22. Ibid, p. 399. 
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objero en sf, cuando sabemos que es lo que separa el protestantismo 

en Alemania en el siglo XVI, e1 protestantismo en Suecia en el siglo 

XIX y el protestancismo en los Esrados Unidos a finales del siglo XX?». 

En este caso, es posible admitir que el objero ccproresrantismo» puc­

de consrruirse, justamenre, en Ia confrontaci6n de estas realidades 

hist6ricas tan diferenres ... Pero cuando nos enfrentamos con mani­

fesraciones de las que nos pregunramos si perrenecen o no al mismo 

conjunto de las ccgrandes religiones», e1 problema de Ia definici6n 

del objeto vuelve a planrearse inmediaramenre. 

De hecho, desde los odgenes de Ia sociologfa este problema nun­

ca ha dejado de suscirarse ni se ha superado Ia oposici6n enrre los 

defensores de una definici6n «sustantiva» (o ccsustancial .. ), que se 

centra en el contenido de las creencias, y los partidarios de una defi­

nici6n cc funcionah>, que tiene en cuenra las funciones de Ia religi6n 

en Ia vida social~' . Lo esencial del debate ya esraba presenre en Ia crf­

tica que hizo Durkheim de Ia definici6n sustanriva de Tylor' en Las 
formas &mmtal~s d~ Ia vida uligiosa. Sabemos que Tylor proponfa 

sustituir Ia definici6n de Ia religi6n porIa de lo sagrado (mas ade­

lanre volveremos sabre ella). con lo que, a fin de cuencas, no hada 

mas que desplazar el inrerroganre hacia esta orra noci6n. 

En Ia pracrica de Ia invesrigaci6n, Ia orienraci6n cada vez mas 

clara hacia una sociologfa descriptiva y concreta , que se ocupaba 

principal mente de las evoluciones que se estaban llevando a cabo en 

e1 campo de las religiones hisr6ricas, produjo durante mucho riem­

po el rechazo de los inrerroganres re6ricos, considerados in uri! men­

te ccabstractos». Solo encontramos una prolongaci6n de estos deba­

tes clasicos en las sociologfas anglosajonas de Ia secularizaci6n y, de 

manera mas espedfica, en las vinculadas al analisis del futuro de Ia 

religi6n en Ia sociedad moderna. Sin embargo, dichas sociologfas 

23. Meredith M cGUIRE subraya esra oscilaci6n consrame -vincuJa­
da a punros de vista ciendficos acordados a elecciones estrategicas diferen­
tes- entre crirerios de tipo «SUMantivo., y criterios de ripo ccfuncionah•, en 

su obra &ligion. th~ social contO(t, cap. I, p. III-X. 
24. Vease Edmund TYLOR, PrimilltJf mltur~. 
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conrinuan rropezando con Ia misma alrernativa, aparentemenre irre­

ducrible: o dotarse de un con junto de criterios sustantivos que per­

mitan construir una definici6n exclusiva de Ia religion (pero, (Sobre 

que base idencificarlos para no caer en el ernocenrrismo?); o bien 

tratar como fen6menos religiosos todo lo que en nuestras socieda­

des se relaciona con Ia produccion del senrido y el yfnculo social 

(pero entonces, (d6nde derenerse?). Al preguntarse si ser.i necesario 

ccdefinir como religiosas codas las creencias y valores que son funda­
menrales en una sociedad,,, Roland Robertson intento poner al dfa 

las posturas teoricas del debate que enfrenra a los partidarios de una 

definicion ccexclusivisra'' con los de una definicion cc inclusivisra" de 
Ia religion. Robertson desraco, de manera muy inceresanre, Ia dife­

rencia entre las concepciones de lo social que podfan dererminar Ia 

eleccion de uno u otro enfoque de los fenomenos rdigiosos. Esta 
investigacion lo llevo a romar claramente partido en favor de una 

definicion exclusivista!~ por razones de orden fundamentalmence 

merodologico. Pero esta definicion no permite salir de esa especie 

de dialogo de sordos que prosigue ininrerrumpidamente entre qule;. 

nes optan por el punto de vista funcional y quienes lo hacen pot el 
punto de vista sustantivo (o sustancial) . 

Noes casual que en el debate sociologico americano y posterior­

mente en el europeo, esra cuestion sobre el desarrollo de lo que se 

ha convenido en denominar los nuevos movimientos religiosos 

(NMR) haya emergido de nuevo, de manera directa y referida a feno­

menos concretos. Este termino engloba, como sabemos, una gran 

variedad de fenomenos: desde los culros y las sectas que reciente­
mente han empezado a competir con las religiones historicas («gran­

des Iglesias» o grupos minoritarios antiguos), hasta los grupos sin­
creticos de inspiraci6n oriental; desde los movimientos de renovacion 

que se pusieron en marcha dentro de las religiones instituidas, has­

ta los multiples componentes de esta ccnebulosa mfstico-esoterica)) 

que se caracrerizan, en especial, por su capacidad de asimilacion y 

25. Roland ROBERnON, Thuociologicai inurpr~tation ofr~Ligion, 
p. 36 y ss. 
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reurilizacion de rodos los saberes disponibles (tanto los de Ia ciencia 

ccoficial)) como los mas anriguos 0 marginales), con el fin de promo­

vee ei aurodesarroUo de los individuos que se unen a ellos, ya sea de 
manera permanence o cemporal1~ . Esros grupos y redes, muy diver­

sos, pueden «vincularse con las grandes religiones orientales, puc­

den corresponder a sincretismos esorericos mas 0 menos antiguos, 

o a nuevos sincrerismos psico-religiosos, o bien, pueden reagrupar 
a personas alrededor de Ia pracrica de cal o cual arte adivinarorio 

(asrrologfa, tarot, I C hing),. Mantienen vfnculos con revisras, edi­

toriales, libredas, salas de exposici6n, centros de formacion y de con­

ferencias, etcetera. Sus adepros van y vienen dentro de este «libre­

servicio cultural, parricularmence rico en ofertas de coda clase, [y 

que] permire combinaciones por encargo, muy personalizadas
27

, . Es 

a esre respecro que se planrea, de forma mas directa, Ia cuesti6n de 
los lfmires de lo religioso y que se enrabla el debate que provoca, 

en Ia acrualidad, Ia disociacion creciente entre una sociologfa «in ten­

siva, de los grupos religiosos y una sociologfa ccextensiva" de los fen6-

menos de creencia. 

26. Frans;oise CHAMPION, ~Les sociologues de Ia posrmodernire er Ia 
nebuleuse myscique-esorerique», p. 155- 169; .. La nebuleuse myscique-eso­
rerique. Orientations psycho-religieuses des couranrs mystiques er esoce­
riques contemporains .. , en F. CHAMI'ION, D. HERVIEU-L~GI::R (eds.), o~ 

i'lmotion en raigion. 
27. F. CHAMPION, D. H ERVIEU-LF.t.ER (eds.), o~ i'tmotiOTI en uligiOn, 

p. 52. 
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RELIGION Y «S ISTEMAS DE SICNIFICADOS»: 

I A PERSPECTIVA AMPLIA DE LOS «INCLUSIVISTAS» 

Una primera vfa de amilisis consiste en cratar los NMR como Ia par­

te mas visible, Ia mas sinromatica, de un proceso mucho mas amplio 

de recomposici6n del campo religioso, incluso como aquello que re­

vela Ia emergencia progresiva de una nueva forma de religi6n que suce­

derfa al crisrianismo en los pafses occidemales. A finales de los alios 

60, cuando Ia reflex.i6n sobre los NMR codavfa no habra alcanzado el 

Iugar que actualmenre ocupa en las discusiones sobre el ~~futuro de Ia 

religi6n», Thomas Luckmann ya habfa esbozado, de manera muy suge­

rence, Ia figura de esre «cosmos sagrado de las modernas sociedades 

indusrrializadas>> que reune codas las combinaciones de significaci6n 

elaboradas por los 4(consumidores simb6licos•> modernos para respon­

der a las ~~cuestiones ultimas» que deben plantearse a fin de organi­

zar y pensar su experiencia cocidiana18
• Cuando las sociedades moder­

nas diferenciadas ya no necesitan que sea una inscituci6n religiosa Ia 

que les sirva de escrucrura para Ia organizaci6n social, lo religioso st 

disemina por el con junco de las esferas y las instilUciones especializa­

das. Los individuos y los grupos humanos pueden construir su pro­

pio universo de significados a partir de cualquier dimensi6n de su 

experiencia, fami liar, sexual, estetica ode otro tipo. La constituci6n y 
Ia expansi6n de este «sagrado moderno>> depende del acceso directo 

que tengan los individuos al con junco de los sfmbolos culruralmenre 

disponibles: en efecto, esta religi6n ~~ invisible» no requiere Ia media­

ci6n de ninguna instituci6n, ya sea religiosa o publica. Deja libre jue­

go a Ia combinaci6n de las tematicas heredadas de las religiones his­

c6ric:as y de las temaric:as modemas de Ia expresi6n Libre, de Ia realizaci6n 

del yo y de la movilidad, que corresponden al advenimiemo del indi­

vidualismo. Segun Thomas Lucl{mann, en estas combinaciones se 

opera un deslizamienco de las «grandes crascendencias», asociadas a Ia 

28. Thomas LUCKMANN, TIJ~ invisibl~ rtligion. Tl;~ probkm ofraigion 
m mod~rn soci~ty. 

62 

visi6n de orro mundo, hacia las ~·trascendencias de alcance medio» (de 

genero poHtico) y, sobre rodo, hacia ~~mini-rrascendencias» orientadas 

hacia el individuo y que confieren un caracter sagrado a Ia culrura 

moderna del yo:!). 
Este enfoque de Ia ~·religi6n>> como un velo que cubre los uni-

versos de significados fundamentales, pluralizados hasta el infi­

nito, que le permiten al hombre vivir, y vivir en sociedad, no es exclu­

sivo de Luckmann. Constiruye Ia finalidad de una sociolog!a funcional 

de Ia religi6n, de inspiraci6n durkheimiana30
, que ha marcado viva­

mente Ia cradici6n norteamericana y que se encuentra en numero­

sos aucores que, en sentido amplio, entienden Ia religi6n como rodo 

aquello que riene que ver con las «preocupaciones Ultimas en una 

sociedad>> (Talcott Parsons), con los «problemas ultimos» Q. Milton 

Yinger), o con los significados fundamentales (Peter Berger). Esta 

perspecciva debe mucho, asimismo, a Ia influencia de Max Weber Y 
a Ia insistencia mantenida por este sobre Ia necesidad de conside­

rar Ia religi6n como un universo de significados. Este entrecruza­

mienro de Ia problemarica durkheimiana de Ia religi6n, de genero 

funcionalista, y Ia problemacica weberiana de los sistemas de signi­

ficados cs particularmente cvidente y explfcita en Robert Bellah y, 

mas aun, en Talcort Parsons. Este ultimo, a· prop6sito de Ia religi6n, 

desarrolla su concepci6n de los grounds of m~aning, esos «cimien­

tos de sentido», ~~concepci6n existencial del universo en el que se 

desarrolla Ia acci6n humana», •~modelo o programa>• en cuyo inte­

rior Ia vida humana adquiere un senrido de rocalidad 
11

• La religi6n 

29. Thomas LUCKMANN, ~Shrinking rranscendence, expandjng reli­

gion?». 
30. Podemos encontrar una evaluaci6n de esta inAuencia profunda de 

Ourkheim en Ia sociologfa norreamericana de las rdigiones en Talcorr PAR­
SONS, «Durkheim on religion revisited: another look at "The Elementary 
Forms"», en C. W. GLOCK, P. HAMMOND (eds.) &yond th~ classics: ~ssays 

in tlu scimtific study on raigion. 
31. En su introducci6n a Ia Sociolog{a tk Ia "/igion de Max WEBER, 

Talcotr PARSONS designa el proceso de racionalizaci6n como el trabajo de 
sisremarizaci6n de ese «modclo o programa para Ia vida como un todo al 
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t~ considerada como el m6dulo de sentido que le permire al hom­

bre superar las decepciones, las incerridumbres y las frusrraciones 

de Ia vida diaria. Esra superaci6n se realiza teniendo como referen­

cia Ia visi6n de un mundo en orden que trasciende Ia experiencia 

cocidiana'1• Es evidence -en panicular en Yinger' \ aunque tam­

bi~n esta presence en muchos orros investigadores de manera mas 

o menos explicita- Ia afinidad entre esta perspectiva y Ia teologfa 

de Reinhold Niebuhr, que define Ia religi6n como << una ciudade­

la de esperanza construida en el Hmite de la desesperaci6n)), y sobre 
todo con los trabajos de Paul Tillich ••. 

Si la perspectiva de T. Luckmann ocupa un Iugar particular 

en este conjunto es debido a su ambici6n (que lleva hasta ellf­

mite Ia 16gica de Ia inspiraci6n durkheimiana) de llegar «hasta Ia 

fuente general de Ia que brotan las formas sociales hist6ricamente 

diferenciadas de Ia religi6n>), hasta ese fundamento anuopol6gico 

en e1 que se juega Ia individualizaci6n de Ia conciencia. «El orga­

nismo -que aislado no es sino un polo separado de procesos caretl­
tes de significado- se convierte en yo cuando se embarca con otros 

en Ia construcci6n de un universo de significado "objetivo" y moml1 

De este modo, el organismo trasciende su naruraleza biol6gica. Al 

que se da semido a partir de una concepci6n existencial del universo y, den­
tro de ella, a Ia condici6n humana en Ia que sc !levan a cabo las accio­
nes», The sociology of religion, Boston, Beacon Press, ' 1969, lmroducci6n, 

P· XXXIII. 
32. Vease, por ejemplo, T. F. O'DJ:.A: ~La religi6n, por su referencia 

a un mas alia y su creencia en Ia relaci6n entre d hombre y esc mas alia, 
proporciona una visi6n supraempCrica de una realidad total mas amplia. 
En el contexto de esta realidad, las desilusiones y las frustraciones in£ligi­
das sobre la humanidad por Ia incertidumbre y Ia imposibilidad, y por el 
orden instirucionalizado de Ia sociedad humana pueden cobrar significa­
do en algun sentido Ultimo, de modo que Ia aceptaci6n y Ia adapraci6n 
se rorna posibb, The sociology of rtligion, Englewood C liffs, NJ, Prentice 
Hall, 1966, p. 2. 

33. J. M. YINGER, Religion, society and the individual 
34. Paul TIWCH, Biblical religion and the search ofultimate reality, Chi­

cago, University of Chicago Press, 1955. 
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considerar que Ia rrascendencia de Ia naruraleza bio.l6gica del or~a­
nismo humano es un fen6meno religioso se mannene un senndo 
elemental del concepto de religi6n [ ... ] Este fen6meno descansa 

sobre Ia relaci6n funcional de yo y sociedad. Podemos, entonces, 

considerar los procesos sociales que conducen a Ia formaci6n del 

yo como procesos fundamentalmente reli~i~sos'\)) . . 
Esta concepcion antropologica de Ia rehgt6n, que unptde que ~e 

Ia confunda con cualquiera de las formas hist6ricas que haya podt­

do asumir, permite, en el analisis de su manifestaciones modernas, 

abarcar roda suerte de combinaciones ideol6gicas y de fen6menos 

sociales que corresponden a esta funci6n fundamental. E~ Ultima 

insrancia, rodo aquello que en el orden humano nose rel~c10na con 

Ia supervivencia biol6gica, entendida en su ~entido estnctame~te 
material, ciene que ver con Ia religi6n. Del mtsmo modo, los cah.fi­
cativos que habirualmente se unen a Ia palabra religion pa~a destg­

nar formas «religiosas)) (en el semido luck.maniano del rermmo) que 

no dependen de las religiones hist6ricas -reli~iones seculares, pararre­

ligiones, religiones analogicas, religiones pollucas. erce.tera-, no debe­

dan, en rigor, rener raz6n de ser. Nada debe obsracult~ que se ana­

licen como «religiones)), en el pleno sentido del rermmo, aqu.el~as 
manifestaciones cuyo parenresco funcional con las grandes ~ehgtO­
nes sea consrarado cmpfricamente por los invesrigadores, mcluso 

cuando esros no siempre se permiran dar el paso re6rico que este 

«parentesco)) jusrifica. 

35. The invisible religion, pp. 48-49. 
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LA POSTURA OPUESTA: LA POSIC16N RESTRICTIVA 

DE LOS <<EXCLUSIVJSTAS» 

Esta posrura indefinidamenre inclusiva del enfoque funcionalista de 

los fen6menos religiosos es, precisamenre, lo que rechaza una posi­

ci6n resrrictiva, pues esta sosriene con firmeza que para una defini­

ci6n operativa de Ia religion es necesario un criterio sustanrivo. Los 

vivos debates a los que ha dado Iugar Ia aparicion de Ia obra de Tho­

mas Luckmann se cenrran, en lo esencial, en los lfmires del alcance 

heurfstico de su desarrollo. ]unto a Roland Robertson, cuyos rrabajos 

ya hemos cirado, uno de los crfticos mas consrantes y severos de rodos 

los enfoques exageradamente extensivos del campo religioso de las 

sociedades modernas es, sin Iugar a dudas, el sociologo ingles Bryan 

Wilson w.. A partir de una concepci6n clasica de Ia secularizacion como 

proceso de resrriccion continua de Ia influencia social de Ia religi6n 

en el mundo moderno (problem;itica que Ia reoda de Ia << re ligi6n 
invisible» vada de rodo conrenido), Wilson consrruye un ripo-ide­

al de religion que le permire, entre otras cosas, excluir del campo 

de analisis una gran parte de Ia poblacion de los NMR. Este ripo­

ideal asocia dos rasgos principales: el recurso a lo sobrenatural, por 

un lado, y, por orro, Ia eficacia social uropica, es decir, Ia capacidad 

de inspirar y legirimar proyecros y acciones que prerenden rrans­

formar Ia sociedad. En las nuevas manifesraciones religiosas, el primer 

rasgo esra presence a menudo (rodavfa bajo formas extremadamenre 

diversas), en La idea de una parcicipacion posible de los hombres en el 
poder de fuerzas sobrenarurales, personates o, lo que es mas frecuen­

re, impersonates. Pero el segundo rasgo esra, por lo general, ausenre: 

los NMR prerenden, de manera directa, Ia regeneracion y el desarro­

Uo del individuo, pero mas raramenre, el cambio del mundo. Esra ope­

raci6n de selecci6n permite a Wilson, entre otras cosas, excluir del 

concepto de religion Ia mayorfa de los movimicnros vinculados a Ia 

36. Vease, entre orros rexros, R~Ligton in a sociological p~rsputi1,~. 
pp. 41-42. 
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corrienre denominada del «potencial humano» y, de manera mas 

amplia, al movimienro n(W age. Le permire rambien <<salvar» Ia defi­

nici6n de la modernidad que se encuenrra en el origen de todos sus 

analisis de Ia religi6n conremporanea, definici6n que la sirua como 

ese movimienro tfpico a rraves del cual el hombre se separa de Ia naru­

raleza y se coloca frenre a ella con poder para acruar. Esre movimien­

ro, en su rrasfondo, no puede combinarse con el reconocimienro del 

poder de fuerzas sobrenarurales en Ia naruraleza yen Ia hisroria, cons­

rirurivo, seglln Wilson, de roda religi6n'7 • AI abogar por una defini­

ci6n susranriva de Ia religi6n que renga en cuenra los conrenidos del 

creer, Wilson rechaza con firmeza Ia inconsistencia de los enfoques 

funcionales, los cuales, al abarcar todos los sistemas de respuesta a 

las <<pregunras Ulrimas» planreadas por el hombre sobre el senrido de 

su vida, de su muerte y de su presencia misma en Ia Tierra, hacen 

de Ia religi6n una nebulosa indefinible-'1. 

UNA FALSA OPOSJCJ6N 

Sin embargo, mas alia del conflicto tc6rico explfciro, no es cierto 

que las posiciones inclusivistas y exclusivistas sean tan anrin6micas 

como formalmenre pretendcn serlo. 

37. El analisis que propone Bryan WIL.'ION de los nuevos movimien­
ros religiosos y, de manera mas amplia, de Ia situaci6n religiosa de Ia moder­
nidad es presemado (adem as de en Ia obra ci tad a en Ia nora 16) en Con­
t~mporary transformations of "ligion, «The return of rhe sacred», pp. 268-280; 
•lime, generations and sectarianism», en B. WILSON (ed.), The soda/ impact 
of n~ r~ligioiiS mov~mmts; "Some preliminary considerations», en E. BAKER 
(ed}, Nnv religious movemmts: a pmp~ctiv~ for untkrstanding; B. WILSON, 

Th~ sociaL dimmsion ofs~ctarianism. s~cts and n~ raigious movnnmts in 
contemporary socit:ty. 

38. Yves LAMBERT crilica asimismo esta perspecciva indefinidameme 
extensiva. Yease «La "Tour de Babel" des definitions de Ia religion». 
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De Ia perspectiva de Ludemann, de Ia que concinuaremos admi­
tiendo que representa Ia concepcion mas abarcadora de Ia religion, 
se desprende, en efecto, que Ia fragmenracion de los significados ela­
borados por cada individuo, que caracteriza Ia conciencia moderna, 

tiende a excluir su inregracion en sistemas de creencias que pro­
porcionan a Ia accion colectiva orienraciones coherentes, poder de 
movilizacion y recursos que nutren su imaginario. A falra de esros 

elementos que maniftestan Ia exteriorizacion y Ia proyeccion del sen­
tido construido por el individuo en el universo, a falra de roda inte­
gracion y siscematizacion posibles de escas esrrucruras individuales del 
sentido, nose puede ver que es lo que queda del proceso de iiCOSmi­
zacion" que transformarfan esros fenomenos del creer en un ~cos­
mos sagrado moderno>~ ". El propio Thomas Ludemann considera 
muy poco probable que Ia objetivacion social de cemas como Ia rea­
lizacion del yo o Ia realizacion personal -que tienen su origen en Ia 
esfera privada- pueda, evenrualmente, dar Iugar tanto a Ia arricu­

lacion de un cosmos sagrado consistence y cerrado, como a Ia ~­
pecializaci6n de nuevas instituciones religiosas. Luckmann obsei;Va, 
sin embargo, que en esra nube de esperas y aspiraciones individtta­
les existen represenraciones iiespedficamenre religiosas» que even­

tual mente pueden sobrevivir. Esras represenraciones iiespedfica­
menre religiosas>~ son aquellas que parren de rradiciones religiosas 
hjsr6ricas, que se refieren a las «grandes religiones>~ . Su superviven­
cia depende, segun Luckmann, de su capacidad para iifuncio­
nar>~, es decir, para asegurar Ia satisfaccion subjeriva de los indivi­
duos. Esra supervivencia ha sido posible:: porque, en un universo 
social en el que ha desaparecido Ia comperencia entre los modelos 

39. Las nociones de •cosmos sagrado» y de «cosmizaci6n» son rero­
madas par Peter BERGER, Th~ sacr~d canopy. El~ments of a sociological th~o­
ry ofr~ligion. La rcligi6n es ~Ia empresa humana que crea un cosmos sagra­
do,;. La ~cosmizaci6n» sobre Ia que descansa Ia religi6n permite aJ hombre 
proyecrarse lo mas lejos posible fuera de sf mismo, aJ crear, de manera ima­
ginaria, un llniverso de significados «objetivos», y, de cste modo, imponer 
con mas eficacia y de manera mas completa sus propios significados a Ia 
realidad. 
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oficiales de Ia religion y los sistemas subjerivos de signiftcados que 
responden a las necesidades de los individuos, los consumidores 
privados tienen libre acceso al reservorio de significados que cons­
riruyen las diferenres rradiciones religiosas historicas. Sin embar­
go, el mero hecho de que califique de i<espedficamenre religiosas)) 
las represenraciones rradicionales que sobreviven en este sagrado 
moderno muesrra, al mismo tiempo, Ia poca consistencia que el 
propio Luckmann ororga a Ia «religion>~ invisible, asl como el peso 
implfciro de los criterios susranrivos que hacen que solo las reli­

giones historicas puedan ser consideradas religiones en el pleno 

senrido del rermino. 
Una ambigi.iedad del mismo genero aparece, asimismo, en Robert 

Bellah y otros aurores cuando se ocupan de los valores comunmen­
te compartidos en una sociedad y que constiruyen Ia base de Ia «reli­
gion civil))~0 • John Coleman define esra «religion civih) como el con­
junto de creencias, ritos y s£mbolos que vinculan el papel del hombre 
en cuanco ciudadano y su Iugar en Ia sociedad, en el tiempo y Ia his­
coria, con los significados ultimos de Ia exiscencia4

' . ,se trata de reli­
gion <<en el pleno senrido del n!rmino>~ o es, simplemenre, una mane­
ra anal6gica de hablar? Para Bellah, esre conju~to constiruye una 
«religion>~ si se admire, como lo hace el previamenre, que iiUna de 
las funciones de Ia religion es proporcionar un con junto significaci­
YO de valores ulrimos, susceptibles de servir de base a Ia moral de 
una sociedad I!)). Sin embargo, Bellah deja que subsista Ia incerri­
dumbre en cuanro a Ia evenrualidad de que escos valores, en cuan-

40. Robert N. BELLAH, «Civil religion in America», Da~da/us, 1967, 
n° 96 (recogido en &yond b~li~f mays on raigion in a post-traditional 
World); Th~ broken covmant: Ammcan civil religion in a tim~ of trial. Robert 
N. BELLAH, Phillip E. HAMMOND, Vari~ti~s of civil r~ligion. Para una pre­
sentaci6n sintetica de los debates aJrededor de Ia religi6n civil en los Esta­
dos Unidos, vease Gail GEHRIG, Amaican civil r~ligion: an asussmmt, 
Storrs cr. Society for the scientific study of religion, monograph Series 
n° 3 (1979). 

41. John COLEMAN, ~Civil religion». 
42. Robert N. BELLAH, Tokugawa &/igion. 
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lO Lales, puedan constiruir el «nucleo susranrivo•• de una religi6n, del 

mismo modo que los valores del crisrianismo, el judaismo, el islam, 
etcetera, constituyen el «nucleo susramivo>> de esas religiones his­

t6ricas. Parad6jicamente, exisre una permanence inclinaci6n porIa 

definici6n sustanriva de Ia religi6n incluso entre quienes preten­
den deshacerse de las limitaciones que esta impone tanto a Ia inves­

cigaci6n empfrica como a Ia elaboraci6n re6rica. 

A fin de cuencas, Ia separaci6n entre Ia visi6n de un «cosmos 
sagrado moderno>>, que se presenta como una nebulosa de signifi­

cados aromizados, y Ia perspectiva restrictiva propuesta por Bryan 
Wilson es menor de lo que podfa suponerse. Este ultimo, rehusa 

considerar grupos «religiosos» a las asociaciones y profesionales cuya 
unica funci6n es favorecer, ocasionalmenre, Ia armonfa y Ia expli­

citaci6n de las composiciones de sentido individuates en beneficia 
solo del individuo. Probablemente, Thomas Luckmann no rechaza­

rfa calificarlos de «religiosos••, pero sugiere, implfcitamenre, que Ia 
«religi6n», enrendida de esre modo, no riene ningun alcance mlfs 

alia de Ia satisfacci6n subjetiva del individuo. Asf, es razonable pen­

sar que Luckmann rechazarfa designar como «religioso», igual qu~ 

Wilson, el componamienro del individuo que lava rirualmenre su 
coche cada mafiana de domingo. 

Tanto en un caso como en el orro, el problema que se plantea 

es el de poder diferenciar cuales son los universos de senrido religio­

sos en el caleidoscopio moderno de los universos de significado que 

escln disponibles41
• Para esquemarizar, una vez mas, los terminos del 

debate a partir de las posiciones represenrativas de Luckmann y Wil­

son, diremos que en Luckmann lo que plan tea dificulrades es Ia con­

tinuidad evanescence entre el universo moderno de significados y Ia 

religi6n que introduce Ia referencia ultima al «Cosmos sagrado». 

En Wilson, en cambio, el problema est:i en Ia disconrinuidad que 

introduce Ia referencia a lo sobrenatural y a Ia utopfa. Si se admire, 

43. Una presentaci6n mas profunda de las posturas te6ricas de este 
problema y de los debates a los que ha dado Iugar se encuentra en Ia obra 
de Roben O'TOOLE, &ligion: clasJic Jociowgicai approaclm. 
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en efecto, que las consrrucciones religiosas del sentido forman par­

te del universo del sencido tal como lo constituye una sociedad, Ia 

ddlnici6n no puede fijarse de una vez por todas de manera susran­

tiva, salvo para cosificar este estado hisr6rico (premoderno) que pro­

dujo Ia creencia religiosa (occidental) sobre el modo de recurrir a lo 

sobrenarural y a Ia uropfa del reino de los cielos. 
La misma objeci6n puede hacerse a Ia definici6n propuesra por 

Yves Lambert con el objero de evirar Ia disoluci6n del concepto de 

religi6n en el mar de las respuesras a las <<pregunras ulrimas». Su dcfi­

nici6n, que pretcndc que sea estrictamente operariva, se apoya en 

rres caracterfsticas diferenciadas, cuya asociaci6n es absolutamente 
necesaria para que se pueda -segun el- hablar de religi6n. La prime­

ra es Ia que posrula «Ia exisrencia de seres, fuerzas o enridades que 

sobrepasan los lfmites objetivos de Ia condici6n humana, pero 
que esd.n, a su vez, relacionados con el hombre»; Ia segunda es Ia 

existencia de «medios simb6licos de comunicaci6n entre ellos: ora­

ci6n, rico, culto, sacrificio»; Ia rercera es Ia exisrencia de «formas de 

comunalizaci6n, Iglesias u orras». La consrrucci6n de un modelo 
formal de Ia religi6n se resume, en esre caso, en resalrar aquellos 

rasgos que consriruyen el mfnimo comun denominador de las 

religiones hisr6ricas. En Ia perspecriva de Ia sociologfa comparada 
de las religiones hisr6ricas que interesa a Yves Lambert, esra defini­

ci6n puede revdarse perfecramenre eficaz. Sin embargo, desde e1 
punro de vista de una sociologfa de Ia modernidad religiosa, limira 

considerablemenre las posibilidades de explorar los fen6menos de 
recomposici6n, desplazamienro e innovaci6n que proceden de Ia 

perdida de plausibilidad social y cultural de estas grandes religiones 

instituidas en el mundo moderno, entre otras causas. 
Por un lado las definiciones funcionales de Ia religi6n se mues­

tran incapaces de conuolar Ia expansi6n ilimitada de aquellos fen6-

menos que prerenden abarcar y, al mismo tiempo, se vadan de roda 

pertinencia heudstica. Por otro !ado, las definiciones sustantivas de 

Ia religi6n, consuuidas a partir del llnico punro de referencia de las 

religiones hist6ricas, condenan al pensamienro sociol6gico a conver­

tirse, parad6jicamente, en el guardian de Ia «religi6n autentica» que 
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esras grandes religiones pretenden encarnar. Las primeras no puc­

den m:is que actuar como resrigos de Ia dispersi6n de los sfmbolos 
religiosos en las sociedades conremporaneas, que inevirablemente 

nose_ p~ede c~ntrolar intelecrualmenre. Las segundas solo pueden 
repem mdefin~damenre el ana.Lisis de Ia perdida de Ia religi6n en eJ 
mu_ndo mode~no: Unas y otras consriruyen una respuesta parcial, 
radicalmenre limttada, al problema de Ia localizaci6n de lo religio­

so en Ia modernidad. La religi6n tiende a no esrar en ninguna par­

te, o por el conrrario, a esrar en rodas, lo cual, a fin de cuencas, con­
duce exacramente a lo mismo. 

ARTICULAR LAS DOS OIMENSIONES: {UNA SALIDA? 

Entre los inrenros mas coherenres para salir de esre drculo hay qlJe 

desracar Ia consrrucci6n re6rica propuesta por Roland Campich,e y 
Claude Bovay en Ia obra ya cicada sobre Ia religi6n de los suizos•~ . 
El princip~ inreres de esta empresa es de arden episremol6gico y 

merodol6gtco. R. Campiche reivindica explfciramenre el caracrer 

«Contingence y provisional)) de la definici6n propuesta, que nose 

prese~ra _para abarcar Ia realidad universal de lo religioso sino para 

co~rnbuu a ordenar una siruaci6n empfrica modelada por una his­

rona esp_edfica que, se~un el, «revela algo de Ia relaci6n que e1 suje­

ro manuene con su obJero de esrudio)). Se rrata, pues, de preparar 

un~ ~erramien~a de anal isis q~e funcionara en tanto se ajusre a los 
obJenvos de Ia mvesrigaci6n. Util recurso que conrrasra de manera 

singular con las proposiciones definirivas sobre Ia naruraleza de Ia 

religi6n que regularmenre intercambian los partidarios exclusivos de 

uno u orro enfoque. Lo importance de esre avance, en lo que respec­

ta al fondo, es que inrenta rebasar los lfmites propios de cada una de 

las perspectivas, tanto de Ia susranrivisra como de Ia funcional, arri-

44. R. UMPICHE a a/., Croir( m Suisu(s) , pp. 33-36. 

72 

cuJandolas y conrrolando redprocamenre los inconveniences de Ia 

una con respecro a Ia otra. En esta direcci6n, los aurores invierren 

Ia inclinaci6n propia de cada enfoque, de modo que amplfan consi­

derablemenre Ia ddimiraci6n sustanriva de la religi6n (en principia 
restricriva) para incluir «rodo con junto de creencias y pr:kticas, mas 

o menos organizadas, en relaci6n con una realidad supraempfrica 
trascendente». Sin embargo, al mismo tiempo, rechazan firmemen­

te la circularidad taurol6gica de una definici6n de Ia religi6n desde 
el punro de vista de Ia rrascendencia. Para oponerse a esta 16gica cir­

cular, asocian esa primera noci6n ampliamenre abarcadora de Ia reli­
gi6n a un conjunro de funciones definidas cuyos Hmites estan estric­

tamenre trazados («inregraci6n, idenrificaci6n, explicaci6n de la 

experiencia colectiva, respuesra al car;krer estrucrural incierro de 

Ia vida individual y social»). Se comprendera, pues, que es Ia iden­

tificaci6n de estas funciones, en un momenta y un espacio cultu­

ral dados, lo que permitira dererminar que con juntos de creencias y 
de practicas relacivas a una realidad rrascendenre podran ser conside­

radas «religiosas)). Sin embargo, de inmediaro surge un problema 

que los propios aurores sefialan: hay que precisar que estas funcio­

nes no son universales. Son relarivas a una sociedad dada, pero «la 

religi6n puede perfectamenre desempefiar otras funciones en otras 

circunstancias sociales y culturales)). El camino emprendido tro­

pi~ con una limitaci6n puramenre 16gica. Por un lado, si se recu­

rre a las funciones caracrerfsticas de Ia religi6n para dererminar, en 

referencia a una realidad trascendenre, que conjunros de creencias y 
de pclcticas pueden ser denominados religi6n, esro supone, al menos 
a titulo heurfstico, que se reconozca en dichas funciones si no un 

caracter 44Universal)), COmO rnJnimo Un caracter permanente en el 
espacio de invescigaci6n dado. Por otto lado, si se reconoce el carac­
ter eminentemenre variable de esras fi.mciones en el tiempo y el espa­

cio, es preciso disponer entonces -sobre rodo para dar cuenca de 

estas variaciones- de otro pun to de referencia para delimitar que 
corresponde a Ia «religi6n)) en Ia nebulosa de las creencias y las prac­

ticas que se refieren a Ia realidad supraempfrica de una rrascenden­

cia. En Campiche y Bovay, esre punro de referenda sigue s iendo 
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cxpllciramcme d de Ia religi6n inscirucional, que responde por exce­
lencia -por definici6n, podrfa decirse- al ripo ideal propuesro. Esto 
se to rna parcicularmenre claro cuando los auto res, tras haber ofreci­
do su definici6n general de religi6n, subrayan, en el pirrafo siguien­
te, que Ia 4creligi6n•• en Suiza, <4ha jugado, segun las epocas, o bien 
un papel inregrador o bien ha generado conflictos a causa de Ia doble 
confesionalidad que caracteriza a1 pafs desde Ia Reforma>>. La 4<reli­
gi6n» se confunde, pues, en esta segunda acepci6n del termino, con 
el dispositivo socio-simb6lico-cultura1 hist6ricamente constituido 
en Suiza alrededor de (yen relaci6n con) los dos polos que son el 
protestamismo y el catolicismo. (Signiflca esto que Ia empresa pre­
via de definici6n, cuya importancia metodol6gica y te6rica subraya 
energicamente Roland Campiche, solo tenfa en realidad un alcance 
formal? No es este nuestro punto de vista. De hecho, el inreres del 
libro radica en que hace corresponder, de manera permanence, dos 
pianos de analisis. Por una parte, el analisis de los procesos de des­
composici6n-recomposici6n del creer bajo el imperio de Ia indivi­
dualizaci6n, Ia pluralizaci6n y Ia incertidumbre caracterfsticas de 
la modernidad, y, por otra, el analisis de los procesos de desestrua­
turaci6n-reestructuraci6n de los dispositivos culturales y sociales de 
idencificaci6n confesional. El entrecruzamiento de estos dos tipos 
de fen6menos perfila un espacio de lo religioso que se despliega 
(idealmence, se entiende) entre dos polos: uno en el que Ia referen­
cia a Ia trascendencia y Ia referenda confesional se superponen, per­
fectamente en principio (las religiones hist6ricas), y otro en el que 
Ia referencia a una trascendencia esta compleramente separada de 
cualquier referencia confesional, aunque cumpla sin embargo con 

las mismas funciones sociales (integraci6n, idencificaci6n, etcetera) 
que satisfacen, al mismo ti~mpo, las religiones hist6ricas. La defini­
cion propuesca por Campiche y Bovay permite designar este polo, 
que solo representa su papel de reference de las redistribuciones de 
lo religioso en tanto en cuanto se establezca el parentesco funcional 
que lo asocia al polo, mas daramence diferenciado, de Ia religi6n ins­
citucional. Este camino es pertinence para analizar las transforma­
ciones de lo religioso sobre todo en el interior de un universo social 
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y cultural en el que las estructuras de las religiones instirucionales 

-aun cuando ya no organicen exclusiva y direcramente el acceso indi­
vidual y coleccivo a Ia crascendencia- continllan ofreciendo los prin­

cipales punros simb6licos de referencia y definiendo masivamente 
sus funciones sociales. Este es el caso de un pafs como Suiza, en el 
que el con junto de Ia cultura permanece profundamente modelado 
por las tradiciones religiosas de las que se ha nutrido su historia. Es 
dudoso que podamos servirnos de Ia misma herramienta para ana­
lizar siruaciones en las que Ia rupcura entre Ia cultura secular y Ia reli­

gi6n se haya consumado de manera mas radical. En codo caso, es 
cieno que Ia definicion de Ia rel igi6n propuesta por Campiche y 
Bovay pierde su caracter operativo si se Ia ex.trae del disposicivo de 
anal isis -establecer Ia relaci6n directa entre los dos polos de lo reli­
gioso, el inscirucional y el no instirucional- en el que esca hace posi­
ble evitar el riesgo de acumular los inconveniences de Ia definici6n 
sustanciva y de Ia definici6n funcional. Esta limitaci6n, querida por 
los autores, nos obliga a buscar todavfa mas alia Ia resoluci6n del 
dilema te6rico planteado por Ia definici6n de Ia religi6n en Ia sirua­

ci6n de diseminaci6n que Ia caracteriza en Ia modernidad. 
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·, 

Capfrulo tercero 

IDAS Y VENIDAS DE LO SAGRADO 

En su esfuerzo por dar cuenca tanto de Ia perdida de influencia de 
las religiones institucionales como de Ia dispersion de los sfm­
bolos religiosos en las sociedades modernas, algunos investigadores 
se han esforzado por evitar este obstaculo conceptual apelando a Ia 
noci6n de lo «sagrado)). Desde finales de los afios 70, ex.iste una lite­
ratura abundance que aborda, a partir de perspectivas diversas, el 
~<retorno», Ia «renovacion», las «derivas» o las «mutaciones)) de lo 
sagrado 1

• El objetivo de este capftulo no es realizar un recorrido a 
craves de estos trabajos, sino solo intentar explicar, de manera muy 
general, Ia confusion que los caracteriza. En efecto, parece como si 
todos los intentos de clarificar las relaciones entre Ia religion y lo 
sagrado en Ia modernidad contribuyesen a enredar todavfa mas los 

hilos que pretenden desanudar. Escas reflexiones han nacido, por 
otra parte, de las incercidumbres que yo misma experimente al refe­
rirme, en una obra precedence, a la oposicion clasica sagrado-pro­
fano para calificar de «religiosas en el semido amplio del termino>) 
las construcciones ideales que se desarrollan en e1 espacio ut6pico 
de Ia modernidad2 

••• 

1. Veanse, entre muchos otros ejemplos posibles: Yvon DESROSIERS 

(ed.), Religion et culture au Quibec. Figures contemporaines du sacri; Phi­
lip E. H AMMOND, The sacred in a secular age, y Claude R.IVJtRE, Albert 
P lETIE (eds.), Nouvelles ido/es, nouveaux cultes. Dtrives de Ia sacra/itt, 
etcetera. 

2 . Vtrs un nouveau christianisme? Introduction a Ia sociologie du chris­
tianisme occidental, Pads, Ed. Du Cerf, 1986, pp. 225-226. 
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LO SAGRADO IMPOSIBLE 

En cienos aurores, Ia referencia a lo (<sagrado» solo es una manera de 

hacer valer el punro de vista funcional en roda su amplirud, al abar­

car bajo este termino el con junto de los universos de significado pro­

ducidos por las sociedades modernas. En Ultimo caso, es sagrado rodo 

aquello que, en dichas sociedades, riene algtill vfnculo con el misre­

rio, o con la investigaci6n del senrido. o con Ia invocaci6n de Ia rras­

cendencia, o con Ia absolurizaci6n de determinados vaJores. Lo que 

es comun a esre conglomerado complejo y no especializado es que 

ocupa el espacio liberado por las religiones instirucionales. El proce­

so de diferenciaci6n e individualizaci6n en el que se inscribe el avan­

ce de Ia modernidad las ha privado del rol protag6nico que ejerdan 

en las respuestas a las cuestiones esenciales y fundamenrales con las 

que se enfrenran rodos los grupos humanos: (C6mo afrontar Ia muer­

te o Ia desgracia? (COmo fundamentar las obligaciones de los indivi­

duos para con el grupo? Si se admire que el con junto de estas respues­

tas religiosas constitufa el (mniverso sagrado•• de las sociedade$ 

rradicionales, se definicl como ((cosmos sagrado de las sociedades indus­

triales», <<sagrado modernon, sagrado udifuso» o (<informal», el conjunro 

de las soluciones de reemplazo que procuran dar respuesra a las mis­

mas cuesriones en las sociedades modernas'. Se destaca que Ia 16gica 

de estas sustiruciones de significados saldrfa ganando a Ia hora de ser 

elucidada. En efecro, (c6mo admicir que el proceso de racionalizaci6n 

y diferenciaci6n institucional que quiebra las prerensiones de las ins­
ciruciones religiosas de detenrar el monopolio de lo sagrado~ no afec-

3. Observemos, de paso. que en esca perspectiva englobadora, el tr:in­
sico de una designaci6n a ocra es de poca imporcancia: «cosmos sagrado» o 
«relig16n invisible», se ucilizan, por otro lado, de manera equivalence en 
Ludemann. 

4. Puede encontrarse un enfoque particularmenre incisivo de este pro­
ceso de «desmonopolizaci6n» institucional de lo sagrado en Jacques ZYLBER­

BERG, «Les transactions du sacre». 
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ta al mismo tiempo Ia necesidad, Ia capacidad y Ia manera que tie­

nen las sociedades modernas de producir esros significados de reem­

plazo? Yolvemos aquf sobre el problema, ya seii.alado, de Ia conti­
nuidad posrulada entre los sistemas reli giosos tradicionales y lo 

((sagrado moderno••. El ardculo que Daniel Bell dedic6 en 1977 al 
<(rerorno de lo sagrado~> ilusrra, de manera casi ejemplar, esta dificul­

tad. Bell subraya extensamenre que el fen6meno de profonizaciorl 

que se ha desplegado en d orden cui rural (de manera relativamenre 
aut6noma, en relaci6n con el proceso de secularizaci6n que, segun 

el, concierne espedficamenre al orden instirucional) es muy vasto. 
Podrfa esperarse que esras consideraciones condujeran a Bell a dese­

char Ia problemarica de lo <(sagrado moderno». Sin embargo, esra 

insisrencia en Ia doble l6gica de Ia secularizaci6n y Ia profanizaci6n 
del mundo moderno no le impide, despues de haber derectado el 

fracaso de las rdigiones y Ia proliferaci6n de nuevos cultos, concluir 

con Ia probabilidad de un «retorno de lo religioso•• que se identifi­

ca con un supuesto ((retorno•• de lo sagrado\. Brian Wilson no tar­

d6 en subrayar, y no sin argumenros, las debilidades inherentes a 

esta perspecriva y su incapacidad para idenrificar con claridad lo que 

hay en el origen de semejante «retorno» (suponiendo que se trate de 

esto)~. Seii.alemos, no obstante, que, en cualquier caso (y sean cua­

les sean sus lfmires), esre enfoque funcional de lo «sagrado~> -sagra­

do <(por defecrm•, si podemos decirlo as{- es poco comprometedor, 

puesto que, como tal, no implica que se aclare Ia eventualidad de 

si existe un principia comlin a este nuevo conjunto, mas alia de Ia 

necesidad de significados inherence a cualquier sociedad humana. 

Poco comprometedora y tambien poco eficaz -puesto que tam­

bien es inclusiva-, igual que Ia definici6n funcional de Ia religi6n, 

con Ia que estricramente esta unida. 
Sin embargo, es posible que Ia ambici6n vaya m:is lejos y que se 

valga de Ia noci6n de lo (<sagrado» para designar una ~structura d~ 

5. Daniel BFtt, .. The return of rhe sacred? The argument on the futu­

re of religion», pp. 420-449. 
6. Brian WILSON, «The return of the sacred~>, pp. 315-332. 
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significados comun a las religiones hist6ricas y a las nuevas formas de 

respues1a a las «cuestiones Ultimas)> de Ia existencia, mas alia de las 

«crcencias>) que unas y otras desarrollan. Consciences de que Ia refe­

rencia a lo <creligiosO>>, a veces utilizada con Ia misma intenci6n, corre 

d riesgo de conservar Ia atracci6n que ejercen los moddos hist6ricos 

de Ia religi6n convencional sabre los anilisis de los universos moder­

nos de significados, los investigadores que se orientan hacia este cami­

no apelan, por lo general, a una clara disyunci6n entre Ia noci6n de 

lo sagrado, entendida de este modo, y Ia noci6n de religi6n: lo sagra­

do supera y envuelve las definiciones que las religiones hist6ricas han 

proporcionado e impuesto durante mucho tiempo a coda Ia socie­

dad. La noci6n de lo sagrado desborda tarnbien las nuevas formas de 

Ia religi6n institucional no convencional (dicho de otro modo, los 

nuevas movimientos religiosos). Mas alia de codas las sistematizacio­

nes de las que haya podido ser -y pueda ser aun- objeto, remite a 

una realidad espedfica que nose agora en ninguna de las formas socia­

les que haya podido adoptar. AI mismo tiempo, al postular Ia exi -

tencia de una estructura originaria, comt1n al con junto de estas expre­

siones, Ia referencia a lo sagrado cambien permice diferenciar que 
conscicuye d espacio propio de esce sagrado en Ia nebulosa indefini­

darnente m6vi1 de las represencaciones colectivas: por lo general, reten­

dremos en este espacio las represenraciones que conciernen a Ia opo­

sici6n fundamental entre dos 6rdenes absolucamente discincos de 

realidades y el con junco de las pr:kticas que se relacionan con Ia ges­

ti6n social de esca tensi6n irreductible entre lo profano y lo sagra­
do. Se supone que a partir de este criteria fielmeme durkheimiano 

se hace posibJe identificar, y tarnbien delimitar, (os <<retornOS>>, «reno­
vaciones)) y «resurgimienros>> concempoclnc:os de la «sacralidad>>, cons­

tituida como dimensi6n antropol6gica universal. Este proceso (y sus 
considerandos antropol6gicos) hacen que resurja necesariarnenre un 

debate, de genero a Ia vez sociol6gico y ftlos6fico, cuyos pormenores 

no seda de utilidad desplegar aqw'7. Sin embargo, puede considerar-

7. Richard FENN se encuentra ciertamenre, enrre quienes han desarro­
Uado Ia crftica mas coherence de esta perspectiva, al considerar que Ia «reli-
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se como una manera de reabrir el debate sabre Ia modernidad reli­

giosa, paralizado por los eternos enfrenramiencos dialecticos entre 

«exclusivistas>> e «inclusiviscas>>: (podda Ia referencia a lo sagrado 
constituir una «tercera vfa)) que permiciera abandonar este callej6n 

sin salida? Todos los inrencos para poner en marcha este enfoque tro­

piezan con Ia misma dificulcad: siguen siendo prisioneros del jue­

go de espejos entre lo sagrado y Ia religi6n (o entre Ia sacralidad y Ia 

religiosidad, o incluso encre lo sagrado y lo religioso), cuyas cram­

pas precisamence pretendfan sorrear. 
Liliane Yoye ofrece, en un ardculo reciente, un ejemplo signifi­

cacivo de esca dificulcad pues esta mucho mas elaborado que otros 
muchos que cratan esce mismo cema. El punta de partida de su refle­

xi6n es Ia constacaci6n de las «combinatorias» o «transacciones>> a 

craves de las cuales Ia construcci6n de los universos de significado 
tiende, en Ia modernidad, a pluralizarse hasca d infinico. Estas com­

binaciones se desarrollan en funci6n del rechaw social y cultural a 

Ia religi6n insticucional. Escablecen relaciones entre «elementos espe­
dficarnente asociadas a Ia modernidad (en particular, Ia cencralidad 

del individuo), prescarnos de situaciones anceriores -espedficarnen­

te, a Ia reserva de ricos y practicas, de sfmbolos y signos que las igle­

sias han consticuido a lo largo de su hiscoria-, y una arnplia varie­

dad de ocros elementos, de orfgenes diversos y sin vinculaci6n 

necesaria con lo religioso8>>. En estos conjuntos abigarrados de sig­

nificados, Liliane Voye idemifica el surgimienco de un «sagrado ori­

ginario>>, irreductible, que en Ia lfnea desarrollada por Abraham 
Moles, ella idencifica como <<Un residua [en el sentido de Pareto] del 

conjunto de los comportarnientos del hombre frente a un entorno 

cuyas causas no domina». La perdida del monopolio insticucional y 

religioso de lo sagrado «Iibera», pues, Ia capacidad que cienen los 

gi6n» y lo «sagrado» no son mas que construcciones simb61icas cuya defi­
nici6n resulra, en cada siruaci6n h.ist6rica, de las luchas sociales por Ia legi­
timaci6n de las esuucturas de autoridad y de poder. Vease: Toward a theo­
ry of secularization. 

8. Liliane Vovt., «I.:incontournable facreur religieux, ou du sacre ori­
ginaire», pp. 45-56. 
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grupos humanos de producir la sacralidad. Se supone que dicha capa­
cidad se denomina «originaria>> porque es inherence a la condici6n 
de esros m.ismos grupos humanos y a su impotencia estrucrural para 
dominarel conjunto de sus condiciones materiales e inmateriales de 
existencia, incluso en las sociedades ciendfica y tecnicamente mas 

avanzadas. Este <<sagrado>> de las sociedades modernas, que fluye Ubre­
menre, ,:define un nuevo universo religioso que se desarrolla fuera y 
las religiones hisr6ricas y ocupa su Iugar? Liliane Voye aboga fervien­
temenre para que no •se reduzca lo sagrado a lo religioso». Lo que 
de hecho ella muestra -con cierta eficacia- es que lo sagrado nose 
confunde con las definiciones que proporcionan las religiones his­
t6ricas, y, en particular, con Ia que proporciona el carolicismo. Pero 
cuando su objetivo se extiende de las religiones instirucionales a Ia 
religi6n (o a lo «religioso>>) como tal, la demostraci6n se bloquea y 
Ia pareja religi6n-sagrado recupera sus derechos: Ia religi6n sigue 
siendo definida como parte de lo sagrado y lo sagrado como mate­
ria primera de la religi6n. EJ interrogante se desv{a entonces (com9 
lo testimonia, por orro lado, eJ dtu1o del artlcu1o) de lo «sagrado ori­
ginario>> hacia ese «religioso ineludible» que, sin duda, no se confun, 

de con lo «religioso institucional», pero cuya definici6n permanece 
encadenada a Ia noci6n de lo sagrado. La misma observaci6n podr!a 
aplicarse, con algunas varian res menores, a una gama de rrabajos que, 
para abarcar mejor Ia especificidad de lo «sagrado moderno>>, criti­
can Ia asimilaci6n de lo sagrado y Ia religi6n al tiempo que sostienen 

que lo sagrado es aquello que la religi6n institucionaliza, pero se nie­
gan finalmeme a hacer operativa Ia disrinci6n que recomiendan'1• 

En realidad, Ia dificultad proviene del hecho de que cuando 
los investigadores manejan y, a menudo, defienden Ia noci6n de lo 

9. Los trabajos de Philip HAMMOND ofrcccn un ejemplo tan imcrc­
sante de esta comradicci6n que apuntan nada menos que a una revisi6n de 
las teorfas clasicas de Ia secularizaci6n sobre esra base. V~ase: Th~ sacud in 
a secular age: toward revision in a scimtific study of religion; v~e asimismo: 
•Making sense of the modern times», en James D. HUNTER, Srepjen 
C. AlNLAY (eds.), P~ter L. &rg~r and th~ vision ofimerpretativ~ sociology, 
pp. 143-158. 
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sagrado, se encuentran atrapados en un drculo anal6gico, del que 
resulta casi imposible salir. Para decir las casas de manera un poco 
esquematica, parece como si despues de haber postulado que Ia 
noci6n de lo sagrado permite identificar el nucleo esencial de una 
experiencia que trasciende las formas contingences de las religiones 
hist6ricas, los investigadores se vieran permanence e irremediable­
mente tentados a cubrir las posibles manifestaciones de esta expe­
riencia a partir de las mismas religiones hisr6ricas, consideradas siem­
pre como Ia inscripci6n por excelencia de lo sagrado en lo social. El 
problema surge porque no basta con rener una clara conciencia de 
las insuficiencias de Ia perspectiva anal6gica para salir del drcuJo. La 
dificultad se situa en orra parte, en Ia genealog!a de la noci6n mis­
ma de lo «sagrado». Antes de llegar a este punto, querrfamos ilustrar 
e1 prop6sito precedence a partir de un linico testimonio: d de lacon­
tribuci6n de Albert Piette en la obra colectiva que dirigi6 con Clau­
de Riviere acerca de las «derivaciones de Ia sacralidad>, en el mun­
do modernow. Si nos hemos quedado con este ejemplo noes porque 
Ia ambigi.iedad conceptual que se pretende actualizar se muestre de 
manera masiva y rosca, sino al contrario, porque el propio autor 
subraya, de manera explfcita, las dificultades inherentes a Ia utili­
zaci6n de Ia noci6n de lo sagrado para Ia identificaci6n de lo religio­
so moderno. AI presentar su imenci6n, Albert Piette indica con cla­
ridad su prop6sito de cuescionar el razonamiento por analog(a que 

prevalece en Ia mayor parte de los trabajos sobre los desplazamien­
tos modernos de lo religioso. Para escapar a esto, propane recurrir a 
«dos nociones clasificatorias, por un lado, Ia religiosidnd, que desig­
na "Ia presencia de elementos caracterfsticos de lo religioso en los 
diferentes campos seculares" y, por otro, Ia sacralidad, que concier­
ne a "Ia consrrucci6n de una dimensi6n sacra, sobre Ia base de valo­
res contemporaneos, productores de sentidos",• 11

• Para que esta dis­
tinci6n sea operativa, am bas dimensiones -religi6n, por un lado, y 

sagrado, por otro- deben corresponderse con 16gicas sociales y sim-

10. C. RIVII:RE, A. PIElTE (eds.), Nouv~Lks idtJLes, nouv~aux cu./us. 

I I. ibid, p. 203. 
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b61icas disrinras, cuyos emrecruzamienros y/o rensiones habda que 

idenrificar emplricamenre a cominuaci6n. Sin embargo, cuando el 
auror - tras haber revisado los diferenres enfoques posibles- inren­

ta hacer expliciros los rasgos que constituyen Ia estructura de su pro­

pio tipo concreto de religi6n, lo que hace en realidad es reacrivar Ia 

arr:aigada referencia a lo sagrado. 

De este modo, sc:gUn este objerivo emp£rico de esrablecer de mane­

ra estricra los II mites de Ia religi6n y de identificar precisamente los 

referenres, planteamos cinco elementos esenciales de Ia religi6n como 
tipo de actividad: [ ... ] 

La muerte, en ramo dato de base, constitutiva de lo religioso e 

inherente a Ia naturaleza humana. 

Dos condiciones necesarias para el ejercicio de Ia actividad rcli­

giosa y, a1 mismo tiempo, principio de estrucruraci6n de esta: la 

primera es Ia relaci6n trascendente-inmanenre, cuya representa­

ci6n sirua lo trascendente fuera de Ia experiencia rerrena y adquie.­

re diferentes expresiones como sobrenaturallnatural, mas allaJmas 

aca; Ia segunda es Ia relaci6n sagrado-profano, que introduce 

dos registros radicalmente separados. 

La bU.Squeda de lo Ahsoluto, en tanto que finalidad por Ia cual se 

ejerce Ia autoridad religiosa, frente a Ia relatividad del mundo coti­
diano. 

Un conjumo de medios espedficos, es decir, un complejo mltico­

ritual, con elementos espedficos (como las plegarias, los cultos, 

las procesiones, las celebraciones, pero tambien el ascetismo, Ia 

castidad, el extasis, Ia embriaguez sagrada, etcetera) 12• 

. 
El propio Albert Pierre se ve enronces obligado a sefialar que 

<<esta definici6n se aplica mejor a Ia actividad religiosa ejercida por 

el cristianismo que a otras actividades religiosas••. Esta limiraci6n 

le parece aceptable en la medida en que su prop6siro es «compren­

der c6mo el habitus religioso occidental se ha roro y se ha infiltrado 

12. Ibid, p. 2 19-220. 
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parcialmente en las actividades denominadas seculares>~ . Dicho de 

otro modo, Ia car:acrerizaci6n que nos ofrece es Ia de un tipo parti­

cular de religi6n, cuya presencia desmembrada, difracrada y meta­

morfoseada pretende comprender, en un universo cultural en el que 

Ia religi6n se ha convertido en una opci6n individual. AsC defini­

do, el paso es perfecramenre legftimo pero se separa claramenre de 

Ia orienraci6n inicial del prop6siro. (Acaso no significa que, a fin 

de cuenras, el problema de las ((religiones seculares•• no es mas que 

Ia idenrincaci6n de estas huellas religioso-crisrianas en acrividades 

que ya no reivindican ni el cristianismo ni ninguna religi6n hist6ri­

ca? No hay nada, ni en Ia inrenci6n del autor ni en el conjunro del 

libro, que parezca acredirar de enrr:ada esta concepci6n, que impli­

ca limitar Ia investigaci6n a Ia identificaci6n de los grados de proxi­

midad/disrancia de las manifesraciones observadas en el tipo con­

creto definido mas arribaL1
• El prop6Sit0 te6riCO Lrucial SUpon{a, mas 

bien, que no se asirnilase Ia religi6n a una religi6n particular (redu­

cida incluso a los rasgos de un tipo concreto), a fin de hacer posible 

la identiflcaci6n de un eventual funcionamienro religioso de las acti­

vidades seculares, en ranro seculares. Ahor:a bien, en esta perspecti­

va mas ambiciosa'\ Ia definici6n adoprada riene codas las posibili­

dades de ser inoperanre. Nos proponlamos pregunrar acerca de Ia 

posibilidad de que Ia religi6n, en cuanro disposirivo de produc­

ci6n del senrido (en el que el problema de Ia muerre consriruye, 

segun A Pierre, el resorte), esre presenre en Ia modernidad emanci­

pada de la rurela de las religiones hisr6ricas. Lo que enconrramos, 

en realidad, es siempre Ia religi6n como ese m6du1o de significa­

dos completamente organizado a partir de Ia separaci6n sagrado/pro­

fano que domina rodas las demas oposiciones que esrrucruran Ia acti­

vidad religiosa (trascend enre/inmanenre, sobrenarural/natural, 

13. Lo que, por orro lado, no exduye interesantes consideraciones sobre 
las posibles modalidades de esra proximidadldisrancia: religiosidades mime­
ticas, metonlmicas, anal6gicas, metaf6ricas ... Vease ibid., pp. 228-229 

14. Esta perspecriva es evocada de manera muy expllcira por Claude 

Rlvli:.RE en su lntroduccion, p. 7. 
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.lb.,oluro/relativo, etcetera) . Al vincular de este modo Ia religi6n 

con una esrructura particular de significados a Ia que Pierre recono­

cc una afinidad privilegiada con el modelo hist6rico cristiano, el aurar 
cicrra la pcrspectiva re6rica que habfa abierro. Si Ia religi6n es un modo 

de producci6n del senrido ordenado denrro de Ia producci6n de 

lo sagrado, y si este sagrado remite, a fin de cuencas, a lo sagrado 

crisriano, Ia causa se comprende antes incluso de debarirla: solo sir­

ve para decir que se puede hablar de religi6n denrro del orden secu­

lar, es decir, fuera del campo de las religiones insrirucionalizadas (o 

cc hisr6ricas>>), y que lo ((sagrado seculan• nunca es mas que un sagra­

do <caproximado>>, un sagrado ccderivadoll . Lo que se deriva en este 

caso, sin embargo, es el problema mismo, atrapado en esra suerre de 

evidencia que, en nuestro universo de pensamienro, crea una indi­

sociable afinidad emre el concepto de lo sagrado y el concepto de 

religi6n, consrruido esre ultimo en funci6n del modelo cristiano. La 
deriva es aquf tanto mayor cuanro que el propio auror habfa esbo­

zado, de manera sugerenre, una vfa en Ia que finalmenre se niega ~ 

compromererse. Planreemosla otra vez: lo que esta en juego noes, 

de entrada, Ia l6gica de una Hnea de investigaci6n particular. Lo que 

manifiesra esra vfa, a traves de las dificulrades con las que tropieza, 

es Ia ambiguedad extrema de Ia noci6n de lo sagrado y los proble­

mas que plan tea cuando se rrara de hacer de ella el punto de refe­

rencia de las producciones simb61icas de Ia modernidad. En una obra 

mas reciente sobre el mismo tema, el propio Albert Piette se ha dado 

cuenta del alcance del problema, puesto que se ha esforzado abier­

tamente por escapar a Ia circularidad de su propio camino. Para ello, 

propone distinguir entre <c religiones exisrenresll , que presentan el 

conjunro de los rasgos subrayados en Ia definici6n1s (aunque man­

teniendo Ia posibilidad de excepciones como es el caso, por ejem­

plo, del budismo), y «religiosidad secular», una religiosidad esencial­

meme sincretica que cccorresponde a Ia presencia, en una acrividad 

I 5. A PIErrE, L~s r~/igion.r s!culi~r~s. Las revisiones aportadas en este 
ultimo rexto a Ia definici6n antes citada son sustanciales, pero correspon­
dcn mas a una acrualizaci6n de Ia definici6n precedeme que a Ia propues-

86 

secular, de rasgos perceptibles en las religiones existenres reronoci­

das como tales y que poddan caracrerizar, seglin una cierta proba­

bilidad, a otras religiones fururas". Esra esuicta revision a la baja de 

Ia perspectiva inicial anula Ia mayorfa de las crfticas formuladas antes: 

sin embargo, Ia noci6n de "religi6n secular» se dcsvanece casi por 

complero (salvo en el dtulo de Ia obra) tras Ia descripci6n de esta 

religiosidad "en el modo menon> que todavfa funciona en un mun­

do no religioso. En cuanto a los problemas planreados por el v(ncu­

lo necesario, siempre postulado por el autor, entre sacralidad y reli­

gi6n, estos permanecen evidentemente inalterados. 

GENEALOG(A DE LA NOCION DE LO SAGRADO: 

LA CRfTICA DE fRAN<;:OIS-ANDR£ ISAMBERT 

(Que supone esta adhesi6n invencible de Ia noci6n de lo sagrado a 

Ia religi6n convencional, incluso cuando se Ia invoca para escapar 
a Ia presi6n que el modelo de las religiones hist6ricas ejerce sobre 

e1 pensamienro religioso? La clave de esta cuesti6n se encuenrra en 

Ia genealogfa de Ia noci6n de lo sagrado. En esta materia, lo mejor 
que podemos hacer es referirnos a los decisivos analisis que Fran­

~ois-Andre lsamberr ha consagrado al proceso mediante el cual esra 

noci6n se convirti6 en el camino obligado de Ia reflexi6n sobre lo 
religioso, pues no tenfa un contenido preciso16 antes de que Robert­

son Smith, primero, y Durkheim y su escuela, despues, emprendie­

ran Ia elaboraci6n erudira del concepto. Que yo sepa, hoy en dfa Ia 

deconsuucci6n de Ia noci6n de lo sagrado no se ha Uevado mas lejos 

ta de un modelo nuevo: los rres elememos clave de Ia definici6n (representa­
ci6n de una rrascendencia, proceso de sacralizaci6n, con junto mftico-ritual 

espedfico) siguen siendo los mismos. 
16. F.-A. l SAMBERT, Lt sms du sacr!. Fiu ~t rtligion popu/air~, rercera 

parte. 
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ni e ha hecho de manera mas sistematica. El alcance de este arulli­

sis justifica que hagamos aqu! referencia a el desarrollandolo con el 
suficieme detalle. 

F.-A lsambert inicia su discurso recordando que esros investi­

gadores •solo pretendfan desplegar, afinar y delimitar una noci6n 

que consideraban comt!n a codas los pueblos». Es precisameme por 

esto que han desempeiiado un papel decisivo como << productores 

semanticos». Al transformar en concepro una noci6n supuestarnen­

te comu.n, contribuyeron a imprimir, en ellenguaje comlin, Ia evi­

dencia de que lo sagrado constiruye una realidad tangible, un obje­

to identificable por sus propiedades, que podfa enconrrarse, de manera 

muy general, en rodas las religiones: potencia misreriosa, separacion 

absoluta de un mundo sagrado y un mundo profano, ambivalen­

cia que convierte lo sagrado en algo fascinante y, al mismo t iempo, 

repulsivo, atractivo y terrorffico. Asf, en el transcurso del proceso, 

lo sagrado desapareci6 como adjetivo y se impuso como sustantivo; 

desde entonces, sirve para designar «de manera alga confusa, d parep­

tesco que como objeto tiene con codas las religiones, induso con 

codas las creencias y rodos los sentimiencos religiosos1 ». El inte.res 

en Ia reconscruccion de esta trayecroria semamica es lo que permi­

te a F.-A. lsambert mostrar, con una gran agudeza, Ia logica cultu­

ral a Ia que responden estos sucesivos deslizamiencos. Se trata de Ia 

propia logica de Ia modern idad, que asimila Ia nocion proteica 

y movil, susceptible de acepciones diversas, que estaba en juego al 

comienw, y Ia cransforma en una propiedad-objeco reconocida como 

principia de coda religion. En efecto, esta transformacion, que con­

vierte Ia herrarnienta conceptual puesta a pun co por los durkheimia­

oos en una esencia, permite posrular que eras Ia multiplicidad de las 

expresiones religiosas de Ia humanidad existe un objeco real y uni­

co. Se supone que todos los caminos espirituales, que codas las vfas 

religiosas conducen a un mismo «sagrado». Esta perspectiva se corres­

ponde perfecramente con Ia necesidad de legitimacion de convic­

ciones subjerivas que es caracterfstica de las sociedades pluralistas en 

17./bid, p. 250. 
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las que se acuerda un valor absoluto a las elecciones del i~dividu~. 
De este modo, el discurso religioso, a falta de poder asum1r su val•­

dez en rerminos de revelacion y de auroridad dogm:hica, busca en 

lo sagrado -como experiencia religiosa- el camino de su rehabili­

taci6n cultural y social. Como observa F.-A. lsamberc, «el derecho a 

una fe en alga que considera sagrado» tiende a convertirse en el pun­

tal para el reconocimienro de Ia existencia de lo sagrado. 

Al homogeneizar arrificialmenre Ia realidad multiple y plural 

de las religiones cuya convergencia posrula, y al sugerir que Ia inves­

tigacion del conracto con Ia trascendencia rebasa ampliamenre los 

senderos marcados por las religiones institucionales 18
, Ia noci6n 

de lo sagrado permite salvar Ia presencia de Ia religion con maylls­

culas en un universo cultural caracterizado porIa individualizacion 

y Ia «subjetivizaci6m> de los sistemas de significado. Se t~at~ de una 

operaci6n util para rodos los que defienden el reconoctrruenro ~e 
Ia dimensi6n irreductiblemente religiosa de lo humano en un um­

verso secularizado, pero que esra en las antfpodas del proceso de 

construcci6n del objeto «religiom• que mueve al sociologo. De hecho, 

como recuerda F.-A. lsambert, diversos trabajos antropol6gicos han 

demostrado ampliamente que Ia oposici6n fundacional entre sagra­

do y profano, eje de Ia sociologfa durkheimiana de Ia religion, no 

riene un cankter invariable y esta lejos de corresponder al modo de 

estructuraci6n de rodas las rcligiones1
? . Por otro lado, al reducirla, 

como haec Mircea Eliade, a su dimensi6n puramenre formal, «se Ia 

llega a confundir, en el plano de las significaciones, con cualquier 

oposici6n semanrica, sea cual sea su conrenido!0». Si el concepto 

18. En esre orden de ideas, vease las consideraciones sobre el arte como 
vfa de acceso a lo sagrado, mas all;i de las religiones institucionales, en C. 
BoURNIQUEL, J .-C. M EIU, u s crlauurs du san-1, Parfs, fd. Du Cerf, 1966. 

19. E-A. I~AMBERT desarroll6, por otro !ado, Ia crftica de Ia utilizaci6n 
uansculrural de los conceptos antropol6gicos en (lnuoducci6n) Riu et 4fi­
cacitl symbolique; cf. asimismo su crftica de Ia fe nomenolog£a rel.igiosa: 

01Phenomenologie rcligicuse .. , en H. Dl SROCHF, J. S£GUY, lntrodttctton aux 
scimus lmmaines des religions, pp. 21 7-240. 

20. Ibid, p. 267. 
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durkheimiano de lo sagrado puede conservarse, es, pues, «a con­

dici6n de que se renuncie a pedirle que caracterice c..aalquier reali­
dad religiosa, y que sirva unicamente como un tipo de estructura 

parcicularmence preiiada de sentido, y cuya validez empfrica solo 
se medici en un segundo momento~ 1 » . 

Esta prudencia es tanto mas necesaria cuanto que aquellas pro­
piedades espedficas de todos los objetos religiosos que Durkheim 

designa como lo sagrado -y que identifica en las formas mas «sim­

ples·· de Ia religi6n primitiva-, no son mas, esta vez siguiendo a F.­

A. Isambert, que una transposicion esquematizada de los atributos 

de lo sagrado cristiano e induso, de manera mas espedfica, de los 

rasgos del carolicismo contemporaneo, tornado de hecho como refe­

rencia. «La primera definici6n de Ia religi6n de Durkheim nos dio 

morivos para esrar alerta. Una religion que se define por sus <<Creen­
cias obligatorias», (nO encontrarla su ilustraci6n en el dogmatismo 

del primer concilio del Vaticano mas que entre los pueblos en los 

que no se comprende muy bien que es lo que tal «obligaciom• sig.­
nifica? Mucho mas expllcitas son luego las considcraciones sobre tl 
poder integrador de Ia religion segun el modelo car6lico (Le suici~ 

tk), y despues sobre Ia crisis moral que surge de La perdida de influen­

cia del catolicismo (L'tducation morale) y Ia necesidad de sustituir 
algo de lo que constitula el caracter sagrado del fundamento de Ia 
moral (De Ia dlfinition. du foit mom/)!1». 

Estas observaciones conducen a F.-A. Isamberr a preguntarse, 

siguiendo este impulso, si Ia oposici6n entre lo sagrado y lo profano 
no constituicl una transposicion de Ia oposici6n, espedficamente 

cristiana, entre lo temporal y lo espiritual, que, en el momento en 

que Durkheim escribla, se manifestaba d~ manera particular en Ia 

oposici6n entre el dominio laico y el dominio confesional. De 

Ia misma manera, Ia noci6n <<etnol6gicamente dudosa» demand 
podrfa muy bien no ser mas que un modo de transposici6n de Ia gra-

21 . Ibid, p. 266. 
22. Ibid, pp. 266-267. 
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cia ... La crlrica de Ia nocion de lo sagrado encuentra su grado mas 

alto en Ia acrualizacion de esta <<sociologfa impHcita del catolicismo» 

que atraviesa Ia teorla durkheimiana y que F.-A. lsambert no vacila 

en relacionar con aquella otra, mas expllcita, que recorre Ia obra de 

August Comte. 
De esre recorrido cdtico, se desprende daramente que La nocion 

de lo sagrado introdujo mas confusion que claridad al debate sobre 

Ia modernidad religiosa. Quienes han recurrido a esta nocion para 

tratar las producciones simb6licas de Ia modernidad lo han hecho, 

o bien para idenrificar en elias Ia dimension religiosa eludiendo Ia 

analogla con las religiones historicas, o bien para evitar que codas las 

<<respuestas a las cuestiones fundamenrales de Ia existencia» se car­

gasen automaticamenre en Ia cuenra religiosa de Ia humanidad. La 

primera perspecciva considera que Ia nocion de lo sagrado erradica 

Ia definicion de lo <<religioso» de las religiones. La segunda, preten­

de evitar que lo «religioso» se erija en una categorla que lo englobe 

todo cada vez que se ponga sobre Ia mesa Ia cuestion de Ia produc­

ci6n social del sentido. Muchos aurores pasan faci lmente de una 

perspectiva a otra o combinan am bas de manera mas o menos con­

trolada. Sin embargo, el problema no reside aqul sino en que, debi­

do a las condiciones en las que fue elaborada, Ia noci6n de lo sagra­

do esta abocada a reinrroducir, de manera subrepticia, precisamenre 

aquello que se suponla que iba a desactivar: a saber, Ia hegemonla 

del modelo cristiano en el pensamienro de lo religioso y, en particu­

lar, sobre el analisis de los universos modernos de significado. Ape­

nas se puede imaginar que una manera de salir de este atolladero sea 

separar claramente Ia definicion de Ia religion en tanto tal y Ia iden­

tificacion de un sagrado concebido como aquella estructura de sig­

nificaciones que, en ciertas sociedades (y solo en ciertas sociedades) 

«da a los poderes espirituales temporales el refuerzo de Ia potencia 

de lo sagrado (omnis potestllSII Deo) y a los seres sagrados una poten­

cia que participa de Ia auroridad de esros poderesu,,_ 

23 . Ibid, p. 270. 
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LA EMOCION DE LAS PROFUNDIDADES Y LA RELIG ION 

La objeci6n que no dejaremos de hacer a esta ultima propuesta es 

que lo sagrado, tal como lo ha abordado esta crltica es, en lo esen­

cial, aqudlo que se inscribe en «un orden hieratico, fundado en Ia 

creencia en Ia naturaleza excepcional del ser o de los seres que esran 

en el origem>. Nos valdremos de otro enfoque sobre lo sagrado que 

pone el acento en la irresistible atraccion que ejerce sobre el hom­

bre una <cfuerza que a Ia vez abruma y encanta», una atraccion que, 

segt.ln Paul Veyne, consciruye el «nucleo esencial de las religiones his­

toricas•• y que puede romar como so porte objetos muy diversos, rea­

les o imaginarios24
• Mas que sobre Ia oposicion estructural entre lo 

sagrado y lo profano, el acenro puede ponerse enronces en Ia espe­

cificidad unica de esta experiencia emocional que las diversas reli­

giones se dedican a conrrolar. Algunos invescigadores, muy alejados 

de Ia fenomenologfa religiosa y que no declaran ninguna afinid'd 

con Ia ambicion de esta de comprender Ia esencia de Ia religion, ,se 

resisten a abandonar Ia idea de que Ia religion -mas alia de las fo't­

mas contingences que adquiere en las religiones historicas- concier­

ne fundamenralmente a Ia comunicacion con esta fuerza «discinta» 

y misteriosa. La busqueda de lo sagrado moderno consisre, enron­

ces, en idenrificar las manifestaciones presences de esta experien­

cia, que resurgen y se renuevan en Ia medida en que Ia seculariza­

cion debilita Ia capacidad de las instituciones religiosas para d.irigir 

y racionalizar esta experiencia. 

Este desplazamienro de Ia perspecriva sobre lo sagrado encuen­

tra su sosren en Ia d.istincion que exisre, segun el enfoque durkhei­

miano clasico, entre un «sagrado de orden», que encaja en una estruc­

tura de dominacion social, y un «sagrado de comunion», que resulta 

de Ia fusion de las conciencias en Ia reunion comuniraria. Durkheim 

describio en terminos de pasion y extasis esta «emocion interior>>, 

prodigiosa reserva de energfa de Ia que se alimenta toda vida social 

24. Paul VEYNE, L~ pain ~t 1~ cirqu~. p. 586. 
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(aunque sea desde muy lejos): «irriracion, indignacion, efervescen­

cia, pasion intensa, frenesf, transfiguraci6n, disforia, metamorfo­

sis, fuerza extraordinaria que estimula hasta el frenesf, hiperexcita­

cion, exaltacion psfquica que no deja de tener relacion con el delirio, 

etcetera ! 5». En el origen de roda religion esrarfa, en primer Iugar, esta 

experiencia inrensa de lo sagrado, elemental, extra-social (o, cuanto 

menos, pre-social) y esencialmenre colectiva que ejerce sobre las con­

ciencias Ia «influencia d.inamogenica>> de Ia que habla Henri Desro­

che, a craves de Ia cual Ia sociedad se crea a sf misma. 

Haciendo referencia, o no, a los anilisis durkheimianos de la 

experiencia fundanre de Lo sagrado, una tradicion sociologica y psi­

cologica bien establecida se desarrollo a partir de Ia idea de que 

las «expresiones» religiosas (creencias, riros, comunidades, etcete­

ra) nunca son mas que manifestaciones derivadas (y limitadas) de 

una «experiencia>• religiosa que se confunde con Ia experiencia emo­

cional de lo sagrado. Esta distincion entre «expresiones» y «expe­

riencia>> pertenece a Joachim Wach26
• Sin embargo, rambien La encon­

tramos en otros aurores: religi6n «d imi.mica» (ccabierta>>) y religion 

<<estatica» («cerrada») en Henri Bergson~7; << religi6n vivida>> y «reli­

gion en conserva», en Roger Bascide 28
, etcetera. 

Este con junto de oposiciones permite trasladar al terreno socio­

logico un esquema psicologico de anal isis de Ia experiencia religiosa 

que William James desarrollo de manera particular. Para W. James, 

Lo esencial de Ia religion no hay que buscarlo ni en lo social ni en 

las especulaciones inrelecruales, sino mas bien en Ia experiencia inte­

rior del hombre que entra en conracto con «este orden invisible don­

de los enigmas de orden natural encuenttan su solucion29>>. Esta defi­

nicion de Ia «religion personal>> no agora Ia realidad del objeto religioso, 

25. Emile DURKHEIM, Lu Jormu lllmmtaim dt fa vi~ r~ligieuu, 
p. 299 y ss. 

26. Joachim WACH, Sociologic de Ia r~ligion, p. 21 y ss. 
27. Henri BERGSON, Les deux sources de La morale et de Ia religion. 
28. Roger BASTIDE, Les Ameriques noires, pp. 133-134. 
29. Jean-Pierre DECONCHY, •La definicion de Ia religion pour William 

James. Dans queUe mesure peut-on l'operationaliser?», pp. 51-70. 
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Mno que perrrure a W James distinguir con clarichd esra experiencia 

ernocional que esta en el origen del sentimiento religioso de las mani­

festaciones de Ia << religi6n insrirucionah• que son Ia ex:presi6n segun­

da, por ejemplo, «el cuJro y el sacrificio, las recer;u para influir en las 

rusposiciones de Ia divinidad, Ia teologfa, el cere:nonial, Ia organi­

zaci6n eclesiastica>> 10
• La rransposici6n sociol6gica c.e esta dinamica de 

Ia experiencia religiosa implica, de manera mas o menos explfcita, 

que las creencias y pracricas religiosas instiruidas ,o son sino Ia for­

ma «adminisrrada .. de una experiencia fundadora, anterior a coda for­

ma1izaci6n fi los6fica o reol6gica, que pone en movimiento, de mane­

ra intensa, induso efervescente, los senrimientos y Ia afectividad de 

quienes Ia hacen . Segun Ia f6rmula del durkheimiano Hubert, «Ia 

religi6n es Ia adminisuaci6n de lo sagrado ... 

Esra experiencia fundadora, vivida a Ia vez en el plano colecti­

vo y en el plano individual, consrituye Ia fuente de toda religiosi­

dad aurenrica, que de acuerdo con esta perspectiva nunca se puede 

reducir a doctrinas y lirurgias que consriruyen su expresi6n soci'"­
menre aceptada. Evidentemenre, esto no significa que los soci6lo­

gos que disfruran con esras oposiciones agoten todos los puntos d'~ 
vista de un Schleiermacher, para quien las ideas son siempre extra­

fias a Ia religi6n. Asf, Joachim Wach, por ejemplo, se esfuerza por 
incluir lo rel igioso en cualquier rrabajo de Ia raz6n 11

• Sin embargo, 

esro indica hasra que punto esni presence, en coda una corrienre de 

Ia sociologfa y Ia anrropologfa religiosa, Ia idea seglin Ia cual el fen6-

meno religioso esra esrrucrurado en dos «niveles .. , descriros por Hen­
ri Desroche en su comentario a prop6siro de un rexro poco cono­

cido de !!mile Durkheim: un nivel primario, que es el del conracro 

emocional con el principia divino, y un nivel secundario, en el cual 

esta experiencia se socializa y se racionaliza, diferenciandose en 
creencias, por una parte, y por culros y riros, por orra. <<C reencias, 

culros y riros tienen, pues, como funci6n perperuar, conmemorar, 
organizar, comunicar, rransmitir, difundir y, eventualmenre, reac-
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30. Wil liam j AMES, n( IJIII"ifti(S of rfligiotiJ o:p(rimc(, pp. 40-41. 
31.joachim WACH, p. 2 1. 

tivar -<>, en rodo caso, resisrirse a Ia desactivaci6n-; en definitiva, 

buscan convertir una experiencia elemental que de por sf es inso­
portable, eflmera, inefable y delimirada' 1 en algo viable, durade­

ro, inolvidable y universal, en el tiempo y el espacio». La rusrinci6n 

entre dos <miveles» -el de Ia experiencia inmediara de lo sagrado y 
el de Ia administraci6n religiosa de lo sagrado- vuelve a aislar cl 
nucleo religioso «purO» y distJntO, de las «formas religiosas» con­

tingences en las que este religioso elemental (que se confunde con 

Ia experiencia emocional de lo sagrado) se socializa. (No se tiene 

con Ia noci6n de lo «sagrado de comuni6n» un elemenro que per­
mite identificar lo religioso sin confundirlo con las religiones ins­
tirucionales? (NO esrada aqu! e1 principio de una definici6n de Ia 

religi6n que harfa posible, finalmente, La loca1izaci6n de su presen­

cia diseminada en las sociedades modernas? Resulta exrremadamen­
te tenrador embarcarse en esta v{a, que tiene, como vemos, el apo­

yo de una larga rradici6n de invesrigaci6n. La mejor manera de dar 

una respuesta a codas estas pregunras sera examinar c6mo se ha apli­
cado ya este enfoque de Ia religi6n por meruo de Ia experiencia emo­

cional de lo sagrado -y con buen provecho te6rico- para analizar mani­

festaciones coleccivas que si bien se desprenden de Ia esfera de Ia religi6n 
instirucional, conllevan inevitablemente Ia analog!a con ella. 

ENTRE LO «SAGRAD011 Y LA «RELIGJ6N": 

EL CASO EJEMPLAR DEL DEPORTE 

De enrre esas manifesraciones colectivas, el deportees aquella cuya 

afinidad con Ia religi6n se ha desracado con mas frecuencia y se 

ha analizado desde ruversos punros de vista. Uno de esos puntos de 

32. Henri 0ESROCHE, «Retour a Durkheim? D'un texte peu connu a 
quelques theses meconnuesn, pp. 79-88. 
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vista que sc: ocupan de Ia "experiencia deportiva•• como cal merece 

una atenci6n parricular en vistas a nuestro proposiro. 

Por lo general, esra experiencia se presenra como una experien­

cia extraordinaria que sirua (al individuo o al equipo que Ia reali ­

za) en un ••salir fuera de uno mismo11, una ••mecamorfosis» asocia­

da a Ia superacion de los lfmites humanos. A proposito de esta 

experiencia, no se duda en hablar de «trance". Se subraya que alcan­

za, en intensidad, a1 disfrute erotico, y se sugiere que constituye, en 

s( misma, una vfa de acceso a Ia trascendencia inefable. Los cesci­

monios de algunos adecas demuescran que el incenco de explicar 

esca experiencia se vierte, de manera esponcanea, en un lenguaje 

que es tam bien el de Ia experiencia religiosa de caraccer m(scico. Los 

artlculos de las revistas especializadas en deporces individuates de 

alto riesgo (vuelo sin mocor, alpinismo, rafting, descenso de cafio­

nes, inmersion, etcetera) ofrecen una gran cancidad de ejemplos, 

pues articulan, de manera bastance repetitiva por cierco, el senci­

miento de pequefiez e impotencia que invade al individuo cua.n­

do este se mide con las fuerzas de Ia nacuraleza, y Ia embriag1,1ez 

de quienes consiguen superar sus propios lfmites y entrar en fus16n 

con los elementos o siruarse en perfecta coherencia con las logicas 

naturales (gravedad, resisrencia al agua o al aire, etcetera) a las 

que el individuo se enfrenta. Georges Vigarello observo con buen 

juicio que Ia concepcion de este enfrentamienco/fusion ha evolu­

cionado en el tiempo y que Ia valoraci6n de Ia sensacion inmedia­

ta de placer con Ia que se relaciona (Ia embriaguez del deslizamien­

to, por ejemplo) coma hoy Ia delantera a Ia conquista viril y el 
combace ascetico del arleta" . Podrla decirse que el espfriru (se esca 

in ten cando hablar de ••espiritualidad .. ) impllcito o expllcico del 

depone se transforma, como Ia propia espiricualidad, al ritmo de 

la expansion de Ia culcura moderna del individuo ... Sin embargo, 

esra evoluci6n siempre manriene Ia tension dialeccica entre Ia prac-

33. Georges YIDARELLO, •D'unc: nature: ... !'autre. Le:. paradoxes du 
nouveau retour>>, en Christian POCIEI LO (ed.), Sport (t socitti. Approche 
.rociocultr~rttlk de.r pratiques, p. 239 y ss. 
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cica del simple deporcista -Ia del que corre por afici6n, por ejem­

plo, que lo haec: ••a su ritmo11, cuando le parece y sin tender al herois­

mo34- y Ia de los virtuosos -dioses de los escadios o heroes de las 

escapadas ciclistas, stajanovistas de las grandes cuencas o vencedo­

res solitartos del Atlantica, cuyos sufrimientos acreditan resultados 

que, sin eUos, resulradan •• inhumanos ... 
Cuando esta experiencia es objeto de aucoanalisis mas estimu­

lances (lo que es relacivamente raro), Ia evocacion de Ia dimension 

mfscica de Ia experiencia se vuelve mas sofisticada pero raramente 

desaparecels. Como eco de esce lenguaje del deporte vivido, que coma 

prestado esponcancamence el 16cico religioso (o, dicho de otto modo, 

ellexico de las religiones hisc6ricas), algunas observaciones sobre los 

riruales a los que se entregan los aclecas de alta competicion antes de 

Ia prueba cienden a confirmar que Ia praccica deportiva se relacio­

na, en algunos de sus aspecms, con las practicas que, en mdas las 

religiones reconocidas como tales, rienen que ver con La manipula­

ci6n simbolica de un poder que hay que conquiscar y, por tanto, del 

que hay que procegerse 1~. El campeon es el que lleva mas lejos Ia 

incorporaci6n a su propio ser ffsico de esre poder: si puede hacerlo 

no es solo porque seen crena encarnizadamence para conseguirlo, 

sino porque posee un don particular y excepcional •<recibido por Ia 

gracia». Esra cualificaci6n carismatica del cam peon esra en el .o rige~ 
de su capacidad para despercar el carifio de sus fans, que se tdenu­

fican con el al mismo ciempo que miden Ia irreduccible separaci6n 

que los discancia de un heroe que, por sus hazafias, se sicua por en:i­

ma de los hombres ordinarios. Hay razones fundadas para relacto­

nar lo que Jean-Marie Brahm denomina «escruccura mitol6gica 

del deporte" con Ia "escruccura micol6gica•) caractedscica de las reli-

34. Yease Paul YONNf.T, •Joggers er marathoniens. Demain les sur­

vivants?» 
35. Encontramos un ejemplo notable en Ia comribuci6n de Gabriel 

COUSIN, · Du stade a Ia cr6nion .. , Coloquio rkporu y sociedad (Saim-I:rien­

ne, CIEREC, junio 1981). 
36. Yease, por ejemplo, Reid COLI', «Riruals among track athletes.,, 

en Patrick MCNAMARA, Religion Amaicnn sty/(, p. 36 Y ss. 
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giones hisr6ricas. En rodos los casas -y las alusiones weberianas pre­

cedc:ntes lo sugieren basrante- el depone ofrece una materia muy 

rica para demosrrar Ia utilidad de los conceptos de Ia sociologfa de 

las religiones fuera del campo que normalmente se les arribuye. 

Sin (lllbargo, es a prop6sito de las manifesraciones deportivas de 

masas, con su doblc: caracter festive y ritual, cuando se plantea con 

mas frecuencia Ia cuesti6n de las relaciones entre el depone y Ia reli­

gi6n y ademas del modo que mas directamente concierne al pro­

blema que planreamos: a fin de saber si Ia referenda a Ia experiencia 

emocional de lo sagrado consticuye un Iugar de tclnsito obligado para 

una definici6n de Ia religi6n que sea capaz de escapar a Ia irresisti­

ble atracci6n del modelo de las religiones hisr6ricas. 

Lo ccsagrado comunal» del deporte esta en relaci6n direcra con 

Ia capacidad que tienen las grandes competiciones deportivas de reu­

nir a muchedumbres enormes en comuni6n con los esfuen.os del 

campe6n o del equipo al que han venido a apoyar, y sacarlas fuera 

de sf mismas con d entusiasmo de Ia victoria o la desesperaci6n c()Jll­

partida de Ia derrota. A este respecto, Jean-Marie Brahm desarrt>-

116 un analisis marxisra simple, pero «conciso», que tambien es vllll­
do para las religiones hisr6ricas. Segun el, las ceremonias deportivas 

no son mas que Ia «rraducci6n simb6licamente mediatizada de los 

conflictos sociales (conflictos de estados, conflictos de dase, luchas 

de imereses, etcetera)1 
''· La movilizaci6n de las masas en los esta­

dios, los vel6dromos o los gimnasios es un intento de manipulaci6n 

ideol6gica que prerende, ante todo, el control de las masas. El depor­

te, en cuanto espectaculo de masas, se analiza como una ccestructu­

ra de fascinaci6m• que retoma los temas (el mica de Ia juvenrud, el 
miro del superhombre, el mito de Ia superaci6n del yo, etcetera) y 

las pclcticas (desfiles, saludos, banderas, condecoraciones, etcetera) 

del fascismo31
• En las sociedades industriales avanzadas, funciona como 

un regulador narcisisra de Ia imagen que estas rienen de sf mismas 

37. Jean-Marie BROIIM , Sociologi~ politiqu~ du sport, Parfs, Delarge, 
1976, p. 243. 

38. Ibid, p. 249 y ss. 
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y como un instrumento de manipulaci6n de los sentirnientos de las 

masas. Creaci6n de una unanimidad que borra las diferencias socia­

les, rransfiguraci6n simb6lica de los aconrecimienros sociales e his­

t6ricos en el drama deportivo, producci6n de ccvalores» universales 

(fraremidad, igualdad, paz. etcetera) a traves del juego de la universa­

lizaci6n del espectaculo, regulaci6n de las frustraciones colectivas a 

las que se ofrece una ocasi6n lfcita, institucionalizada y socialmen­

te no amenazadora de expresarse de manera emocional; sublimaci6n 

de las agresividades acumuladas en Ia opresi6n social en Ia que se 

vive. En Ia actualidad el especniculo deportivo asume, en todos los 

terrenos, el relevo de las funciones ejercidas por las religiones hist6-

ricas. ccEI depone -{)bserva Jean-Marie Brahm- se ha convertido en 

Ia nueva religi6n de las masas industriales [ ... ] El especraculo depor­

tivo se convierte -gracias a los mass mtdia- en d sustituto profitno 

de las anriguas religiones con vocaci6n universal. El especraculo 

deporrivo suplama incluso en universalidad a codas las religiones, 

en Ia medida en que se dirige a rodos los hombres, es decir, al hom­

bre planetaria en general, sin distinci6n de religi6n. Y las ciudades 

olfmpicas asumen, de esre modo, una vocaci6n universal mas signi­

ficativa que el Yaticano o Ia Meca '''.» 
Dejemos a un lado el tono anriinstirucional y anticapitalista 

de estos analisis de Ia alienaci6n deportiva, representatives de un 

determinado lenguaje de los alios 70. El interes del texto reside en 

que retoma, a su manera, Ia distinci6n de dos cmiveles» de lo religio­

se: Ia experiencia primaria de lo sagrado de comuni6n, que tiene 

Iugar en el calor de los estadios, y Ia institucionalizacion y rirualiza­

ci6n del especcaculo deporcivo. Sin embargo, el nivel de Ia instirucio­

nalizaci6n solo exisre en funci6n del primero, el de Ia experiencia de 

masas, en Ia cual se presenta coda Ia dinamica propiamenre cc religio­

sa» del depone. ccReligiosa» en el sentido mas clasicameme durk­

heimiano: en Ia inrensidad emocional que arraviesa un esrado de 

fusion, es Ia sociedad Ia que da testimonio de sf misma. Para Jean­

Marie Brahm, Ia sociedad se auroconfirma ante rodo (y se mantie-

39. Ibid, p. 260. 
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ne) como sociedad de clase. Ahora bien, el mismo aoaJisis puede 

desarroUarse con otros acenros: « Toda competici6n deportiva se ofre­

ce a Ia mirada como una pr:i.crica ritual y actual , con ocasi6n de Ia 

cual un grupo social dado (jugadores/publico) se retJ.ne, pero tam­

bien a traves de Ia cual sc conrempla, se reconoce y se celebra en su 

unidad, a pesar de sus divisiones u oposiciones, en su identidad por 

encima y a rraves de su alteridad [ ... ] Mas que lugares de espectacu­

lo de una competici6n deportiva, el estadio, el gimnasio, Ia piscina, 

Ia pista o el circuito son espacios de conmemoracion social. El jue­

go competitive es, al mismo ciempo, Ia ocasion, el prerexro y el motor 

de orro juego, el de Ia creencia en Ia realidad de una sociedad en Ia 

que cada uno se afirmarfa, a Ia vez, tanto en Ia idenridad y Ia uni­

versalidad de Ia estructura humana, como en Ia diferencia y Ia sin­

gularidad de su forma corporal, en Ia igualdad de su poder organi­

co y Ia desigualdad efectiva de su ejercicio ffsico, yen el que serfa, al 
mismo tiempo, espectador y actor4°.>> 

As( pues, en las sociedades modernas, el deporte reemplazarfa 

Ia funci6n del autoafirmacion social que era propia de Ia religl6n 

en las sociedades rradicionales. Desempefiar(a esca funcion de c;on­

firmacion de Ia estructura de dominacion social como experiencia 

de comunion con lo sagrado que es capaz de suscitar. (Podemos 

concluir, sin vacilar, que el depone ts, al mismo nivel que las reli ­

giones historicas, una religion? Curiosamente, a Ia mayorfa de los 

autores, incluidos los que van aun mas lejos en Ia observacion de 

los parenrescos estructurales y funcionales entre el depone y las reli­

giones hist6ricas, a las que reducen a sus funciones sociales, los decie­

ne un Ultimo pudor a Ia bora de dar este paso y prefieren abstener­

se de abordar Ia cuestion. Es el caso, en especial, de Jean-Marie 
Brohm. 

Sin embargo, es precise zanjar Ia cuestion. 0 bien Ia religion pro­

cede completa y exclusivamenre de esta «emocion interion• que es 

40. Michel BERNARD, cLe spectacle sponif: Les paradoxes du specta­
cle sporrif ou les ambiguires de Ia competition che:hralisee», en C. PocJE­
LLO, p. 3S5. 

-en realidad- un acto de adhesion a Ia sociedad (y que noes mas que 

esto) y enronces no hay ninguna raz6n para negarle al especraculo 

deportivo Ia calificacion de «religion», en el pleno sencido del ter­

mino; o bien es insuficiente para definir Ia religi6n y, si este es el caso, 

es preciso enconrrar otro criteria, incluso para explicar que es lo 

que hace que las religiones historicas puedan ser denorninadas «reli­

giones». Pero nada nos permite afirmar que se ha dicho rodo sobre 

estas religiones cuando se ha analizado Ia alienaci6n que se relacio­

na con Ia experiencia emocional de lo sagrado ... Enronces, es nece­

sario partir de cero (o al menos empezar de nuevo) en el analisis tan 

seducror de Ia sustituci6n de las religiones rustoricas por el deporte 

en las sociedades modernas ... 

Esra daro que no nos ocupamos aquf del ejemplo del deporte 

por sf mismo, pues este ejemplo solo permite ilusrrar una reflexi6n 

que se considera valida para codas las experiencias coleccivas que com­

porten esta dimensi6n emocional (en particular los grandes concier­

tos de rock), a menudo designada como Ia manifestaci6n de una sacra­

lidad irreductible. La renrariva de hacer de esta experiencia de lo 

sagrado de comuni6n el fundamenro Ultimo de coda religi6n y, por 

tanro, de tomarla como el cenrro a partir del cual se compone y se 

recompone el universe religiose de Ia modernidad, no es mas satis­

factoria que aquella otra tentativa que buscaba en lo <<sagrado de 

orden» el principia unificador de este universe religiose. Tanto La una 

como Ia otra ponen en duda, en principia, el dominic de las reli­

giones hist6ricas sobre lo sagrado (un dominic cuyos efectos se sien­

ten incluso en ellenguaje ordinaria o erudito sobre las cuestiones reli­

giosas), pero ambas se enredan en un enfoque anal6gico que traslada 

indefecciblemenre Ia cuesti6n de lo religiose (como inscripci6n social 

de esre sagrado) aJ modelo que ofrecen escas rnismas religiones his­

t6ricas y, en particular, al modelo cristiano. 
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LO SAGRADO CONTRA LA RELIGION: 

(EL FINAL EMOCIONAL DE LA SECULARIZACION? 

Ya es hora de romper el drculo que es, en cualquier caso, un pun­

to de rninsito obligado para poder planrear correctamenre Ia cues­

ti6n del significado de las •renovaciones emocionales» contempora­

neas. Sabemos, en efecto, que su despliegue sobre las ruinas de las 
grandes tradiciones religiosas, privadas de perrinencia social y cul­

tural por el avance de Ia racionalidad instrumental, ha estado a menu­

do dellado de un supuesro «retorno de Ia religi6n». De manera bas­

tame esponranea, se cree que el ~~retorno de Ia emocion» puede 
considerarse un resurgimiento de lo sagrado en el corazon de Ia 

modernidad, y se admire, aJ mismo tiempo, que este «retorno de 
lo sagrado,, certifica Ia remonrada de los inrereses religiosos en el 

coraz6n del universo secular. Ahora bien, este juego de implicacio­

nes en cadena es, cuanro menos, problem:hico. Podemos incluso 
pregunrarnos si esros ccretornos del 6crasis» no se pueden considetar 

-llevando allfmire Ia 16gica del analisis weberiano de Ia trayecr.qria 

de Ia simbolizacion religiosa a partir del universo orgiasrico primi­
tivo41- como e1 sfncoma de un empobrecimiento del imaginario reli­

gioso que precisamente se manifiesra en Ia busqueda del conracro 
inmediato con fuerzas sobrenarurales. 

Esta hip6tesis -algo provocadora- de un posible ((final emocio­

nal de Ia secularizacion» descansa sobre Ia constataci6n clasica de 

Ia descalificacion radical que afecta, en Ia modernidad, allenguaje 
religioso rradicional (el de las religiones hist6ricas) debido a la ausen­

cia, en dichas sociedades modernas, de un reencuentro posible e ima­
ginable entre el orden objetivo del mundo, el universo colectivo de 

los significados y Ia experiencia subjecivamente vivida del sentido. 

41. Una primcra formulaci6n de este cuesrionamiento se present6 en 
· Renouveamc emotionnels contemporains. Fin de Ia secularisation ou 
lin de Ia religion ?, en Fran~ois CHAMPION, Daniele HERVlEU-LJ:GER (eds.), 
De L'tmotion m n:ligion. Rmouveaux et tmditions, pp. 217-248. 
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Para ser mas eJGcros: esta coherencia ya solo puede ser presemad.1 

como un objeti•1o humano, como el horizonre cominuamenre dife 

rido de un rrabajo colectivo. Nose deriva ya de una revelaci6n que 

se da de una va por rodas. Esro es lo que hace que esos lenguajes de 
sentido perdido que son las tradiciones religiosas sean a Ia vez ran 

fascinanres y tan extrafios a nuesrras sociedades. Son fascinanres pues­

ro que, en una modernidad incierta con respecro a sus propios pun­

ros de referencia, ponen en evidencia, en su racionalidad obsoleta, el 
caracter imperioso de Ia necesidad individual y colecciva de coheren­

cia. Son ex:uafios porque revelan, al mismo tiempo, Ia imposibilidad 

crecienre de llevar, al modo religioso, una respuesta culcuralmente 

plausible a esta blisqueda de sentido. AI descalificar Ia ~~inrelecrualiza­

ci6n de Ia experiencia» que implica su traducci6n a un lenguaje reli­
gioso arciculado, al valorar -contra coda sofiscicaci6n teorica-las mani­

festaciones sensibles de Ia presencia de lo divino, las corrientes 

emocionales conremporaneas inrentan esquivar esre conflicto estruc­

cural de Ia condici6n creyente en Ia modernidad. Sin embargo, uno 

puede pregunrarse en que medida el hecho de evitar esre conflicto no 
es, en sf mismo, una expresion ultima del duelo que las sociedades 

modernas deben hacer por esca coherencia que, de manera extrema­

damente articulada, se inscribfa en ellenguaje religioso tradicional. 
Para explorar esta cuesti6n es preciso admirir que Ia experiencia emo­

cional de lo sagrado podrfa muy bien cercificar, en Ia modernidad, no 

ya e1 retorno irreprimible de Ia religion triunfante del imperialismo 

de Ia raz6n instrumental, sino el final de un proceso de vaciamiento 
religioso del universo moderno. Debe admirirse, pues, contra todos 

los habiros de pensamiento, que Ia experiencia de lo sagrado es sus­

ceptible, bajo ciertas condiciones, no de cesrimoniar el «rerorno», sino 

e1 final de Ia religion ... Lo que implica -esta es otra manera mas gene­
ral de plan tear el problema- que lo sagrado y Ia religion remiten ados 

tipos de experiencias disrinras, que se arraen una a otra en Ia mayo­

rCa de los casos pero que tambien pueden, en determinadas siruacio­

nes, entrar en tension e incluso acruar en senrido contrario. 
Un cierro numero de obscrvaciones empfricas permire formu­

lar esre inrerroganre. Las mas imponanres conciernen al vinculo que 
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cxiste entre Ia perd.ida del lenguaje creyence en Ia sociedad moder­
na y Ia importancia que ha adquirido, en las comunidades :mevas 
de caclcter cristiano (en particular, en ciertas corrienres de Ia «reno­
vaci6n carismatica car6lica») Ia bl1squeda de una expresi6n emocio­
nal de lo vivido religioso subjerivo, lo cual provoca cortocircuiros 
-si podemos decirlo as{- entre las cxpresiones doctrinales y rituales 
de Ia fe reguladas por la instiruci6n. En esta efervescencia de Ia cxpre­
si6n afecriva de Ia experiencia creyenre se lee normalmence (y no sin 
raz6n) una cierra protesta contra el encuadre burocracico de Ia cxpre­
si6n personal en las Iglesias. Esca reacci6n del sujeco contra Ia organi­
zaci6n se corresponde con las cendencias culcurales de una moder­
nidad cenrrada en el derecho del individuo a Ia subjecividad, incluso 
en materia religiosa. Por aero !ado, el esrudio sabre el reclucamien­
to social de los movimienros carismaticos muestra muy daramente 
Ia atracci6n que estos ejercen sabre algunos elementos de las capas 
sociales (incelecruales medias, intermediarios culrurales y tecnicos), 
mas sensibles a Ia cemacica, moderna de hecho, de Ia realizaci6n per­
sonal y la realizaci6n del yo. Sin embargo, tambien es posible d'es~ 
plazar Ia perspecriva y preguntar si Ia invescigaci6n de formas no:"er­
bales de comunicaci6n emocional en el seno de estas comunidades 
no traduce tambien, al mismo ciempo que expresa una protesta con­
tra lo estereotipado dellenguaje religioso autorizado, el enrareci­
miento dellenguaje religioso (arciculado) en Ia cultura moderna. En 
estos grupos, ellugar que ocupa el iihablar en lenguas» plan tea d.irec­
tamenre esta cuesci6n. La glosolal ia, que W J. Samarin define como 
imna expresi6n humana, con estructura fonol6gica pero no signifi­
caciva, que ellocutor coma por un verdadero lenguaje pero que, de 
hecho, no ciene parecido alguno con ninguna lengua, esre viva a 
muerra•z,J no pretende comunicar, sino <iexpresar». El contenido, 
subraya induso Samarin, importa poco: Ia glosolalia no encuentra 

su significado en lo que dice, sino en el hecho de hablar uno mismo 
y de responder, de esta forma, a una experiencia inmediata, de gran 

42. W.]. SAMARIN, Tonpw of mm and angtls. Tht reLigious lanplllgt 
of pmttcoiJa/ism. 
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intensidad emocional. i<En esta respuesta emotiva l ... ] hay una sen­
saci6n general de Ia presencia de lo divino, una alegrfa profunda, 
un bienestar interior que encuentra. de este modo, la manera de 

expresarse». . . 
La practica de este i<lenguaje mas alta dellenguaJe>> adqutere 

un significado directamente social en grupos que, de hecho, ~stan 
privados de cualquier expresi6n publi~. Po~em~s pensar, por CJem­
plo, que en el movimienro i<carismauco>> hist6nco en suelo nortea­
mericano, los fen6menos de i<hablar en lenguas>> corresponden, entre 
otros, a una puesta en escena altamenre sugesciva de Ia privaci6n de 

lenguaje (y, por canto, de reconocimienro soci~), del que eran vf~­
timas ciertos grupos sociales (negros, campesmos del sur), exciUI­
dos, de hecho y de derecho, de los beneficios de Ia rapi.da moder­

nizaci6n del pats. Esta imerpretaci6n es tantO mas. pla~s1ble CU~~O 
que Ia manifesraci6n de la glososalia primitiva43 se mscn~{a c~b1~n 
en Ia invocaci6n ut6pica de una edad de oro de Ia candad cnsu~­
na con una fuerte carga conresrataria. Sin duda este esquema es vili­
do', con algunos matices, para explicar en los movimienros cari~ma­
ticos frances 0 norteamericano contemporaneos, la presencia de 
elementos bruscamente desocializados a causa de Ia crisis econ6-

. (desempleados de larga duraci6n, jubilados sin recursos, ecce-
mica 1 • 
cera) que encuentran en esre marco, no solo un tej.i~o. de re aclo-
nes humanas del que caredan, sino cam bien, Ia postb1ltdad de .una 

expresi6n accesible a codas, incluyendo a los mas desfavorec1dos 
-culturalmente hablando-. No obstante, fracasa cuando rrata de dar 
cuenca, en las mismas comunidades, de Ia presencia ~asiva de ele­

mentos perfectamente incegrados en el juego econ6m1~0 moderno, 

dotados de un capital cultural media o elevado, que uene~ ase~­
rado, tanto para sf mismos como para los suyos, un nivel de VI~ ~us­
facto rio, induso muy satisfactorio, consumidores-tipo de Ia ctvtltza­
ci6n del bienestar ... Sin duda, puede invesrigarse, de manera mas 
sutil, Ia suerte de frustraci6n social o personal vivida que los condu-

43. Hch 2, 1-4; 42-46. Vease V. AYNAN, Tht holinm-pmttcostal mou­

vement in the Unittd Statts. 
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cc a perseguir, en Ia expcriencia religiosa comunitaria (y, en ()articu­

lar, en Ia experiencia glosolal), una posible superaci6n de los hori­

zontes limirados de la cotidianidad moderna44
• Pero es posible pre­

guntarse tambien si Ia orientaci6n puramente emocional de su 

busqueda no procc:de, prtcisammu, de su perfecta integraci6n en el 

universo de Ia racionalidad moderna: una integraci6n tan lograda 
que priva de plausibilidad al lenguaje religioso tradicional en el que 

se dice Ia experiencia cristiana, comprendido subjetivamente por 

ellos. En esta perspecciva, Ia glosolalia constiruirfa la otra cara (u otra 

fase} de esta afasia, que alcanz.a a los creyentes incorporados a Ia 
modernidad cultural hasta el punta d e que ya no pueden apro­

piarse, por media dellenguaje, de Ia simbologfa de su tradici6n reli­

giosa. En estas condiciones, el desarrollo del hablar en lenguas no 

significarfa, pues, el embate irresistible de un sagrado que regenera 
las expresiones rdigiosas desFallecientes en las que tiende a encerrar­

lo su institucionaUz.aci6n, sino Ia folcloriz.aci6n definitiva dellen­

guaje religioso y Ia disyunci6n creciente de este lenguaje con la ~ro­
pia experiencia creyente. Marcaria el final de lo que Michel de Certeau 

denomin6 un <<cristianismo objetivo45»: el fin de Ia articulaci6n esttuc­

tural entre Ia experiencia personal del creyenre y Ia experiencia social 

de Ia comunidad, a craves del <<Cuerpo de senrido» de Ia [gJesia. A 
partir de aqui, ya solo quedarfa un lenguaje inarciculado, cuya capa­
cidad de comunicaci6n es esencialmente expresiva y poetica, un 

meralenguaje que esquiva, por definici6n , esta confrontaci6n direc­

ta con ellenguaje de Ia modernidad de Ia cual el lenguaje religioso 
tradicional rermin6 siendo descaUficado. 

De manera mas general, Ia cuesti6n consiste en saber si las reno­

vaciones emocionales contemporaneas se derivan de un desborda-

44. Nos enconrrarCamos, pues, ante un caso de •emocionalismo~ de 
los «herederos», en el sentido en que Jean Seguy habla de «milenarismo 
de los herederos»: vease, oSociologie de l'attente,., en C. PERROT, A ABE­

CASSIS, tt. a/. Lt rttour du Chri;t, Presses des facultes universitaires Saint­
Louis, Bruselas, 1983; vease asimismo Jean S~GUY, ·Situation historique 
du penrecotisme». 

45. Michel de CERTF.AU, Lt chriJttani.Jmt !clat!, p. 13. 
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miento de esa «emoci6n de las profundidades•• que ya no se puede 

conrener en los lfmites fijados par Ia expresi6n religiosa, en termi­

nos del compromiso que regula las relaciones entre las instituciones 

religiosas especiaJiz.adas y una sociedad laiciz.ada que funciona sin 

referenda religiosa; o si traducen, a rraves de Ia valoraci6n de mani­

festaciones emocionales que escapan allenguaje, trad ucen Ia salida 

sin retorno de un lenguaje religioso susceptible de ser entendido 

socialmenre. Una perspecriva te6rica de este tipo debe, evidenremen­

re, manejarse con prudencia y con maLices, puesro que se trata de 

analizar grupos concreros. Concluir, de manera abrupta, que Ia emo­

ci6n captada en Ia realidad compleja de las manifesraciones de lo 
«sagrado moderno» confirma Ia renovaci6n de Ia experiencia religio­

sa en Ia modernidad, o que, por el conrrario, cerrifica su disolu­

ci6n definitiva, serfa igualmenre absurdo. Examinar, de manera crf­
tica, el pun to de vista comUn que pretende que el acrual despliegue 

de las experiencias emocionales sefiala los If mites del proceso de secu­
lariz.aci6n no significa que deba afirmarse, de manera tan unilateral, 

que se rubrica el final . Sin embargo, alga es cieno: el juego circu­

lar que induce Ia implicaci6n recfproca de lo sagrado y Ia religi6n 

impide comprender, puesro que vincula exclusivamenre el uno a Ia 

otra, que constiruye Ia especificidad propia de Ia experiencia de lo 
sagrado, par un lado, y de Ia experiencia religiosa, por orro. Asf, al 
mismo tiempo impide di lucidar Ia 16gica de su desarrollo respecrivo 

en un conrexto cultural dado. AI encerrarnos en esra 16gica, nos 

vemos privados definitivamente de esclarecer el problema que esra 

en el coraz6n del anal isis de los <<nuevas movimienros religiosos», y, 

por tanto, en el centro de toda reflexi6n sabre Ia modernidad reli­

giosa. 
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SECUNDA PARTE 

COMO NUESTRO$ PADRES HAN CREfDO ... 



Capitulo cuarto 

LA RELIGION, UN MODO DE CREER 

(Es preciso recorrer indefmidamenre las falsas puertas te6ricas con­

tra las que tropieza Ia reflexion sobre la modernidad religiosa? En el 
punto en que nos encontramos de este inventario podemos pre­
gunrarnos seriarnenre bacia donde conducen los esfuerzos que, visi­

blemenre, estan condenados a encontrarse de nuevo, de un momen­

ta a otro, con Ia vieja querella de los «inclusivistas•• y los «exclusivistas». 

Uno termina cediendo a Ia tentaci6n de retomar el consejo que Hen­
ri Desroche daba a sus estudiantes en los aiios 70: considerar <<reli­

gi6m solo lo que Ia propia sociedad designa como tal , abordando 

todas aquellas manifesraciones sociales de las que puede considerar­

se que, por analogi a, depend en del mismo tratarnienro, con las herra­
mienras conceptuales de Ia sociologfa de las religiones. En aquella 

epoca, el consejo del maestro no tenfa otra pretension que ahorrar 

a los investigadores pricipianres las trampas del enfoque fenomeno-

16gico de Ia «religi6n en sf». Sin embargo, hada ya mucho tiempo 

que Ia investigacion empfrica habfa adoprado este punro de vista prag­
macico; no sin resultados, por otra parte, pues el estudio de los «feno­

menos anal6gicamenre religiosos» que Henri Desrocbe propon{a 
extender a los desftles del 11 de noviembre, a las manifestaciones 

obreras del primero de mayo, a los cultos revolucionarios o a los rirua­

les civiles y milirares, no solo consritufa para los investigadores una 
manera praccica de evirar las dificulrades planteadas por la construc­

ci6n del objeto, sino que permida, asimismo, mantener abierto el 
ejercicio de Ia imaginaci6n sociol6gica, al aplicarse a la religi6n de las 

sociedades que sal fan de Ia religion. Acabamos de ver que los recien­

tes inrenros de fundar, en la reoda, d estudio de Ia rdigiosidad moder-
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na (tanto si apelan a Ia noci6n de lo sagrado como si no), se han dete­

nido, por lo general bruscamente. Si bien es cierto que rodos estos 

intentos sufren, de un modo u otro, Ia atraccion invencible que el 

modelo de las religiones hisr6ricas ejerce sobre los esrudios de Ia reli­

~osidad moderna, podemos preguntarnos si Ia eleccion mas pruden­

te no consiste en afirmar con claridad este hecho y considerar explf­
citamente las expresiones de Ia modernidad religiosa a craves de este 

modelo. (No podrfa Ia <<modesta formula» de Ia ((religion analogica» 

abrir, a Ia larga, una nueva manera de concebir el problema de Ia 
modernidad religiosa? 

LA RELIGION METAFORICA SEGUN jEAN SJ:.GUY 

Entre quienes han respondido afumativamente a esta pregunta es~ 
Jean Seguy, que parece haber abierto el camino mas original en es~ 

direccion. Lo ha hecho introduciendo el concepto de <<religion met:t-' 

forica>>. El principal interes de su tentativa es mosrrar con claridad 

que el principal problema que se plan tea a los sociologos de Ia moder­
nidad religiosa no es encontrar un mejor criterio de delimitacion del 

espacio social de Ia religion sino que, al evidenciarse la imposibili­

dad de delimitar satisfactoriamente un <<campo>> religiose, el princi­

pal problema consiste en dotarse de los instrumentos conceptuales 

que permitan explicar esta misma deslocal.izaci6n1• 

EJ punro de parrida de Ia reflex.i6n de Jean Seguy es una lectu­

ra m.inuciosa de Max Weber. Al subrayar (y, hasra cierto pun to, com­

partir) el escaso inreres manifesrado por Weber en relaci6n con una 

definici6n preliminar de Ia religion, Seguy se dedica a mostrar c6mo 

las necesidades de Ia invesr.igacion condujeron al soci61ogo de Hei­

delberg a poner en funcionamiento, de manera mas o menos implf-

I. Jean S~GUY, «Lapproche weberienne des phenomenes religieux», en 
R.. CIPRIANl, M. MACIOTI (eds.), Omaggio a F~rrarotti. 
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cita, una ddinici6n ideal-dpica de la religi6n que perrnitiera iden­

tificar los comportamientos religiosos entre otras modalidades de Ia 

acci6n social. Esta definici6n implfcita, que solo se justifica como 
herramienta de trabajo, mixtura -dinamicamente a lo largo de Ia 

obra- una caracterizaci6n formal, de genero empfrico, de los fen6-

menos llamados <<religiosos», y un enfoque comprehensive de los 

fenomenos de Ia creencia, considerados desde el punto de vista de 

los significados que los actores sociales le atribuyen. La insistencia 

-frecuentemente repetida en numerosos escritos de Weber- sobre 

el hecho C.e que Ia funci6n propia de Ia religi6n es regular las rela­

ciones entre los hombres y las fuerzas sobrenaturales, se situa en Ia 

union de ambos enfoques. De la trayectoria conceptual que restitu­

ye, Jean Seguy retiene esre <<esbozo ideal-dpico», ((impllcito en las 

investigaciones de Weber, o por lo menos en Ia mayorfa de elias, 
sobre Ia religion»: ((La religion es una forma del acruar colecrivo, 

socialmente sujeta a "orra'' y, como tal, portadora de sentido; remi­

te a "fuerzas sobrenaturales", objetos de Ia experiencia individual y 

del culto colectivo; y regula las relaciones de los hombres con estas 

fuerzas1.» 

Sin embargo, Seguy observa inmediaramente que esta definicion 

no contiene todas las referencias que hace Weber a Ia <<religion» cuan­

do caracteriza fenomenos sociales 0 polfticos en los cuales esran impli­

cados los efectos de creencia. Asf sucede con Ja «vocacion» del hom­

bre politico o del hombre de ciencia que se consagra a su idea13
, o con 

Ia ((profeda polftica» del demagogo~. De este modo, cuando Weber 

habla religiosamente de lo profano, esta claro -para Jean Seguy- que 

utiliza los conceptos religiosos de manera m~taforica: esto es parti­

cularmente evidente cuando se ocupa de los conflicros de valores en 

el mundo moderno, que alcanzan la misma furia que los com bates de 

los dioses del O limpo. Este <<polirefsmo de valores» es portador 

de creencias: suscita devociones, sacrificios, experiencias de extasis ... 

2. Ibid, p. 177 
3. Max WEBER, £/ sabio y ~i politico. 
4. Max WEBER, Economla y sociedad; Ei jttdalsmo antiguo. 
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(Se trara de religi6n. en el sentido ideal-dpico considerado anrerior­

mence? No: <c Decimos que esta religi6n es ana16gica -<:omenta Jean 

Seguy- porque no rem ire a fuerzas sobrenaturales, aunque posea Ia 

mayorla de las arras caracterfsticas de la religi6n en sentido plena\>. 

Produce semido y se abre a una trascendencia que saca a1 hombre de 

lo cotidiano y le permite acceder a Ia fuenre de Ia obligacion moral. 

Si Ia lectura que haec Jean Seguy de los textos weberianos se 

deruviera aqul, se limitarla a jusrificar (despues de que muchos otros 

lo hayan hecho ya) un emparentamiento religioso de objetos profa­

nos a partir de una definicion sustantiva mfnima de la religion amen­

rica («Ia referencia a las fuerzas o scres sobrenarurales»). Si se sigue 

esta vfa, se pueden prolongar de manera indefinida las observacio­

nes clasicas relativas a Ia proximidad formal de los comporramien­

ros, actitudes, ritos, creencias, organizaci6n, modelos de socia1iza­

ci6n, etcetera, que tienen Iugar en rodos los secrores de la vida profana, 

con comporramientos, actirudes, ritos, etcetera, expresamcntc reli­

giosos. En particular, estas observaciones afectan a1 ambito polfcico: 

los fen6menos de adhesi6n, los comporramienros milirantes, las pr.k­

cicas de organizaci6n, los riruales colectivos, los procesos de produe-. 

ci6n de ideales colectivos y de regulaci6n de Ia orrodoxia, etcetera, 

se relacionan con los ejemplos ofrecidos por las religiones hist6ri­

cas6. Las instituciones y pnicricas medicas, universitarias, deporri­

vas, artfsticas, etcetera, pueden someterse rambien a este tratamien­

to comparativo, incluso en la medida en que, en e1 mundo moderno, 

el arte, la ciencia, el erorismo, Ia culrura, etcetera, rienden a conver­

cirse en «trsatz de religi6m>, en ((religiones de reemplazo»' . 

Sin embargo, Jean Seguy va mas lejos. En efecto, interprera e1 
proceso de metaforizaci6n como Ia expresi6n de una 16gica, interna 

a la modernidad, en Ia cual el hecho religioso se encuenua com-

5. Jean S£GUY, ibid, p. 178. 
6. Pueden encontrarse numerosos y sugerentes ejemplos de Ia uriliza­

ci6n de los posibles acercarniemos emre componamiemos polfticos y com­
ponamiemos rel igiosos en ellibro de Daniel MOTH£, Lt mlti~r d~ mili­
tant, o en el de Yvon BOURDET, Qu'm-u qui fait courir ks militants? 

7. Jean S£GUY, ibid, p. 178. 
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plerameme atrapado. «La metaforizaci6n -subraya- aparece como 

una de las caracterfsticas de Ia modernidad que funciona sobre sf 

misma; merece ranta atenci6n como el rrabajo de Ia modernidad 

sobre las religiones hist6ricas, y como el de esras Ulrimas sobre sf mis­

mas, en el coraz6n de Ia modernidad8.>> 
Lejos de constiruir un indicio de Ia desintegraci6n de Ia religi6n 

en sociedades en las que Ia polfrica, Ia ciencia, el arte, la sexualidad 

y Ia culrura se han separado progresivamenre de Ia influencia de las 

religiones hist6ricas, Ia metaforizaci6n es Ia prueba de que su auto­

nomla las ha vue! to disponibles para un nuevo funcionamiento reli­

gioso del que debemos preguntarnos que es lo que lo diferencia y 

que es lo que lo acerca al funcionamicnto de las religiones hist6ri­

cas en las sociedades premodernas. AJ combinarse con una lecrura 

de Ia secu1arizaci6n como desaparici6n de lo religioso en Ia moder­

nidad, el enfoque prosaicamente anal6gico de las manifestaciones 

del creer fuera de los lfmites del campo especializado de Ia religi6n 

condujo a menudo a que se trarase a esras «religiones seculares» como 

«sucedaneos>> que solo conservan de Ia religi6n, «en el sentido pie­

no del rermino», los rasgos mas exteriores. No es extrafio que estas 

formas «religiosas>• modernas hayan sido consideradas firmes hitos 

de un universo mental premoderno, que da testimonio de fuerzas de 

atracci6n culrurales y psicol6gicas que dicho universo continua ejer­

ciendo (transitoriamenre) sabre los acrores sociales, aun cuando se 

haya producido su completa descalificaci6n social. Ahara bien, Jean 

Seguy cambia esra perspcctiva reductora al hacer de Ia religi6n mera­

f6rica no ya un residua de Ia religi6n del pasado, sino el disposiri­

vo estrucruranre de lo religioso moderno. El eje de su demostraci6n 

lo constiruye Ia observaci6n del hecho de que las propias religiones 

hist6ricas se encucntran sometidas a cstc rrabajo de metaforizaci6n 

por medio de Ia intelectualizaci6n y Ia espirirualizaci6n, cada vez 

mas acusadas, de las creencias sobre las que reposan. «Si, como Weber 

parece indicae y como nosotros tomamos como hip6tesis, Ia :·meta­

forizaci6n" religiosa representa uno de los rasgos caractcrfsncos de 

8. Ibid, pp. 178-179. 
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Ia modernidad, es preciso preguntarse si dicho acto no afecta ram­

bien a las religiones hisr6ricas. En particular, (nO puede atribufrsele 

Ia inrelecrualizaci6n y Ia espirirualizaci6n "metaforizante" de los con­

tenidos rdigiosos que acrualmente estan en alza en codas las grandes 

iglesias cristianas? Weber y T roelrsch ya observaron el ascenso de este 
fen6meno en Ia inttlhgmtsta de su pafs y de su ciempo, fundamen­

talmente en rierras protestantes. Sobre todo desde hace una rreinte­

na de afios, codas las Iglesias se han visto afectadas por esco. Tanto 

entre los teologos como entre los fides, muchas concepciones del 

cielo, el infierno o Ia resurrecci6n -por citar solo algunos ejemplos­
se sinlan entre el "sobrenaturalismo" y Ia analogfa, cuando no caen, 

simplemente, en esta ultima. El alcance de Ia siruaci6n aquf seiia­

lada, sus causas y sus consecuencias -observables y previsibles- estan 
alin por esrudiarse9.» 

De hecho, existen pocos esrudios que permitan profundizar en 

Ia 16gica del trabajo de reelaboraci6n metaforizante de los significa­

dos religiosos al que Jean Seguy hace alusi6n, a excepci6n del esrv­
dio semiol6gico efectuado por Fran~ois-Andre lsamben a prop6si­

to de las rransformaciones aporradas por la reforma de 1972 al rirual 

cat6lico de los enfermos. Precisamente este trabajo demuestra, de 

manera exrremadamence minuciosa, lo que esta en juego en Ia reela­
boraci6n de los significados del rico, iniciada por Ia propia Iglesia, 

que descansa, en gran medida, en un trabajo de <•espirirualizaci6m1 

de los antiguos significados10 (alramente intelecrualizado, puesto que 

moviliza los esfuerzos de los te6logos). Por su parte, Regine Azria 

ofrece unas observaciones muy interesances sobre Ia manera en que 

en dererminados medios judfos, que roman enceramence partido por 

Ia modernidad cultural, se reincerpreta el significado de las pracri-

9. Ibid, p. 180. 
10. Yease «No us pouvons done recommander notre frere. Essai d'ana­

lyse semiologique d 'un passage du riruel des malades», en Bulktin d'infor­
mation du Cmer~ ThomiJJ Mor~ (14 de junio de 1976); «Les rransformarions 
du rirud catholique des mouranrs», Archives tk Scirom Sociaks de &ligions, 
no 39 (1975); .-Reforme licurgique er analyses sociologique», lA Maison­
Di~t, n° 128 (I 976). Esre estudio escl induido en Rite ~t dficacitt symboliqut. 
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cas a fin de mantener, en el interior de esre universo modemo, Ia pos1 
bilidad de conservarlas o, incluso, de revalorizarlas: reinterpretaci6n 

hisr6rico-polftica de las fiestas jud{as; reinterpreraci6n erica de las 

prohibiciones (Ia prohibici6n blblica sobre el consumo de sangre se 
recupera, de este modo, como sfmbolo de una exigencia moral, que 
rechaza d asesinato y Ia violencia); reinterpreraciones de caracrer higie­
nico de las !eyes alimencicias, de Ia circuncisi6n o de las !eyes que afec­

tan a Ia sexualidad; reimerpreraci6n, desde lo estetico, de los sfm­

bolos religiosos tradicionales, ercetera11
• 

Sin embargo, mas alia incluso de Ia identificaci6n de Las moda­

lidades instirucionales 0 espontcineas a craves de las cuales se realiza 

Ia metaforizaci6n de los contenidos religiosos anriguos, Jean Seguy 
planrea una cuesri6n de naturaleza general: <<La modernidad, al ace­

lerar el fen6meno de incelecrualizaci6n y racionalizaci6n de los pro­
cesos de conocimiento, y, a craves de este, el de Ia inrelecrualizaci6n 

y Ia racionalizaci6n de los propios contenidos cognitivos, (nO con-
. - c . '6 I') dena a las religiones a una cuasi-necesana menuonzac• n ·.». 

(Se trata, en rigor, de una ley del desarrollo de lo religioso en 

Ia modernidad? Jean Seguy se compromete de manera exrremada­
mente prudence en esta vfa. Ahora bien, con independencia del nivel 

de generalizaci6n en el que el mismo esra dispuesto a siruarse, es el 

camino emprendido por ello que nos llama Ia arenci6n. En efec­
to, esta v{a presenra, en relaci6n con rodos los intemos de definici6n 

de Ia religi6n evocados anteriormeme, tres ventajas principales. 
La primera es que sirve eficazmente de barrera contra las defi­

niciones omol6gicas de Ia religi6n, alllevar estrictamente Ia opera­

ci6n de definici6n al pumo de vista sociol6gico que Ia hace necesa­

ria, en rerminos de anal isis. (Que es lo que interesa al soci6logo? No 

se trata de saber, de una ve:z. por codas, que es en sf Ia religi6n. Se tra­

ta de comprender Ia l6gica de las transformaciones del universo reli­

gioso, considerado de manera concreta a craves de sus manifesracio­
nes sociohist6ricas. En esra perspectiva, Ia «definici6n» de Ia religi6n 

tl. Regine AzRIA, «Prariques juives et modernir6•, Pardls, pp. 53-70. 

12. Ibid, p. 181. 
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solo se requiere como herramienta de trabajo. Es un instrumento 

practico que debe ayudar aJ investigador a pensar el cambia sociorre­

ligioso; a pensar, en esre caso, Ia muraci6n moderna de lo religiose. 

Por lo tanto, es sabre esre rnismo proceso de cambia que hay que 

centrar Ia arenci6n: Ia <•definici6n•• (si rodavfa puede uril izarse este 

t~rmino sin arnbigiiedades) es un concepto dinamico que no debe 
pretender «fijar" el objero, sino designar los ejes de rransformaci6n 
alrededor de los cuales se redisrribuye y recompone. 

La segunda ventaja del camino seguido por Seguy es que extrae 
dararnenre las consecuencias de que implica romar en serio el cam­

bia socio-hisr6rico: saber que es lo que efectivamente prod uce de 

nuevo Ia mutaci6n moderna de lo religiose; que las rdigiones hist6-
ricas y las religiones <<Seculareso> no pueden -salvo para negar coda 

realidad aJ proceso de transformaci6n- pura y simplemente asimi­
larse; y que el significado socio-cultural de los desplazamientos 
que se producen no debe ser oscurecido ni porIa evidencia de las 

proximidades morfol6gicas entre los fen6menos considerados, 11i 

tam poco par el descubrimiento de los parenrescos geneticos que los 
unen. Exisren, cierramente, muJciples puntas de acercamiento entre! 
Ia escarologfa crisriana y Ia escarologfa secular de Ia revoluci6n; indu­

so es posible mosrrar que Ia utopfa poUcica radical encuentra su ori­

gen, en parre, en Ia uropfa rdigiosa del fin del mundo. Sin embar­

go, no hay nad a que permita decir que, desde el punta de vista 

sociol6gico, es lo mismo esperar el Reina de los Cielos que Ia socie­

dad sin clases, y que unicamente prima d esrado de espera. Solo a 

condici6n de que se considere el contenido de Ia espera, es posible, 
como dijo un dfa ingeniosamente Jean Seguy, ccestablecer que cienen 

en comtin el hombre que espera el autobus un dla de huelga y el que 
espera el Reina de los Cielos ..... 

Finalmente, Ia tercera ventaja consiste en comprender el despla­

za.miento que riene Iugar, en el mundo moderno yen el caso de las 

religiones hist6ricas, hacia esas zonas profanas converridas en aur6-

nomas y en objeto de nuevas inversiones religiosas, sin asociarlo a Ia 

idea de una desaparici6n inevitable de Ia religi6n en Ia modernidad. 

Por el conrrarjo, se trata de considerar este proceso como un movi-

liS 

mienro de reforma global de lo religiose que engloba a las propi.t\ 

religiones hist6ricas, que las transforma y las rehace. 

A mi enrender, no hay duda de que al introducir Ia noci6n de 
<<religi6n metaf6rica,, Jean Seguy esboz6 con gran claridad Ia pro­

blematica en cuyo seno debe planrearse en adelante Ia cuesti6n de 

Ia «definici6n de Ia religi6n». El prop6siro que persigo es, en cierto 

modo, prolongar esre rrabajo de elaboraci6n de un concepto dina­
mica de Ia religi6n en Ia modernidad, intentando Uevar un poco mas 

lejos la l6gica del camino que marc6 su inicio. ~Por que Jean Seguy 

parece reticence a comprometerse en esta direcci6n? Eso depende, 

sabre todo, del objecivo cientffico que el persigue y que, en este caso, 
no es consrruir una reorfa de Ia modernidad religiosa sino profun­

dizar en el comentario de los rexros weberianos. En esras condicio­

nes, naturalmenre, le resulra imposible sacrificar el posrulado sus­

tanrivo mfnimo (c<hay religion cuando hay referencia a fuerzas 

sobrenaturales .. ) que ha tornado de Max Weber. 
En el coraz6n del proceso de meraforizacion, tal como lo defi­

ni6 Jean Seguy, esta Ia perdida de esra referencia, ya sea porque sen­

cillarnenre se ha abandonado o porque se ha rransformado par media 

de Ia inrelecrualizacion o Ia espirirualizacion. Si se continua sosre­

niendo que esta perdida es el momenta esencial y cliscriminante del 

proceso de transformacion que se pretende comprender, noes posi­

ble escapar por complero a Ia idea de que Ia religion <<meraforicao> (o 

«meraforizada>•, cuando se trata de las grandes religiones) es Ia reli­

gi6n de Ia salida de Ia religion, para reromar, aunque sea despla­
z:indola, Ia f6rmu1a de Marcel Gaucher. De este modo, d ana.lisis de 

Jean Seguy sugiere, par una parte y al menos implfciramenre, que 

esta <<religion metaforica" corresponde a una fase de transici6n entre 

un uruverso cultural en el que Ia invocacion de fuerzas sobrenarura­
les es evidence o plausible, y un universo -el universo desencantado 

de Ia religi6n moderna- donde dicha invocaci6n se vuelve impro­

bable o incluso imposible. Esta perspecriva conduce, en Ia dinami­

ca de Ia metaforizaci6n, a que se ponga par delanre un movimienro 
de desaparicion, al rermino del cuallas religiones de la modernidad 

dificilmenre puedcn ser comprendidas de orro modo que no sea con-

119 



sider.indolas como formas degradadas de Las <( religiones en el pleno 
scntido del thmino». 

Ahora bien, al demostrar que el problema de Ia modernidad reli­

g!osa concieme ante todo a la. modaLidad tkL creer, Jean Seguy se des­

VIncula clarameme de las hip6tesis dasicas de Ia perdida. Lo que hace 
que su perspectiva sea original es su propuesca de pensar Ia religi6n 

del rnundo rnoderno desde la perspectiva de su recomposici6n global. 

Este es d senrido de su insistencia en el trabajo de metaforizaci6n que 
se opera en el propio interior de las religiones hist6ricas, a craves del 

cual lo que se asegura no es su desaparici6n sino su incorporaci6n en 

lacultu~ moderna. Seguy sugiere, al mismo tiempo, que Ia religi6n 

metaf6nca no es un derivado insfpido de Ia religi6n autenrica, sino 

una articulaci6n espedfica del creer en el universe cui rural de Ia moder­

nidad, una modalidad del creer que ejerce su atracci6n sobre las reli­
giones hist6ricas moldeadas en el universe premoderno de La tradici6n. 

El trabajo de espirirualizaci6n e inrelectualizaci6n de las creencias, que 

las rehace desde el interior, no las vada de su «autencicidad>> religiosa 
puesto que es, por el contrario, el medio a craves del cual estas puc­

den conservar una perrinencia cultural y, por tanto, sobrevivir err''la 

mod_ernidad de manera renovada. Retomemos, por ejemplo, e1 caso 
del ntual de los moribundos esrudiado por Fran~ois-Andre Isarnbert. 

En el ritual de 1972, la ancigua referenda al combate de Jesucristo con 

el demonic a Ia cabecera del moribundo, desaparece. El silencio, Ia 

d~da y Ia soledad que asalran a1 enfermo se sustituyen porIa reu­

m6n de Ia comunidad alrededor de Jesucristo y el enfermo. Segun 

Isambert, Ia cuesti6n que se plan tea en este deslizamiento de signifi­

cados es saber si Jesus conserva su papel de sujeto activo desde el pun­

to de vista de las funciones semancicas, o si se convierre en un mero 

Ernisor (un dador de sentido, por encima de rodo), o simplemente en 

Ia figura de los principios positives que connota. Como mfnimo, sub­

s.iste la incertidumbre, y Ia interpretaci6n puede variar entre un polo 

literal y uno aleg6rico. Evidencemence, en e1 espacio de incertidum­

bre que es el despliegue de Ia metaforizaci6n, determinados significa­

dos. anti~os ~ierden su densidad, pero es a1 precio de esta reorgani­

zao6n sJmb6ltca que el rico puede conservar su Iugar en Ia culrura 
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moderna, e incluso enriquecerse con nuevas dimensiones simb6lic l\. 

(Oiremos que se da una <(degradaci6m> del rico? 

(Oesaparici6n meraf6rica de Ia rcligi6n, <(en sencido propio>;, o 

rearticulaci6n moderna del creer religiose? Todo conduce a pensar que 

Jean Seguy Uega a un dilema te6rico que puede resumirse as{: o bien 

continua preservando una definici6n sustantiva, incluso minima, de 

Ia religi6n a craves de Ia creencia en lo sobrenarural (lo que limita Ia 

religi6n a un solo conrenido-tipo del creer) y limita necesariamente 

Las posibilidades de comprender los procesos modernos de La recom­

posici6n del creer como transformaci6n (y no como perdida neta) de 

Ia religi6n, o bien renuncia a ella y puede hacer avanzar de manera 

decisiva Ia perspecciva te6rica iniciada por el al incroducir el concep­

ro de <<religi6n metaf6rica;;. Sin embargo, para clio es preciso plantear 

con claridad que Ia <<religi6n metaf6rica;> noes una «sub-religi6n)) , un 

derivado aceprablemence desnaruralizado de las ''religiones en el pie­

no sencido del termino;•: hay que adrnitir que, en tanto forma esped­

fica del creer religiose moderno, es tan <,pJenamente religiosa>> como 

las religiones hist6ricas. Por desgracia, parece ser que el compromi­

se de Jean Seguy con Ia «definici6n de base» sostenida por Weber le 

impide desarrollar, tanto como podrfa hacerlo, las potencialidades 

del camino que ha emprendido y cuyos punros de apoyo el mismo 

ha fijado. 

HAC IA UN ANALISIS DE LAS TRANSFORMACIO NES 

DEL CREE R EN LA SO CIEDAD MOD ERNA 

Esta contradicci6n es, de heche, la del propio Max Weber, quien la 

resuelve usando varias «definiciones» de religi6n. Me parece que solo 

es posible escapar a esta conrradicci6n si se centra e1 analisis en Ia 
mutacion de Las estructuras deL creer que estes cam bios de contenido 
revelan en parte, en vez de hacerlo en el cambio de los conrenidos de 

Ia creencia. 
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.Antes deir mas lejos, es indispensable definir que es lo que se 

cntiende por «creeD>. Bajo este rermino se designa el conjunro de con­

vied ones, individuates y colectivas, que si bien nose desprenden de 
la verificacion y La experimentaci6n, ni, de manera mas amplia, 

de los modos de reconocirniento y control que caracterizan el saber, 
encuentran sin embargo su raz6n de ser en el hecho de que dan sen­

tido y coherencia a Ia experiencia subjetiva de quienes las manrienen. 
Si, a proposito de esre conjunto, se habla mas bien de «Creer» que de 

«Creencia» ello CS porque a else incorporan, ademas de los objetoS 

ideales de la convicci6n (las creencias propiarnente dichas), rodas las 

pricticas, los lenguajes, los gesros y los auromatismos esponclneos en 

los cuales se inscriben estas creencias. El «CreeD> es Ia creencia en actos, 

es Ia creencia vivida. Es, seglln Ia definicion que proporciona Michel 

de Certeau, lo que ellocutor individual o colectivo hace del enun­

ciado en el que afirma creeru. Es incluso, de manera todav(a mas 

amplia, esas «creencias practicas>>, caractedscicas de poblaciones que 

se mueven en un universo monista tal que la noci6n de creencia -cop 

lo que esta implica acerca de Ia distancia que establece el que cree coh 

aquello en lo que cree- parece no tener ninglln sentido '4 • Enrendiq-9 

de este modo, el «Creer» presenta dos niveles de estructuraci6n muy 

diferentes. Por una parte, induye el con junto de los «estados del cuer­

po» de los que habla Pierre Bourdieu, que son inculcados por los 

aprendizajes primaries sin que ni siquiera los interesados tengan con­

ciencia de ello, hasta el punto de que tienen el senti mien to de haber 

«nacido con» ellos15
: todo aquello que depende de Ia «experiencia del 

13. Michel DE CERTEAU, «Linstitucion du croire. Nore de travail». 
14. Jean POUILLON, «Remarques sur le verbe croire», en M. IZARD, 

P. SMITH (ed.), p. 43-5 1. Al traran>e, por ejemplo, •<de los margai; esos genios 
que ocupan un Iugar tan importance en Ia vida individual de los Hadjera'i», 
J. P OUJLLON subraya que esros ~<creen en su exisrencia como creen en Ia 
suya propia, en Ia de los animales, en Ia de las cosas, en Ia de los fen6me­
nos arrnosfericos. 0, mas bien, no creen: esra exisrencia es, simplemenre, 
un hecho de experiencia; no creen mas en los ma'Xai'que en Ia cafda de una 
piedra que es lanzada» (pp. 49-50). 

15. Pierre BOVRDIEU, Le sens pratique, p. 113 y ss. 
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mundo como evidente» pertenece al dominio del creer. Por otra 

parte, en el otro extremo de la cadena, encontramos codas las cre­

encias formalizadas, racionalizadas, de las que los individuos son 
capaces de dar cuenca y de las que extraen, de forma conscience, 

implicaciones practicas para Ia vida. En todos los casos, ya depen­

da de Ia evidencia espontanea o de Ia convicci6n teorizada, el cre­

er escapa a Ia demostraci6n, ala verificaci6n experimental. Como 
mucho, desde el punto de vista del «creyente>>, puede sostenerse por 

medio de un haz de indicios o de signos. Pero, en cualquier caso, 

el creer conlleva, tanto por parte de los individuos como de los gru­

pos, ya sea el retorno a un orden que se les impone desde el exte­

rior, ya sea una apuesta, mas 0 menos expitcita, 0 una elecci6n mas 

o menos argumentada. 
Situar Ia cuesci6n del creer en el centro de la reflexi6n es admi­

cir, como requisite previo, que el creer consticuye una de las dimen­

siones principales de Ia modernidad. Esta proposici6n no tiene nada 

de evidente: a menudo se ha subrayado que, al desplazar la deman­

da de significados (sin Ia cual no hay sociedad humana posible) de Ia 

cuesti6n primordial del por qui hacia Ia cuesri6n pracrica del como, 
Ia racionalidad ciendfica y recnica produjo Ia reducci6n del espa­

cio del creer de las sociedades modernas. El cientificismo del siglo 

XIX explicir6 induso el suefio de una reabsorci6n sin mas explicacio­

nes sobre Ia cuesti6n del por que: ~<El ser, en particular o en gene­

ral-escribi6 Buchner-, es simplemente un hecho que debemos acep­

tar como tal; y puesto que a partir de las !eyes de Ia naturaleza, de la 

l6gica y de Ia experiencia, este hecho debe ser considerado como si 

no cuviera principio ni fin en el tiempo y en el espacio, no podrfa 

naturalmente ser resulrado de una causa determinada, de una crea­

ci6n, de un por que16.» 

Pero si bien los progresos de Ia ciencia y la tecnica han despejado, 

en buena medida, los misterios del mundo, sabemos que no han incor-

16. BOCHNER, L'homme seion Ia science, rrad. Letourneau, 1878, p. 194 
(cirado por Jacques NATANSON, La mort de Dieu. Essai sur l'atheisme moder­
ne, Paris, PUF, 1975). 
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por.tdo Ia neccsidad humana de s~guridad que se encuemra en el ori­

gendda bU.squeda de la imeligibilidad del mundo vivido, lo que hace 

a su vez que resurja de manera permanence esca cuesti6n del por que. 
Cwlquier incertidumbre, en el plano individual y colectivo, remite a 

los individuos a Ia amenaza por excelencia que es Ia muerte y a las 

sociedades, a la anomia. Berger record6, despues de Ourkheirn, que 

lo sagrado no es m:is que el edificio de significados que los hombres 
objetivan como una fuerza radicalmente diferente a ellos y que pro­

yectan sobre Ia realidad pasa escapas a Ia anguscia de ser devorados por 

el caos'7• La modernidad rompe con lo sagrado en ramo devuelve a 

los hombres y a sus capacidades Ia preocupaci6n por racionalizar el 

mundo en d que viven y de controlas, a traves del pensamiemo y la 

acci6n, las tendencias al caos. Sin embasgo, Ia necesidad fundamen­

cal de conjurar Ia incertidumbre estructural de Ia condici6n huma­

na no desapasece por el mero hed1o de que las <<cosmizaciones sagra­

das'' (Berger) se desvirtuen debido al proceso de racionalizaci6n. 

Tarnpoco subsiste como el remanence de un universo sacra con­

verrido en obsolero. Resurge de la propia modernidad y se redistri­

buye en una multiplicidad de demandas de sentido aun mas exigeq~ 
res, pues ya no se traca, pasa los actores sociales, de pensas su Iugar 

en un mundo estable -reflejo supuesro del propio arden de Ia naru­

raleza, proyeccado como creaci6n-, sino de siruarse en un espacio 

social abierto en el cual el cambia y Ia innovaci6n son Ia norma. En 

el momenta mismo en que Ia modernidad deconstruye los sistemas 

de significados en los que se expresaba el arden sofiado del mundo 

para los individuos y para Ia sociedad, y a rraves precisamente del 

movimienro por el cualla modernidad manifiesta el cas;krer con­

trolable y manipulable de ese mundo vivido, se desarrollan ram­

bien, en proporciones enormes, los facror~s sociales y psicol6gicos 

de la incertidumbre. La modernidad provoca, pues, que de multi­

ples maneras recobre acrualidad Ia cuesti6n del sentido y las diver­

sas expresiones de Ia proresca contra el no-sentido que le correspon-

17. Peter BERGER, Th~ sacrrd canopy. Ekmrnts of a sociological throry of 
rrligion . 
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den"· ldentificar el creer modern a pasa por analizar esto~ moJm 
de resolver (o, al menos, conjurar) Ia incertidumbre que se refractan 

en creencias diversas. La cuesti6n cuesti6n de las producciones reli 
giosas de Ia modernidad debe: rc:romarse a pastir de esta perspectiva 

ampliada que riene en cuenca, mas alia de los cambios en los conteni 
dos de las creencias, codas las transformaciones que afeccan a los pro­

cesos sociales y culrurales de producci6n de estas creencias. 
Esro no significa que Ia cuesti6n del contenido de las creencias se 

considere secundasia o subsidiasia. Ya hemos insistido bascante en que 

la debilidad del enfoque funcionalista de los sistemas de significados 

consistfa, juscameme, en otorgas muy poca imporcancia a estas trans­
formaciones sustantivas de las creencias. Creer en Ia resurrecci6n y 
creer que el hombre sobrevive en Ia memoria de quienes lo han ama­

do, o en Ia lucha de aquellos con los que ha sido solidario, son dos 

maneras de das forma al deseo que tiene rodo hombre de superar su 

propia muerre ffsica y hacer frente a Ia muerte de quienes le rodean. 

Escl daso que noes indifereme pasar de una creencia a orra. Sin em bas­

go, esros mismos cambios de conrenido de las creencias se inscriben 

en Ia l6gica de una transformaci6n del dispositivo general del creer, 

que es lo que precisamenre se rraca de poner de manifiesro. 
Para das un conrenido mas concreto a esca proposici6n, rerome­

mos el anal isis del fen6meno que Jean Seguy designa con el concep­

to de <<metaforizaci6m•. La observaci6n de Ia evicci6n, total o par­

cial, de las referencias a las potencias sobrenarurales constituye -como 

ya lo hemos subrayad<:r- el eje. Esca observaci6n se inscribe, de mane­

ra coherence, en los analisis clasicos de Ia modernidad como pro­

ceso de <<despojamiento de dioses» (el Entgoturung de Heidegger). 

Este <<desencantamiento» del mundo responde al avance del proce­

so de racionalizaci6n, en el cual se manifiesta Ia capacidad que tie­

ne el hombre, como ser de raz6n, de crear el mismo el mundo en el 

que vive. El imperarivo racional, inseparable de Ia afirmaci6n de Ia 

18. Entre estas expresiones, el mito, que Claude U VI-ST RAUSS defi­
ne precisamenre como •una en~rgica proresra contra el no-sentido» en 

La pmstt sauvagt. 
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.turonorn{a dd sujeto con relaci6n a cualquier exterioridad o alteri­

dad que le prcscriban sus creencias y sus accos, privo progresivamen­
re de plausibilidad a Ja referencia a las fuerzas sobrenaturales. Aho­

rn bien, esce irnperarivo manifescaba, al mismo riempo que lo fundaba, 

el caracrer trascendente y Ia auroridad absolura de Ia institucion del 

creer, a traves de Ia cual se consideraba que dicho poder se expresa­

ba. Mas alta del cambio de contenidos de las creencias, Io que osci­
la es una organizacion socio-simbolica. El proceso de racionaliza­

cion se impuso negando todas las figuras de Ia trascendencia que, en 

las sociedades tradkionales, garamizaban Ia estabilidad y Ia coheren­
cia de las creencias y las praccicas (rituales, eticas, polfricas, domes­

ticas, etcetera) individuales y colecrivas. Una de las principales carac­

terlsricas de Ia modern idad es haber deshecho este orden de Ia 

tradicion en el cualla norma de lo crefdo se impon{a a los indivi­

duos y los grupos humanos desde el exterior, a craves de una insti­

tucion global del creer, al mismo tiempo que proclamaba el adveni­
miento del sujero bajo el signo de Ia razon. 

La modernidad ha deconstruido los sistemas rradicionales del cre­
er: sin embargo, no ha vaciado el creer. ~te se expresa de manera incti­

vidualizada, subjeriva, dispersa, y se resuelve a craves de las mUltiples 

combinaciones y disposiciones de significados que los individuos ela­

boran de manera cada vez mas independience del control de las insti­
tuciones del creer (y, en particular, de las instiruciones religiosas). Una 

independencia relariva, se enriende, puesto que esta limirada por deter­

minaciones economicas, sociales y culturales que pesan al menos ran­

to sobre Ia actividad simbolica de los individuos como sobre su acti­

vidad material y social. Pero es, a fin de cuencas, una independencia 

real, en Ia medida en que el derecho imprescriptible del sujeto a pen­

sar por sf mismo el mundo en el que vive se afirma paralelamence al 
progreso del dominio pr:ictico que ejerce sobre el mundo. 

El inten!s del concepco de meraforizacion radica en mostrar de 

manera muy exacra el doble proceso de homogeneizaci6n y disper­
sion que funciona en el universo moderno del creer. Por un lado, se 

imponc: d imperacivo racional, bajo Ia forma principalmence negati­

va de Ia. exclusi6n de Ia referencia a lo sobrenarural. Pero, por otro lado, 
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esta homogeneizaci6n racional del creer es rambien lo que: haec pu,i· 
ble el juego dinamico de incercambios entre las religiones hisrone<t\ y 
las religiones seculares observado por Jean Seguy: las religiones his 

t6ricas sirven de reference a las religiones seculares, que las susdtu 

yen al reincerprerar simb6licamence sus concenidos. Sin embargo, esras 

religiones seculares se convierten, a su vez, en un reference de Las re­

ligiones hisroricas, que se recomponen, de manera diversa, alineando­

se en el mismo regimen simbolico que las primeras y «convirtiendo 

en un eufemismo>• su referencia a incervenciones sobrenaturales. 

Los procesos combinados de Ia racionalizacion y Ia individuali­

zaci6n confieren al universo moderno del creer este canicter fluido 

que lees propio y que el juego reversible de Ia merafora ilustra bien. 

LA RELIGION COMO MODO DE CREER: 

EL EJEMPLO DE LA APOCALfPTICA DE LOS NEO-RURALES 

En el universo «fluido», m6vil, del creer moderno, liberado de Ia 

tutela de las insticuciones corales del creer, codos los sfmbolos son, 

pues, incercambiables, combinables, y pueden trasponerse los unos 

en los otros. Todos los sincretismos son posibles, todos los nuevos 

empleos son imaginables. Esra observaci6n nos conduce directa­

mente al problema de Ia definicion sociol6gica de Ia religion. Ya 

hemos dicho que Ia busqueda de esta definicion solo tiene sen­
tido a partir de un punto de vista, que es el de un analisis dinamico 

de Ia modernidad considerada no como una cosa sino como un 

proceso que se escl haciendo, en permanence movimiento. Hay que 
afiad ir que esta invesrigacion solo se jusrifica en tanto incenta dar 

cuenca de esta movilidad espedfica del creer moderno, en el cual 

no hay ningun concenido de creencia que pueda ser denominado, 

a priori, religioso (o polftico o de otro tipo). Esta doble exigencia 
obliga a que se «desustancialice» definitivamente Ia definicion 

de religion . Obliga a que se admira. de una vez por codas, que el 
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•crcc:r rdigioso~~ no remite ni a objc:tos de crc:encia parciculares ni a 

pr:icticas sociales espedficas, ni siquiera a represenraciones origina­

tes dc:l mundo, pero que puc:de ser utilmente definido -evidence­

mente, de manera ideal-dpica- como un modo particular d~ orga­
nizacion y foncionami~nto d~l cr~~r. 

La idencificacion de este modo del creer consiste -dasicamen­

rc- en acenruar uno o varios rasgos que lo delimiran en relaci6n con 
orros. No es posible disimular el cankrer volunrarista de esta opera­

ci6n de construcci6n conceptual de una herramienra de anal isis del 

creer religioso. Sin embargo, su cankrer razonado esta relacionado 

con los argumentos, ampliamente expuesros, que justificaron Ia eli­
minaci6n de las definiciones, tanto de genero sustanrivo como de 

genero funcional. Hemos decidido abandonar los punros de refe­

rencia clasicos, esto es, los conrenidos o las funciones propias de 
las creencias «religiosas,., de modo que subsisrc un llnico rerreno para 

inrentar especificar en que consiste el creer religioso: el tipo tk kgiti­
macion que se aporra al aero decreer. La hip6resis que adelanramos 

es que no hay religion sin que se invoque Ia autoridad tk una tradi­
cion en apoyo del aero decreer (ya sea de manera explicira, semi~­
plicira o totalmenre implkira). 

Antes de explorar las implicaciones re6ricas de esra hip6resis, es 
indispensable reconsrruir Ia rrayecroria inrelecrual a craves de Ia cual 

esta se ha impuesro progresivamenre. £1 pun to de parrida de esra 

reflexi6n se encuenrra en Ia invescigaci6n llevada a cabo, haec: algu­

nos afios, por Bertrand Hervieu en relacion con las utopfas sofiadas 
y practicadas por los <<neo-rurales>>. 

Una primera fase de esre rrabajo, que se llev6 a cabo en los afios 
1972-76, recay6 sobre los experimenros comunitarios, surgidos de 

las capas medias inrelectuales, de algunos j6venes urbanos que se 
fueron a las regiones desercicas del sur de Francia -Cevennes, Arie­

ge o Haures-AJpes- para criar cabras o abejas. Nuestro interesse cen­
rr6, de manera particular, en las trayecrorias de Ia reconversion social 

y econ6mica de estas uropfas. Transcurridos algunos afios, Ia inmen­
sa mayorfa de quienes permanecieron en ellugar terminaron enrran­

do en los circ uiros subvencionados de Ia dinamicas y las disposi-
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ciones locales1 
• Una facci6n minoriraria logr6, sin embargo, p1nt·1 

varIa radicalidad del proyecro alrernativo que les habfa hecho ah.111 
donar Ia perspectiva de convertirse en enseiianres, rrabajadores soc1.t 

les, psic61ogos de empresa 0 medicos escolares. Dieron a su iniciatiV.l 
el sentido de una c<operaci6n de supervivencia», debido a las amena 

zas globales e inminentes que pesaban sobre toda Ia humanidad: con 

raminacion, riesgos nudeares, agravamienro de los desequilibrios demo­

graft cos a escala mundial, crisis energerica, catasrrofe economica y 
alimentaria, barbaric de Esrado, guerra ... Algunos grupos apocalfpti­

cos, a los que se dedic6 una segunda fase de Ia invescigaci6n empfri­

ca, exrrajeron de esra dramacica consrataci6n consecuencias muy prac­

ticas. lnrenraron experimenrar un modo de supervivencia colectiva, 
en un terrirorio limirado, dorandose del grado mas alro de auronomla 

posible reniendo en cuenta los recursos que ese rerrirorio les brinda­

ba y reniendo rambien en cuenra al grupo, tanto end plano social y 

cultural como en el plano material. Esre proyecro tenia, en primer 

Iugar, una implicaci6n c:con6mica. En concreto, significaba Ia reduc­
cion colectiva de las necesidades y Ia exploracion sistemacizada de las 

posibilidades de sacisfacerlas de manera aurarquica o semi-auclrqui­

ca. Suponfa rambien que el grupo se organizaba en codas las dimc:n­

siones de su vida en comun a fin de limitar los desperdicios energe­

ticos, ramo en el orden ffsico como en el psfquico. Esra exigencia 
conduda, entre orras cosas, ala esrabilizaci6n del grupo en su terri to­

rio, a Ia creaci6n de formas adapradas de dominio del tiempo y a un 

control permanence de Ia violencia en e1 seno del grupo, mediante el 

establecimiento de relaciones de poder comunitarias. 

Lo que susciro el esrudio en profundidad de estas experiencias, 

de alcance social aparentemenre muy limirado, fue Ia observaci6n 

de que estos grupos pasaban rapidamente de un catastrofismo eco-

16gico particularmenre dramarico a Ia visi6n de un mundo nuevo 

19. Daniele UGER, Bertrand HERVlEU, L~ rr:tour it lA nntt1rt:. Au fond 
tk lA forit ... /Etat, Parfs, ~d. du Seuil, 1979; y rambien. Daniele U C!R, 

«Les uwpies du retour>>, Acus d~ Ia r~ch~rch~ m scimc~s sociales, n° 29 (sep­
[iembre 1979). 
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cuya rcvclaci6n y antidpaci6n era Ia misi6n que se asignaban. La 
aniculaci6n que ellos mismos esrabledan entre Ia carasrrofe proxi­

ma e inevitable y la salvaci6n posible, ofrecida a quienes, como dJos, 
pod!an recurrir a Ia nat:uraleza, justificaba, en su opinion, que se 

hablase de c~apocafiptismo>>!0• Esta apocal!prica ecol6gica no renfa, en 

sf misma, un caracter religioso. ni siquiera cuando presenraba, con 
diversos rasgos (visi6n de Ia fdicidad furura, concepcion de una c<nue­

va era», papel ororgado a los pequefios grupos que preparan y antici­
pan d mundo fururo), algunas afinidades electivas con apocalfpricas 

religiosas hisr6ricas y, en pardcular, con el apocalipsis joaquinisra o 
neojoaquinisra. La dramarizaci6n de Ia carasrrofe, Ia <<huida fuera del 
mundo» y Ia blisqueda comuniraria de Ia salvaci6n podfan analizarse 

en los rerminos clasicamenre weberianos de Ia compensaci6n ideol6-

gica aporrada por «intelecruales-parias•• al agudo conflicro entre sus 
«exigencias de senrido», las realidades del mundo ral como esca orga­

nizado y las posibilidades que se les ofrecen para situarse en eP'. En 
esra perspecriva, el inreres que con frecuencia han manifesrado esro.s 

• 
neo-rurales por las religiones, las corrienres espiriruales y esorericas, I'll 
alquimia, etcetera podfa inrerprerarse (al igual que su fascinaci6b 
por las medicinas alternativas o las recnicas agrfcolas anriguas) como 

Ia expresi6n de una rehabiliraci6n conresrararia de formas de pensa­

mienro llamadas prd6gicas, segtin los criterios modernos del conoci­
mienro: para ellos, era una manera de siruarse y de «diferenciarso> de 

quienes detentan el saber legfrimo que perrnite el acceso al poder social. 

El esrudio de esros grupos en el transcurso del riempo hizo evo­
lucionar el analisis, que en sus inkios se habfa centrado en el signi­

ficado socialmenre contesratario de esras agrupaciones comunitarias 

ur6picas en el seno de Ia modernidad.u. Sin, embargo, hay que subra­

yar muy claramenre, para evitar cualquier ambigiiedad, que noes el 

20. Daniele LtGER, Bertrand H ERVlEU, D~ communautls pour ks t~mps 
difficiks. Nlo-ruraux ou nouv~aux moitus. Parfs, Le Centurion, 1983. 

21. Max WEBER, Economi~ tt sociltl, pp. 524-525 
22. Esr.a rrayccroria se presenra, de manera detallada, en Daniele LtGER, 

«Apocalyptique ecologique et "retour" de Ia religion», Archives d~ Scienc~s 
Socia/~s d~s R~/igiom, 53-I ( 1982). 
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caracrer anrimoderno de esta uropfa lo que hizo emergcr 1.t t:lll'''" 11 

del caracrer ••religioso» de esros grupos, como si el recha7o dt 1.• 
modernidad habrfa conducido autOimiricamente a Ia religion ... Dcfcn 
dida por sujeros pertenecienres a capas sociales plenamente intcgr.l­

das a Ia culrura moderna del individuo, pero que se sendan frus 

rrados en parte por los beneficios del crecimienco, Ia utopfa nco-rural 
se consriruy6 en referencia constance para las promesas no mantc­

nidas de Ia modernidad (el bienestar para todos, la libertad de los 

individuos, el derecho a Ia felicidad y a la realizaci6n del yo, etce­

tera). Incluso en sus expresiones mas radicales de caracter apoca­

lfptico, Ia anrimodernidad nco-rural permanccio en tension ad intra 
con el universo moderno que Ia provocaba. La pregunta sobre el 
caracrer evenrualmenrc religioso de esta expresion espedficamente 

moderna de rechazo del mundo, tal como Ia hemos planreado no­

sorros, se formulo a partir del analisis de Ia experiencia colectiva a 

craves de Ia cual, progresivamence, fue esrructurandose el universo 
del creer de esros ~• nuevos apocalfpricos». En esta trayecroria hemos 

podido distinguir rres etapas principales. 
La primera cs Ia del paso del discurso carastrofista ecol6gico a 

Ia blisqueda practica de Ia supervivcncia aut6noma. La denuncia 

verbal de las amenazas que pesan sobre Ia humanidad cede ellugar, 

en esc momenco, a Ia experimenraci6n de un modo de vida que per­

mira afronrar los riempos diHciles, con un grupo determinado yen 

un rerrirorio limitado. En este paso a Ia accion, la naruraleza deja 

de ser una referencia mftica a Ia armon(a perdida y se convierte en 

una prueba coridiana. Para vivir compleramenre de su producci6n, 

en el enrorno de una tierra pobre y degradada por Ia desercifica­

ci6n, el grupo debe librar en rodo momenro una baralla, organizar 

su vida colecriva de forma racional y movilizar inrensamenre las 

capacidades de trabajo de sus miembros. En el mejor de los casos, 

estos esfuerzos solo le aseguran el mfnimo estricramenre necesario, 

al precio de una limiraci6n muy exigenre de sus necesidades. La 
conquisra de Ia auronomla exige enronces de los participantes (que 

raramente esran preparados para esro) Ia acepraci6n de una vida 

ausrera, caracrerizada por el trabajo y Ia penuria relativa. Al alejar-

1.3 1 



se cada vez mas de Ia espontaneidad de las comunidades libertarias 

de finales de los afi.os 60, los grupos apocalfpticos tienden enton­

ces a esrructurar su organizaci6n interna, regulando tam bien en Ia 
medida de lo posible, con vistas a Ia supervivencia, Ia existencia coti­

diana de sus miembros. 

En este pun to - y esta es Ia segunda etapa- Ia elaboraci6n de una 
ecica de Ia Frugalidad, que justifica las ciradas limitaciones de Ia auto­

nomia individual, termina susciruyendo Ia referenda inicial, y media­

namente vaga, a las << leyes de Ia naturaleza>>. Ya nose trata solo de 

apelar a Ia simplicidad primitiva, sino de producir los valores y las 

normas que responden a las exigencias precisas de Ia supervivencia 

del grupo: fijacion de Ia comunidad en su espacio, ucilizacion racio­

nal y controlada de los recursos, movilizaci6n de todos en pro de 

objecivos comunes, etcetera. Noes extrafio entonces que estos con­

tenidos ecico-normativos se formalicen en reglas comunirarias no 

escritas, o incluso escritas, que fijan las condiciones de participaci6n 

en Ia vida colectiva, las modalidades de Ia division del trabajo en el 

interior del grupo, los principios de su economfa sexual y las reglas 

del reparto interno del poder. 

Ahora bien, estas reglas de vida «segun Ia naturaleza y, as( pues, 

seglln el bien" no responden solo a Ia necesidad funcional de hacer 

frente a los problemas internos y externos a los que se enfreman codas 
estas comunidades. Tambien sistematizan Ia separaci6n territorial 

y social de los individuos que han optado colectivamente por este 

«mundo nuevo". Con unos contenidos variables, seglln el tipo de 

relaciones mantenidas por cada grupo con el territorio del que extrae 

su subsistencia, estas reglas sefialan, de manera simb6lica y efecdva, 

Ia separaci6n de sus miembros respecto al mundo tal como es. En 

este senddo, cristalizan Ia tendencia, que es constance en todos los 

grupos que se enfreman a problemas de supervivencia diffciles, a 

desarrollar una conciencia dicot6mica del mundo. Esta concien­

cia, que procede de Ia experiencia cotidiana, a su vez Ia legicima y Ia 

orienta. En este punto preciso (tercera etapa) , Ia aspiraci6n a una 

vida mas sana, mas simple, mas natural y, por tanto mas humana, 

que respondia inicialmente a Ia conciencia de las amenazas en las 
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que incurre Ia civilizaci6n industrial, se estructura en una crccnu,1 

en Ia salvaci6n que se ofrece a quienes cambian su vida para «;tdc 

cuarse a Ia naruraleza>>. La introducci6n en esta creencia postula que 
es inevitable y necesaria una separaci6n entre quienes se salvaran y 

quienes no se salvaran. 
En Ia epoca en que se realiz6 y publico este esrudio, centramos 

nuestro enfoque de Ia transmutaci6n «religiosa>> de Ia apocalfptica 

ecologica en esta «experiencia dicot6mica>> del mundo. Insistimos 

sobre todo en su car:kter practico. El grupo, en su vida cotidiana, 

debe saber manejar los contrastes entre el jardfn que cultiva y el de­

sierto de zarzas que lo rodea, entre Ia casa restaurada que habita y Ia 

ruina, entre el espacio irrigado y Ia Ianda seca, etcetera. Este anta­

gonismo entre el interior -el espacio comunitario- y el exterior -el 

entorno natural y social, igualmente amenazadores- esta en el ori­

gen de Ia lucha constance para sobrevivir. Es tambien el soporte de 

una oposicion simb6lica, que da sentido a esta lucha, entre Ia comu­

nidad y el <<mundo>>, entre el orden y el desorden, entre el bien y el 

mal, entre lo puro y lo impuro. La vision del mundo que se estruc­

tura sobre Ia base de esta experiencia cotidiana introduda, a nues­

tro parecer, una 16gica simb6lica de Ia que, evidentemente, Ia opo­

sici6n entre lo sagrado y lo profano constitufa el paradigma. Y 

simplemente asimilamos, remitiendonos a Durkheim, este proceso 

de «cosmizaci6n sagrada>>, observada in vivo, y Ia entrada de los inte­

resados en un universo religioso. «Todas las creencias religiosas cono­

cidas -observa Durkheim en Las Jormas ... - ya sean simples o com­

plejas, presentan un mismo cacicter comlln: suponen una dasificaci6n 
de las cosas, reales o ideales, que los hombres se representan, en dos 

clases, en dos generos opuestos, designados generalmente por dos ter­

minos disdntos que traducen bastante bien las palabras profano y 

sagrado. El rasgo disdncivo del pensamiento religioso23 es esta division 

en dos :imbitos, el uno comprende todo lo que es sagrado y el otro 

todo lo que es profano. Esta clasica referenda durkheimiana se justifi-

23. Emile DURKHEIM, Les formu elemmtaires de Ia vie religieuu, 

pp. 50-51 
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caha en Ia medida en que era posible demostrar que esra visi6n del 

mundo, progresivamenre consuuida a partir de su vida ordinaria, per­

mida a los interesados gescionar lo prohibido en Ia vida comunira­
ria, al dar sentido -<fesde el pun to de vista de Ia obrenci6n de Ia sal­
vaci6n-a Ia rdaci6n de ex:dusi6n que d grupo manrenla con su enrorno 

social. Era entonces cuando hadan su aparici6n las praccicas rituales 

-riruales de comuni6n y de reconciliaci6n comunirarias, riruales de 
purificaci6n o de desconrarninaci6n individual y colecciva, riruales 

de conciliaci6n con el emorno natural, etcetera. Esros rims servfan 

para marcar simb6~camenre, canto para cada uno como para el gru­
po, esre sencido de inregraci6n-separaci6n que permirfa vi vir Ia prac­

rica ausrera de Ia supervivencia comunicaria como una vfa de acceso 
a Ia salvaci6n. 

Muy pronto nos dimas cuenca de que esre enfoque comporta­
ba algunos punros debiles. Por una parte, romaba como ex.perien­

cia, sin al10ndar demasiado, el hecho de que los funcionarnientos 

comunicarios en los que nosotros basabarnos lo sagrado denoraban 

necesariarnente Ia presencia, al menos implfcira, de una visi6n reli­
giosa del mundo. Suponfa, por orra parte, de manera un poco apre­

surada, que Ia antinomia absoluta entre naruraleza y civilizaci6n 

moderna, que apela a una problematica ecol6gica radical, enrraba 

necesariarnenre en afinidad con algunas temacicas desarroUadas por 
las religiones hist6ricas2

• . Era preciso Uevar mas lejos e1 analisis. Lo 
que habfarnos puesro de relieve era un proceso de elaboraci6n y for­

malizaci6n del creer en el seno de grupos de in teres confronrados 
con Ia necesidad de legicimar, ad intra ~tad atra, su separaci6n de 

Ia sociedad y su rechazo con respecro aJ regimen de relaciones eco­

n6micas y sociales dominances. Para preservar y reforzar Ia radica­

lidad y Ia viabilidad de su proyecro, cuya ex:isrencia, incluso Ia de su 
asociaci6n, ponfa en cuesci6n Ia dificulrad de llevarlo a cabo, los inre­

resados se vefan obligados a adjudicarle la dimensi6n, cada vez mas 

24. Michael LOwv formula algunas de estas consideraciones, de mane­
r.t muy pertineme, en Ia recensi6n que hizo dellibro para Arch iva tk Scim­
m Sociales drs RtLigions, 56-2 (56-390) [ 1983]. 
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formalizada, de una vfa de acceso a Ia salvaci6n impulsandu 1111.1 

racionalizaci6n erica exrremadarnenre alejada de las conducra~ wli· 
dianas. La l6gica de las oposiciones simb61icas puesras en juego en 
esra formalizaci6n del creer producfa un efecro de absolulizaci6n 

-de sacra1izaci6n- de los objerivos comunirarios: en sf misma, no 

significaba que el universo del creer comunirario se hubiera conver­

tido en religiose. 
Si dicho universo se habfa converrido en religiose no era a cau­

sa de esta «sacralizaci6n» en cuanto raJ, sino debido a Ia invocaci6n 

-que inrervenfa de manera casi concomitance en los mismos gru­
pos- de un <<aluvi6n de resrimonios>> cuya supuesta exisrencia acu­

dfa para validar Ia ex.periencia en curso. Un primer esrudio sobre el 
ex.traordinario recorrido efecruado por un joven ermitafio nos habrfa 

podido permirir abrirnos antes a esra perspecriva2~ : tras un largo 
deambular, se insral6 en las <:evennes y Ia blisqueda de senrido final­

mente se esrabiliz6 y organiz6, siruandose en Ia conrinuidad de orros 

recorridos ur6picos progresivamente reconocidos por el interesado 

como Ia matriz en Ia cual se habfa formado su aspiraci6n a un mun­
do distinto -mucho antes de que el mismo lo supiera-. A pesar de 

que esra ex.periencia nos podfa ayudar a esclarecer, mas alia del caso 

de Ebyathar, Ia emergencia de una accirud religiosa, en aquel momen­

ro, el caracrer esrricrarnente individual de esta rrayecroria hizo que 
nos frenasemos a Ia hora de generalizar. En las comunidades neoapo­

calfpricas, Ia referenda a los resrimonios permida que cada grupo, 

aislado en su esfuerzo por subsistir, inscribiese su rrayecroria en los 

pasos de rodos aquellos que, a craves de los afios, hab{an sabido hacer 

frente a las amenazas de desrrucci6n que Ia autosuficiencia humana 
hace pesar sobre mda Ia humanidad . En el transcurso de nuesrra 

invesrigaci6n, subrayarnos Ia importancia simb6lica que, para codas 
esras comunidades, revestfa el hecho de poder siruarse a sf mismas 

en una filiaci6n proferica. Sin embargo, limitamos primero Ia inrer­

preraci6n de esra referencia, ya fuera vinculandola exclusivameme a 

25. Vease Bertrand HERVIEU, DaniHe L~GER, · Ebyathar ou Ia protes­
tation pure>~ , ArciJiV(S tk Scimw Sociales tks R(/igions, 50- I ( 1980). 
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posruras internas ala comunidad (por ejemplo, Ia necesidad del fun­

chdor de validar su carisma frenre aJ pequeno grupo de sus disdpu­

los), ya fueca asociandola unicamenre a los esfuerzos hechos por esros 

grupos para sefialar su diferencia con otros inrencos comunirarios 

menos radicales. Esta invocaci6n que revaJorizaba los restimonios del 

pasado nos parecicS, cierrarnenre, significativa, hasta el pun to de con­

venirla en el subtirulo de nuestro libro. Esros neo-ruraJes se presen­

raban ante nosorros como los heredcros autenricos de un linaje de 

monjes rocuradores y civilizadores que habfan saJvado el espfricu 

de Occidenre, amenazado por las hordas barbaras. Su volunrad de 

identificaci6n con escos testimonios podfa llegar incluso hasta el 
hecho de reproducir, en sus propias reglas comunirarias, las reglas 

monasricas hist6ricas (Ia de san Benito, en primer Iugar). Sin embar­

go, el hecho de tener en cuenta rodos estos datos seguia siendo insu­

ficiente, puesro que esta invocaci6n a un linaje fundador segufa sien­

do considerada como un elemenro subsidiario, aJ venir a confirmar 

a post~riori (por los propios interesados) el paso de Ia apocaJfpti<{a 

secular a Ia apocalfprica religiosa!6
• Parad6jicamence, el hecho de que 

esre linaje haya renido alguna relaci6n con una rradici6n hist6ri(ijl 

(consriruyendo Ia tradici6n monastica Ia referencia aresriguada con 

mas frecuencia en estos grupos) ensombreci6 lo que era esenciaJ. La 
referencia a los monjes del pasado no era importance porque ruvie­

ra un contenido ((religioso•• (en orros terminos, porque remitiera a 

Ia tradici6n de una religi6n hist6rica particular), lo era porque enrai­

zaba coda la empresa del grupo -su proyecci6n imaginaria en un 

futuro discinto, asf como el semido que debfa de darse a las expe­

riencias diffciles del presence- en una tradici6n que conferfa aurori­

dad: como nu~stros padres cr~uon, y porqu~ ~/los /o cr~uon, nosotros 
tambi!n cr~~mos ... A1 evaJuar de nuevo, de manera crfrica, los prime­

ros posculados de un enfoque que todavfa hada coincidir Ia expe­

riencia de lo sagrado con Ia escrucruraci6n religiosa de la experien-

. 2~. Daniele Li!GER, Benrand HERVJEU, D~s communautis pour ks tnnps 
diffictfes. Nlo-ruraux ou nouvtnux moinu, Pads, Le Centurion, 1983, 
p. 183 y ss. 
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cia cotidiana, fuimos conducidos a considerar Ia ap~/acion ft los "In · 

timonios del pasado» no ya como un ~cto ucundario de Ia orimtllcuJn 
religiosa de los grupos, sino como ~~ mommto mismo en ~~que ~sta orim 
tacion se decidla y ~ftctuaba. A partir de aquf, era poco importance 

que esca referencia a los rescimonios del pasado hubiese sido, en Ia 

mayorfa de los casos, incrdblemente inconsistence, y que con fre­

cuencia fuese extraordinariamence fancasiosa. Lo esencial, en este 

asunco, noes el propio conrenido de lo que es creldo, sino Ia inven­

ci6n, Ia producci6n imaginaria del vfnculo que, a craves del riempo, 

funda Ia adhesi6n r~ligiosa de los miembros al grupo que forman y 
a las convicciones que los vinculan. En esta perspectiva, llamaremos 

11religiosa" coda forma decreer que se juscifique complecamenre a 

craves de Ia inscripci6n que reivindica en un linaje creyente. 

Esta proposici6n, hay que insisrir en ello, no es la enunciaci6n 

de una verdad definiriva que sugiere que Ia religi6n ~s. de manera 

exclusiva y total, lo que aJ)( se dice. Es una hipowis d~ trabajo que 

permire construir un enfoque sociol6gico (entre orros posibles) de 
la religion, elegido aquf en funci6n de un objetivo inrelecruaJ: expli­

car las mucaciones de Ia religion en Ia modernidad. Para compren­

der el alcance de esta ~<definici6n" debemos darnos cuenca de que 

esta autolegitimaci6n del acto decreer por referencia ala aurori­

dad de una tradici6n va mucho mas lejos que el simple alegaro a Ia 

continuidad de las creencias y las pracricas que pasan de una genera­

ci6n a otra. El 1<creyenre reLigioso" (individuo o grupo) nose concen­

ta simplemente con creer, «puesto que esco siempre se ha hecho"; el 
1<creyence religioso" se considera, segun el cermino empleado por 

el re6logo suizo Pierre Gisel, como «engendrado~ "· No es Ia conri­

nuidad Ia que vaJe en sf misma, sino e1 hecho de que es Ia expresi6n 

visible de una fuiaci6n que el creyence, individuaJ o colectivo, rei­

vindica de manera expresa y que lo convierce ademas en miembro 

de una comunidad espirirual que reune a los creyenres pasados, pre­

sences y fururos. La ruprura de Ia conrinuidad puede ser incluso, en 

27. «Croire, c'esr se savoir engendrb>: vease Pierre GJSEL, L'~xcts du 
croir~. Explrimu du monde tt acc(s lt soi. 
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ciercos casos, una manera de salvar este vfnculo fundamental con 

ellinaje creyenre. Esre funciona como referencia imaginaria, legiti­

madora de la creencia. Funciona, inseparablememe, como princi­

pia de idenrificaci6n sociaJ, ad intra {a craves de Ia incorporaci6n a 
una comunidad creyente) y ad ~xtra (a craves de Ia diferenciaci6n 

con aquellos que no son de ese linaje}. En esta perspecriva, dire­

mas que una <•r~ligion» es tm dispositivo id~o!Ogico, prtictico y sim­
bolico, a travis del cua/ St constituy~. mantien~. d~sarro!la y contro­
la La concimcia (individual y col~ctiva) de Ia pertenmcia a un linaj~ 
crryent~ particular. 

Esta «definici6n» provoca numerosas objeciones y contiene 
muchas implicaciones. Vamos a esforzaros para dar respuesra, pun­

to por punto, a las principaJes objeciones, y a dedicarnos a desarro­

llar las segundas. Sin embargo, Ia cuesri6n verdaderameme funda­

mencaJ es Ia de saber si es uril. Pues -es preciso volver a decirlo, aun 

a riesgo de resulrar reirerativos- no se trata de decir Ia ultima paJa­
bra sobre Ia religi6n en sf, sino de docarnos de un concepto opera­

tivo que permita -entre otros usos posibles- comprender su sirua­

ci6n y su futuro en Ia modernidad mas alia de las anaJog(as recibidas 
de Ia evidencia comun entre las cc religiones hist6ricas•• y las ccreligio­

nes seculares», que jusrifica que se las crate conjuntameme (sociol6-

gicamente}. Nuestro objerivo, en esra perspectiva, noes solo deter­

minar si las creencias y practicas de tal o cual grupo ecol6gico o 

polfcico pueden o no denominarse «religiosas», o si esa denomina­

ci6n puede aplicarse a las inversiones emocionaJes de los participan­

tes en un encuencro de flltbol o a los entusiasmos colectivos de los 

j6venes que asisten a un concierto de rock. Se trata tambien de saber 

si tales o cuaJes expresiones modernas del cristianismo, del judafs­

mo o de aJguna ocra cradici6n que Ia sociedad reserva para ccla reli­

gion• pueden ser, efeccivamente, caracrerizadas como «religiosas» a 
Ia luz de esta ccdefinici6n)) ... 
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Capfculo quinto 

ALGUNAS CUESTIONES 
SOBRE LA ccTRADICIQN, 

La propuesra que design a como religiosa esta particular modalidad 
del crur qu~ ap~la a La autoridad legitimadora d~ Ia tradicion se ha 

presentado de manera provisionaJ en diversos debates y ardculos 

de invescigaci6n '. lndudablemence, ha suscicado con frecuencia 
discusiones y comenrarios muy encendidos. Entre las objeciones 

que se le plantean, algunas merecen una acenci6n particular. Las 

primeras se refieren -cuando se pretende identificar las produccio­

nes religiosas de Ia modernidad- a Ia paradoja que se produce al 
definir Ia religi6 n a partir de Ia rradici6n; las segundas se relacio­

nan con los lfmites de lo ccreligioso>~ as( encendido. Mas que dar 

cuenca unicamente del desenlace de una reflexi6n que ha obteni­

do mucho provecho de sus contradiccio nes, me parece mas util 
retomar las diferentes etapas del debate para mostrar lo que cada 

una de elias ha aporcado a Ia profundizaci6n de esra ccapuesta» te6-

rica iniciaJ, sefialando, al mismo tiempo, el camino que queda por 
andar para llegar hasta el final del recorrido que se ha iniciado .. . 

l. En particular: Documents d~ Relimod (grupo de investigaci6n Reli­
gion et Modernite) n° I ( 1988), «Tradition, innovation and modernity: 
research notes», Social Compass, n° 36- 1 ( 1989) pp. 7 1-81. 
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TRADICION CONTRA MODERNIDAD 

Hasra Ia fecha, el prop6siro esenciaJ ha sido justificar Ia idea sabre 

un enfoque de Ia religion que, renunciando a captar su esencia, pudie­

ra abarcarla en Ia especiftcidad de su relacion con Ia modernidad. 

Desde enconces, no es sorprendeme que Ia primera cuesti6n plan­

reada haya puesro el acemo en Ia paradoja, o incluso contradiccion 

que existe en proponer una <<deftnici6m> de Ia religion que gire alre­

dedor del concepto de rradicion. En efecro, ~no supone sugerir 

que Ia religion esra estrechamence vinculada a esta <<sociedad cradi­
cional» que, con frecuencia idemiftcamos a craves de los rasgos que 

Ia oponen a Ia modernidad? ( NO supone, al mismo tiempo, vaciar de 
contmido el proyecto inicialmente formulado de examinar las produc­
ciones religiosas de Ia modernidad? 

Esta pregunta es fundamental puesro que afecra a Ia propia logi­

ca del camino a seguir. Una idea corrience, incluso en ciertos ttV­

bajos cientfftcos, plantea que Ia religi6n es un asunto del pasado, 
condenado a perder plausibilidad cultural en el mundo modernO.y 

susceptible solo de sacar ventaja de las «regresiones culturalesn, corres­

pondiemes a esporadicos impulsos «desmodernizames» que funcio­

nan en nuestra sociedad en crisis. Para superar esta idea recibida, que 

no permire el analisis serio de las renovaciones religiosas concempo­

raneas, podrfa pensarse que es preciso erradicar esta identificacion 

de Ia religion con el universo de Ia tradicion; podrfa pensarse asimis­

mo que es necesario desvincular Ia nocion de religion de Ia de tra­
dici6n. Sin embargo, el camino que proponemos es diferenre, pues­

to que se trata, por el contrario, de rearticular esta relaci6n fundadora 

de Ia tradicion con Ia religion en el interior de Ia modernidad. Pero 

para que esra propuesra tenga algun sentido es necesario, ante codo, 

reconsiderar el juego de oposiciones que sirve para diferenciar los 

rasgos tanto de las sociedades llamadas tradicionales como de las Ua­
madas modernas. 

Esta revision no implica que haya que volver a poner en tela 

de juicio el punto de vista, ampliamence admirido por las ciencias 
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sociales, segun el cual Ia tradicion constituye Ia estructura de J.,, "' 
ciedades premodernas. Con esto simplememe pretendemos dcur 

que las sociedades premodernas desconocen lo que Marcel Gauchct 

denomino el «imperativo del cambion, caracterfstico, por otro lado, 

de Ia modernidad. En las sociedades premodernas, Ia tradicion es 

-seg\ln Ia expresion de Georges Balandier- ~<generadora de conti­
nuidadn. <<Expresa Ia relacion con el pasado y su coaccion, impone 

una conformidad que resulca de un codigo de semido y, por tanto, 
de valores que rigen las conductas individuales y colectivas transmi­

tidas de generacion en generacion. Es una herencia que define y 
mantiene un arden, que borra Ia acci6n transformadora del tiempo 

y retiene solo los momencos fundacionales en los que basa su legiti­

midad y su fuerza. La tradicion ordena, en todos los sentidos de Ia 

palabra2.» 

En este universo de Ia tradicion, Ia religion es aquel <<codigo de 

sentidon que funda y expresa Ia cominuidad social aJ siruar fuera del 

tiempo el origen del mundo, aJ hacer del arden del mundo una nece­

sidad extrasociaJ. La religion borra el caos que consriruye Ia reaJidad 
y hace, al mismo riempo, que esra escape a Ia accion transforma­

dora de los hombres. Es Ia matriz que uniftca el creer, que «in forma, 

de parte a parte Ia manera de vivir en el mundo y de ordenarse los 

seres>>. La religi6n, bajo Ia forma plenamente desarrollada que revis­

re en las sociedades de <<antes del progreson, se presenta seg\ln Mar­
cel Gaucher, como <<Ia traduccion imelecrual de Ia imposibilidad 

narural>> del <<hombre desnudo, completameme impotence, sin posi­
bilidad de actuar sabre una naturaleza que lees abrumadora», pero 

que «al mismo riempo, al reconocerla, es un media para superar, a 

craves del pensamienco, una siruacion de extrema precariedad'>>. 

No entraremos aquf en el debate que suscita, entre los antrop6-
logos, Ia descripcion del universo primitivo como un universo inmo­

vil , o Ia concepcion de Ia dominacion absolura de Ia religi6n en esas 

2. Georges BALANOIER, Le dlsordre. Eloge du moztvement. 
3. Marcel GAUCHET, Le dlsenchantement du monde. Une histoire poli­

tique de La religion, pp. V-VI. 
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mtsmas sociedades primirivas. lndicaremos solo que Marcel Gau­

cher situa alrededor del 3000 a. C., en Mesopotamia yen Egipro, 

cl ••giro,. fundamental que inaugura el camino de Ia humanidad y 
que va ude un orden completamente padecido hacia un orden que 

cada vez es mas deseado'». En su misma imprecisi6n, esra fecha es 

una manera de llevar atl.n mas lejos en Ia aventura bumana el ciem­

po en el que el universo de Ia rradici6n se imponfa de manera ccpura>>. 

Es probable que Ia lu1ica manera de enrender el objecivo de Marcel 

Gaucher sea considerar que define solamenre e1 polo cipico al que 

se opone otro polo cipico, el de Ia modern idad ccpura», caracreriza­

do por Ia aceptacion colecciva de «Ia responsabilidad de un orden que 

se reconoce que procede de Ia volunrad de individuos que preex.isren 

tambien eUos allazo que les manciene unidos»: por un !ado, ccla idea 

preconcebida de Ia anterioridad del mundo y de Ia ley de las cosas», 

«de Ia anrerioridad de los hombres y de su acrividad creadora '». 

Por un !ado, Ia sociedad heteronoma, que plancea su insriruci6n fue­

ra del aJcance de su propia accion; por otro, Ia sociedad auronoma, 

que se reconoce como aurocreacion y crearividad". 

Sin embargo, esra oposicion dpica no permire idenrificar emp{~ 

ricamente una disconcinuidad absoluca entre unas sociedades, deno­

minadas cctradicionales», y orras denominadas «modernas». Si esre 

fuera el caso, por orra parte, no vemos como podrla efectuarse, en 
Ia realidad hisrorica concreta, el paso de las sociedades c•frfas» de Ia 

tradicion (que estan lejos de corresponder a un modelo unico) a 

las sociedades modernas cccal ientes». Por orro lado, Ia dificultad de 

fechar el comienzo de Ia ccmodernidad» C: la llustracion?, ~ I a Refor­

ma?, ~ los siglos Xll-X.III?, etcetera) pone de manifiesro que Ia ccsocie­

dad moderna es tan inasequible, tan imposible de abarcar en una 

4. Ibid, p. XI. 

5. Ibid, p. XIII. 

6. Sabre esta oposici6n dpica, que hace coinciJir completamente reli­
gi6n con sociedad herer6noma, vease Cornelius CM.TORJADIS, Domain~s 
d~ l'lJomm~. us carrtfours du labyrinth~. • Institution de Ia societe et reli­
gion•, pp. 364-384. 
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{mica descripci6n como lo es Ia sociedad rradicionah•. Fl uuiv1 • '' 
de Ia tradicion y el universe de Ia modernidad no son rc.tltd.ul 

cerradas que se oponen, de Jn modo absoluro, Ia una a Ia ott.l Sl 

rrara, de hecho, de dos din:i...-nicas intricadas, en Ia que una pnvtk 

gia el orden y Ia otra el movimienro. La aventura humana da tc~li 

monio de Ia prcdominancia progresiva del movimienro sobre d ordcn 

y de Ia auronom{a humana sobre Ia hereronomia. Sin embargo, estc 

proceso no se resuelve por complero en Ia desrruccion y Ia desapa­

rici6n del mundo anciguo: es desesrructuraci6n y reestructuracion, 

descomposicion y recomposicion, desorganizacion pero rambien 

redisposicion y reutilizacion de los elementos surgidos del orden 

anciguo en el disposirivo m6vil de Ia sociedad moderna. 

La religion, expresi6n rota! del orden antiguo en el registro de lo 

simbolico y de lo ritual, se vio atrapada en Ia misma dialeccica trans­

formadora. AI munirse de una definicion que prioriz6 su anclaje en 

el universo de Ia rradicion, no fue exduida del universo de Ia moder­

nidad. Lo que indica, en un principio, es que Ia religi6n escl presen­

ce bajo una nueva forma que es Ia de Ia cradicion en Ia modernidad. 

LA POTENCIA CREADORA DE LA TRADICIQN 

No cabe duda de que esra respuesra solo soluciona en parte el proble­

ma planreado hace un momenro. Decir que Ia religion se relaciona 

con Ia tradicion, cs decir, que se relaciona con Ia concinuidad y Ia con­

formidad en un universo dominado por el imperacivo del cambio, ~no 

es negarle un papel activo, tanto en e1 plano social como en e1 cultu­

ral, dentro de la sociedad modema? (NO~ haur d~ Ia ~ligi6n un ~cua­
do nostdlgico 0 exotica, una hrulla cultural sin alcanct m a pmmu, sal­
VO el de cumplir esa funcion de memoria que aresrigua la supervivencia 

del universo de Ia tradici6n en el universo de Ia modernidad? 

Para hacer frenre a csa objecion de peso es preciso acruar en dos 

erapas. En primer Iugar, cabe esclarecer de manera general Ia rela-
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ci6n de Ia tradici6n con d cambia social. A conrinuaci6n, es preciso 

pregunrarse si Ia dinamica socialrnenre activa y creativa de Ia trad.icion 
(suponiendo que se haya puesro de manifiesto) es susceptible de de­
sanolla.rse rodavfa en Ia modernidad, y con efecros de novacion. 

El primero de estos punros esta ligado a un malenrend.ido ITecuen­

te que hay que despejar. Decir, como hace Georges Balandier, que Ia 
tradici6n esr:i vinculada con Ia vision de Ia sociedad como continui­

dad y conforrnidad no significa que las sociedades en las que se impo­
ne sean sociedades inm6viles e insensibles al cambio. Lo que Ia tra­

d.icion produce -y, de manera mas especffica, Ia religion, que es un 
<<c6digo de sentido»-, es un universo de signiftcados colecrivos en el 
cuallas experiencias cotidianas que hunden en el caos a los indivi­

duos y aJ grupo se relacionen con un orden inmutable, necesario y 

preexistence a los propios individuos y aJ propio grupo. Este univer­

so, constirutivo del tradicionalismo, se caracteriza, segun Max Weber, 
por .. Ia propensi6n a aceptar lo cotidiano habitual y creer que cons­
tituye una norma para Ia acci6n-». Esta din:irnica imaginaria impli­

ca, entre arras casas, que el pasado pueda ser lefdo como Ia fuenre 

exclusiva del presenre. Para experimenrar lo que puede signif}car 

concretarnente esta inscripci6n vivida en Ia continuidad de una tra­
dici6n, lo mejor que podemos hacer es referirnos al libro en el que 

Josef Erlich describe, con extrema minuciosidad etnogclfica, Ia cele­

bracion del sabbat en un Schted polaco en el que cada gesto, cada 

momento de Ia vida de Ia fam ilia judfa que .. analizamos» durante 

coda Ia fiesta, romaba sentido en esra continujdad inmemorial con 
(y en) Ia cual se idemifican8

• 

De inmediaro se valora enronces que una definicion de diccio­

nario que reduce Ia rradici6n a las «maneras de pensar, hacer o acruar 

que son una herencia del pasado•• ignore lo esencial cosiftcando de 

manera abusiva esra dinamica. Lo mas importance es, enronces, reco­

nocer Ia auwridad que posee este pasado para regular los asumos del 

7. Max WEBER, • Introduction a l'ethique economique des grandes reli­
gions•, en Essais dt' sociologit' tks ufigions, p. 60. 

8. Josef ERLICH, La Jlammt' du Shnbbfllh. 
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presence. Lo que define esencialmente Ia rradici6n (inclUMl w.•n 

do de hecho sirve a los intereses acruales} es que confiere Jl pa!>atlo 
una autoridad rrascendente. Esra trascendencia se expresa. olm.: 

todo, en Ia imposibilidad de fijar sus comienzos. El origen de Ia tra 

dicion siempre esci mas alia, en Ia medida en que esra solo e nutre 

de sf wsma. Es, segun Joseph Moingr, «el asentimiemo a un pasado, 
Ia voluntad de prolongarlo en el preseme y e1 futuro, el acto de reci­

bir un deposito sagrado e intangible, Ia hurnilde y resperuosa volun­

tad de reperir algo que ya se dijo'1». 

Esto significa que no podrfamos, como hace Edward Shils10
, englo­

bar en Ia rradicion el con junto de las tradita de una sociedad ode un 

grupo, es decir, rodo el conjunto de representaciones, imagenes, sabe­

res re6ricos y praccicos, comportamienros, acrirudes, etcetera que una 

sociedad o un grupo hereda del pasado. Solo se constiruyen como 

«tradiciones», en el senrido propio del termjno, las unidades de esre 
con junto cuyo valor esra vinculado a Ia continuidad entre el pasado 

y el presence, de Ia que dan testimonio, y que, por esro mismo, son 

rransmiridos. La invocacion a esta conrinuidad en relacion con el 

pasado puede ser extremadamenre tosca, rud.irnemaria («eso siempre 

se ha hecho») o, por el comrario, excremadarnente forrnalizada: es el 
caso de roda rrad.icion doctrinal. Sin embargo, en todos los casos, esta 

invocacion esra en el origen de Ia capacidad que tiene Ia tradicion 

para imponerse como norma a los individuos y los grupos. En ~sta 
pasp~ctiva, s~ denominard tradicith1al conjunto de las rqJmentacion~s. 
imdgenes, sabaes uoricos y prdcticos. comportamientos, actitudes, ~tci­
tera qu~ un grupo o una soci~dad ac~pta m nombre d~ Ia continuidad 

necesaria mtr~ ~~ pasliM y ~~ pmmu. 
Lo que proviene del pasado solo se constituye en rrad.icion en Ia 

med.ida en que lo anterior se transforme en auroridad para el presen­

ce. Que ese pasado sea relativamente corto o que, por el contrario, sea 

muy largo, solo imporra de manera secundaria. La antigiiedad con­

fiere a Ia rrad.ici6n un valor suplernenrario, pero no es lo que, de entra-

9. Joseph M OINGT, ~Religions, traditions, fondamentalismes~> . 
10. Edward SHIL\, Tradition. 
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da, funda su autoridad sociaL Lo que es importance, ante todo, es que 

In dermstracion de fa continuidad sea capaz tk incorporar inclttso Ins 
imlovationes y reintnpretaciones que exige el presente. Para comprender 

el alcance de esta proposici6n, es preciso recordar que roda tradi­

cion se elabora a traves de Ia redaboraci6n permanence de los datos 

que un grupo o una sociedad recibe de su pasado. Las operaciones de 
seleccion y de conformaci6n que transforman esta herencia en nor­

ma para d presence y e1 futuro son Uevadas a cabo, en principio, por 
aquellos que en un grupo o una sociedad esran investidos del poder 

de realizarlas y/o que disponen de los instrumenros de coerci6n flsi­
ca, ideol6gica y simb6lica para imponerlas. Este monopolio social de 

Ia regulaci6n de Ia tradicion siempre esta, de hecho, amenazado por 
d abuso de autoridad del profera que, en nombre de Ia revelacion per­

sonal que ha recibido, pretende redefinir los principios11 • De manera 

mas general, es una clave consrame de los conflictos sociales a craves 

de los cuales los equilibrios polCticos, ideol6gicos y simb61icos de un 

grupo o una sociedad se deshacen y recomponen. 

El hecho de que los mecanismos sociales que regulan Ia referen­
cia a Ia tradici6n foemen parte integranre de Ia dinamica gentcal 

de las relaciones sociales a craves de Ia cual una sociedad se produ­

ce a sf misma y produce su propia historia, excluye Ia idea de que 

Ia tradicion sea pura repecici6n del pasado en el presence. Esro no 

solo es valido para las sociedades modernas, en las cuales el impera­

tivo del cambio encra conscantemence en conflicco direcro con Ia 

16gica de Ia tradici6n. En codas las sociedades en las que se impone 

Ia autoridad del pasado, yen aquellos espacios de las sociedades que 

han entrado en Ia modernidad yen los que dicha autoridad todavfa 

sigue siendo dominance, lo propio de I~ tradici6n es actualizar el 

pasado en el presente, restituir en el ~~mundo vivido» de un grupo 

humano o de una sociedad Ia memoria viva de una fundaci6n que 

11. El «probleman se emiende aquf, evidenrememe, en el sentido 
que Max Weber da a este rermino, a saber, «Un portador de carismas pura­
meme pt!rSonaks que, en virrud de su misi6n, proclama una doctrina reli­
g•osa o un mandaro divino•, Economi~ ~~ socilti, p. 464 y ss. 
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lo hace existir en el presence. Como subraya Louis-Marie Ch.wvcl, 
el concepto de tradici6n no se reduce a un corpus jerarquiz.tdo dt' 
referencias fundacionales instituidas -cexros sagrados, ri tuales in rn u 

rabies u otros- fijados definicivamente (Ia <ctradici6n tradicionadan). 

Designa tambien ~~ese proceso hermeneutico a craves del cual una 

comunidad humana relee sus pcicticas riruales o estarurarias, los rela­
cos de su propia historia o incluso las elaboraciones te6ricas recibi­
das de su tradici6n inscituida (la «tradici6n tradicionanten)1

! . Aho­

ra bien, este proceso de releccura es inseparable de un proceso de 

creaci6n que establece una relaci6n renovada con el pasado en fun­
ci6n de los datos del presence, y, por ran to, de creaci6n de una nue­

va relaci6n con el presence. lncluso en las sociedades Uamadas tra­

dicionales, que se presenran como sociedades enreramenre gobernadas 

por las exhortaciones a Ia tradici6n y poco producroras de cam bios, 

Georges Balandier subraya que ~~Ia tradici6n obra astutamente con 
el movimiento, pero solo lo hace en parte sobre las apariencias de 

escabilidad''· Tambien debe acomodarse a Ia presencia del desor­

den y al peligro de inmovilismo, y, en este ambito, solo accua en Ia 
medida en que es efectivamenre portadora de un ~<dinamismo que 

le permite Ia adaptaci6n y le confiere Ia capacidad de tratar el acon­
tecimiento y sacar provecho de determinadas posibilidades alter­
nativasu, . Esta insistencia en Ia disociaci6n necesaria encre Ia tra­
dici6n y Ia pura conformidad o continuidad condujo a Georges 

Balandier a distinguir tres realizaciones del tradicionalismo: «El tra­

dicionalismo fundamental tiene como objetivo conservar los valo­

res, los modelos de las practicas sociales y culturales mas arraigadas; 

esca al servicio de Ia permanencia, de lo que se estima conscicutivo 

del hombre y de Ia relaci6n social segun el c6digo cultural del que 

es producco y salvaguarda. El tradicionalismo formal, exdusivo del 

precedence, utiliza formas que se mantienen pero cuyo concenido 

ha sido modificado; establece Ia concinuidad de las apariencias, pero 

a Ia ve:z. sieve a nuevos objetivos; acompafia e1 movimiento al tiem-

12. Louis-Marie CHAUVET, «La notion de "tradition"». 
13. Georges BALANDIER, Le disordr~ . .Swg~ du mouvnnmt, pp. 37-38. 
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po que manriene una relaci6n con el pasado. El pseudo-tradicio­

nalismo corresponde a una tradici6n remodelada e imerviene duran­

te los perfodos en los que el movimiemo se acelera y genera grandes 

rrascornos; permice dar un semido nuevo a lo inesperado, al cam­

bio, y dominarlo imponiendole un aspecto conocido o rranquili­

zador. Esuucrura la inrerpreraci6n, posrula una concinuidad, expre­

sa un orden que nace del desorden. En este senrido, revela hasta que 

punto el trabajo de Ia tradici6n no se disocia del trabajo de Ja histo­

ria, y hasta que punto Ia primera es una reserva de sfmbolos y de 

imagenes, aunque rambien de medios, que permiten mirigar Ia 

modernidad. La tradici6n puede ser vista como el rexto constitutivo 

de una sociedad, segU.n el cual el presenre es inrerpretado y rratado 
en consecuencia14 .>~ 

En rigor, solo deberla hablarse de «sociedad rradicional•• en casos 

en los que se impusiera, de manera exclusiva, el «tradicionalismo 

fundamemal••. Es evidente que esta sicuaci6n «pura•• es ideal-dpi­

ca, como lo es Ia figura que directamenre le corresponde y que. es 

Ia de Ia «sociedad plenameme religiosa del pasado)). Las sociedaCles 

antiguas, fundadas en Ia tradici6n , combinaron en proporcio.qes 

variables estas rres formas de rradicionalismo, cuyo juego permite Ia 
articulaci6n del cambio en Ia conrinuidad. 

LA RELIGION (<FOLCLORIZADA•• 

Todo el problema se reduce a saber -y esre es el segundo aspecro del 

plantearnienro precedence- si esra dinamica creaciva de Ia tradici6n, 

que funda el cambio a craves de Ia invocacion ala concinuidad, es sus­

ceptible de conservar Ia percinencia en una sociedad en Ia que d cam­

bio es valorado por sf mismo, en Ia que Ia concinuidad ha dejado de 

14. Ibid Este analisis ya fue abordado por el autor en una obra ante­
rior: AntiJropologie poliriqtte, cap. VII, «Tradition et modernit6•. 
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erigirse en principia intangible y Ia referenda a la rradici6n ya :.ulu 

interviene de manera subsidiaria o adyacenre en la producci6n y l.t 
legirimaci6n social de normas, valores y sfmbolos ofrecidos a La adhc 

si6n creyeme de los individuos y los grupos. En las sociedades moder· 

nas, (puede Ia religion hacer algo mas que desempefiar un papel de 

apoyo cultural y simb6lico? 0, para decirlo con mas crudeza, ( fa 

religion no estarla condmada en estas sociedades a una inevitable fol­
clorizacion? 

Con mocivo de esta pregunta Michel de Cerreau abri6 en 1973 
un debate radiof6nico con Jean-Marie Domenach: (<(Se ha transfor­

mado d cristianismo en folclore de Ia sociedad actual?••. 

«Cualquier debate -sefialaba a prop6sito de los medios de comu­

nicaci6n- que se reftera a las cosrumbres o a la vida civil, pone inevi­

tablemente sobre el escenario a un personaje eclesiascico y a los dis­

cursos rdigiosos. Este personaje y estos discursos no intervienen como 

rescimonios de una verdad. Desempefian un papel teatral. Forman 

parte del repertorio de Ia commedia dell'arte social. Esra sicuaci6n es 

muy distinta a Ia que ten fa Iugar hace tan solo unos afios, cuando Ia 

creencia cristiana estaba s6lidamenre arraigada en grupos y compor­

ramientos espedftcos. Entonces, uno se adherfa allenguaje o lo com­

batfa. No flucruaba, como pasa hoy en dfa. El criscianismo defulla aso­

ciaciones y pclccicas particulares. Desde entonces, es un fragmento de 

Ia cultura. Este criscianismo cultural ya no esta vinculado a Ia fe de un 
grupo parcicular. 1~,, 

Esre comentario de Michel de Certeau a prop6sito del caso cris­

tiano ilumina lo que puede entenderse por Ia palabra «folcloriza­

ci6m•. Se trata de un proceso de dislocaci6n que afecta a las reli­

giones hist6ricas (en este caso, espedficameme, allenguaje crisciano), 

en tanto esrrucrura de sentido, en las sociedades muy avanzadas. Este 

mismo proceso esta vinculado a Ia desinregraci6n de las comuni­

dades en las que este lenguaje tomaba consistencia bajo Ia forma 

de practicas y comportamienros. Al alejar progresivamente del mis-

15. Michel DE CERTEAU, Jean-Marie DOMENACH, Le christianirme lela 
tl, pp. 9-1 0. 
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t~rio piezas enteras de la realidad humana, provoc6 (y conrin!la pro­
vocando), in~itablemente, Ia desarticulacion de los sistemas gJoba­

les de significados en cuyo seno el caos del mundo vivido adquirfa 
sentido y coherencia en las sociedades del pasado. Las religiones his­
t6ricas padecieron de Ueno el choque de esta transformacion, al mis­

mo riempo que desaparecieron las comunidades primarias en cuyo 

interior este senrido y esta coherencia eran vividas como eviden­

cias comunes, inscritas en creencias elememales que Pierre Bourdieu 
designa como «estados de cuerpo». Esta trayectoria de Ia moderni­

dad ya ha sido evocada en numerosas ocasiones en estas paginas, y 

el analisis del proceso de secularizacion que le corresponde es sufi­

cienremente clasico como para que nos veamos dispensados de tener 

que volver de nuevo a el16
• Retengamos simplemenre, como pri­

mera respuesta a Ia pregunta planteada, que Ia «foldorizaci6n» de 

las religiones hist6ricas, privada del soporte de las «cosmizaciones 

sagradas» a las que daba Iugar Ia sumision forzada a los imperati­

vos de una naruraleza poco o nada dominada, consriruye en efecto 

uno de los aspectos del futuro de Ia religion en Ia modernidad. Las 
«grandes religiones» pueden proporcionar a los individuos un fer­

memo unificador de su experiencia vi vida. Ya no son, o lo son cada 

vez menos, capaces de constituir el principio organizador de Ia vida 
de los grupos sociales, con Ia excepcion de los grupos volunrarios 

cuya existencia depende de Ia adhesion de los individuos. Este des­

plazamienro de lo social a lo individual de Ia «capacidad significa­

riva» de las religiones historicas hace de elias, en codas las socieda­

des avanzadas, patrimonios culturales revercnciados por su significado 

hist6rico y su funcion emblematica, pero que escasamente se movi­

lizan, aJ menos de manera explfcita, en Ia produccion actual de los 
significados colecrivos. 

16. Para una presenraci6n y una bibliograffa sobre esre rema, vease 
D. HERVIEU-LtGER (con Ia colaboraci6n de F. CHAMPION}, \!tors un nou­
v~au cbristianismt? lntrodution a Ia sociologi~ du christian ism~ occidmtal, 
ParCs, &!. du Cerf, 1986. Vease asimismo Olivier TSCHANNEN, us th!o­
ri~s ek Ia s!cularisation. 
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En las sociedades modernas que ya no escan regidas por 1.1 rd, 
rencia a Ia cradicion, (pucde Ia religion crtar los significados co11n 

pondienres a los problemas nuevos y espedficos que esras soc•ctl.1 
des deben afrontar? Algunos parecen inclinados a responder de 
manera definirivamente negativa a esra preguma. As! sucede con d 
sociologo aleman NikJas Luhmann, que ha Uevado mas lejos el ana 
I isis de Ia descalificacion de Ia religion en las reAexiones que ha dedi 

cado a Ia cuestion de Ia ecologfa, al examinar, con La ayuda del con­

cepto de «resonancia» ~ue designa el juego redproco entre el sistema 

y su entorno-, Ia posibilidad de que en las sociedades modernas Ia 
religion pueda contribuir de manera independienre a Ia produccion 

de los significados que permicirfan que las sociedades avanzadas inte­
graran de manera acciva las claves ecologicas en su propio funciona­

miento. En las relaciones con el entorno, no existe ningun proble­
ma ajustado a los imperarivos tecnicos, economicos y ericos de Ia 

sociedad moderna que, seglln el, pueda deducirse de un c6digo reli­

gioso que -mas alia de las transformaciones y diferenciaciones que 

ha conocido en el tiempo y el espacio- permanece anclado en Ia 
vision de un mundo trascendeme, separado del mundo real. Como 

mucho, La religion puede «ofrecer un lenguaje a las protestas contra 

Ia deforestacion, contra Ia contaminacion del aire y el agua, contra 

los peligros de lo nuclear o contra los enfoques "uJrramedicalizados" 

del cuerpo humano••, cuando han adquirido cierto grado de eviden­
cia. Sin embargo, mas alia de Ia den uncia y Ia amonestaci6n, es inca­

paz de formular, de manera verdaderamente independieme, un enfo­

que de estas situaciones, puesto que sigue dependiendo de una 
percepci6n social superada. Seglln Luhmann, Ia religion no riene, a 

fin de cuentas «religion que ofrecer1 ». 
Este analisis del funcionamiento totalmente dependienre de Ia 

religion en Ia produccion de significados que corresponden a pro­
blemas nuevos de Ia sociedad moderna apunta explkitamenre, en Ia 
frase de Luhmann, a Ia teologfa oficial de las grandes iglesias cristia­

nas. Sin embargo, afecra de manera mas amplia a esta distorsion irre-

17. Niklas LUHMANN, Ecowgical communication. 
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duccible que separa coda vision del mundo religiosarnente integra­

do dd universo cultural de Ia modernidad y que produce los efec­

tos de «folclorizacion>• descriros por Michel de Cerreau. Todo el pro­

blema radica en saber si ya esta rodo dicho sobre Ia siruaci6n religiosa 

de Ia modernidad a partir de que se haya recordado con vigor esta 

tendencia fuerte e inabarcable a Ia «folclorizaci6n>• o al «retroceso•• 

parasitario de las grandes religiones. 

Hist6ricarnente, el cuescionarnienro que Ia modernidad ha hecho 

dd universo religiosamente unilicado de Ia tradici6n no solo ha pro­

ducido que se confine Ia religion institucional a un campo social 

especializado, sino que ha abierto tambien Ia via, por el juego dia­

lectico que ha introducido entre este campo separado de Ia reli­

gi6n inscitucional y orros campos sociales, a utilizaciones ineditas 

del capital simbolico constituido por las religiones hisroricas, tan­

to en el orden esretico y cultural como en el orden etico o el polfti­

co. Es Ia tension entre lo religioso y lo politico, que resulta de su 

diferenciacion, lo que ha hecho posible sobre rodo, que se mavili­

cen los sfmbolos religiosos como recurso de Ia utopia politica. Duhn­
te varios siglos, Ia memoria religiosa de las sociedades que han er]tra­

do en Ia modernidad fue Ia que proporciono a las visiones del nuevo 

orden futuro lo esencial de sus referencias imaginarias: en particu­

lar, las de Ia edad de oro del mundo, prefigurando los nuevos tiem­

pos18. La permanencia en el imaginario colecrivo de las utopfas comu­

nitarias y socialistas del siglo XIX a traves de Ia referenda a Ia 

comunidad crisriana de los primeros tiempos1'1, y Ia imporrancia 

de los temas mesianicos surgidos de Ia tradicion judla en Ia forma­

cion de los ideales de las corrienres libenarias de Ia Europa Cenrral20 

18. Tomamos aquf como definici6n ideal-rfpica de Ia utopfa Ia que 
proporciona Jean SIOGUY: «Una apelaci6n al pasado que, a menudo, se recon­
viene en una edad de oro magnffica, frente a un presenre que se rechaza, 
con vistas a un futuro radicalmente distinton. («Une sociologic des socie­
tes imaginees: monachisme et utopie••, pp. 328-354). 

19. Vease Henri DESROCHE, Socialismes et sociologie religieu.se. 
20. Vease Michael LOWY, Rldemption et utopie. Le judai'sme libertaire 

en E11rope cmtrale. 
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son ejemplos, entre orros muchos posibles, de esra fecundid.td utt~ 

pica de las grandes tradiciones religiosas. 

El hecho, subrayado por Michel de Cerreau, de que en Ia aclUa­

lidad las creencias y las practicas religiosas ya no idenrifican a gru 

pos particulares, o que cada vez lo hacen menos, ~significa Ia des­

rrucci6n de este potencial creativo (a traves de Ia utopia, entre otros) 

de Ia religion en Ia modernidad? Uno puede, evidentememe, plan­

tearse esra pregunta: el soci6logo Bryan Wilson, que se oriema en 

esre sentido, subraya de manera particularmente insistence Ia ausen­

cia de esta dimension utopica en Ia mayorfa de las manifesraciones 

que se designan con el nombre de «nuevos movimienros religiososn, 

y, por otro !ado, evidencia dicha ausencia para negarles Ia califica­

cion de movimienros «religiosos•> autenticos. 

La fuerza creativa de Ia utopfa polftico-religiosa depende, pre­

cisamenre, de que sea al mismo tiempo, no solo una dinamica ima­

ginaria sino una dinamica social, y de que ponga en comunicacion 

un universo de sfmbolos e intereses colectivos asumidos por gru­

pos concreros. A falra de este arraigo social, Ia movilizacion utopi­

ca de referencias religiosas <dluctuanres» es, evidenremente, impro­

bable. Sin embargo, Ia reciente coyunrura muestra que este proceso 

de falta de idenrificacion social de las creencias y las practicas reli­

giosas es reversible. En determinadas circunstancias, estas creencias 

y estas practicas pueden servir, por el contrario, para fenomenos de 

reidentificacion social y desempefiar, a este respecto, un papel acti­

vo en Ia produccion de significados yen Ia expresion de las aspi­

raciones colectivas, con efectos polfticos, sociales y culturales muy 

importantes. El papel desempefiado por Ia religion en Ia transicion 

democratica de Europa del Este, o Ia imporrancia de Ia referencia 

al islam en Ia construccion de su idemidad por parte de los jove­

nes inmigrantes de Ia segunda generaci6n en Francia21 , proporcio­

nan ejemplos iluminadores, entre otros muchos posibles. 

21. v ease, entre otros, GiUes KEPEL, Les banliettes de l'lslam. Naimm 
ce d'une religion en France. 
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(TIENE SENTJDO LA NOC I6N DE «PRODUCC IONES 

RELIGIOSAS DE LA MODERNIDAD»? 

No obstante, habra quien diga que estos ultimos ejemplos (de los 
cuales nos ocuparemos mas extensamente en Ia tercera parte) no son 
totalmente convincentes. Sin duda, son testimonio del hecho de que 
las manifestaciones de Ia religion en el mundo moderno no corres­
ponden unicamente a fenomenos residuales de persistencia cultu­
ral. Demuestran que Ia religion puede conservar o recuperar un 
potencial socialmente creativo, desde el momenta en que funciona 
como memoria recobrada o inventada de grupos sociales concretos. 
Sin embargo, sugieren tambien que Ia impotencia de Ia modernidad 
para responder de manera concreta a las aspiraciones que ha susci­
tado, y, par tanto, para producir los significados colectivos corres­
pondientes, favorece estas formas de renovacion de una relacion cre­
yente con la autoridad de una tradici6n: incumplimiento de las 
promesas del socialismo, par un !ado, y espejismos de integracion, 
par OtrO. Lo que mas bien nos lleva a concluir (puesto que sab.e]llOS 
que estas manifestaciones «religiosas» solo pueden ser, de hecho, el 
principia transirorio de una contestaci6n social y polftica que no 
dispone de otros vectores para expresarse!l) que algunos funciona­
mientos «religiosos>> pueden encontrar un Iugar, a drulo compensa­
torio, en los espacios no abarcados -<> mal abarcados- par Ia racio­
nalidad moderna. Esta consideraci6n no basta para justificar que se 
hable de «producciones religiosas de la modernidad», como tampa­
co Ia observaci6n que ya hemos hecho segun Ia cual unas creencias 
tradicionales, o algunos elementos de I~ creencias tradicionales, puc­
den subsistir en el mundo moderno bajo una forma eventualmen­
te nueva (espirituaJizada, intelecrualizada, estetizada, etcetera). Para 

22. Esta precariedad de reinversiones religiosas politicamente «instru­
memalizadas» es una de las hip6tesis avanzadas por P. MICHEL acerca de Euro­
pa del Este. Vease •Religion, sortie du communisme et democratic en Eu­
rope de I'Est», en P. MICHEL (ed.), Les Y(/igions a /'Est, pp. 183-201. 
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que esta expresi6n tenga un sentido, noes suficiente con seJHM pu: 
cedente de los lfmites de hecho del proceso moderno de Ia rac.io 
nalizaci6n. Tam poco basta con considerar, como se ha hecho antes, 
Ia imbricaci6n constance del imperativo moderno del cambia y Ia 
exigencia tradicional de continuidad, incluso en las sociedades lla­
madas avanzadas. Se tiene que poder sugerir que esta modernidad, 
que define idealmente el advenimiento del sujeto aut6nomo y carac­
teriza de manera concreta Ia afirmaci6n del individuo independien­
te, tambien suscita Ia necesidad individual y colectiva de referirse a 
Ia autoridad de una tradici6n. Si resulta imposible mantener esta 
proposici6n, ella significa, por tanto (y sera. preciso que finalmen­
te se rome partido), que Ia definicion de Ia religion como modali­

dad del creer a Ia que lees propio apelar a Ia autoridad legitimado­
ra de una tradici6n solo es una manera de dejar constancia, en una 
versi6n renovada, de que Ia religion es estrucruralmente extrafia a Ia 
modernidad y que solo sobrevive como hito-testigo de un univer­

so ya superado. Pero si se sostiene, como se ha dejado suponer bas­
ta ahara, que Ia modernidad y Ia religion no son exclusivas Ia una 
con respecto a Ia otra (y, por tanto, que en Ia modernidad Ia reli­

gion conserva un poder creativo), hay que asumir esta paradoja -que 
obliga a renovar nuestro enfoque de Ia propia modernidad- segun 
Ia cual esta produce lo que lees esencialmente contrario, es decir, la 
heteronomia, Ia sumision a un orden padecido, recibido del exterior 
y no deseado. 

La frase puede sorprender, pero no es original. EJ antrop61ogo 
Louis Dumont, entre otros, ya La desarroll6 a prop6sito del ind i­
vidualismo, precisamente una de las caracterfsticas de esta moder­
nidad: <<(De d6nde proceden - se pregunta en sus Essais sur l'indi­
vidualisme- los elementos, aspectos o factores no individualistas? 
Dependen, en primer Iugar, de la permanencia o Ia «supervivcncia» 
de elementos premodernos y mas o menos generales, como Ia fami­
lia. Pero dependen tambien de que Ia propia puesta en marcha de 
los valores individualistas desencadene una dialectica complcja que 
tiene como resultado, en ambitos muy diversos y, a juicio de algu­
nos, desde finales del siglo XVII! y principios del siglo XIX, combi-



naciones en las que dichos valores se mezclan surilmente con sus 
opuestos23.» 

Esta dialecrica compleja es valida en el orden econ6mico-social. 

Louis Dumont se refiere, en particular, a los rrabajos de Karl Polan­

yi , que demuestran que elliberalismo oblig6 a tamar medidas de 

salvaguarda social y que, final mente, ha rerminado en lo que pue­

de denominarse el ((poscliberalismo» conremporano24 • Es valida 

en el orden polfrico, en el que, explica Polanyi, ((el totalirarismo 

expresa, de manera dramarica, algo nuevo que siempre se encuen­

tra en el mundo contempoclneo. El individualismo es, por un lado, 

todopoderoso, y, por ono, esra perperuamenre atormenrado por su 
contrario25.» 

Esra dialeccica es val ida asimismo, a nuestro emender, end orden 

de Ia religion, en el que Ia afirmaci6n de Ia auronomia individual 

que socava La autoridad de Ia rradici6n hace renacer parad6jicamen­

te (bajo formas nuevas) Ia necesidad de remitirse a Ia seguridad de 

esra auroridad. Esta proposici6n requiere algunas explicaciones. 

La modernidad, ya lo hemos apuntado, no ha hecho desapare­

cer Ia necesidad individual y colectiva de creer. Hemos observado 

incluso que Ia incertidumbre estrucruralmenre vinculada a Ia dina­

mica del cambio reforzaba esra exigencia, pluralizando hasra el infi­

nito las demandas de signiflcados individuales y colecrivos, as( como 

las producciones imaginarias que les corresponden. En una socie­

dad que tiende cada vez mas a implicar Ia afirmaci6n de Ia aurono­

mfa del individuo (su ldibertad••) en Ia reivindicaci6n de su ((inde­

pendencia en Ia vida privada2"», Ia cuesti6n del senrido, tal como 

emerge, yen panicular en las siruaciones lfmites de Ia exisrencia 

como son el sufrimiento , Ia enfermedad y Ia muerre, es cada vez 

23. Louis DUMONT, Essais sur I 'individualism~. Un~ pn-tpt!ctivf! anthro-
pologiqut! sur l'idtologit modtrn~. p. 28. 

24. Ibid, p. 29 
25. Ibid, p. 28 
26. Vease Benjamin C oNSTANT : «Nuestra liberrad debe estar com­

puesta dd disfrure apacible de Ia independencia privada,. (Dt !A /ibmt ch(Z 
ll!s modemts. Ecrits politiquf!.s, p. 501). 
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menos susceptible de recibir una respuesra que no sea subjeriv.t, ind1 

vidualrnente producida. Esta rendencia dpica a Ia individualizacion 

y Ia aromizaci6n del creer se ha sefialado con frecuencia. Sin embar 

go, se ha observado en menor medida, que esra aromizaci6n y ellta 

individualizaci6n encuentran inevirablemente un Hmire. Esto noes 

solo consecuencia de las condiciones socioculrurales que, desde el 

exterior, delimitan el espacio de lo que Paul Ricoeur denomina lo 

lCCrdble disponible» de una epoca. Este lfmite es, asimismo, un lfmi­

te inrerno al proceso de producci6n de los significados: para que 

haya ((efecto de sencido» es necesario que, en un momenro cualquie­

ra, haya un reparto colectivo del sentido. Es preciso que el signifi­

cado individualmenre consrru.ido este aresriguado por otros. Es nece­

sario que reciba, de una manera u otra, Ia confirmaci6n social. En 

Ia sociedad premoderna, esra necesidad de una confJimaci6n social 

de los significados nose planteaba, salvo para quien derentaba el 

carisma, obligado consranremenre a proporcionar las confirmacio­

nes (por lo general a craves del prodigio, seglin Weber) necesarias 

para obtener el reconocimienro de los adeptos y jusrificar Ia ruptu­

ra con las evidencias y las normas comunmente admitidas27
• Sin 

embargo, por lo general, esra confirmaci6n social de los significados 

individuales y colecrivos estaba completamenre implicada en Ia con­

formidad con el c6digo de sencido que procedfa del pasado y se impo­

nfa a rodos a traves de un dispositivo de normas esrables. En socie­

dades mas diferenciadas, en las que el surgimienro del Esrado ya 

habfa roro Ia inmutabilidad de este orden rdigioso, proporcionando 

al orden social Ia garantfa de una instituci6n humana, las comu­

nidades primarias -sobre todo Ia familia y Ia comunidad local­

continuaron asumiendo durante mucho tiempo esta funci6n de 

confJimaci6n de los universos de significados, a pesar de Ia compe­

tencia, cada vez mas poderosa, de los grandes llaparatOS ideol6gicOS» 

-iglesias, escuela, ejercito, parcidos polfcicos-, en lucha por el mono­

polio de La producci6n del sentido. En las sociedades modernas mas 

avanzadas, donde se impone esra «modernidad psicol6gica» descri-

27. Max WEBER, Economit tt socittl, p. 249. 
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ta por Jean Braudrillard y donde reina el individuo con «su estatu­

to de conciencia aut6noma, su psicologfa, sus conflictos personales, 

su interes privado, y casi su inconsciente1
•,,, Ia confirmaci6n social 

de los significados ciende a asegurarse, cada vez mas, a rraves de una 

red diversificada de con juntos de afinidades en Ia que se juega, sobre 

una base volunraria, el reparto del senrido. La importancia de las 

expectativas y de los experimentos comunitarios en las sociedades 

en las que esta tendencia a Ia individualizaci6n es mas pronunciada, 

a menudo esta presente como Ia expresi6n de una protesta «desmo­

dernizante'' y, a veces, como Ia expresi6n de un rechazo inquietan­

ce con respecto a los valores un iversales de Ia modernidad. El retor­
no de los ((reflejos de Ia rribu», que se oponen a Ia noble autonomfa 

del sujeco moderno, hijo de las Luces, se evoca incluso como un sig­
no grave de regresi6n cultural y social. Esra lecrura de los fen6me­

nos comunitarios contemporaneos en terminos de protesta ancimo­

derna esta, en buena medida, fu ndamentada. Sin embargo, esta 

evaluaci6n solo es valida a condici6n de que se subraye, al mi~mo 
tiempo, que estas aspiraciones comunitarias se desarrollan sobre el 

rerreno mismo del individualismo moderno (y no de manera eJ.Ier­

na a el). Manifiesran Ia importancia creciente de las relaciones de 

afinidad en Ia producci6n de significados individuales y coleccivos, 

desde que esos significados han dejado de imponerse desde afuera 

como a un tiempo esrruccuras de sencido y sistemas de normas a cra­

ves de Ia presi6n de com unidades de hecho o por el trabajo de las 

insciruciones del sentido. Los efectos de Ia movilidad, del desorden, 

de la abstracci6n de las relaciones sociales que caracterizan de mane­

ra general Ia modernidad se ven incremencados en Ia ecapa mas recien­

te del desarroiJo de las sociedades modernas debido a Ia desaparici6n 

de los grandes dispositivos ideol6gicos que pretendfan detentar el 

sencido para coda Ia sociedad y que tambien han resulcado destrui­

d os por Ia aceleraci6n sin fin del cambio social, asf como por su 

impotencia para proporcionar los inscrumentos que perrniten orien­

tar dich o cambio. En sociedades muy complejas, en las que ya nada 

28. Jean BAUDRILLARD, Encyclop.tdin tmivmnlis, articulo «Modernite». 
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esta fijado ni es seguro, Ia producci6n de un sentido colectivo y !,1 
confirmaci6n social de significados individuales se convierte en un 

asunto de las comunidades voluncarias. La comunidad se opone a Ia 

sociedad industrial y urbana, pero resurge como un Iugar de ela­
boraci6n del v{nculo social elemental (bajo una forma evidentemen­

te diferente) en Ia sociedad del individualismo triunfante y de Ia 
comunicaci6n de masas. En este sentido, Ia reivindicaci6n de los 

aJumnos de instiruto de ensefianza secundaria en 1990, que recla­

maban que sus establecimientos escolares fueran «lugares de vida''• 

y Ia formaci6n de bandas de j6venes acorralados en los suburbios en 

los que viven pueden comprenderse de manera con junta como dos 

modalidades, socialmente diferenciadas, de una misma aspiraci6n a 

rom per comunitariamente con Ia atomizaci6n. Excepto por el hecho 

de que Ia primera es susceptible de un reconocimiento oficial casi 
inmediato, mientras que Ia segunda solo puede manifestarse con 

coda su intensidad a craves de Ia violencia. Esro se debe precisamen­

te a Ia diferencia social enrre un grupo y otro. Sin embargo, Ia cla­
ve, en ambos casos, consiste en hacer frence a un deficit de signifi­

cados colectivos que impide a los individuos dar o descubrir un 

sencido coherence a su existencia de orca forma que invirciendo sim­

b6lica y afecrivamence en los microgrupos de inceres en los cuales se 

reconocen. 
G iiJes Lipoversky subray6 en L'n-e du vide Ia amplitud de lo que 

el denomina el ~·entusiasmo relacional». Vincula Ia proliferaci6n 

de las «redes situacionales'' y Ia multiplicaci6n de los ~~colectivos con 

intereses mi niarurizados, hiperespecializados'' con el desbordamien­
to, eo el plano colectivo, de un narcisismo generalizado que ali­

menra el ·~deseo de reencontrarse con otros seres que comparten 

las rnismas preocupaciones inmediatas y circunscritas». 
<<La Ultima figura del individualismo -escribe- no reside en una 

independencia soberana de lo asocial, sino en las ramificaciones y 

conexiones en unos coleccivos con inrereses miniarurizados, hiperes­

pecializados: agrupamienros de viudas, de padres de hijos homo­

sexuales, de alcoh6licos, de tartamudos, de madres lesbianas, de 

bulfmicos, etcetera. Hay que resiruar a Narciso en el orden de los 
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circuitos y las redes integradas. La solidaridad existence en los micro­

grupos, Ia parcicipaci6n y animacion benevolence y las redes situa­

cionales, todo esto noes conrradictorio con el narcisismo, sino que 
confirma Ia tendencia [ ... ] El narcisismo no solo se caracteriza por 

Ia auroabsorci6n hedonista, sino tam bien porIa necesidad de agru­

parse con seres "idencicos" para volverse, sin duda uti! y exigir nue­

vas derechos, pero tambien para liberarse, para regular sus pro­

blemas fncimos a craves del conracto, de lo vivido, del discurso en 
primera personal'l». 

Sin embargo, ccual es Ia raz6n de ser de esros grupos de «micro­
solidaridades>> si no es, precisamence, que en ellos puede decirse: «tu 

problema es mi problema; Ia respuesra que ru le das es tambien mi 

respuesta>t? Cuanto mas doloroso y diffcil sea el problema que hay 

que resolver (como lo cescimonian los ejemplos elegidos por Lipo­

vetsky, mas alta del prejuicio ironico de la enumeracion), cuanto mas 

extremas sean las situaciones de Ia existencia que esran comprome­

tidas, mas es necesario este incercambio. Desde que Ia enfermedad, 

el accidence, el &acaso o Ia muerte no pueden relacionarse con ilna 

dimension negariva que, de hecho, forma parte del arden de Ia vida, 

ya solo pueden ser vividos por el individuo como espantosas injus­

ticias, como rupturas propiamente insensatas en Ia rrayectoria 

de Ia reaJizaci6n de uno mismo que se supone uno riene que recorrer. 

La modernidad ha roto el faralismo caracterfscico de las sociedades 

tradicionales, liberando, al mismo riempo, un formidable potencial 

de accion y de creacion individual y colecciva. Pero, asimismo, ha 

debilirado considerablemente Ia capacidad de los individuos, asf libe­

rados, de dar un sentido a sus propios l!mites. En este concexro, cuyas 

tendencias se exacerban en perfodos de crisis economica y de deses­

tabilizaci6n social y cultural, este juego de confronracion mutua cons­

tituye el unico antfdoro contra Ia soledad insosrenible creada, para 

cada uno, por el imperative de una ex presion y una aurorrealizaci6n 

personal y singular. Conscituye una modalidad elemental de lo que 

29. Gilles LII'OVETSKY, Lm du vitk. Essais mr l'individualismt! conum­
J>orain, pp. 16-17. 
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hemos designado como el proceso de confirmacion social de los sig 

nificados individuates. 

Ahara bien, se observa que Ia referencia a un linaje comUn y fun­

dacional, junto con esta tendencia a Ia asociacion de los iguales o en 

combinaci6n con ella, sigue siendo uno de los resortes fundamen­
tales de esa confirmacion, cuya eficacia se ve precisamence reforza­

da por e1 debilitamienco de los lazos sociales solidarios efectivamen­
te vividos. La invocaci6n de la tradici6n, Ia referenda explfcira a Ia 

concinuidad de un pasado comun que es ley, permite en numerosos 

casas justificar Ia asociaci6n voluntaria y fundar Ia perpetuidad de 
Ia agrupacion. Se ofrece incluso como compensacion sofiada a Ia 

debilidad de los actuales vfnculos sociales. En este escenario ideolo­

gico, no es preciso que Ia concinuidad en cuescion pueda ser histo­

ricamence verificada. Puede ser puramence imaginaria; basta con que 

su evocaci6n tenga suficiente sencido como para permicir las idenci­

ficaciones individuates y coleccivas necesarias para Ia consritucion, 

para Ia preservacion y el refuerzo del vfnculo social que se trata de 

(re)crear. La fidelidad a las tradiciones de Ia Republica [en Francia] 

ode Ia Iglesia, Ia prodamacion de Ia concinuidad con los valores de 
los ancesrros, Ia afirmacion del retorno necesario a Ia autencicidad 

de un pasado perdido o desnaturalizado sirven, de este modo, para 

validar los significados dados en el presence y los proyectos elabora­

dos para el futuro. 
EL espacio de las producciones religiosas tk fa motkrni&UJd u cons­

tituye en Los Lugam dontk fa influencia imaginaria a fa tradicion se 

cruza con las expresiones modernas de fa necesi&UJd tkl creer, vincufa­
M a fa inurtidumbre estructural tk una socieMd en cambia penna­
nente. Mas adelanre detallaremos las especificidades y la extension 

de este espacio moderno del creer religiose; basta, por el momen­

ta, con subrayar, en respuesra a Ia pregunra planteada, que no cons­

tituye en absolute el hiro-tescigo de un universe mental superado 

en e1 universe de Ia modernidad. Procede de Ia propia logica de esra 

modernidad, en el propio movimienco a craves del cual esta socava 

los fundamenros tradicionales de las instituciones del creer. 
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(DONDE SE ENCU ENTRA LA RESPUESTA 

AL PROBLEMA DE LOS UMJTES DE LA RELIGION? 

Esca insistencia en el proceso por el cual el creer religioso se funda­

menta en la invocaci6n a un linaje de testimonios (aunque sea un 

linaje sofiado) hace que necesariamente vuelva a cobrar acrualidad 

el problema de los lim ices de Ia religi6n. Uno de los objetivos de este 

recorrido en la investigaci6n era indicar con claridad Ia distancia res­

pecto de los enfoques extensivos de Ia religi6n, que tienden a disol­

verla en ese gran todo de los sign iflcados ultimos. Pero, convertir 
Ia tradicion en el rje del crur religioso, (nO /Leva a que se incorpore a Ia 
esfora religiosa todo aquello que en una sociedad se reivindica como 
herencia tkl pasado? 

En efecro, el malenrendido habrfa sido considerable si se dedu­

jese, de lo que se acaba de exponer, que hay que englobar en el con­

cepto de religi6n todo aquello que en Ia sociedad se relaciona cQn el 

proceso de transmisi6n social. La ~~deflnici6n )) que proponemos 

emplear es mucho mas precisa, puesto que mantiene flrme y·con­

juntarnente los tres elementos: Ia expresi6n de un creer, Ia memoria 

de una conrinuidad y Ia referencia legitimadora a una versi6n auto­

rizada de esta memoria, es decir, a una tradici6n. En Ia sociedad 

moderna, emancipada del imperativo de conrinuidad que caracte­

riza tfpicamente a las sociedades llamadas tradicionaJes, Ia tradici6n 

ya no constituye el principio de orden que engloba coda Ia vida indi­

vidual y colecciva. Ya no constiruye, pues, Ia marriz Unica de las expre­

siones del creer provocadas por Ia incercidumbre que caracteriza Ia 

condici6n del hombre moderno tanto como marcaba, en un pasado 

muy lejano, Ia del hombre desprotegido, enfrencado a una natura­

leza hostil y misteriosa. Hoy no existe ya una coincidencia com­

pleta entre el universo desmembrado del creer y el universo igual­

mente fragmenrado de Ia tradici6n. Ya hemos insistido bastante sobre 

esre punto, pero si se quiere poner en praccica Ia «definici6n )) de Ia 

religi6n de Ia que nos hemos provisto, hay que intencar desarrollar 

dos implicaciones que se desprenden de esta constataci6n. 
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La primera implicaci6n puede enunciarse de Ia manera siguic:n 

te: todo aquello que, en Ia motkrnidad, todavla se relaciona con Ia tra­
dicion, o se relaciona de nuevo con ella, no estd necesariamente vincu­
/tu;/Q con el crm; y, poe tanto, no depende necesariameme de la religi6n. 

Asf sucede, por ejemplo, con el con junto de los conocimientos espe­

ciaJizados, es decir, cualquier practica cuya justificaci6n es Ia prue­

ba del tiempo y Ia experiencia adquirida. Un ejemplo nos permici­

ra ilustrar esta proposici6n mejor de lo que podrla bacerlo un largo 

desarrollo. El luthier, el fabricante de instrumentos musicales de 
cuerda que continUa aplicando cecnicas ancestrales para el tratamien­

co de Ia madera, no lo haec, en principio, a causa de una creencia, 

sino de una experiencia practica y verificada: Ia de Ia caJidad parti­

cular que estos medios antiguos confieren al sonido del instrumen­

to. El mantenimiento de Ia tradici6n no se valora en sf mismo o , si 

se hace, es de manera secundaria, a tftulo por ejemplo de Ia particu­

lar complicidad que crea entre los miembros de una corporaci6n que 

detenta un secrero comUn, o incluso en nombre del patrimonio cul­

tural que constituye este saber, y que vale Ia pena preservar junto 

con otros saberes, iguaJmenre ex6ticos ... Sin embargo, lo que impor­

ta ante todo es el resultado practico obtenido mientras otras tecni­

cas mas modernas no den pruebas de que permiten alcanzar, al menos, 

los mismos resultados. Nada impide deslizar en el baratillo de las reli­

giones llamadas implkitas el caso del fabricante de instrumentos 

musicales que se dijera as( mismo: ~cHe intentado otra cosa, pero 

rodavfa no he encontrado un resuJcado mejon>. fcienne Vatelot, reco­

nocido como uno de los mejores iuthiers del mundo, no parece ser 

de aquel las personas inclinadas a hacer de Ia fabricaci6n de inscru­

mentos musicales una practica ccreligiosa>>. Asf, cuando se le pregun­

t6 sobre el ccmisterio)) de los barn ices de Stradivarius, respondi6 recien­

temente: "( Qttl secreta? Ei barniz de Stradivarius sencillammte era 
elaborado par el boticario de Cremona. La prueba: todos lo barn ices de 
los fobricanus de instrumentos tk Ia ciudad se parecen. Si va us ted a 
Ndpoies, verd que cambia.n completamente. (Par qui? Simplemmte par­
que Ia higometrfa es diftrente, hasta el pun to tk que el violin tkbla pro­
tegerse con unos barn ices rruis dttros. En ~necia, puede mcontrarse toda-
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via un bamiz mds o mmos partcido para todos los fabricanus dt ins­
trumentos, pn-o distinto dtl qut st utiliza m las otras ci:uladtto. » 

Lo que Vatelot propane a los jovenes luthim no es recuperar el 

secreto perdido del fabricante de Cremona para que se conformen 

con el, sino que descubran los nuevas productos capaces de alcan­

zar Ia mayor eficacia posible en lo que a Ia protecci6n y embelleci­

miento del instrumento se refiere. El pasado no proporciona un 

modelo que haya que reproducir porque, como tal, serfa insupera­

ble. Ofrece simplemenre el testimonio de que e1 exito es posible con 

los medias prckticos de que se dispone en un momenta dado, que 
es algo completamente distinto. 

Por el contrario, cuando el hecho de conformarse a un pasado 

fundador se convierte en una ardiente obligaci6n y se concreta en 

una prcictica creyente, se abre Ia posibilidad de que se establezca una 
relacion con Ia religion. Serfa necesario, entonces, examinar con cui­

dado d caso del luthin-que afirmase: <<Privilegio esra manera de hacer 

porque, al acruar asf, incorporo en mf las gestas y el propio espfri­

ru a traves del cual Stradivarius, Guarneri us o Amari crean vi~ines, 
con una perfecci6n que nadie ha podido nunca igualar ... ». La con­

firmaci6n o no del carckter «religiose» de una pnktica tradicional 

cualquiera solo puede proceder de Ia exploracion em pi rica mas refi­

nada para derectar Ia presencia, en cada caso, de los rasgos que carac­

terizan ideal-dpicamenre Ia religion . Verdaderamente, esra profun­

da exploraci6n solo excepcionalmenre desembocarci en una respuesta 

categorica y, a menudo, se concluira que en tal o cual caso existen 

rasgos religiosos mas o menos acenruados. Esta claro que esta vfa, 
que consiste en matizar Ia calificacion religiosa de los fen6menos en 

funcion de su mayor o menor proximidad con el tipo-ideal que se 

ha construido, nos aleja definitivamenre de Ia clasificacion de los 
hechos religiosos en hechos «implfcita» o <<anal6gicamente>> rc:li­

giosos, por un lado, yen hechos <<plenamenre» religiosos, por otro, 
segillt los conrenidos de las creencias que conllevan. 

30. «Les mysteres Stradivarius», Lt Mondt (jueves 28 de marzo de 
l99l ),p. 28. 
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La segunda implicaci6n puede formularse de Ia siguiente mane­

ra: m nutstras socitdadts, todo lo qut timt rtlacion con tl crur no 
timt, neusariammtt, relacion con Ia tradicion, y no podr!a, por tan­
to, inscribirse en Ia rub rica de los hechos religiosos implkitos o poten­

ciales. Se puede creer en el progreso, en Ia ciencia, en Ia revolu­

ci6n, en un futuro en el que Ia catastrofe esta proxima ... El trabajo 

de imaginacion y proyeccion puede incorporarse, en cada uno de 

estos casas (y entre otras referencias posibles), a una extrapolaci6n 

de las experiencias ya consti ruidas de Ia ciencia, de los progresos 

(o, por el contrario, de los fracasos) ya constatados de Ia humani­

dad. Puede apoyarse, de manera mas o menos explfcita y elaborada, 

en un analisis de los cambios que ya se han producido y que siguen 

afectando el presence. El testimonio de las experiencias historicas 

que ya han tenido Iugar sirve para justificar una proyeccion racio­

nal del futuro: no constituye, al menos en principia, Ia invocacion 

a una <<tradicion» validada por su propia conrinuidad. 

El estudioso que <<Cree» en Ia ciencia que hace se reconoce, cier­

tamente, como el conrinuador de un linaje. Se piensa a sf mismo 

como heredero de los Galileo, Newton, Pasteur, Einstein, etcetera, 

que son las llguras heroicas de Ia ciencia moderna. Sin embargo, a 

no ser por una deriva mitologica que le conducirfa precisamenre a 

salir del universo de Ia ciencia, lo que justifica su conviccion en que 

alcanzara un resultado noes su pertenencia a este linaje, sino Ia cer­

teza verillcada de Ia eficacia y control de los metodos de experimen­

taci6n propios de su disciplina, que le permiten innovar e invenrar 

del mismo modo que permitieron a sus predecesores en Ia investi­

gaci6n lograr sus propios descubrimienros. Ciertamenre, podrfa 

demostrarse que Ia creencia en el valor absoluto del metoda ciend­

fico como tal se ha llevado a veces hasta el punta de hacer de ella 

condicion de autenticidad de cualquier discurso o cualquier acci6n. 

Este cientificismo, que triunfo en Ia segunda mitad del siglo XlX de 
Ia mano de Ernest Renan, Marcelin Berthelot, etcetera, ha encon­

trado mas cerca de nosotros, en alguien como Jacques Monad, una 

formulaci6n mas nueva -aunque no menos Hrica- del suefio de 
rotalizaci6n ciendfica de rodas las dimensiones de Ia existencia hu-
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mana)•. En ocasiones, esta absolutizacion del modelo de conocimien­

to cientffico se presento como Ia expresion de una «sacralizacion» de 
Ia ciencia, justificando Ia relacion entre el cientificismo con Ia reli­

gion. Ya bemos dicho lo que es convenience pensar, a nuestro pare­
cer, de las identificaciones que se establecen con demasiada faci li­

dad entre el proceso de ••sacralizacion>• y el proceso de constirucion 

de una rel..igion. Lo unico que interesa subrayar aquf es que el reco­

nocim.iento por parte de un ciendfico de lo que debe a sus predece­

sores, Ia volunrad de conservar como un parrimonio precioso y 
util para su propia empresa el recuerdo de su obra, no podda cons­

tiruir un fin en sf mismo: si esre fuera el caso, habrfa que hablar 

enronces de rdacion «religiosa>• en Ia ciencia (lo que quiere decir que 

ya nose estarfa en el rerreno de Ia ciencia). Sin embargo, Ia actitud 

cientffica impone, precisamenre, Ia superacion de esta fidelidad a los 
amiguos que encuemra en sf misma su propia justificacion, impli­

ca poder romper en todo momemo con esra fidelidad si enrra en 

contradiccion con Ia racionalidad propia del procedimiento cientf­
fico. El pensamiento cientffico requiere, seglin Gaston Bachelard, 

una «conversion» continua que cuestiona incluso los propio~ prin­
cipios de conocimienrou. Esta dinamica del conocimienro cientffi­

co, que implica creer en el valor y Ia posibilidad del conocimienro 

como tal, es, en el fondo, radicalmenre incompatible con Ia valo­

raci6n exclusiva de la rradicion, aunque se trate de una tradicion de 

pensamienro. Sabemos hasta que pumo las fuerzas del academicis­

mo cientffico pueden aun obstaculizar esra dinamica. Sabemos asi­

mismo a que imereses establecidos puede servir, sabiendolo o no, la 

deriva «religiosa» del respero debido a las autoridades reconocidas 

porIa ciencia. Nada permite denominar .. religiosa» Ia parte del 

creer que se vincula irreductiblemente con el ejercicio de Ia activi­

dad cientffica, en tanto que esta se anticipa siempre al esrado pre­

sence de los conocimientos. La diferenciacion moderna de las ins-

31. V ease Jacques MONOD, u hasnrd ~tIn nlmsitl, Pads, &J. du Seuil, 
1970, p. 190 y ss. 

32. Gasron BACHEIARD, Ln piJi/osophi~ dunon, Parfs, PUF, 1940, p. 7. 
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rituciones y los campos sociales, cada uno de los cuales funciona 

seglin una regia de juego que le es propia, produce tambien Ia dife­

renciaci6n de las modalidades del creer propia de cada uno de los 
campos, y en particular la modalidad segun la cual se arricula, en 

el seno de este creer, el vfnculo imaginario con el pasado y Ia pro­

yecci6n en el futuro. La religion solo es, en nuestra perspectiva, una 
de las figuras de esre universo pluralizado del creer, una figura que 

se caracteriza por la exclusividad legitimadora de Ia referencia a Ia 

tradici6n. 
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Capitulo sexro 

DE LAS RELIGIONES A LO RELIGIOSO 

No hay una sola actividad humana que no apele al creer y lo susci­
te. Las consideraciones precedences sugieren que cada una de estas 
actividades genera una particular forma de creer que es necesaria 
para su propio desarrollo y af{n a Ia manera en que moviliza Ia 
memoria y Ia imaginaci6n colecriva e individual. Seg{ln este pun­
to de vista, lo espedfico de Ia actividad religiosa es que esra orien­
rada por encero a Ia producci6n, Ia gesri6n y Ia difusi6n de esa 
forma particular del creer que se legirima a craves de Ia referencia a 
una tradici6n. Pero esra «especializaci6n» del creer, que resulta de 
Ia diferenciad6n moderna de las insriruciones, no significa que a 
cada esfera de actividad se vincule excl usivamente un unico tipo 
de creer. Tampoco excluye que modalidades diversas del creer pue­
dan mantenerse, e incluso prosperar, en alguno de los sectores que, 
en principio deberfan rechazarlos por el hecho mismo de esta espe­
cializaci6n instirucional. El ejemplo de Ia ((religi6n de Ia ciencia,,, 
evocado anceriormence, ilusrra esra fluidez del creer, que trascien­
de los efectos de Ia diferenciaci6n insritucional. Si el concepto de 
religi6n del que nos hemos valido presenca un inten~s practico es 
precisamente porque consrituye un insrrumento para resaltar las 
manifestaciones del creer religioso sin importar de que sector del 
espacio social se trace. Para ilustrar esta proposici6n y darle un con­
tenido mas concreto al merodo de anal isis que se desprende de ella, 
vale Ia pena que nos detengamos en un ejemplo del que ya nos 

hemos ocupado: el del deporre. 'La perspecriva que acabamos de 
procurarnos permite sortear, por ejemplo, las dificulcades que habf­
amos sefialado con respecto al hecho de calificar como (( religio-
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sas)) las demostraciones colecrivas a las que dan Iugar los grandes 
encuenrros deportivos? 

DE NUEVO SOBRE LA << RELIGION DEL DEPORTE» 

A falra de una soluci6n compleramenre articulada a Ia cuesri6n del 

cacicter <<religioso» del especracuJo deponivo, exisre un articulo de 

Marc Auge que resefia una obra, aparecida en lnglarerra, sobre Ia 
hisroria social del fUrbol. Esre ardculo constiruye una inviraci6n uciJ 

a Ia reflexi6n, al riempo que Ia perspecciva del auror (que conserva, 

al menos en el pun to de partida, Ia visi6n clasica de un vfnculo fun­
dador entre Ia experiencia de lo sagrado y Ia religion) se situa apa­

renremence en un regisrro te6rico diferente de aquel otro que inren­

tamos escablecer aquf'. De entrada, en esre arckulo, Marc A.uge se 

distancia de codas las lecruras anal6gicas del depone como religi6n. 
Para el, «Ia relaci6n entre el depone de masas y Ia religi6n nQ tiene 

nada de metaf6rica». Le parece significativo, a este respecro, que las 

funciones sociales del deporre (alienaci6n o estimulaci6n de Ia expre­

si6n de las masas populares, por ejemplo) puedan ser evaluadas de 
manera conrradiccoria segun las circunsrancias. A partir del anali­

sis durkheimiano de Ia realidad social del fUtbol desarrollado por 

Roberr W. Coles\ M. Auge subraya que esta relaci6n se inscribe 

en las accicudes y las practicas que, aquf, imporcan mas que los con­

tenidos de creencia que se vinculan a elias, por ejemplo, los miles de 

support~rs que vi bran al unisono, bariendo pal mas y coreando estri­

billos para mayor gloria del equipo al que apoyan, <<Crean las condi­

ciones de una percepci6n sensible de lo sagrado, analoga a Ia que 

Durkheim evoca a prop6siro de los riros expiacorios australianos)) . 

l. Marc AuG IO, «Football. De l'histoire sociale a l'anthropologie reli ­
gieuse)>. 

2. Robert W. C OLF.S, «Football as a surrogate religion?». 
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Sin embargo, M. Auge no se conrenra solo con retomar Ia tesis Ot< 

Coles y observa que el fundamenro de Ia naturaleza religiosa del 
deporte se encuenrra en su dimensi6n especracular. Allf donde algu­
nos pretendfan idencificar, tras el aconcecimienro ritual del partido, 

un dejo de proresra social expresada de manera simb6lica (la de los 
j6venes fans privados de esperanza en Ia vida cocidiana), Marc Auge 

propone leerlo como un proceso de producci6n del sencido propio 
de una sociedad moderna que prescinde de los dioses antiguos: «El 

tiempo occidental se organiza, podrfa decirse que se estruccura, alre­

dedor de accividades que bastan para dar un sentido a Ia vida de 
los hombres a partir del momenro en que proporcionan una for­

ma sensible y social a las esperanzas individuates que contribuyen 

a crear. El fUrbol noes el linico que lo hace, y una verdadera etno­

logfa del mundo occidental debeda siruar su Iugar en relaci6n con 
otras insticuciones [ ... ] En escos lugares [los esradios] rodav!a se Lie­

van a cabo grandes riruales, repericiones que rambien son nuevos 

comienzos [ ... ] En el ritual deportivo, Ia espera se complera con la 

propia celebraci6n: al final del riempo reglamenrario, el juego habra 
terminado, pero el fururo -pedazo de riempo puro, gracia prousria­

na para uso popular- habra exisrido. Esre futuro que pronto seve 
condenado a Ia anterioridad se vuelve de nuevo posible en un pla­

zo regular. Sin duda, resulra caracrerfsrico de una epoca y una socie­

dad el que esras pequefios parcelas de riempo basren para nuesrra 
felicidad3.>) 

Mas alia del caso del furbol, estas consideraciones ofrecen un 

sugerenre punro de parrida para conscruir un enfoque renovado acer­

ca de los grandes riruales colecrivos. Sobre rodo, podrfan aplicarse 

al anal isis de los grandes concierros de rock que nos conducen, pre­

cisamenre, al coraz6n del problema que rraramos. Lo que Marc Auge 

describe cs uno de esos lugares (el esradio en fusi6n) donde se cons­

rituye, dice el, esra <<Sacralidad laica>> en Ia cual «cotidianamenre los 

occidenrales siencen Ia fuerza de vivir». En su perspecriva, el surgi­

m.ienro de esta «sacralidad» se corresponde con Ia necesidad social 

3. Marc AUG£, pp. 66-67 
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de producir sentido. Esta necesidad se refuerza a causa de Ia desapa­
rici6n de las reli&iones de salvaci6n en sociedades en las que el «pro­
blema del destino Ultimo ha dejado de arormentar, de manera urgen­
re y constante, las conciencias individuales)). (Es unicamenre porque 

esta sacralidad se despliega fuera de las religiones hist6ricas por lo 
que Marc Auge la denomina <daica»? Si este es el caso, podemos con­
cluir que esta «sacralidad laica)) esni en el origen de una «religi6n 
secular)) que se presenta como un equivalente funcional de estas mis­
mas religiones historicas, en un universo cultural en el que el pro­

blema de Ia salvacion ha perdido su pertinencia. A decir verdad, des­
de el punro de vista del antropologo esta <<religion secular» noes 
menos «religiosa» que las religiones historicas a las que reemplaza: 
Ia relacion entre depone y religion no es, en rigor, en modo algu­
no metaforica. Si nos quedamos en esta lectura, el objetivo de Marc 
Auge podria alinearse con los enfoques funcionalistas extensivos 
de lo religiose moderno. Pero este proposiro sugiere algo mas. La 
especificidad de este modo de produccion del sentido que s6 pone 
en marcha, entre otras ocasiones, con motivo de las grandes mani­
festaciones deporrivas es lo que opera en el imtante, en Ia in{ll~dia­
tez de Ia reunion en Ia que se realiza Ia fusion afectiva de las concien­
cias. A1 entender el deporre a partir de esta forma instantanea de Ia 
produccion del sentido colectivo, que en las sociedades modernas 
vade Ia mano de Ia atomizacion individual y Ia «Subjetivizacion» de 
los sistemas de significados, Marc Auge sugiere que el deslizamien­
ro que se opera entre las religiones historicas y estas nuevas formas 
de sacralidad <daica» idenrifica, mas alia de Ia sustitucion de los con­
tenidos de creencia, una transformacion mas profunda que afecta al 

mode mismo de b:J produccion del sentida. Esta transformacion se mani­
fi.esta, precisamente, en Ia inmediatez de esros rituales de corto alcan­
ce que son los riruales deportivos, y que colman, por si mi.smos, Ia expec­
tativa que suscitan. Lo que esta en juego, a nuestro entender, es Ia 

principal ruptura con el universo de Ia religion, que el autor no sefia­
la como tal porque preserva Ia pareja sagrado-religion. Lo que mues­
rran los riruales deportivos en su propia inmediatez es, justamente, 
Ia disociacion caracrerfstica de las sociedades modernas entre Ia sacra-
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lidad (como experiencia colectiva de Ia presencia de una fucn..'\ que 
trasciende las conciencias individuales y produce, a este respeto, :.en 
tido) y Ia religion (como anamnesis ritualizada de un pasado funda­
dor, con relacion al cualla experiencia presente reconoce un sentido). 
En esta linea, puede proponerse Ia idea de que Ia importancia de los 
espectaculos deportivos en las sociedades modernas depende de que 
estos ofrezcan <<a traves de pequefios fragmentos» (junto con otras 
manifestaciones: conciertos de rock, manifestaciones polfticas, mara­
tones televisivos, grandes exposiciones artfsticas, etcetera) el acceso 
a una experiencia de lo <<sagrado» (el sencimiento emocional e inme­
diato del sentido) que masivamente ya nose efectua al modo reli­

giose. Ciertamente, el parentesco entre deporte y religion <<no tiene 
nada de metaforico)), puesto que Ia produccion de senrido escl en el 
centro de ambos. Sin embargo, esta produccion no se efectua del 
mismo modo y el sentido producido es diferente en sus conteni­

dos yen sus caracteristicas (entre otras cosas, por Ia relacion con el 
tiempo que inducen). La experiencia indecible del surfista o del alpi­
nista, Ia embriaguez colectiva de los aficionados en un partido de Ia 
Copa de Europa (que desde el drama del estadio Heysel sabemos 
que puede convertirse en locura colecriva y mordfera), el «calvario» 
de los «marrires>> del Tour de Francia y su resistencia sobrehuma­
na, en definitiva, rodas las manifestaciones que pueden estudiarse 
como manifestaciones modernas de la experiencia conmovedora de 
lo sagrado -mysterium, fascinam et tremendum- no pueden, a dtulo 
solo de esta experiencia, ser consideradas como manifestaciones «reli­
giosas» en el sentido propio del termino (o, mas bien, en el sentido 
del tipo-ideal del que nos hemos provisto). 

Esto no significa que en el universo de las practicas deporrivas 
nose puedan descubrir rasgos religiosos. Todo justifica, por ejem­
plo, que se trate el olimpismo como una religion en el sentido pie­
no del termino: Ia ceremonia, que recuerda el origen antiguo de 
los Juegos (la llama se enciende en Olimpia yes transportada des­
pues allugar de las competiciones); Ia apelacion constance a Ia 
visi6n del (re)fundador y Ia «fidelidad» que esta apelacion impo­

ne a quienes, hoy en dfa, estan encargados de Ia organizacion de 
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losJuegos\ dan su senrido y legitimidad a las celebraciones y los 
ricos que consriruyen, ranro las mismas pruebas como Ia solemni­
dad del aconrecimienro. Y es en referencia al linaje de los «heroes•> 
que se construye y reconsrruye -mas aUa de las realidades cecnicas, 
econ6rnicas y mediaricas del depone de alta competici6n- el ideal 
del <<aficionado>>, con su valoraci6n de ascetismo y renuncia, su ethos 
de parricipaci6n comuniraria, mas valorada -en principio- que Ia 
propia victoria (<< lo importance noes ganar, sino parricipar»). En 
Ia misma lfnea, podrfan idenrificarse los rasgos religiosos que pre­
senra una determinada pracrica del alpinismo {Ia que define, por 
ejemplo, a Ia escuela de gufas de Chamonix), de Ia eq uitaci6n (al 
menos cuando el respeto a las tradiciones de Ia Escuela Superior con­
serva sus derechos) o incluso de Ia vela, aunque Ia mirologfa de los 
clubes Glenans tiende a desaparecer bajo el efecro de Ia comperen­
cia de prescararios de servicios deportivos, menos preocupados por 
e1 respeco a las tradiciones de Ia genre de mar que porIa satisfa.cci6n 
inmediata de una clienrela de veraneantes ... 

Es «facih> hacer estas observaciones, cuyo alcance sociol6gico es 
relativamenre limitado. El analisis de las situaciones Hmite~JS!n las 
cuales el <<senrido instantaneizado>> ofrecido por las grandes mani­
festaciones deporrivas se recompone como senrido propiamenre 
religioso, permire delimitar, de manera mucho mas sutil, que hace 
que el depone -que en sf no es porcador de religion- pueda con­
vertirse en vector de practicas y creencias religiosas. Esro es lo que 

4. Un unico ejemplo acerca del papel legitlmador de Ia referencia a las 
inrenciones profundas de Pierre DE COUBERTIN: con motivo de los Juegos 
O lfmpicos de invierno en Albertville, en febrero de 1992, se abri6 una dis­
cusi6n sobre Ia oporrunidad de presentar en las diferentes estaciones de Ia 
Taremasia manifestaciones culturales diversas (concierros, exposiciones de 
pintura, etcetera). cEra preciso o no aurorizarlas junco con las celebracio­
nes propiamenre deporrivas? Finalmenre, los organizadores respondieron 
posirivamenre a esra cuesri6n, argumenrando que Pierre de Couberrin esra­
b1eci6 que Ia principal funci6n de los )uegos Olfmpicos era favorecer los 
intercambios padficos y Ia amistad entre los pueblos, que eran objetivos 
que no conrradedan los proyecros cultu rales en cuesti6n. 
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se destaca del trabajo ran interesante de Ia soci6loga bricinica C.rJ 
ce Davie a prop6sito de las manifesraciones a las que dio Iugar, entre 
los hinchas del equipo de fllrbol de Liverpool y los habiranres de Ia 
ciudad, Ia rragica muerte de noventa y cinco de ellos que habfan 
ido al estadio Hillsborough para apoyar a su equipo de Sheffield 
con morivo de un partido contra el Nottingham Forest el 15 de 
abril de 1989s. Recordemos los hechos: debido a una sobrecargada 
de especradores, una tribuna del estadio se hundi6 pasados solo seis 
minuros de juego. La fiesta promerida se rransform6 en una terri­
ble pesadilla y la conmoci6n fue inmensa, tanto en Gran Bretafia 
como en otros lugares, del mismo modo que lo fue, en Francia y 
en Europa, Ia carascrofe de Furiani en abril de 1992. En Ia ciudad 
de Liverpool, donde el futbol forma parte de una culrura popular 
obrera tan inrensa como espedfica, ruvieron Iugar ceremonias reli­
giosas en memoria de las vfctimas en las que particip6 coda Ia pobla­
ci6n. Vimos c6mo Ia bandera del club servfa, en aquella ocasi6n, 

como mantel de altar, y c6mo el canto preferido de los aficionados, 
«You'll never walk alone» se transformaba en un himno «religioso». 
Sin embargo, lo que indica fehacienremence esra transmutaci6n no 
es el hecho de que este canto que se utiliza en los estadios (y cuyo 
conrenido comunitario se presraba especialmente para Ia ocasi6n), 
se haya cantado en las iglesias. El momento decisivo en el que el 
duelo de los habicances de Liverpool adquiri6 matices religiosos 
ruvo Iugar en el propio estadio, aunque no en Sheffield, teatro del 
drama, sino en Anfield, importance Iugar del futbol de Liverpool. 
Sin que nadie los co nvocara, los hinchas desfilaron por millares 
durance horas sobre el mismo cesped que habia testimoniado el pla­
cer de jugar y de ver jugar, cransformando el esradio en un tapiz de 
flores. Los jugadores y sus familias, sin que nadie les hubiese dado 
Ia consigna, sirvieron de gufas y acompafiaron a Ia muchedum­
bre. La memoria de las vktimas, converridas en heroes y marrires 

de una comunidad golpeada porIa misma prueba, indujo a una 

5. Grace DAVIE, «"You'll never walk alone": the Anfield pilgrimage"; 
y «Believing without belonging: a Liverpool case study>•. 
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manera defi::titivamente nueva de cantar el famoso himno, ini­

cialmente tornado prestado a un grupo de mwica pop famoso en 

los afios 60 (que, a su vez, lo habfa recogido de una famosa come­
dia musical producida en Broadway en 1945). Los ~~peregrinos" de 

Anfield (asf es como los califico Ia prensa) no eran solamente fans 

que apoyaban a su equipo favoriro, ocasionalmente, en un partido, 

sino una «familia'' de un millon de personas que reconodan, en Ia 
experiencia del duelo, un vinculo que les unfa entre si y con su ciu­

dad -mediatizada porIa adhesion a «SW > equipo- que aun perma­

nece. Que una revista haya podido describir Anfield como Ia «ter­

cera catedral)) de Liverpool, en pie de igualdad con Ia catedral 

anglicana y Ia caredral catolica, no es sorprendente. Sin embargo, 

Grace Davis muesua perfectamente que nose trata del culto de 

alguna ~~religion del futboh>, hom6loga y en competicion con las 
religiones convencionales. Lo que se celebra es el «esp(ritu comun,, 

tejido porIa historia, los desafios, las dificulrades economicas, las 

luchas obreras, etcetera, que pertenece propiamente al pueblo de 

Liverpool y que hace que cada uno de los suyos se reconozca como 
miembro de una ~~vieja familia»6

• Lo que el drama de Hillsborough 

pone de manifiesto, al transformar el enrusiasmo en desesperacion, 

no es Ia existencia de una religion del fUtbol en Liverpool, sino las 

potencialidades religiosas que descilan, en condiciones locales extre­
madamente particulares, los fenomenos colectivos que se desplie­

gan en Ia huella de las manifestaciones deportivas, y esto es algo 

completamente diferente. 

~Como se articula esta dinamica potencialmente religiosa de 
Ia experiencia deportiva con Ia experiencia emocional, cuya proxi­

midad con Ia experiencia colecciv~ descrita por Durkheim como 

experiencia de lo sagrado subrayaba Marc Auge al principio de 
su articulo? En el punto en el que nos encontramos es posible pro-

6. Grace DAVIE mosrr6 que este «esp{ritu comUn" se manifiesta tam­
bien en Ia parricipaci6n religiosa confesional de los habitantes de Liver­
pool, que comporta rasgos completamente espedficos en relaci6n con las 
otras grandes ciudades de Gran Bretafia. 
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porcionar una respuesta mas consistence a esta cuestion que dejamos 

en suspenso al final del capitulo rercero. Ya hemos indicado, en nume· 

rosas ocasiones, que Ia ambiguedad de Ia discusion sobre las «religio­

nes seculares,,, ya se trate de manifestaciones deportivas, politicas, artfs­

ticas o de otro tipo, reside en el bloqueo constance entre Ia ~<experiencia 
de lo sagrado" -que para w1 individuo o un grupo se relaciona co~ 
d hecho de sentir una presencia-potencia que lo sobrepasa- y la reli­

gion -ligada a Ia constirucion de una filiacion creyente. La d~men­
sion de Ia sacralidad y Ia dimension de Ia religiosidad (entendtdas Ia 

una y Ia otra en este sentido preciso) pueden, evidentemente, cruzar­

se. De hecho, esto es lo que generalmeme sucede y lo que explica por 
que se ha asociado continuamente Ia una a Ia otra. El que una reli­

gion presence como absoluto, insuperable, definitivo y exclusivo el 

acontecimiento fundador con que se relaciona Ia conscitucion del 

linaje creyente que Ia define, es lo que conduce inevitablemente a que 

reivindique para sf misma el monopolio del contacto con lo sagra­

do (cuya definicion coma entonces a su cargo). La idea, siempre viva 

entre los investigadores en ciencias sociales de las religiones, de que 

sacralidad y religiosidad no pueden dejar de superponerse rotalmen­

te Ia una a Ia orra es, de hecho, una ficcion ideologica para cuyo 

sosren no es en absoluto ajeno el esfuerzo, por parte de las instirucio­
nes rdigiosas, para salvar Ia apariencia de su monopolio de Ia produc­

cion del sentido. Pero una cosa es mostrar las formas de movilizacion 

de lo «sagrado" que ponen en marcha, de manera desigual y diversa, 

las religiones historicas, y otra distima hacer de Ia religion como tal el 
canal exclusivo de Ia experiencia de lo sagrado o, a Ia in versa, hacer de 

Ia experiencia de lo sagrado el principio de cualquier religion. 

DOS DISPOSITIVOS DE SENTIDO 

De hecho, Ia coincidencia perfecra de sacralidad y religiosidad solo 

es imaginable ideal-tipicamente en las sociedades tradicionales en 
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las que la religi6n constiruye el codigo exdusivo de sencido. La socie­

dad moderna, por el comrario, al pluralizar los modos de produc­

cioo del sentido produce, al mismo tiempo, una disociacion entre 

ambas cada vez mas acusada. En las sociedades modernas, Ia <<Sacra­
lidad» siempre constituye una de las modalidades posibles de Ia 

organizaci6n de los significados colectivos con los que individuos 

y grupos humanos dan semido a su propia exisrencia. Se expresa, 

fundamentalmente, en el carkter absoluto («sagrado••) conferido a 

objetos, sfmbolos o valores que crisralizan el semimienro de depen­

dencia radical experimencada individual y/o colecrivamence en el 

conracto emocional con esa fuerza-orra. La <<religi6n" correspon­

de a otros disposirivos de organizaci6n de los significados, cuyo eje 
lo consriruye Ia idencificacio n con ellinaje creyence. 

La imbricacion de estos dos disposirivos de sencido se inscribe 

concretamente en los dos tipos de dominacion religiosa que, segt1n 

Max Weber, caracrerizan a las sociedades premodernas. La domina­

cion tradicionalista, por un !ado, que «Se apoya en el carckt(1T sagra­

do de lo cotidiano" y da un car:kter absoluto a Ia conrin\lidad en 

cuanco tal; y Ia dominacion carismatica, por otro, que «repo~a sobre 

el canicter sagrado o el valor de lo que se sale de lo cotidiano» y que, 

a traves del juego de Ia ruprura profetica y de Ia «rutinizaciom•, garan­
tiza el acomodamiento del cambio en el universo de Ia rradicion -. 

En las sociedades modernas, Ia experiencia de lo sagrado puede poner­

se al servicio de un ideal religioso de continuidad creyente, pero Ia 

articulaci6n de estas dos dimensiones ya no es auromarica, ni siquie­

ra necesaria. Lo que demuestra el ejemplo del depone (y que tam­

bien ilustrar!an otros ejemplos tornados del ambito de Ia polftica, Ia 
ciencia, el arte, etcetera) es que, en Ia sociedad moderna, Ia expe­

riencia individual y colecriva que se designa como «experiencia de 

lo sagrado .. puede producirse fuera de roda «rel igi6m•. Redproca­

mente, podr{a desarrollarse Ia idea segun Ia cual esta «auronomiza­

cion» de Ia experiencia de lo sagrado con relacion a Ia esfera de Ia 

7. Max W EBER, «Introduction a l'ethique economique des grandes reli­
gions», en Ersais d~ sociofogi~ d~s rtfigiom, p. 61. 
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religi6n no ha sido posible porque las propias religiones hist6rk.l\, 

implicadas en Occidente en Ia trayectoria de Ia racionalizaci6n, sc 
disociaron progresivamente de las «Cosmizaciones sagradas» con 

las que se identificaba a Ia religion en el universo tradicional. De estc 

modo, el analisis weberiano del proceso religioso del desencanca 

mienro del mundo vincula, como las dos caras de un mismo recorri­

do, el advenimienro de una religion erica (que primero se realiza hi~­

toricamenre en el profetismo judfo y, despues, en las diferenres visiones 

cristianas del ascerismo exrramundano e intramundano) y Ia de­

sacralizacion de un mundo pensado como aquel espacio en el que 
se ejerce Ia libertad humana. En particular, el hecho de desarrollar 

una vision historica de esre mundo, en el cual el hombre elige res­

ponder o no, de manera personal, a Ia ofrenda divina de Ia Alianza~, 

conlleva en s{ mismo e1 fermenro de una crftica radical de cualquier 

•orden hieratico». AI mismo tiempo, esre proceso de racionalizacion 

acrua en el seno de agrupaciones religiosas como faccor de eviccion 

(al menos parcial) de las experiencias emocionales en las que se jue­
ga el sentimienro comunitario de Ia presencia inmediata de lo divi­

no. A esre respecro, podemos recordar, por ejemplo, las observacio­

nes de Weber a proposico de Ia penetracion de Ia forma de dominio 

legal-racional en e1 «agrupamienro hierocratico» que es Ia Iglesia (y 

podemos observar, de paso, que cuando Weber evoca esre tercer ripo 

de dominacion en e1 ambito religioso abandona Ia mencion a Ia rela­

cion con lo sagrado que implica) . En Ia Iglesia, el pastor o el sacer­

dote desempefian su mision seglln reglas abstractas. Funcionarios de 

una inscirucion, ejercen su mandaro en nombre de una norma imper­

sonal, y no en nombre de una auroridad personal9
• En la medida en 

8. Peter BERGER desarroll6, de manera particular, esra reflexi6n, que 
el inscribe daramente en Ia lfnea del analisis weberiano de Ia trayectOfiJ 
religiosa del desencantarnienro racional dd mundo ( Th~ sacred canopy; rrad. 
franc.: La r~figion dans Ia conscimu mod~m~. p. 191 y ss.). 

9 ... y CSlO - observa Weber- vale tambien para Ia cuspide de Ia Igle­
sia: Ia «infal ibilidad» actual es un concepto de competencia, difercntc en 
su significado del que lo precedi6 hasra Ia epoca de Inocencio Ill», lntro 
duction ... , pp. 58-59. 
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que d.icha auroridad implique Ia desaparici6n de Ia dimensi6n afec­

tiva de quien encarna ellinaje creyente, esta << racionalizaci6m• del 

poder rel igioso cs uno de los elementos que sefiaJan el desgaste, al 
menos parcial, de Ia experiencia emocional de lo sagrado en el dis­

positivo de Ia religi6n. Esta erosi6n, hay que precisarlo, no significa 

que Ia Iglesia renuncie a defender su monopolio social de produc­

ci6n y d e gesri6n de biencs simb6licos, as( como de experiencias 

colecrivas que ella misma designa como «sagradas». Pero es preci­

samente porque Ia religi6n y lo sagrado ya no se «mantienem• uni­

dos que Ia definici6n y el control de lo sagrado pudieron conver­

tirse, en codas las sociedades surgidas del universo de Ia tradici6n, 

en el botfn de las luchas que enfrentan entre sf a las instituciones 

(iglesias, insritucioncs polfticas, militares, universitarias, etcetera) 

en un universo simb6lico cada vez mas abierto y compctitivo. 

El proceso de Ia disyunci6n progresiva de lo sagrado y Ia religi6n 

se remonta entonces muy arras en Ia historia, vinculado al surgi­

miento d e Ia propia modernidad . Sin embargo, encuenmi su pie­

no desarrollo en las sociedades modernas mas avanzadas, en las cua­

les d sentido ha perdido rodo caracrer de unidad. En esras sodedades, 

Ia experiencia emocional de un nosorros que trasciende las concien­

cias individuales no ha desaparecido. Sin embargo, puede interve­
nir en cualquier ambito de Ia acrividad humana (incluyendo, por 

supuesro, Ia esfera socialmente designada como «religiosan). Nada 

impide (si as( interesa) considerar estas manifesraciones como carac­

redsticas de Ia experiencia moderna de un «sagrado» diseminado, 

con tal de que quede bien claro que no hay ninguna implicaci6n 

automatica que asocie necesaciamente esta experiencia con Ia cons­

rituci6n o Ia evocaci6n legitimadora de una filiaci6n creyente que 

pueda situarse en el origen de toda «religi6m•. 
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(TIENE TODAVfA ALGUN SENTIDO 

LA NOCION DE CAM PO RELIGIOSO? 

Este enfoque de Ia religi6n constiruye -ya lo hemos visto a prop6-

sito del depone- un medio de identificar Ia manera en que se mani­

fiesra la dimensi6n propiamente (y no meraf6ricamente) religiosa 

que puede desarrollac cualquier fen6meno social fuera del espacio 

formalmente asignado a las religiones hisr6ricas. Una cuesri6n que 

podemos plan tear enronces es Ia de saber si en Ia perspectiva que aca­

bamos de abrir, Ia noci6n de «campo religioso•• conserva alguna per­

tinencia y permite rodavfa designar un con junto homogeneo de fen6-

menos. Para responder a esra cuesri6n, hay que volver de nuevo 

brevemente sobre las diversas maneras que los soci6logos de las reli­

giones tienen de recurrir a esra noci6n. 
En su acepci6n mas ordinaria, Ia noci6n de «campo religioso•• 

surgi6 para designar el resulrado del proceso a traves del cual las 

sociedades modernas reservan a Ia religi6n un espacio propio y estric­

ramenre delimitado, y apareci6 a1 mismo tiempo que se desacrolla­

ban las reorfas de Ia seculacizaci6n. Segun el «paradigma•• que rige 

estas reorfas, Ia religi6n es desestimada por e1 movimienro general 

de Ia racionalizaci6n en su pretensi6n de regir Ia sociedad entera. 

AI mismo tiempo, se vc confinada a los ICmites de un espacio social 

especializado, oriemado a Ia producci6n y el rraramiento de bienes 

simb6licos10 como, por ejemplo, el espacio de las instiruciones reli­
giosas socialmente designadas como tales. En esta esfera, de Ia que 

constiruye Ia raz6n de ser y e1 principio, lo religioso se presenta bajo 

una forma compacta, organizada y formalizada. No obstante, hemos 

visto que esta rendencia masiva a Ia concenrraci6n de lo religioso en 

su «campo•• no excluye, en modo alguno, Ia presencia de Ia reli-

10. Sobre Ia manera en que las diferemes teorfas de Ia seculaciz.aci6n 
han articulado esos dos elementos centrales del paradigrna que son Ia racio­
naliz.aci6n y Ia diferenciaci6n institucional, sera de utilidad consultar Ia 
obra ya cicada de O livier T SCHANNEN, L~s th!ories d~ Ia slet~larisntion. 
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gi6n en aquellos sectores de Ia actividad social que Ia religi6n no 

ordena, ya sea porque estos campos llevan Ia huella del universo reli­

gioso del pasado en relacion con el cual han conquistado su auto­

nomfa, ya sea porque Ia logica no religiosa propia a cada uno de estos 

campos produce, bajo cienas condiciones, aquello que en principia 

se supone que les es extrafio, esto es, Ia religion. Esra fluidez de los 
procesos religiosos y no religiosos, que arraviesa las fronteras de los 

campos institucionaJes ruferenciados de Ia modernidad, se manifies­

ta en todos los sentidos. Pueden producirse manifestaciones religio­

sas del creer en el campo poiCtico, ciendfico o an1srico, y Ia cien­
cja, Ia polfrica, la econom{a, la estctica, etcetera acruan redprocamente 

sabre elllamado ~~campo religiosO>>. El analisis sociologico de Ia rufe­

renciacion de las instiruciones pone el acento en la autonomizaci6n 

de las diferentes esferas de Ia acrividad social, en Ia especificidad de 

las l6gicas que las caracrerizan yen el rechazo social y cultural que 

resuJta para el «campo religioso,, entenrudo como el campo de las 

instituciones rdigiosas. AJ construir un concepto que disoci~ Ia reli­

gion de sus manifestaciones inscirucionalizadas y especializadas, nues­

tro proposiro es, sabre todo, comprender el proceso de dlremina­

ci6n de la religion a craves del conjunro del espacio social. Este punta 

de vista no impide en modo alguno que se reconozca el interes de 

otras perspectivas, ni busca arricularlos. Podrfamos mosrrar, por 

ejemplo, que Ia elucidacion sociologica de los fen6menos llamados 

de religion ~~rufusa" o «invisible, requiere Ia comprensi6n del proce­

so a rraves del cual Ia concentracion moderna de Ia religion en un 

campo social especializado implica, 16gicamente, Ia ocuJtaci6n (social, 
cultural e incluso •~ciendfica,) de las manifestaciones de Ia religion 

~·fuera del campo,. La noci6n de «campo religioso» ser{a equfvoca o 

incluso intdecrualmente peligrosa si posruJase una especie de imper­
meabilidad de los diferenres campos, los unos con respecro a los 

otros, pues esro paralizar{a el analisis de los procesos religiosos en 

marcha en todo lo social. Preferiremos, pues, para subrayar sin ambi­

giiedades que Ia modernidad religiosa no se reduce al espacio social 

de las religiones hist6ricas, designarla como «religion inscituciona­

lizada,, o (segtin una formula general mente preferida por los anglo-
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sajones) <<religion convencionaJ,. En cualquier caso, el prapO\Itn CJ'" 
aqu1 perseguimos no consisre ranto en delimitar o redelimitar ellug.1r 

de lo religioso en Ia modernidad como en escapar a Ia tendcnc1.1 

natural que consiste en pensar rucho Iugar a partir del <mucleo duro" 

de las religiones hisr6ricas, que se supone consriruye el centro. A 

menudo, esta tendencia conduce a representar el espacio social de 

lo religioso en forma de drculos concentricos que se ensamblan y 
que se corresponden con gamas de fenomenos que presentan, de 

manera cada vez mas difusa a medida que nos alejamos del centro, 

aquellos rasgos que comienen en estado completo y concentrado las 

religiones historicas -que a su vez se abordan, casi siempre, a cra­

ves del prisma Cristiano e incluso, sabre rodo en Francia, a craves del 

prisma carolico. 
E.s evidence que Ia nocion de ~~campo religioso,, tal como Ia cons-

truye Pierre Bourdieu en el marco de una reoda general de los cam­

pos sociales, plantea otro tipo de problemas. En efecto, se inscribe 

en un sistema te6rico en cuyo interior dicha noci6n es puesta al ser­
vicio (junto con orros conceptos que son rigurosamente insepara­

bles de ella, como el de habituS o el de ~~capital,) de un pensamien­

to de conjunto de Ia 16gica relacional de lo social. La crftica de Ia 

noci6n de campo religioso, en Ia acepci6n de Pierre Bourrueu, noes 
pertinence en modo alguno fuera de una crftica global de este siste­

ma te6rico y de sus alcances. En este sistema, el campo religioso, como 
cualquier campo social , se define como ~·una configuraci6n de re­

laciones objetivas entre dos posiciones11. Se rige seglln una regia de 

juego que le es propia y que los agentes sociales rurigen de manera 

desigual , ~•segun Ia siruacion que ocupan en Ia estructura de Ia dis­

rribuci6n de los diferentes ripos de poder (o de capital) cuya pose­

si6n lidera el acceso a los beneficios espedficos que estan en juego 
en el campo11 11. Es uno de esos «microcosmos sociales relativamen­

te aur6nomos" que conscituyen «ellugar de una 16gica y una nece­

sidad espedficas e irreduccibles a las de orros campos,, cuyo conjun-

11 . Pierre BOURDIEU, Lok WACQUANT, Rlponw. Pour zmt anthro­

po/ogit rifltxivt, pp. 72-73. 
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ro constiwye el ••cosmos social>• de las sociedades altamence diferen­
ciadas•2. La creencia es una dimension presence en rodos los campos 
-<:reencia en e1 inreres del juego yen el valor de las apuesras; creen­
cia en la legicimidad de su desposesion, inculcada a aquellos que mas 

desposeldos escln de disposiciones y comperencias de las que depen­
de la posicion relativa de los jugadores en competicion en cada cam­
po, etcetera-. La creencia es necesaria para que los agenres sociales 
deseen implicarse accivamenre en el juego. Sin embargo, en el caso 
del campo religiose, Ia creencia es a Ia vez un principio constitutive 
-que lo hace existir como tal- y un principio dinamico, a craves de 
las luchas que se !levan a cabo ad intra~~ ad ~xtra por el control 
de la creencia legfrima. La conscirucion de un campo religiose auro­

nomo se analiza como el ••punro culminance de Ia monopolizacion 
de Ia gestion de los bienes de salvacion por parte de un cuerpo de 
especialisras, socialmenre reconocidos como los detentadores exclu­
sives de la comperencia espedfica necesaria para producir o repro­
ducir un corpus deliberadamenre organizado de sabere secreros 
(y, por tanto, raros)>~. lmplica Ia desposesion objetiva de quienes 
(como los La.icos) esran excluidos de semejante reconoclrtliento11• 

Esra oposicion entre los clerigos, detentadores del monopolio de Ia 
gesrion de los bienes de salvacion, y los Jaicos (oposicion que Pie­
rre Bourdieu sirua en el origen de Ia oposici6n enrre lo sagrado y 
lo profano) estrucrura por complero el campo religioso. C ristaliza 
unos intereses contradictorios en los que se manifiesra Ia necesidad 
que rienen los grupos y las clases, que ocupan una posicion diferen­
te en Ia esrruccura social, de legirimar propiedades vinculadas a un 
determinado cipo de condiciones de existencia. El principal proble­
ma que planrea esra perspecriva es que, a fin de cuencas, reduce Ia 
religi6n a una nocion unica: Ia de consagrar el orden social en cuan­

ro estrucrura de relaciones esrablecidas emre los grupos y las clases•<, 

12. !bid, p. 73. 

13. Pierre BOURDIFU, MGen~e et structure du champ religieUX», Rt<vut' 
Fmn(aiu dt< Sodologit<, 1971, p. 304. 

14. !bid, p. 315. 
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sancionandolo y sanrificindolo. Sin embargo, esra crfcica solo podrb 
realizarse de manera correcra, con codas sus consecuencias, si se Ia 
inscribiera en una cdtica mas amplia de Ia concepci6n de lo social, 
en cuyo interior enconrrara su coherencia. Para nuestro proposito, 

basta con subrayar que esra concepcion del campo religiose exclu­
ye, por adelanrado, considerar que Ia religion pueda desempefiar una 
funci6n social, e incluso tener una realidad cualquiera, fuera de Ia 
estrucrura instirucional en Ia cuallos inrereses de los grupos y las 
dases se convierren en inrereses religiosos. La cuescion de Ia religion 

como sistema de significados producido por grupos humanos esta 
enteramente absorbida por Ia cuesrion de Las determinaciones socia­
les de Ia division del trabajo religiose institucionalizado, del que 
el modelo carolico de las relaciones enrre los clerigos y los Jaicos 

constituye Ia referencia permanence. La problemarica del campo 
religiose desarrollada por Pierre Bourdieu es muy uti! y fecunda 
para desarrollar el analisis de las luchas por Ia direccion de Ia rradi­
cion Legftima en el seno de las confesiones cristianas. Resulra, en 
cambio, mas diffcil de aplicar en el caso de religiones monotdstas 
(judafsmo, islam) en las cuales Ia oposici6n entre clerigos y Jaicos 
no tiene el mismo caracrer formal. orrece rambien poco sustento 
cuando se rrara de evaluar Ia dimension religiosa de los fenomenos 
sociales que no tienen ningun arraigo, o tienen un arraigo cada vez 
mas lejano, en las religiones historicas estricramente enrendidas. Es, 
finalmenre un debil recurso para el analisis de las rendencias de una 
modernidad secular en Ia cual Ia producci6n y Ia circulacion de los 
bienes simbolico-religiosos escapa, cada vez mas, a Ia regulacion de 

las instiruciones. 
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DE LA SOCIOLOGfA DE LAS RELIGIONES A UNA SOCIOLOGfA 

DE LO RELIGIOSO: EL CASO DE LO POLfTICO 

Ahara bien, nuesrra ambicion aquf es, jusramenre, examinar si es 

posible esbozar orro ripo de herramienra que permira seguir esros 

fenomenos de dispersion de lo religioso en lo social, que riene Iugar 

a Ia par del proceso de conflnamienro de las religiones hisroricas en 

el campo especializado de Ia religion convencional yen funcion 

de el. No obsranre, es preciso convenir en que esre objerivo serfa 

exrremadamenre limirado en su alcance analfrico si unicamenre se 
resrringiese a idenrificar empfricamenre, con ayuda de Ia definicion 

ideal rfpica de Ia religion de Ia que nos hemos provisro, los rasgos 

religiosos de las pnkricas deporrivas, polfricas, arrfsricas, ciendficas 
u orcas. La aclaracion inrroducida, por media de esre rodeo, en Ia 

discusion sobre las religiones «seculares>>, «clifusas>> o ~·i nvisibles>>, no 

justificarfa, ciertamenre, que a lo largo de esras paginas se sucedie­

sen ejemplos que aresrigiien Ia amplirud de Ia diseminacion moder­
na de lo religioso. De hecho, Ia cuesrion que se planrea y que fun­

damenra rodo el camino que hemos emprendido es Ia de que facrores 
producen, en circunsrancias hisroricas concreras, Ia emergencia de 

estos rasgos religiosos, su crisralizacion y, evenrualmenre, su orga­

nizacion en forma de una ·~religiom>. AI admitir que Ia dimension 

del creer esra presence en rodos los 6rdenes de las actividades huma­

nas, se abre Ia posibilidad a que el creer se esrrucrure de acuerdo con 

este modo religioso cuya preponderancia caracreriza los fen6menos 

que pueden designarse como ~<religiones>>. La cuesri6n verdadera­

menre inreresanre enronces es Ia del paso de esre creer virrualmen­

re religioso al creer propiamente religioso, el paso incluso a Ia reli­

gi6n organizada. Evidenremenre, esra cuesti6n no puede recibir una 

respuesra general, pues implica considerar, en cada ocasi6n, las sirua­

ciones sociales, polfricas y culrurales concreras que hacen posible Ia 

reinversion general de Ia referenda legirimadora a un linaje creyen­
te, en dominios que se constiruyen de manera aur6noma y separan­

dose, en principia, del impulso de Ia rradici6n. Sin embargo, al 
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menos sobre un rerreno -el polftico- esra cuesrion ha suscicado gran 

canridad de reflexiones, proporcional a las posruras colecrivas que 

resulran de Ia ~<conraminaciom> religiosa del creer en esre campo. 

Hablar de «contaminacion>> sugiere, inmecliacamenre, que el des· 

Jizamjenro religioso del creer en Ia polftica es un proceso de desuuc­

cion y de perversion, una «enfermedad» de lo politico que provoca 

una pamlogfa social global. Son esros los rerminos en que abordan 

Ia cuesti6n rnuchos pensadores de lo polfrico que, en su mayorfa, 

rienen en mente Ia caricarura groresca de lo pollrico que fue, de 

hecho, el punro culminanre del suefio comunisra de roralizacion 
politica de Ia sociedad. En muchos de ellos, Ia rrayecroria de su pen­

samiento se cruza en esre punro con una biograffa milicanre que pro­

porciona a Ia reflexion rodo el peso inrelecrual y personal. Emma­

nuel Terray ha expresado muy bien los interroganres a los que, eras 
los aconrecimientos que ruvieron Iugar en el orofio de 1989 en Ia 

Europa Central, deben enfrenrarse rodos aqueUos que se pregunran 

sino consagraron, durante afios, «SU inreligencia y su energfa a defen­

der lo indefendible" >>. Ahara bien, las respuesras que el propio Terray 

proporciona a esros inrerroganres se apoyan, precisamenre, en un 

analisis de Ia «derivaci6n religiosa>> del comunismo, de esre ~•proce­

so de clericalizaci6n en el que enrr6 el movimienro obrero comunis­

ra desde finales del siglo XIX y del que ya nunca sali6 11'». Pero el auror 

no se detiene demasiado en considerar las aflnidades formales e ideo­

l6gicas entre Ia religion crisriana (car6lica) y algunos rasgos de Ia 

orientacion y Ia pracrica de las organizaciones revolucionarias, una 
consideracion que habirualmente alimenra las «sociologfas religio­

sas>> del comunismo. Terray solo reciene aquellas aflnidades que puclie­
ron facilitar el compromiso milirante de los j6venes de origen cris­

tiano. AI mismo riempo, indica con firmeza que Ia meramorfosis 

religiosa del comunismo no esraba inscrira ni en su naruraleza ni en 

su herencia, y que el pensamiento de Marx, en mda su complejidad 

y ambigi.iedades, solo se rransformo en docrrina religiosa a craves de 

15. Emmanuel TERRAY, L~ troisi(nu jour du communism~. 
16. Ibid, p. 26. 
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Ia historia de su puesta en marcha. Estos dos 6rdenes de considera­

ciones sitillln Ia pregunta sobre el caracter de «religi6n secular•• del 
comunismo en su verdadero terreno, que no es el de Ia analogfa o Ia 

mecifora, ni el de Ia identificaci6n «sustancial» de las creencias fun­

dadoras como «religiosas••, sino el de los procesos hist6ricos que decer­

minaron Ia mutaci6n religiosa del creer polftico. 
Emmanuel Terray define de manera mas precisa esta mutaci6n 

como el resulcado de un «divorcio y dos olvidos»: divorcio con Ia 

ciencia, olvido del individuo y olvido de Ia propia poHtica. El divor­

cio con Ia ciencia interviene muy pronto, desde los primeros afios 
del siglo XX, cuando Ia utilizaci6n polftica del marxismo como gufa 

y arma para Ia acci6n hizo que pasase a un segundo plano Ia «acti­

tud de humildad, de espera y de aperrura en relaci6n con las formas 

nuevas de Ia racionalidad» que constituye propiamente Ia accicud 
cientffica. El marxismo se convirti6 en un mito, a Ia vez «maquina 

para pensar y expresi6n de las convicciones de un grupo en un len­
guaje movilizadon>. Esce cierre mftico del marxismo lidera,~ Ia vez, 

el olvido del individuo, cuya resoluci6n de las aspiraciones y de las 

necesidades propias se relaciona por completo con el camh1o de Jo 

social, y el olvido de Ia polftica, cuya misma concepci6n determi­

nista de lo social impidi6, finalmenre, pensar Ia especificidad y eJ 
desarrollo aur6nomo. El marxismo se convirci6 en una doctrina, en 

un c6digo cerrado de sentido cuya interpretaci6n orrodoxa, prepa­
rada y defendida por un grupo de clerigos, se imponfa a los mili­

tames. Estos fides habfan interiorizado Ia bondad de su propia des­

posesi6n polfcica, subsumida en una visi6n global del mundo que 
les permida darse cuenta de su pertenencia al campo del Bien, en 

lucha encarnizada contra el cam po del Mal al que se unirfan rodos 

aquellos que se resisciesen a Ia verdad definida desde arriba. La deri­

vaci6n «religiosa» del marxismo, en Ia presentaci6n que proporcio­

na Emmanuel Terray, se alimenta de una perversi6n interna de Ia 

polltica que destruye Ia capacidad aut6noma de auto-instituci6n. 

Esta perversi6n se desliza en el proceso a craves del cual la poHtica 

se presenta como Ia verdad ya escrita de lo social y de Ia hisroria con 

fines d e m ovilizaci6n colectiva. El «ya" del poder ha devorado al 
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«todavfa no» de Ia utopfa. Los hombres que esperaban el Reino de 

los Cielos solo encontraron, segU.n Ia f6rmula de Loisy, a Ia Iglesia ... 
La paradoja es que esta aurodestrucci6n de lo polftico se mani­

fiesta, precisamente, en Ia afumaci6n de que <<todo es polftica)) . La 
pretensi6n totalizadora de lo poiCtico se desarrolla en paralelo al pro­

ceso por el cualla referencia a un sencido ya definido de Ia hiscoria 

destruye progresivamente Ia capacidad de Ia sociedad de elaborar 

coleccivamente las orientaciones que exige su propia organizaci6n. 
En este conrexto, Ia unica lucha polfcica posible es Ia que pretende 

promover una alternativa global, e igualmente totalizadora, al mito 

de referencia. Patrick Michel ha analizado a Ia perfecci6n, a partir 
del caso polaco, c6mo esta 16gica absoluramenre totalizadora de lo 

politico, tal como funcionaba en los regfmenes de tipo soviecico, fra­

cas6 final mente a causa de Ia Unica categorfa que no pudo integrar, 
so pena de ocorgarle una realidad que, aun de forma negaciva, resul­

taba inaceptable (induso bajo Ia forma de Ia realidad de lo imagina­

rio): Dios17 • En estas condiciones, el catolicismo pudo convertirse 
no solo en un factor de desoviecizaci6n (en el plano nacional) , sino 

tambien en un factor de desalienaci6n (en el plano del individuo), 

porque era un agente de «destoralizaci6n)) (en el plano de Ia socie­

dad) . En cierro modo, Ia volunrad de totalizaci6n religiosa de lo 

social que persigue el catolicismo polaco, moldeado en Ia «inrran­
sigencia» romana mas antimoderna, constituy6 el mejor de los arie­

tes contra Ia fortaleza del «todo polftico)) marxisca. Podemos ima­

ginar que las condiciones de surgimiento de una modernidad 
democratica, sobre el terreno as( despejado de Ia religi6 n polftica, 

no se hayan visto simplificados. El punto esencial para Ia reflexi6n 
que llevamos a cabo aquf, es que el caso polaco -cuya hisroria recien­

te se concenrra en el enfrentamienro de dos integrismos, uno (que 

se ciene por) religioso, y otro (que se considera) polftico- presenta, 

como si se lo pusiera bajo una lupa, una configuraci6n particular y 

notablemente esclarecedora de esta 16gica de redproca implicaci6n 

17. Patrick MICHEL, La socilt! r(trouve(. Politiqu( (t r(/igion dans l'Ett­

rop( soviltisk 
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de lo politico y lo religiose que el enfoque anal6gico se esfuerza por 
definir. 

La idemificacion de esta logica movilizo, y sigue movilizando, 

reflexiones ftlos6ficas y ancropologicas de gran envergadura, cuya pre­
sentaci6n en profundidad esca aqul rotalmente fuera de nuestro alcan­

ce. Recordarernos, sin embargo, que Ia clave es nada menos que Ia 

propia cuestion de lo polfcico, desde el momenta en que cuesdona 

Ia conviccion (espec£ficamente moderna, puesto que esci completa­

mente vincuJada al surgimiento de un Estado socialmente omnipre­
sence), segtin la cual esta podrfa confundirse con el ejercicio del poder 

coercitivo18
• Si se considera que lo polftico concierne a Ia vida de los 

hombres en su conjunto y, de manera mas precisa, a Ia manera en 
que «los hombres reflexionan y elaboran el sentido de su ser junto a 

otros19», lo politico puede aprehenderse como una dimension funda­

mental de la institucion simbolica de lo social que, en cada sociedad, 

le confiere su forma particular (a craves del regimen polftico en eJ cual 
se encarna). En el seno de esta institucion simb6lica se articul~ al mis­

mo tiempo Ia relacion entre lo polftico y lo religiose. Esta relaci6n se 

organiza de manera distinta en funci6n de Ia respuesta que cada socie­

dad da a Ia cuesti6n (fuera de Ia cual no hay sociedad humana) de 
Ia fundaci6n de lo social. La complejidad de esta respuesta se mue­

ve entre dos polos que corresponden ideal-tfpicamenre ados mane­

ras de anular Ia tensi6n entre lo polltico y lo religiose. En el polo <<tra­

dicional», Ia respuesta religiosa a Ia cuesti6n de Ia fundaci6n de lo 

social engloba Ia respuesta politica: el mica de origen, a partir del cual 

se consrruye el universe simbolico del grupo, da sentido por entero 

a Ia organizacion de las relaciones de poder y a Ia manera en que esras 
se viven en lo coddiano. En el polo «moderno>>, Ia respuesta polfti­

ca a Ia cuesti6n de Ia fundacion de lo social disuelve coda posible res-

18. En esra revisi6n, Ia obra de Pierre CLASTRES ocupa un Iugar fun­
damental. Vease La soci!tl contre l'ltat; vease asimismo M. ABENSOUR 

(ed.), Ltsprit des Lois sauvages. Pierre Clastres ou tme nouvelle anthropolo­
gie politiqttt. 

19. Max R:!CHIR, Du sublime m politique, p. 39. 
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puesta religiosa, pues considera que es el resultado, indefinidamcnrc: 

abierto e inevitablemente multiple, de una elaboraci6n colectiva que: 

constantemente es reromada. Entre el polo «tradicional)) y el polo 

«moderno» -esta oposici6n solo es radical en un sentido ideal-dpi­

co- se desarrolla Ia rrayeccoria hist6rica, descrita ram bien como una 

genesis religiosa20 , de Ia modernidad polftica. Este recorrido se con­
funde con el surgimiento de una sociedad de individuos cuya rela­

cion ya no se representa como un dato originario, sino como una 

construcci6n colectivamente deseada y realizada que se despliega en 

el espacio par excelencia de Ia democracia21
, descrito por Claude Lefort 

como fundamentalmente «indeterminado)). 
Uno de los principales problemas que se plantean a Ia amro­

pologia polftica del mundo moderno es el de Ia creciente tensi6n 

que se ha instaurado en las sociedades occidemales entre el proce­
so de racionalizacion que engloba lo polftico (y del que Ia «seculari­

zaci6n» del mundo constituye Ia otra cara) y el proceso de indivi­

dualizaci6n que, aunque conecrado al primero, socava desde d interior 

Ia posibilidad de que ese sentido colectivamente construido pueda 
obligar a cada uno con respecco a otros miembros de Ia sociedad. En 

una sociedad de individuos, ,cual puede ser el fundamento de Ia 
obligacion? En una sociedad que situa en su origen Ia autonomfa de 

los individuos y su derecho a determinar por sf mismos Ia orienta­
cion de su vida (mas alia de las obligaciones que pesan sabre el ejer­

cicio concreto de este derecho), (COmo fundar Ia interdependencia 

aceptada sin la cual no existe vinculo social posible? En su analisis 

de La revolucion de los derechos del hombre, Marcel Gaucher ha mos­

trado acertadamente como el problema de una «trascendencia impe­
raciva desde el punta de vista del conjunto que nose deja trasladar 

a Ia composicion de las voluntades individuales» resurgio en Ia dis­

cusion de los constituyentes de 1793 a partir, precisamente, de Ia 

afirmaci6n de los derechos que fundan una sociedad de individuos 

20. Marcel GAUCHET, Le dlsenchantemmt dtt montk. Une histoire poli­

tique de lA religion. 
21. Claude LEFORT, Essais mr I.e politiqtte, XIX'-}()( siecl.es. 
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somecidos al principia de reciprocidad. Este principia, escribe Gau­

cher, «define el contenido de las limitaciones que nacen del derecho 

del otro, no proporciona el resorre activo de su respeto. Es aquf don­

de se impone Ia idea de que semejante fuerz.a motriz, mas alia del 

plano horizontal en el que de algun modo se mantienen los indivi­

duos, solo puede provenir de Ia relaci6n vertical con un absolutoa >>. 

Sabemos que esca 16gica del recurso a Ia trascendencia desemboc6, 

en Ia sociedad revolucionaria de 1793 en Francia, en una clictadu­

ra de Ia Ley en Ia que se suponfa que se encarnaba Ia voluncad colec­

tiva al asumir totalmente Ia expresi6n de las volunrades individua­

les. Evidentemente, sin embargo, es posible ampliar este ana.lisis al 
conjunro de orras situaciones hist6ricas. Y no dejaremos enronces 

de preguntarnos si este recurso obligado a Ia trascendencia no es el 
punto en el que se efecttia, de manera inevitable, Ia recodificaci6n 

religiosa de lo politico moderno, a sabiendas, por otro !ado, de que 

una sociedad en Ia que esta recodificaci6n ya no sea posible (en Ia 

que Ia polfrica se reduzca a Ia mera gesti6n de los conflicq>s entre 

diversos grupos de interes) sera una sociedad en Ia que el v{nculo 

social -y, por tanto, lo social ens( mismo- se dislocara demanera 

cambien inevitable. 

La definici6n sociol6gica de Ia religi6n que hemos adoptado tie­

ne, evidentemente, un alcance muy limitado en relaci6n con las pos­

turas antropol6gicas, filos6ficas y polfticas que semejante inrerro­

gante pone sobre Ia mesa. Sin embargo, puede proporcionar al menos 

un servicio, que es el de evitar hacer de Ia referencia al caracrer «abso­

lutoll (••rrascendentell) de tales o cuales valores en el orden social y 
politico el vector de una «perversi6n religiosall de lo polftico. La con­

sideraci6n (siempre peyoraciva) del caracter necesariamente «religio­

SO» de cualquier referencia a una trascendencia corresponde, de hecho, 

a Ia misma 16gica que vuelve excluyentes -en una acepci6n que se 

ha convercido en dominance en Ia modernidad en cuanto «indepen­

dencia del inclividuo en su vida privadan,,_ Ia afirmaci6n moderna 

22. Marcel GAUCHET, La r!vofution da Droits tk L'Homm~, p. 248 y ss. 
23. Vrue p. I 56, nota 26. 
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del sujeto y el reconocimiento de Ia dependencia que vincula a c~te 
sujeto aur6nomo con orros miernbros de Ia sociedad. En ambos caso • 
se trata de una deriva de Ia propia idea de auronomfa, cuyo reco­

rrido hist6rico en d desarrollo de Ia modernidad analiz6 Alain Renaut, 

qui en mostr6, al rnismo ciernpo, que no ten fa nada de fi~tal~· . La refe­

rencia a valores «trascendentesl>, que conduce al individuo a relati­

vizar su sicuaci6n en relaci6n con Ia de orros y le permite, por tan­

to, reconocer posicivamence las obligaciones que tiene hacia ellos 

como el medio de realizar su propia humanidad, no es, en sf mis­

ma, una referencia religiosa. Tampoco lo es, a nuestro entender, si 
este recurso a Ia rrascendencia sirua, en el origen de este descenrra­

miento del individuo en relaci6n consigo mismo, Ia considera­

ci6n de que una alteridad radical -Ia de Dios- funda el reconoci­

rniemo de los orros. 
En conrrapartida, puede devenir una referencia religiosa, sin que 

medie ninguna referencia a Dios, a partir del momento en que Ia socie­

dad polftica se ofrece a sf rnisma como la realizaci6n acabada y pre­

sence de Ia comunidad ut6pica que se inscribe, de manera mas o menos 

implicita, en el movimiento que riene como pun to de referenda esos 

valores «trascendentes>> . El proceso de aurodestrucci6n de lo polfcico 

entra en acci6n cuando lo polftico instiruye Ia utopia que constituye 

su horizome imaginario y su «espfritu», cuando considera que ese <<espf­

ritull se hace presenre, hie ~t nunc, en un sistema politico que se ofre­

ce como su manifesraci6n visible y total. Sabemos que Ia formaliza­

ci6n inscitucional de Ia utopfa igualiraria nunca ha desembocado en 

nada mas que Ia nivelaci6n autoriraria de Ia sociedad, y que el suefio 

de instaurar una sociedad perfectamente libre ha poclido alimenrar Ia 

justificaci6n de las peores esclavitudes. Cualquier imento de insti­

tuir Ia comunidad ut6pica como tal ,,Ja pervierte inevitablemente 

-observa Marc Richir- en sumas decidido opuesro: Ia masa fusio­

nal e imaginaria del fantasma terrorisra y rotalirario2\ >. Esra deriva 

de lo poll rico presenta un car.kter •<religioso,. (al menos potencialmen-

24. Alain RENAUT, L'm tk l'individu. 
25. Marc RlCHIR, Du mblim~ m politiqu~. p. 138. 



te), cada vez que implica que se encierre el imaginario social en Ia 
anamnesis indefinidamence repetida de un movimiento fundador 

en el que se inscribe, de una manera supuestamenre definitiva y com­
pleta, Ia toralidad de las manifestaciones posibles de Ia uropfa, privan­

dola de su capacidad de reactivarse y renovarse, que depende, preci­

samente, de Ia multiplicidad de sus manifestaciones y del caracter 
irreducciblemenre inacabado de cada una de elias. Este caracter reli­

gioso se realiza plena y especfficamenre (en forma de una ureligi6n 

secularn) cuando una comunidad de clerigos (el Partido, por ejem­
plo) se apropia de Ia interpretaci6n legftima del momento fundador 

(Ia experiencia revolucionaria, por ejemplo) y conrrola, por medio 

de Ia fuerza y/o Ia persuasion, las condiciones en las cuales los indi­

viduos y el conjunto de Ia sociedad se relacionan con Ia rradici6n en 
Ia que se confina Ia uropfa. 

Puede que describir como un proceso de glaciaci6n el confina­

mienro de Ia utopfa po!Ctica en una tradici6n cerrada sobre sf mis­

ma parezca contradecir lo que hemos dicho en un capfrulo pi-eceden­
te acerca del potencial de innovaci6n conrenido en Ia tradici6n a rraves 

de las recomposiciones permanentes que le imprime el trab"lljo de Ia 

memoria. En efecro, puede sefialarse que dererminadas maneras de 
apelar a un pasado fundador con vistas a regenerar Ia praccica polCti­

ca del presence pueden contribuir -incluso cuando inscriben cienos 

rasgos religiosos en Ia esfera polfrica- a reactivar Ia dinamica ut6pica 

o, al menos, a servir de inicio para una reacrivaci6n (o una reaperru­

ra) de la utopfa polfcica propiamenre dicha. Podrfan enconcrarse ejem­

plos de esta posible dialectizaci6n ut6pica de lo polftico y lo religio­

so (que no hay que confundir con Ia dialecrizaci6n ut6pica de lo 

polltico y de tal o cual religi6n , por ejemplo el cristianismo), en una 

cierta manera de invocar Ia continuidad necesaria de Ia rradici6n revo­
lucionaria o republicana, Ia fidelidad al ideal laico o el respero debi­

do a los padres fundadores de Ia democracia (de Ia consciruci6n 1 
del socialismo I de Ia unificaci6n europea, etcetera) , que es corrienre 

en el debate publico en Francia o en los Estados Unidos, contra una 

practica puramente gesrora de Ia polftica ordinaria. Las grandes con­
memoraciones (pensemos, por ejemplo, en las festividades que rodea-
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ron el cenrenario dellevantamiento de Ia estarua de Ia Liberrad en 
el puerto de Nueva York, o induso en las ceremonias que caracteri­

zaron el segundo centenario de Ia Revoluci6n Francesa) , constituyen 

un terreno privilegiado para Ia observaci6n de esra movilizaci6n ur6-
pica de Ia dimension religiosa de lo polltico. En general, Ia funci6n 

de codos los riruales civiles (que a menudo se vuelve inoperante a cau­

sa de Ia inevitable rutina del rito) es apelar ocasionalmence a una 

dimensi6n religiosa, normalmente udorrnida••, de lo po1Ctico~6, para 
reconsticuir Ia conciencia colecciva de Ia continuidad dellinaje en d 

que se enrafza el cuerpo poiltico, y para recargar Ia rensi6n ut6pica 

absorbida por la mediocridad de Ia vida polftica ordinaria, sirviendo­

se del poder innovador de Ia memoria. Pueden enconcrarse, to~a­
v(a, mas ejemplos de los procesos del cerrojazo clerical del imagina­

rio polCtico que en cada caso haya podido provocar la definici6n de 

Ia relaci6n autorizada con el pasado fundador. Evidentemente, Ia his­

coria del comunismo es Ia que, en este orden de cosas, ofrece el ejem­
plo mas s6lido y el mas dramatico en terminos de su coste humano, 

de Ia cerraz6n dogmatica de una tradici6n esterilizada, sustrafda a 

cualquier discusi6n por un cuerpo de guardianes que se arrog6 el poder 

exdusivo de decir Ia verdad acerca del presence y el sentido del futu­

ro. Cabe recordar, en este sentido, el caracter ineludible del ana.lisis 
del partido comunista frances que ha desarrollado Annie Kriegelr . 

Uno seve obligado a pregunrarse, a este respecto, si Ia <<deriva religio­
sa>~ de lo polftico no nos revela algo (quizas merced a Ia funci6n de 

analisra desempefiada comllnmenre porIa perversi6n ... ) acerca de Ia 
propensi6n rotaliraria inevitable de lo religioso, que encuenrra su cur­

so (o amenaza con hacerlo, mas alia de las vfas de escape de Ia profe­

da y d carisma) en Ia cerraz6n dogmatica y el control de las concien­
cias, asociadas al imperativo de conformidad conrenido en todo sistema 

fundado en Ia auroridad de una rradici6n. 

26. Esra funci6n se incrementa, evidemememe, cuando Ia dimensi6n 
religiosa de lo polftico se cxpresa exprcsamemc a traves del ritual de una 
religi6n convencional, como es el caso en Gran Bretafia. 

27. Annie KruEGEL, Lts communism fran~ai.r. 
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La Unica manera de evirar que esta cuesti6n no adquiera un ses­
go simplemente polemico es reformularla en terminos de una socio­
logfa religiosa de lo polCtico que, naruralmenre, encuentre aclaracio­
nes uriles en Ia sociolog(a de las religiones hist6ricas. Este camino 

no supone un retorno, mas o menos subrepticio, del enfoque ana-
16gico. Por el concrario, reconocer Ia presencia de lo religioso -en el 

plena senrido del tcrmino- en lo polfrico supone que se empleen 

para analizar lo polfrico los mismos instrumentos que servfan para 
tratar fen6menos sociales que esraban definidos, fundamentalmen­

te, por esra dimensi6n de lo religioso, esto es, las religiones institui­

das. Ahora bien, lo que estas grandes religiones muesrran profusa­

mente es que, si bien esta propensi6n totalizadora existe, siempre 
desarroiJa sus objerivos en dos direcciones irremediablemente en ren­
si6n: se despliega ad C(tra (en Ia investigaci6n, que puede adoptar 
formas diversas, de un «Control» religioso del mundo), y ad intra 
(bajo Ia forma de una separaci6n del mundo de quienes pertene­

cen al linaje creyente). La articulaci6n de Ia dimensi6n exrotna (en 

direcci6n al mundo) y de Ia dimensi6n interna (en direcci6n a los 
fides) de esra 16gica totalizadora se efecrua segUn diversos modelos 

dpicos que dirigen, al menos en parte, tipos diferentes de asociaci6n 

religiosa: as( por ejemplo, retomando Ia oposici6n dpica rroeltschia­

na, puede considerarse que Ia iglesia pone primero el acento en Ia 

totalizaci6n externa (con vistas, pues, a asegurar el dominio mas 

completo, en el terreno polfrico y el terreno cultural, del compro­

miso que establece con el mundo). La secra, por el conrrario, cuya 

indiferencia hacia Ia culrura y Ia poiCrica «mundanas~~ consrituye uno 

de sus rasgos caracterfsricos, insiste en Ia roralizaci6n interna (a 
traves del compromiso integral que exige de sus adepros) antes que 

en Ia rotalizaci6n exrerna (sobre Ia extensi6n del control que ejerce 
sobre eJ mundo). Mas alia de Ia dpica oposici6n simplificada entre 

Ia Iglesia y Ia secca, el problema reside siempre en establecer de que 

manera se define un grupo religioso a craves de la tensi6n, que pue­

de volverse excesiva, entre un integrismo ad extra, que pone en 

juego (de diversas maneras posibles) Ia conformidad con Ia rradici6n 

ccen extensi6n,, y un inregrismo ad intra, que pone en juego (de 
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manera rambien diversa) la conformidad con Ia rradici6n ccen inren­

sidad~>. Ahora bien, no hay que perder de vista que esra doble 16gi­

ca, que inscribe Ia conrradicci6n en el coraz6n de cualquier forma 

de integrismo religioso, nose despliega en el cielo de las ideas teo­

l6gicas. Se trara una 16gica sociaL cuyo desarrollo esta determinado 

por los conflictos sociales y por tanto culrurales que se producen en 
los conflictos religiosos. Esros, al mismo tiempo, comprometen Ia 

interpretaci6n de Ia tradici6n fundadora y Ia designaci6n de Ia ins­

tancia legfrimamente habiJirada para proporcionar esra interprera­

ci6n. La cuesti6n de Ia modalidad en que debe Llevarse a cabo ccinte­
gralmente» -en los pianos colectivo e individual a Ia vez- el imperativo 

religioso de Ia fidelidad (porIa exrensi6n de Ia influencia institucio­

nal sobre el mundo o, por el conrrario, porIa retirada completa 

del mundo, a craves de Ia ejemplaridad comuniraria o del trabajo 
ascetico de cada fie! sobre s( mismo, etcetera), es al mismo tiempo 

tanto un morivo de lucha como una cuesri6n de oriencaci6n reol6-

gica. La lucha tiene Iugar en un doble regisrro, a Ia vez externo (el 

de las relaciones del grupo religioso con su entorno social, cultural 

e insrirucional) e inrerno (el de Ia configuraci6n y reconfiguraci6n 
de las posiciones sociales en el seno del grupo religioso). Una socio­

log{a de Ia protesta sociorreligiosa, de inspiraci6n weberiana28 -sociolo­

g{a de las sectas y de las 6rdenes religiosas, sociologfa de los mesia­

nismos y los milenarismos, sociolog(a de las reavivaciones y los 

fen6menos carismaricos, etcetera- se vincula, desde hace mucho 
tiempo, con Ia elucidaci6n de Ia compleja dialecrica de las posturas 

sociales y religiosas que esran en juego en estos conflictos, a craves 

de las cuales Ia doble 16gica de Ia roralizaci6n religiosa abre paso a 

nuevos compromisos sociales que resulran de una lecrura plural 
del relaro fundador, y que fundan elias mismas nuevas representa­

ciones dellinaje creyenre autemico. Serfa necesario poder desarro­

llar, a un nivel equivalence, una sociologfa de los funcionamienros 
religiosos ortodoxos que permiriera, en particular, esdarecer Ia 16gi-

28. Sociologfa de Ia comesraci6n sociorreligiosa a Ia que se vinculan, 
en Francia, los nombres de Jean $£GUY y Henri DESROCHE. 
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ca social que explica como se va produciendo ese endurecimiento 
clerical hasra que llega a trasformar Ia referencia legitimadora de Ia 
tradici6n en una maquinaria totalitaria del sentido. La composici6n 
de estos enfoques deberfa permitir que se comenzase a practicar una 
sociologla religiosa de lo pol!tico, que no serfa una sociologla com­
parada de las organizaciones (o de las ideologlas, o de las pnkticas 
rni lirares, ete<!rera), condenada a Ia referencia anal6gica ilimitada de 

Ia derivaci6n religiosa de lo polfrico y de Ia derivacion polfrica 
de Ia religi6n, sino que serla, verdaderamenre, una sociologla de lo 
religioso en lo polfcico. De manera mas amplia, Ia ex.tensi6n de este 
tipo de perspecriva al conjunto de los fen6menos sociales en los cua­
les Ia necesidad decreer puede atravesar los procesos de constiruci6n 
ylo de invocaci6n de una tradici6n, deberfa permitir que Ia sociolo­
gfa de las religiones se constituyese, finalmente, en una sociologfa 
de lo religioso. 
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T ERCERA PARTE 

EL LINAJE SIN MEMORIA 



Capfrulo septimo 

LA RELJGI6N PRIVADA DE MEMORIA 

AI situar Ia rradici6n, es decir, Ia invocaci6n a un linaje creyente, 
en el cemro de Ia cuesti6n, inmeruacamente se asocia el futuro de 
Ia religion con el problema de Ia memoria colectiva. La posibilidad 
de que un grupo humano (as{ como un individuo) se reconozca 

como parte de un linaje, depende en efecto y al menos en parte, de 
las referencias al pasado y de los recuerdos que tiene conciencia 

de compartir con otros y que, a su vez, se sience responsable de 
transmitir. Ahora bien, uno de los principales rasgos de las socic­
dades modernas es, precisamenre, que ya no son ((sociedades de 

m~a», dispuestas por entero a Ia reproducci6n de una heren­
cia. Aun cuando sea necesario abstenerse de formalizar, de mane­
ra demasiado rfgida, Ia oposici6n entre «sociedades de memoria>> 
y «Sociedades de cambio», noes ilfcito subrayar lo que el efecto 
rusolveme del cambio ha supuesto sobre Ia evidencia (social, cultu­

ral y psicol6gica) de Ia conrinuidad. Este efecto, que no ha dejado 
de desarrollarse al mismo tiempo que Ia propia modernidad, con­
virti6 a las sociedades modernas en sociedades que son cada vez mas 
incapaces de nurrir Ia facultad que tienen los individuos y los gru­
pos humanos de incorporarse, a craves del imaginario, a una genea­

log{a creyente. 
Hace riempo que Ia sociologfa empfrica de los fen6menos reli­

giosos conremponineos subray6 Ia importancia de esta disconti­
nuitkd caracterfstica de las sociedades modernas desde el punto de 
vista de Ia evoluci6n de las pnicticas y las creencias. Entre los te6ri­
cos de Ia secularizaci6n- en parricular aquellos que se han inspira­
do clarameme en Ia oposici6n comunidad-sociedad, clasicamente 
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formulada por Tonnies- se encuenrran investigaciones que van en 

e1 mismo sentido, al tratar acerca de las consecuencias que ha reni­
do Ia desaparici6n de comunidades naturales -como Ia familia, los 
pueblos, etcetera- sabre los procesos de socializacion religiosa e inclu­

so sabre Ia posibilidad misma de que una verdadera soCJabilidad reli­

giosa pueda tomar cuerpo en las sociedades modernas1• Sin embar­
go, estas teorfas de Ia secularizacion, que Ia mayoda de las veces han 

hecho de Ia racionalizacion el eje de las relaciones entre Ia religion y 
Ia modernidad, raramenre han situado Ia cuesrion de Ia memoria 

en cuanto tal, en el centro de sus analisis. Podemos pensar, sin embar~ 
go, que Ia reflexion sobre las mutaciones modernas de Ia memo­

ria, relacionadas con el proceso de constituci6n e invocaci6n del 

linaje creyenre que especifica el creer religioso, puede ofrecer una 
perspectiva que, al menos, es igualmenre inreresante para el ana­

lisis de Ia modernidad religiosa. El objetivo del presence cap(tulo 
sera explicirar esta hip6tesis, desarrollando primero sus conside­

randos generales y, despues, intentando proporcionar n princi­

pia de aplicaci6n al caso -ejemplar para nuestro prop6sito- del 
catolicismo frances. 

MEMORIA Y RELIGI6N: UN V(NCULO ESTRU CTURAL 

Segt1n la perspectiva que hemos adoprado, toda religion implica una 

movilizacion espedfica de Ia memoria colectiva. En las sociedades 
tradicionales, cuyo universo simb6lico religioso escl completamen­

te estrucrurado por mitos de origen que explican , a Ia vez, el ori­

gen del mundo y d origen del grupo, Ia memoria colectiva esca dada: 

esra compleramente contenida, de hecho, en las esrructuras, Ia orga-

1. Vease Bryan WI LSON, R~ligion in uettlar soci~ty. A sociological com­
mmt. ~eli~ion in sociological p~rspective; D. MARTIN, A g~neral theory of 
secularrzatton. 
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nizaci6n, ellenguaje y las pJ:acticas c;midianas de las sociedades rcgi 

das por Ia tradici6n. En el caso de las sociedades ~ciadas, en 
las que prevalecen religiones fundadas que hacen emerger comuni­
dades de fe que se definen a sf mismas como tales, Ia memoria reli­

giosa colectiva ~ convierte en Ia clave de una consrrucci6n que se 
retoma indefinidamente, de manera que el pasado inaugurado por 

el ;;nrecimiento historico de Ia fundacion puede ser compren­
dido, en rodo momenta, como una totalidad de sentido. En Ia medi­

da ~ que se supone que todo el significado de Ia experiencia del 

presence esta contenida, de manera al menos potencial, en el acon­
tecimiento fundador, el pasado se constituye simb6licamente como 

un rodo inmutable, situado ~~fuera del tiempo», es decir, fuera de Ia 

historia. En las tradiciones judfa y cristiana, este desarraigo religio­

so del pasado en Ia hisroria se alcanza, de manera privilegiada, en 
Ia magnificacion del tiempo de Ia fundaci6n: esre abre, al mismo 

tiempo, Ia posibilidad de Ia anticipacion utopica del tiempo del 
final. Esra integracion simbolica del tiempo adquiere orras formas 
en orras tradiciones (en las religiones orientales, por ejemplo), pero 
rodas remiten al caracter esencialmenre normativo de Ia memoria 

religiosa. 
Esta dimension normativa de Ia memoria noes, en cuanto tal, 

espedfica de 1; memoria religiosa, sino que carageri~ coda me­

moria colectiva, que se consriruye y se mant_iene a traves de ope­
raciones de olvido selectivo, de eleccion e incluso de invencion 

retrospectiva de lo que fue. Esencialmente cambiante y evoluri ­
va, Ia memoria colectiva funciona como instancia de regulacion 

del recuerdo individual en funci6n de las circunstancias del pre­

sence. Sustituye incluso a dicho recuerdo individual cada vez que 

rebasa Ia memoria de un grupo dado y Ia experiencia vivida de 
aquellos para quienes constituye Ia referencia. Esra «memoria cul­
tural>•, mucho mas vasta que Ia memoria de un grupo particular, 

incorpora, al reactivarlas y rehacerlas constantemente, las «corrien­

tes de pensamiento» que han sobrevivido a experiencias pasadas, 

y que se actualizan de manera nueva en las experiencias del pre­

sence. En el analisis que realiza Halbwachs, esta dinamica insepa-
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rablement( creativa y normativa de Ia memoria colectiva es, en 
cuanto tal, una funci6n producrora de Ia propia sociedad2• 

En el caso de Ia memoria religiosa, Ia normatividad de Ia memo­
ria colectiva se incrementa por el hecho--de que et-g{upo se define, 

objetiva y subjetivamente, como un linajt creyen_9Y. Asf, se consti­

t~ye Y se :eproduce por compleco a partir del crabajo de Ia memo­
na que alJmenra esra autodefinici6n. En el origen de coda creencia 
religiosa existe -como hemos visto-la creencia en Ia continuidad 
del linaje de creyentes. Esta continuidad trasciende Ia historia. Se 
acestigua y se manifiesca en el acto, esencialmenre religioso, de hacn­

mmz.oria (anamntsis) de ese pasado que da sentido aJ presence y que 
con.CJene el futuro. La mayorfa de las veces, esra pr.ktica de Ia anam­
nesis se pone en funcionamienro en forma de un rico. Lo que haec: 
espedfico el rico religioso en relaci6n con codas las demas formas de 
ri~os sociales, .es que Ia repetici6n regular de los gestos y las pa@bras 
fiJadas en el uene como funci6n inscribir en el desarrollo del tiem­

~o ~y en el desa~rollo de Ia vida de cada individuo incoqrorado a1 
lmaJe) Ia m~m~na de los .aconrecimienros fundadores que permicie­
r~n que ellmaJe se consmuyera. Por otro lado, tambien lo singula­
:lZa d hecho de acestigua, de manera particular, la capacidad dellina­
JC: para prolongarse a craves de codas las vicisitudes que pusieron y 
ponen en peligro su exiscencia. El ciclo de las fiestas judfas ilusc.ra, 
d~ manera paradigm~tica, esta especificidad del ritual relig!oso. 
Sm embargo, es prec1so subrayar que Ia praccica ritualizada de Ia 
anamnesis noes cacaccerfstica solo de las religiones hist6ricas. Es 
conscitutiva de Ia dimensi6n religiosa de los riruales seculares, y por 
eso esta dimensi6n (siempre potencial) se actualiza. De este modo, 
los ritos polfticos adquieren una dimensi6n espedficamente religio-

2. Este ami! isis y en particular los desarrollos relarivos a Ia memoria 
religiosa, esran contenidos en las tres obras principales de Maurice HALB­
~ACHS , us catJ_rts sociaux de Ia mhnoirt; Topographit! llgmdairt! dt!s Evan­
gri~s; La '!'lmotrt! c~lkctivt!. A falra de desarrollar Ia presentaci6n de estas 
t~sas das~cas, que san embargo han sido muy poco explotadas, nos remi­
omos alia bro de G~rard NAMER, con prefucio de Jean DUVJGNAUO, Mlmoi­
rt! tt sociltl. 
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sa cada vez que tienen como funci6n principal restiruir Ia memo­
ria gloriosa de los orfgenes en Ia vida polftica ordinarial. Se dira, con 
justicia, que exiscen religiones debilmenre ricualizadas: es el caso 
de Ia mayorfa de las seccas en territorio protestante, que no conser­

van del rico sino lo que proviene directamenre de las Escriruras. Esta 
crftica del rico es llevada allfmite en el caso de los qudqutros, que se 
reUnen el primer dfa de Ia semana para realizar Ia busqueda comple­

tamente silenciosa del Cristo interior. Sin embargo, incluso en este 
Ultimo caso, como en d caso de las reli_giones Uamadas sin ritos (como 
d baha'ismo, por ejemplo), que solo conoce Ia lecrura y Ia medita­
ci6n de los textos fundadores, d grupo religioso se consticuye como 
tal a traves de una practica (a-ritual, en esce caso) de anamnesis. La 
existencia de semejanre practica, a traves de Ia cual un grupo de cre­
yenres atestigua paras( mismo y para el exterior, su inscripci6n en 
Ia conrinuidad de una filiaci6n que justifica por completo Ia rela­
ci6n que mantiene con el presente, es lo que permite considerar que 

se trata de una religi6n, y no de un saber ni de una filosoffa de Ia 

vida o una moral. 
Esra normatividad espedfica de Ia memoria religiosa en relaci6n 

con todas las experiencias del presence se inscribe en Ia estructura 

del grupo religioso. La mayoda de las veces, toma cuerp~ en Ia ~ela­
ci6n desigual que vincula a los «simples fides>> -usuanos ordJ~a­
rios y dependientes de esta memoria- con los productores autonza­
dos de La memoria colectiva. Esta memoria aurorizada se establece 

y se transmite de diferentes modos. Se autolegicima de manera dife­
rente segun el tipo de sociedad religiosa que le es propia al grupo 

considerado y segun el tipo de dominaci6n que prevalece en el. La 
gcsti6n de Ia memoria no es Ia misma -si retomamos las categodas 

3. Esto significa, a contrario, que ningtin ritual social, polftico, jurfdi­
~;o u otro, es implfciramente religiose, sean cuaJes sean, por ocra part~, los 
.tcercamiemos ana16gicos a los que se preste. El ritual de unas eleccaones 

11 d de un congreso del partido son rituales politicos que presentan, ~cep­
~1onalmente, rasgos religiosos, mientras que en el caso de una manlfesra­
~ i6n del Primero de Mayo, Ia dimensi6n religiosa puede afirmarse de mane-
1,1 muy clara, pues esta aventaja, incluso, a Ia dimensi6n pollrica del rito. 
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clasicas de Troeltsch- en una Iglesia, en una secta yen una red mfs­
rica. La movilizaci6n controlada de Ia memoria por parte de un cuer­
po de sacerdotes que una institucion religiosa ordena para este fin, 
difiere de Ia rnovilizacion carism:itica de Ia memoria pues:a en fun­

cionamienco par un profeta. Sin embargo, en todos los casas, es Ia 
capacidad reconocida de decir Ia <<memoria verdadera)• de. grupo lo 
que consticuye el nucleo del poder religioso. 

Esto no significa que Ia memoria religiosa presence un grado de 
unidad y coherencia mas devado que otras memorias coleccivas (fami­
liares, locales, nacionales u otras). Halbwachs ha insiscido, por d con­
trario, en el car;kter eminentemente conAiC[ivo de Ia memoria reli­

giosa, que siempre combina una pluralidad de memorias colecrivas 
en tension. El principal conflicto reside, segun el, en Ia oposici6n 
entre una memoria de genera racional-dogm:hico (que el denomina 
«memoria teo16gica»} y una memoria de genera mfscico. Ninguna de 

las dos gestiona de Ia misma manera Ia relaci6n con el episodio fun­
dador en el que se enrafza ellinaje creyente. Seglin Halbwach~ cuya 
perspectiva parece estar, por otra parte, fuertemenre inflt~enciada 
porIa referencia al ejemplo cat6lico, el dogma de un grupo \'eligio­
so no es mas que el punta en el que culmina un trabajo de unifica­
ci6n forzada de Ia memoria religiosa: << [tste] resulta de Ia superpo­
sici6n y Ia fusion de una serie de capas sucesivas y de series de 
pensamiento colectivas; el pensamienro teol6gico proyecta de esce 
modo, en el pasado, [ ... ] los puntas de vista que sucesivamenre ha 
adoptado. Construye sabre numerosos pianos, que se esfuerza por 
ensamblar, el edificio de las verdades religiosas, como si solo hubie­
se trabajado sabre un Unico plano• .)) 

Al homogeneizar de manera permanence las diferenres sfnresis 
de memoria ya realizadas en el pasado, Ia memoria teol6gica asegu­
ra Ia unidad de Ia memoria religiosa en el ciempo y su actualizaci6n 
en el presence, que son elementos indispensables para Ia realizaci6n 
subjetiva dellinaje creyente. A1 mismo tiempo, protege este linaje 
de las perturbaciones que introduce Ia memoria mfstica, as( como 

4. Les cadm sociau.x de Ia memo ire, p. 20 I y ss. 
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su pretensi6n de resciruir el momenta fundador en el presence in me 
diato a traves de Ia comunicacion directa con lo divino. Uno de los 
inrereses que presenta el analisis que Halbwachs propane de Ia 
memoria religiosa es que muestra el trabajo de racionalizaci6n que 
acompafia al trabajo unificador de Ia memoria autorizada. A1 mis­
mo tiempo, esclarece Ia dialecrica que se instaura entre Ia evocaci6n 
efectiva y simbolica del linaje (asegurado, en particular, en el cui­
to) y Ia elaboraci6n de un cuerpo de creencias cuya aceptaci6n cons­
cituye Ia condici6n formal de entrada y sosten en este mismo lina­

je. La intensidad afecciva y Ia riqueza simbolica de Ia evocaci6n rirual 
del linaje pueden variar de forma considerable, asf como el grado 
de explicitaci6n y formalizaci6n de las creencias compartidas en 
Ia comunidad creyente en Ia que ellinaje se actualiza. Sin embar­

go, esta dialectica, de Ia que podemos decir que es Ia «tradici6n que 
se va hacienda)), constituye, a nuestro entender, Ia dinamica cen­

tral de «toda)) religion. 

LA MEMORIA EN MIGAJAS DE LAS SOCIEDADES MODERNAS 

Todo e1 problema consiste en saber si esta dinamica todav{a puede 
funcionar en una sociedad en Ia que Ia aceleraci6n del cambia barre 
lo que podrfa subsistir de esta «memoria integrada, dictatorial e 
inconscienre de s( misma, organizadora y rodopoderosa, espontcinea­
mente actualizadora)) de Ia que Pierre Nora recuerda que «[fueron] 

las sociedades llamadas primicivas o arcaicas [las que] representaron 
el modelo y guardaron el secreta,•• · En el fonda , ~sis de cst.l 

memoria social total estci vinculada al surgimienro de li modcrni 
dad y acompafia su despliegue hist6rico. La afitmacion del \U)c.IO 

aut6nomo, el avance de Ia racionalizaci6n que Hisipa los «Cosmm 
sagrados» y el proceso de diferenciacion de las insrituciones impl1 

5. P. NORA, Lts littiX tk mlmoirt, vol. I , p. XVIII. 
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can d fin de 1as sociedades-memoria. El hecho de que pueda diferen­
ciarse una m~moria familiar, una memoria religiosa, una memoria 
nacionaJ, una oemoria de dase, etcetera, indica que ya se ha salida 

del universo <•puro» de Ia rradici6n. La trayecroria de Ia secularizaci6n 

Y de Ia desaparici6n de Ia memoria total de las sociedades sin <•histo­
ria~ ni <<pasado .. coinciden por completo, al riempo que cerrifica e1 
a.v~.ce de Ia racionalizaci6n, Ia dislocaci6n de las escrucruras de plau­
SJbJ!Jdad de Ia religion en el mundo moderno sigue las fases sucesi­

vas de Ia fragmenraci6n de Ia memoria colecriY~. La diferenciaci6n de 

un campo religioso espccializado, Ia pluralizaci6n progresiva de las ins­
cituciones, de las comunidades y de los sistemas de pensamiento reli­

gioso corresponde (en el sencido mas completo del termino) aJ curso 

his.t6rico de Ia di~erenciaci6n de Ia memoria social total en una plu­

raltdad de «medJOs de memoria" especializados. La industrializa­
ci6n, Ia urbanizaci6n, Ia inrensificaci6n de los intercambios, cuyo 

vlnculo con el reflujo de Ia influencia social de Ia religion es estableci­
do por las encuesras empfricas en codas partes, esran, al misn.w tiem­

po, en el principia del desmantelarniento de las «colectividadermemo­

ria>,, de las <<Soeiedades-memoria>> e induso de las <<ideologfas-m~moria>•, 
cuyo actual hundimiento a escala planetaria bajo el impulso oe la 

<<mu~~iali~ci6n, de Ia democratizaci6n, de Ia masificaci6n y de Ia 
mediaazacJ6n,, seiiala Pierre Nora. Las sociedades mas avanzadas son 

sociedades en las que ni siquiera parece existir este continuum mfni­

mo de Ia memoria, estas <<corrientes de pensamiento,, en las cuales 

Halbwachs idencifica Ia prolongaci6n palida, diluida, de Ia memoria 
viva y concreta de los grupos humanos mUltiples, a las que rodavfa 

considera suscepribles de una nueva acrualizaci6n en funci6n de los 

datos del presence. La descomposici6n de Ia memoria colecriva de 

las socie~ades modernas resulra, de hecho, de Ia conjugaci6n de dos 
tendencJas que solo en apariencia son contradicrorias. 

. La primera es una tendencia a Ia dilatacion y a Ia homogmdza­
cu)n de Ia memoria, que resulra de Ia desaparici6n de estos pardcu­

larismos sociales que se concenrraban en Ia memoria colecriva de 

grupos concretos y diferenciados. Para Maurice Halbwachs, dicha 

108 

extension esra espedficamenre vincuJada al advenimienro de Ia bur­
guesfa y Ia moderna economfa capiralisra. El rriunfo de Ia burgue­

sfa introdujo una Auidez (una <cliberrad,) nueva en lo social, pero 

implico al mismo riempo Ia desrrucci6n de los marcos sociales en 

los cuales se aseguraba Ia rransmision de los recuerdos colecdvos 

de una generaci6n a otra: <<l..a burguesfa, al alimenrarse de cualquier 

aporraci6n, perdio de esre modo el poder de fijar en ella una jerar­

qufa y el poder de dererminar los marcos en los cuales debfan situar­

se las sucesivas generaciones. La memoria colecriva de Ia clase bur­

guesa perdi6 en profundidad (enrendiendo por esro Ia antigiicdad 
de los recuerdos) lo que gan6 en exrensi6nb.» 

Siempre en Ia perspecriva de Halbwachs, Ia llegada del capita­

lismo y Ia recnica significo, aJ mismo riempo, Ia a1ineaci6n progre­

siva de codas las esferas de Ia vida social en Ia esfera producriva, 

que en s( misma solo provoca memorias <<tecnicas,, d.e ~r~r ~n­
cional y neurro. AJ final de esre proceso de homogenetzac16n fYnclO­

nalisra, Ia memoria de las socieda~as-se-pn!Senra como 

una memoria de superficie, una memoria plana, cuya capacidad nor­

mativa y creativa parece haberse disuelto. Esra perdida de profun­
didad de Ia memoria colecriva que Halbwachs vinculaba a! avance 

de Ia moderna economfa industriales mas sensible induso en el uni­

verso de imagenes que caracteriza a aquellas sociedades en las que se 

impusieron los medias mas sofisticados de comunicaci6n; Ia sobrea­

bundancia de Ia informacion disponible en rodo momemo tiende a 

hacer desaparecer las concinuidades significativas que hacen que esra 

informacion sea inreligible. En virtud de Ia imagen, cada aconreci­

mienro que se produce en Ia superficie del globo instantanearnente 

se nos haec presence a rodos y anula, al mismo riempo, rodo lo que 

inmediaramenre lo ha precedido. Ante nuestros ojos de telespecra­

dores sarurados de imagenes, una revolucion conlleva una gue­

rra, una carasrrofe aerea o un rerremoro comporran un golpe de 

Estado ... Sin embargo, esra inmediarez de Ia comunicaci6n «aisla» 

6. L(s cadm sociattx d( In mtmoir(, pp. 247-248. 
7. Ibid. pp. 265-272. 

209 



el acontecimiento y hace que desaparezca su rdaci6n con otros acon­

tecimientos prop ia del relato. La complejidad del mundo, arestigua­
da por la enonne cantidad de informaci6n disponible de esta mane­

ra atomizada, esra cada vez menos sometida a Ia jurisdicci6n del 

ordenamiento casi esponcineo que garantizaba Ia memoria colecti­
va al idenrifica:- encadenamiemos explicativos. Estos encadenarnien­

tos explicativos esponcineos acarrean, como sabemos, una buena 

dosis de errore il usi6n: conforman lo esencial de esas «prenociones» 

con las que el ana.Jisis cientffico de lo real debe romper. Sin embar­
go, sea cual sea Ia precariedad de su vfnculo con Ia realidad, ofrecen 

un apoyo inmediato y eficaz para Ia elaboraci6n de los sistemas de 

significados individuales y colectivos. Cuando estos encadenamien­

tos explicativos se hunden bajo el impulso de Ia crfcica ciemffica, 
son reemplazados por un dispositivo racional que contribuye a acre­

~ntar la inteligibilidad del mundo, de modo que, La historia erudi­

ta se impone progresivamente sobre las ilusiones y reconstrucciones 

de Ia memoria legendaria. De manera mas amplia, hay que c;;onside­
rar como una aportaci6n fundamental de Ia modernidad Ia formi­

dable liberaci6n social que induce el avance de Ia raz6n crftica: al 

desanudar sisrematicamente Ia tiranfa de las memorias oficiales, as! 

como Ia de las evidencias implfcitas del recuerdo comun, cuestio­

na Ia contribuci6n que una y otra aportan a Ia conservaci6n de las 
relaciones de dominaci6n social que presidieron su elaboraci6n. Con­

sidecar el poder de alienaci6n que acompafia al car:kter todopode­

roso de Ia memoria de las sociedades tradicionaJes no significa, sin 

embargo, que debamos abstenernos de analizar los efectos social y 

psicol6gicameote desestructurantes de Ia atomizaci6n de Ia memo­

ria en el universo moderno de Ia comunicaci6n. Cuando estos enca­

denarnientos explicativos espomaneos se diluyen bajo Ia masa de 

Ia informaci6n que ha sido convertida en instancinea porIa imagen, 

lo hacen, en efecto, para sumirse en una «memoria an6mica», hecha 

de retazos de recuerdos y de informaciones fragmentadas, cada vez 
mas desprovisras de coherencia. 

Este proceso de homogeneizaci6n aplastante de La memoria colec­

tiva es ram bien lo que hace posible el desarroUo de La segunda tenden-
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cia, a saber, Ia fragmmtacion hasta ~1 infinito de Ia memoria de los indi­

viduos y de los grupos. En las sociedades modernas, cada individuo 

pertenece a una pluralidad de grupos, Ia disociaci6n. func_ional de su 

experiencia personalle impide el acceso a una memona uruficada, que 

ningun grupo tiene Ia posibilidad de construir encer_rado como ~ta 
en su esfera de especializaci6n. La moderna parcelac16n del espac1o, 

el tiempo y las instiruciones implica Ia parcelaci6n del recuerdo, que 

Ia rapidez del cambio social y cultural destruye ~asi en el mi.smo 
momenro en que es producido. La memoria colecova de las soe~eda­
des modernas es una memoria hecha de migajas. El debate recurren­

ce sobre La «ignorancia cada vez mayor» de los j6venes en el ambito de 

Ia historia, o su supuesta inculrura crecieme (en particular, en el terre­

no religioso) se ilumina con una nueva luz cuando se lo vudve a siruar 

en Ia perspectiva de este doble proceso de homogeneizaci6~ Y frag­
mentaci6o de Ia memoria colectiva. Pues el problema no restde en Ia 

cantidad de informaci6n almacenada por las j6venes generaciones, 

que es, probablemente, mas abundance (gracias sobre todo.a Ia rele­

visi6n) que Ia de generaciones precedemes. Lo que se cuesnon~ es La 

capacidad que tienen los j6venes para organizar esta ~ c~ns•dera­
ble de informaciones siruandolas en relaci6n con una fillao6n en Ia 

que dlos mismos se inscribirfan de manera espontinea. El pr~blem_a 
de Ia rransmisi6n, tanro en materia cultural como en matena rell­

giosa, no es, en principio, un problema de inadaptaci6n de las_ te~ni­
cas pedag6gicas utilizadas para «transmitir>• un stock de conocl~ten­
tos, e1 problema escl escrucrural.menre vincuJado al desmoronam~ent~ 
de los marcos de Ia memoria colectiva que aseguraban, a cada mdi­

viduo, Ia posibilidad de establecer un vfnculo entre «lo que viene antes» 

de el y su propia experiencia preseme. 
El interrogante que presidia Ia reflexi6n de Maurice Halb~~ch~ 

era el de la posibilidad, para una sociedad <<que solo puede vtvlr, st 

entre los individuos y los grupos que Ia componen existe una sufi­

ciente unidad de puntos de vista», de reconstiruir esta unidad mas 

alia de Ia fragmentaci6n de Ia memoria colectiva. Evidenremenre, Ia 

cuesti6n del vinculo social subyace a Ia cuesri6n planteada sobre el 

futuro de Ia religi6n en Ia modernidad. El tema de Ia <<seculariza-

211 



ci6n)) adquiere aqul una forma nueva: Ia de Ia posibilidad y plausi­

bilidad de que un grupo pueda, en esre contexro de instantaneiza­

ci6n y pulverizaci6n de Ia memoria, reconocerse a sf mismo como 
peneneciente a un ~<linaje creyente)) cuya prolongaci6n en el futu­
ro ciene a su cargo. 

LA «SECULAR I ZACION>> COMO CRISIS DE LA MEMORIA 

REliGJOSA: EL EJEMPLO DEL CATOLJCISMO FRANC~S 

Esra perspecciva, cuya novedad no sobreesrimamos sino que simple­

mente proponemos siruar en el centro de este anaJisis, (Ofrece una 
posibilidad de enriquecer Ia comprension de las evoluciones que se 

abarcan con d rermino <<secularizacion))? Sabemos que el enfoque re6-

rico de estas evoluciones escl, en Ia corriente dominance de 1n socio­
logfa de las religiones, masivamente supeditada a la lecrura weberiana 

del conflicro propio de Ia modernidad occidental, entre Ia taciona­

lidad susrantiva, que es Ia de Ia religion, y Ia racionalidad formal 

fundada en Ia ciencia y Ia recnologfa. Si bien este es un conflicro 
tfpico (Ia practica real de Ia ciencia que combina, a Ia vez., racionali­

dad sustanriva y racionalidad formal) , y si bien Ia hegemon{a masiva 

de Ia racionalidad formal en las sociedades modernas produce esre 

«deficit de sencido)) que despierta nuevas expecrarivas religiosas8, lo 
que queda es que, segt!n Weber, Ia epoca moderna se caracreriza por 

haberse vuelto <<indiferente a los dioses y los profetas9>~ . Esra conside­

rad6n del dorninio deftnitivo de una racionalidad formal, que cris­

raliza intereses esencialmente materiales y que produce Ia desapari­
ci6n de la presencia social de los «intereses ideales)) propios de Ia 

8. Vease Jean S~GUY, «Rationalisation, modernire er avenir de Ia reli­
gion chez Max Weber,., pp. 127-138. 

9. Max WEBER, •La science com me vocation», Lr savant t!t lr politi­
.gue, col. 10/ 18, p. 92. 
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religion, es con roda evidencia de un aJcance teorico mucho mas rico 

que el pun to de vista estrechamente racionaJista que vincula de for 
rna mecanica el fin de Ia religi6n con el despliegue de Ia moderni­

dad cientfftca y recnica. Permite, en principio, no confundir com­

pleramente la realidad del declive de las instituciones religiosas en 

las sociedades modernas con Ia eviccion social de Ia religion como 
tal. De hecho, sin embargo, Ia compleja arquirecrura de las reorfas 

de Ia secularizacion opone una debil resistencia a las simplificacio­

nes a las que los anaJisis empfricos de los fen6menos religiosos de las 

sociedades modernas prestan una ayuda eficaz: (Como no consrarar, 
en efecro, que el significado social de esta religion ccdifusa)) aparece 

hoy en dfa muy evanescente, a Ia vista del caracrer masivo que ha 

adquirido la descaliftcacion cultural de las creencias y practicas de 

Ia religion convencionaJ? Esra observacion perm ire reactivar en rodo 
momenro, y a menudo de manera explkira, Ia vieja idea de Ia incom­

patibilidad entre Ia cci rracionalidad, de Ia religion y Ia ccracionalidad)) 

de una sociedad gobernada por Ia ciencia y Ia recnica. Esra pro­
pension intelecrual es parricularmenre perceptible en los nurnero­

sos trabajos que rienen como objerivo inrerprerar el hundimiento 

de Ia pracrica religiosa institucional, consrarada en el conjunto de 

los palses occidentales, con excepcion de Irlanda. Y se comprende 

bien que pueda admitirse con facilidad que en esra materia las cifras 
muestran, de manera directa, el avance del trabajo de Ia seculariza­

cion bajo sus dos modalidades principales, por una parte, el recha­

LO cultural de Ia creencia religiosa debido a Ia racionalizaci6n, por 

orra, el estrechamiento social del campo religioso debido a Ia dife­

renciaci6n y Ia especializacion moderna de las insriruciones. De 

manera global, el anaJisis es vaJido en rodas partes10
• Sin embargo, 

.Ugunos signos indican que vale Ia pena introducir algo mas de com­

plejidad. 

10. Entre los balances compararivos, veanse La rt!ligiont! dt!g/i t!ttropt!i, 
l"urfn, Ed. Fondazione Giovanni Agnelli, 1992, y W C. ROOF, J. CARRou., 
D. ROOZEN (eds.) Post-war gmt!ration and mablisht!d rt!ligion, Cambridge 
University Press, 1993 . 

2 13 



El caso de, catolicismo frances nos permirira ilusrrar con un 

ejemplo concreto esra complejidad. Sabemos que los franceses, aun­

que continllan dedarandose car6licos en su inmensa mayor{a11 , cada 

vez van menos a misa. La tasa de Ia practica regular para las gene­

raciones de menos de 50 afios cay6 por debajo del umbral sensible 

d~l 10%, y es dd 2,5% en Ia generaci6n de entre 18-24 afi.os 12• ~Sig­
mfica esro que la racionalidad moderna, en Ia que parricipan cada 

vez mas intensamenre, los separa de Ia creencia y el culto religioso? 

Las cosas no son tan simples: en primer Iugar, porque Ia perdida 

de observancia no significa automaricamente Ia perdida de creen­

cia13 (induso si esta tiende a adecuarse cada vez menos a Ia ortodo­

xia definida porIa instiruci6n car6lica 11
). A conrinuaci6n, porque la 

desaparici6n relativa de las creencias y las practicas oficiales del cato­

licismo solo depende, en parte, del dominio crecienre de un pen-

I 1. Las cifras de las ultimas encuesras muestran cierto desg:nso (del 
ord~n de 7 u 8 puntos) en relaci6n con Ia cifra del 82%, que hab1~ perma­
n:cldo esrable durante afios, en materia de declaraci6n de perte~ncia reli­
giOsa de los franceses. En cualquier caso, sin embargo, Ia separaci&n entre 
esra cifra y las cifras de Ia pracrica religiosa efectiva sigue siendo remarca­
blemente signiftcativa. 

12. Encuesra CREDOC, diciembre de 1989. 
13. Una encuesta IFOP-La Vie de 1986 muesrra que Ia existencia de 

Dios sigue siendo considerada como cierta por el 3 I% de los franceses, 
probable por el 35%, improbable por el 14% y negada por el 12%. EJ 8% 
no respondi6. A Ia pregunra •(Es para usred Jesucristo el hijo de Dios?», el 
64% respondi6 aftrmativamenre, el 17% negativamenre y el19% no ten fa 
una opini6n al respecto. Se observa que estas cifras son mas o menos com­
parables con las que se obruvieron en el transcurso de una encuesra del mis­
mo tipo efectuada en 1958. 

14. Una encuesra realizada en 1986 mostr6 que el 20o/o de los france­
ses erda en Ia reencarnaci6n. Por otro !ado, el 5 I o/o de las personas encues­
tadas declar6 creer en Ia resurrecci6n de Cristo, el 37% en Ia Trinidad, el 
41 o/o en Ia presencia real en Ia Eucaristla, el 43% en Ia Inmaculada Concep­
ci6n, el 35% en el pecado original y el 24% en el demonio. Para un anali­
sis mas profundo de esta encuesra, nos remitimos a Ia obra de G. MICH£­

l.AT, J · POTEL, J. SUTTER, ] . MAJTRE, Les fi-anrais sont-iis encore catholiques? 
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,,,mienro racional, acorde con las normas de Ia ciencia y Ia tecnica, 

\C corresponde tam bien con Ia proliferaci6n de creencias y pclcticas 

ttue siguen siendo marginales, mientras que Ia esfera dd creer es estre­

' harnenre controlada por Ia instituci6n cat6lica. Finalmenre, por­

tJUe Ia participaci6n directa de los individuos en Ia cultura ciendfi­

ta y tecnica no permite, en modo alguno, pronosticar su alejarnienro 

t·n relaci6n con las formas de creencia consideradas mas «irracio­

nales•> segU.n esta culrura, es decir, Ia creencia en Dios, la creencia en 

l.1s fuerzas sobrenaturales, Ia creencia en los milagros, etcetera. Sobre 

csros tres punros, disponemos de datos muy inreresantes. Sabemos, 

por ejemplo, que mientras que Ia pclcrica religiosa no deja de descen­

der, d consumo de hor6scopos -que noes un testimonio, precisamen­

le, Oelt:riunfo de Ia racionalidad moderna- ha aumenrado con regu­

laridaa desde los afios 60, a1 mismo tiempo que el aparrado «astrologfa.)) 

se ha desarrollado, tanto en las revisras como en los peri6dicos's. Ade­

mas, Guy Michelar y Daniel Boy pudieron moscrar que las creencias 

en lo paranormal y en las paraciencias, lejos de afecrar lffiicamenre a 

las capas sociales mas rezagadas de Ia modernidad, tendfa, por el con­

trario, a crecer con el nivel cultural de los interesados16
• Esros elemen-

15. Entre 1979-1980, el 63o/o de las publicaciones que se difundfan 
Jiariamente presenraba un apartado denominado «hor6scopo». La propor­
~:i6n era Ia misma para los peri6dicos. A principios de los afios 70, esta pro­
porci6n se elevaba solamente a Ia mirad. Entre los peri6dicos, Ia distinci6n 
entre los nacionales y los regionales es muy clara (3o/o frenre a 72o/o). Casi 
rodas las revistas femeninas rienen un hor6scopo (92%). Los peri6dicos 
que escapan a esta invasi6n son Ia prensa cat6lica, los 6rganos de los parti­
t.los poilticos y las publicaciones cientlftcas y tecnicas, es decir, las publica­
ciones que siguen estando bajo la dependencia de las grandes insrancias de 
rcgulaci6n cognitiva y de comportamientos que son las instiruciones reli­
gtosas, las instituciones cientlficas y los partidos pollticos. Sobre lo que el 
denomina Ia «nebulosa de heterodoxias>>, vease Jacques MAITRE, «Horos­
COpe>>, en Ia EncycloptU!ia univmafis; y su articulo «Les deux cOtes du miroir. 
Note sur I' evolution religieuse actuelle de Ia population fran~se par rap­
port au catholicisme». 

16. Daniel BOY, Guy MICHELAT, «Croyances aux parasciences: dimen­
sions sociales et culturelles», pp. 175-204. 
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COS sugieren que, baJO Ja egida del pensamienco ciencffico y tecnico, 
el avance de la racionalizacion provoca, a su paso, el desarrollo de 

creencias y pr.iccicas que se inscriben en la reacci6n contra Ia orco­

doxia oficial de la modernidad. Ahora bien, el rechazo cultural y 

social al dominio catolico sobre Ia sociedad, si bien resulca, en par­
te, de la afirmacion masiva de esca orrodoxia, conscituye al mismo 

tiempo un facror favorable para Ia expansion de esra «nebulosa de 

hererodoxias» que se desarrolla contra ella. Sabemos, por ocro lado, 

que los nuevos movimiencos religiosos que se desarrollan en el ince­
rior, en los margenes o complecamenre fuera de Ia esfera cacouca -movi­

mientos carism<hicos en las corriences new age-, reclutan a sus adep­

ros en capas sociales que disponen de un capital cultural medio o alco; 

as{ por ejemplo forman parte de esros movimiencos, cecnicos, infor­

miticos, ingenieros, profesores, personal medico y para-medico, gru­
pos en los que Ia familiaridad con Ia culrura cientffica y cecnica no es 

ciercamence dudosa, escan ampliamence representados. La misma 

observacion se ha realizado a proposico de los Loubavitch f~ceses, 
de los cuales se ha subrayado d destacado nillnero de cecnicos e infor­
macicos que inregran sus filas~'. 

Mas que hacer derivar mecanicamence Ia perdida de las pracri­
cas religiosas inscirucionalmenre reguladas del retroceso de Ia creen­

cia, y a esce del proceso de racionalizacion tecnol6gica, es necesa­

rio comprender el complejo proceso de las redistribuciones que se 
operan en el interior de Ia esfera del creer e in ten tar sacar a Ia luz las 

evoluciones sociales que, en una sociedad particular, pudieron con­

tribuir a determinar Ia orienracion de esre proceso. Ya hemos subra­

yado que el advenimienro, a finales del siglo XX, de lo que Jean 

Baudrillard denomina Ia cc modernidad psicologica» constiruyo el 
principio de Ia decadencia del mundo de la tradici6n. Esta moder­

n.idad psicologica implica que de nuevo se cuestionen, en nombre de 

Ia auronomfa del individuo y de los derechos imprescriptibles de Ia 

subjetividad, codas las ccauroridades>> que prerenden normativizar las 

17. Segun Ia tesis de Laurence PODSELVER, Fmgmmtation et l'ecom­
posi tion du judaisme. Le em Jranfais. 
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lOnciencias y los comportamienros. La crisis de Ia autoridad cleri 

l.tl (corolario de la disrancia que cada creyence se sienre legitimado 
.1 .tdoptar en relacion con una norma impuesta desde fuera y que 
.tfc:cca a Ia autenricidad de su experiencia personal singular) no deja 

de rener alglin v{nculo con Ia desregulacion general de las creen­
l i.tS y las pclcticas que resultan del advenimienro de esta ccmoderni­

tlad psicologica>> . Sin embargo, dicha crisis solo es uno de los ele­

mentos de un desmoronamienco mas general que afecta al mismo 
tiempo canto a Ia figura clerical de Ia autoridad rel igiosa, como a la 

.. civilizacion parroquiah> y el mundo de observancias en el que his-

Loricamence se ha encarnado esta figura. ---._, 
Se trata de Ia cafda del imaginario rk La continuit.Uy£que cons­

ticuia el armaz6n-simb6lico de esm-civili'zaeion con relacion al cual 

.tdquirian sentido, ala va.. el dispositive material de control del espa­
cio y del tiempo y el regimen de Ia autoridad clerical, caracrerfsricos 

de Ia parroquia. D.!:!_rante siglos, Ia parroquia constiruyo, por exce­

lencia, una c.sociedad de memoria». lncorporaba .cnaruralmenre» a 
cada uno de los naturales del rerritorio parroquial en una comuni­

dad, al menos potencial , inseparable de un linaje pasado y futuro. 

AI igual que era significativa Ia posicion cencral de Ia iglesia en el 
centro del pueblo, bajo esra perspectiva lo era rambien la localiza­

cion del cememerio alrededor del edificio donde se reunia Ia comu­

nidad. Esta imagen era can fuerre que las primeras investigaciones 

llevadas a cabo por Gabriel Le Bras primero, y despues por el cano­

nigo Boulard, rodavfa consideraban como «desvinculados» a rodos 

aquellos -ya fuesen proresrances, judfos o aceos declarados- que se 

mancenfan alejados de esta reunion ... No cabe Iugar a dudas de que 

Ia realidad de Ia vida parroquial ha estado, en codas las epocas, muy 

alejada de esca representacion ideal. Sin embargo, esca disrancia no 

debilira Ia fuerza que posefa en Ia representacion que el mundo cac6-

lico tenia de sf mismo, una vision d~)f sociedad religiosa qu~ .se ali­
mentaba de cres fuenres principal~ una vision de Ia famtha que 

encamaba un ideal de esrabilidad local y de continuida~ue alimen­

raba las represencaciones religiosas de Ia comunidadt_~una vision 

del mundo rural que concenrraba Ia imagen de un mundo en orden, 
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r~nciliaa.do Ia tierra y el cielo, Ia naturaleza y lo sobrenatural; 
cUinalmente, una visi6n de Ia compensaci6n, asegurada por una 
buena vida de observancias, entre las dificultades del mundo pre­
serue y Ia fdicidad promecida en el otro mundo. A pesar de las suce­
sivas conrnociones -<lesde el impacto de Ia Revoluci6n Francesa has­
taLa revo1Lci6n industrial-los fundamentos del imaginario de Ia 
conrinuidad en d interior del cual se llevaba a cabo Ia moviliza­
ci6n religiasa de Ia memoria colectiva, se preservaron mas o menos 
hasta Ia Primera Guerra Mundial. Las primeras fisuras solo parecie­
ron irreversibles durante el perfodo de entreguerras, como lo mos­
tr6 perfeccamente Yves Lambert en LimerzeJI8

• Sin embargo, fueron 
los afios 50, afios de Ia reconscrucci6n y Ia modernizaci6n econ6mi­
ca acderada. en Francia, los que sefialaron el verdadero fin de esta 
«parroquia sonada., que, mas alla de Ia efectividad de las practicas, 
conrinuaba alimentan~o Ia idenridad cat6lica de los franceses al per­
mitirles reconocerse como miembros de un llnaje. 

EJ desmoronamiento de lafomilia tradicional, ori~tada por 
completo hacia Ia reproducci6n de Ia vida y Ia rransmisi6o, de gene­
raci6n en generaci6n, de un patrimonio biol6gico, material y sim­
b6lico, conscituye probablemente el factor mas importante en esta 
dislocaci6n del imaginario de Ia continuidad, nucleo de Ia ((crisis 
religiosa» moderna. Este hundimiento no data de Ia primera mitad 

del siglo XX. Los trabajos de los dem6grafos y los historiadores han 
mostrado ampliamenre que el proceso empieza a producirse desde 
el siglo XVIII, cristalizado en pane en las revoluciones jurfdicas ope­
radas porIa Revoluci6n Francesa. El siglo XIX esta ya marcado por 

Las dos tendencias caracterlsticas de Ia modernidad familiar: un replie­
gue sobre Ia familia rescringida, por una pane, y una influencia esta­
ral creciente sobre las familias a traves del desarrollo de Ia escuela 
obligatoria y las insciruciones de asistencia medica, por otra 19• Para 

18. Yves LAMBERT, Di~ cha"g~ m Bmagne. 
19. Sobre esra rrayectoria hisr6rica de los modelos familiares y sobre 

Ia siruaci6n conrempocinea de Ia familia, vease Louis ROUSSEL, Lafomilk 
inurtain~. 
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r1 perlodo contemporaneo, el momento clave se sirua alredeuor 

1kl afio 65, cuando se invierren de nuevo las curvas demognHicas 
,111e se caracterizaron, en los afios 45-50, por un fuerte ascenso de Ia 

11.ualidad y Ia nupcialidad. A partir de 1965 se observa un descen-
" general de Ia naralidad (Ia fami lia media ciene dos hijos en Iugar 

d,· tres) , un descenso asimismo muy claro de Ia nupcialidad, com­
h~nada con un incrememo de Ia media de edad en La que se accede 
.al matrimonio (de 1972 a 1985, el numero de los macrimonios baj6 
1111 lercio), y finalmenre un aumento en el numero de divorcios, cuya 

r.l\a en relaci6n con los matrimonios pasa del 1 Oo/o antes de 1965 
.a un 30% en 1989. Por otro !ado, se estima en dos mill ones el mime­
,,, de parejas no casadas. La proporci6n de nifios nacidos fuera del 

rn.mimonio pasa de un ll o/o en 1960 a un 16% en 1983, y a un 

24o/o en 1987. Estas evoluciones cuantitativas se acompafian de trans­
formaciones cualirativas principales, sostenidas por evoluciones jurf­
dacas imponanres (mayor Aexibilidad del derecho matrimonial, por 

1111 Iado, liberalizaci6n del control de natalidad y el aborto, por orro) . 
H individuo, su goce y su felicidad presence pasan al primer pla­
no: se espera de Ia familia que se consagre a Ia satisfacci6n de esas 

nccesidades emocionales y afectivas vividas en el presence, sin que 
prcvalezca Ia consideraci6n dellinaje y su continuidad. Esro no sig­
nifica que Ia vida familiar tenga menos importancia, sino mas bien 

.al conrrario, numerosas pruebas confirman que el hogar es el hori­
l()nte y Iugar de vida de los franceses10

• Sin embargo, Ia esrabilidad 

y Ia concinuidad familiares pasan, de hecho, a un segundo plano. Se 
wnsidera incluso que pueden constiruir obsraculos para Ia realiza­
u6n de Ia funci6n afecriva y expresiva de Ia familia. Esta movili­
dad nueva de las estrucruras familiares hace prevalecer, seglln Ia ripo­

lugfa de Louis Roussel , Ia (cfamilia fusional>~ o Ia «famil.ia club» sob~e 
l.a «familia hisroria~). La ccfamilia fusional)) se caractenza por Ia pn­
mada exclusiva que se otorga a Ia intensidad de los intercambios 

20. Vease Marie-Claude LA GODELINAIS, Yannick LEMFL, ~L:evolu­
uon du mode de vie: bou1eversements et permanences sur fond de crot'· 
•.mce~, Donni~s social~s 1990, Pads, 1NSEE, p. 182 y ss. 
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afectivos que van d e una vulnerabilidad extrema al desencantamien­

ro del senrimienro amoroso. Este tipo de familia se caracteriza por 

rener d nivel mas elevado de divorcios. La «familia club» se caracte­

riza por Ia primada ororgada a Ia auronomla de los individuos que 

Ia componen. Descansa sobre Ia evaluaci6n de las ventajas y los incon­

veniences de Ia vida en comun. La e~familia historia» se basa en Ia 

arriculaci6n encre Ia solidaridad afectiva y un ••pacto de conrinui­

dad» conscienremente asumido por sus miembroi 1
• Es bastame cla­

ro que esta tipologla de las familias modernas tambien presenra un 

interes para Ia idemificaci6n de las formas actuales de Ia sociabili­

dad religiosa. Sin embargo, lo mas importance aquf es Ia perdida de 

Ia evidencia social de Ia conrinuidad, de Ia que Ia experiencia fami­

liar proporcionaba Ia materia concreta, representada y simbolizada 

porIa experiencia religiosa de tipo ••parroquial>>. El desarrollo acele­

rado de Ia movilidad geogr.ifica, Ligado a Ia redistribuci6n del empleo, 

ha vuelto mas profunda esta mutaci6n, desorientando de forma masi­

va a las familias: uno nace, se forma, trabaja, ocupa su tiempo libre, 

vive su jubilaci6n y muere en lugares diferenres. La perdida de iden­

tificaciones locales incrementa Ia perdida de las identificaciones 

dellinaje. Este doble movimiento ha socavado definitivamenre dos 

de los soportes esenciales del imaginario parroquial , vecrores privi­

legiados de Ia movilizaci6n religiosa de Ia memoria colectiva en un 

pals como Francia: el ideal de Ia transmisi6n continua y el ideal del 
arraigo local. 

Desde esta perspectiva, existe una relaci6n esrrecha, que es mas 

que una analogla, entre el fin del mundo de las observancias religio­

sas que constitula Ia civilizaci6n parroquial y Ia crisis objetiva y sub­

jetiva del «mundo rural» que, como sabemos, en el transcurso de los 

Ultimos afios en Francia ha adquirido un giro dram:itico. Eviden­

ternente, nose trata de retomar aquf los temas de los anal isis, flo­

recientes en el perfodo de enrreguerras, que culpaban de Ia <<crisis 

religiosa del mundo moderno» a Ia perdida de los valores fundamen­

rales de La tierra bajo Ia influencia de Ia industrializaci6n y Ia urba-

21. Louis RoUSSEL, cap. IV. 
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n11.:1ci6n. Herederos de Ia << intransigencia» triunfante en el catolicis­

mo frances de Ia segunda mirad del siglo XIX, estos analisis, alinea­

dos en el combate contra el mundo moderno, encomraron eco sin 

rrnbargo en Ia sociologla del catolicismo nacienre. Para el dean Le 
Bras, el exodo rural hacia los cenrros urbanos constituy6 el factor 

mas inevitable de Ia desvinculaci6n religiosa. ••Estoy convencido 

<>bservaba- de que sobre cien habitantes de las zonas rurales que se 

r\tablecen en Pads hay mas o menos setenta que, a1 salir de Ia esta­

t i6n de Montparnasse, dejan de ser practicantes ... » Con esta con­

vicci6n estaba de acuerdo enronces buena parte del clero, incluso el 
urbano, que consideraba Ia gran ciudad como un Iugar de perdici6n 

moral y, por tanto, religiosa. Mas alia de las posruras ideol6gicas 

tic una discusi6n que, una vez mas, cristaliz6 el antagonismo de las 

tlos francias, existfa, sin embargo, una inruici6n sociol6gica profun­

damenre ajustada en cuanro al hecho de que Ia suerte de Ia Iglesia 

t.lt61ica en Francia apareda, a lo largo de roda Ia historia, vinculada 

.t Ia de las zonas rurales22 • La perdida del << ideal campesino» y Ia 

tlislocaci6n de Ia civilizaci6n parroquial aparecen de este modo doble­

mente vinculadas: en primer Iugar, porque Ia crisis de Ia segunda 

.tcontece, en parte, porIa perdida de Ia primera debido al ajuste 

tie Ia memoria religiosa de Francia a su memoria campesina; por otro 

!ado, se vinculan tambien porque ambos fen6menos participan del 

desmoronarniento de Ia evidencia de Ia continuidad en una socie­

tlad de cambia. Numerosos trabajos han estudiado el vinculo que, 

.1 causa de este arraigo rural del catolicismo frances, existi6 entre el 

22. Vease Emile POULAT: «En una sociedad en Ia que Ia tierra era Ia 
hase de Ia econom{a y Ia fuente de Ia nobleza, el cristianismo adquiri6 una 
tanf1guraci6n rural que ni los siglos ni las profundas transformaciones de 
los medios de producci6n consiguieron hacer desaparecer [ ... ] Esta sirua­
t16n econ6mico-geogcl.fica, que tanto ha pesado sobre Ia organizaci6n ede­
\listica, ha marcado profundamente Ia mentalidad cat6Lica, no solo a nivel 
tie lo que se denomina Ia religi6n popular, con sus propias tradiciones y 
,incretismos, sino induso en las formas mas oficiales de Ia lirurgia, Ia ense­
hanz.a, Ia espiritualidad e incluso el derecho can6nico» («La decouverte 
de Ia ville par le catholicisme frantyais contemporain», pp. 1168-1179). 
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proceso de modernizaci6n (y el exodo rural que implicaba) y Ia per­

d.ida de influencia de la instiruci6n eclesiastica sobre la sociedad fran­

cesa en el cranscurso de los siglos XIX y XX. Sus aportaciones son bien 

conocidas, y no es necesario que nos detengamos demasiado en elias. 

El segundo aspecto merece, en cambio, desde e1 punto de vista que 

nos ocupa, una arenci6n particular. Esre aspecto se relaciona con 

Ia imagen del campesino y el simbolismo vinculado a el en e1 ima­

ginario colectivo, mas que con las evoluciones recientes, que han ter­

minado otorgando un Iugar definitivamente minoritario al mun­

do agrfcola en Ia econom(a y Ia sociedad francesasl.l. Ahora bien, Ia 

civilizaci6n parroquial, que desde hace mucho tiempo perd.i6 efec­

tividad debido a una modernizaci6n que vaci6 los pueblos y trans­

form6 a los campesinos en agricultores, continuo existiendo sin 

embargo como referencia imaginaria de lo pastoral, respaldandose 

en un mito, el de Ia sociedad campesina, sociedad de memoria por 

excelencia. En el centro de este mito se siruaba Ia imagen del cam­

pesino que alimema a Ia sociedad y que atestigua una rela~i6n loti­
rna y privilegiada con Ia naturaleza; el campesino portador de sabe­

res ancestrales, que da testimonio de los valores arraigados en una 

trad.ici6n inmemorial y desarrolla, en el seno de comunidades esta-

23. En 1993, Ia poblaci6n agdcola represema el 7% de Ia poblaci6n 
activa francesa: 1,6 mil Iones de personas. Corresponde a una perdida de 4 
millones de empleos en cuarenta afios. Los j6venes con menos de quince 
afios solo represeman el 15% de esta poblaci6n, mientras que las perso­
nas de mas de cincuema y cinco alios consrituyen eJ 32%. Mas de 500.000 
agriculcores (sobre alrededor de 1.000.000 de explotaciones, esperan o espe­
raran el aiio de su jubilaci6n de aqul a 1993-1995. Sobre estos 500.000 
agricuhores, I 50.000 tienen un sucesor y 200.000 no lo tienen (para 
100.000 Ia siruaci6n es incierta). Ciertamente, freme a Ia poblaci6n urba­
na, Ia poblaci6n rural se estabiliza (el 27% de Ia poblaci6n francesa habi­
ta en comunidades rurales, es decir, en comunidades de menos de 2.000 
habitantes que no forman parte de una aglomeracion urbana). Sin embar­
go, en el interior de este mundo rural, solo algo menos de un tercio esta 
consrituido por campesinos. Un poco mas de un rercio son obreros y un 
tercio perrenece al sector servicios (Legrand atlas de Ia France rurale, Paris, 
Ed. Jean-Pierre de Monza, 1989). 
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hies, las relaciones con otros hombres, fundadoras ademas de LOda 

sociedad humana ... Esta mitologla del campesinado tuvo un caudal 

polftico excepcional en Francia24
• Sin embargo, esta visi6n impreg­

n6, tambien de manera profunda, las representaciones comunes de 

Ia civilizaci6n parroquial, que se autopercibla como Ia expresi6n tras­

cendente de aqueUa civilizaci6n campesina en Ia que se plasmaba. 

Esta afinidad electiva entre un catolicismo (cuya realizaci6n se pen­

saba como extensi6n de Ia parroquia hasta los confines de Ia tierra) 

y el mundo rural fue directameme explicitada en Ia visi6n del Rei­

no de Dios que iba a instaurarse en Ia tierra, visi6n desarrollada por 

los movimientos de Acci6n Cat6lica en el medio rural25
• Y ha con­

rinuado impregnando, hasta una fecha reciente, los discursos sobre 

Ia comunidad parroquial. 

Ahora bien, en e1 caso del mundo agdcola, los ultimos afios se 

han caracterizado por el ajuste de una serie de rupturas26 que provo­

caron Ia calda de Ia imagen del campesino, «hombre-memoria» de 

un mundo cristiano antiguo. ~ calda implic6 tambien Ia calda 

del mito de Ia sociedad cam_pesina y Ia uto (a d~osible restiru­

ci6n de Ia cristiandad, estable y arraigada en el territorio. Los con­

flictos nacidos alrededor de las cuotas lecheras, los debates acerca de 

Ia reducci6n imperativa del numero de productores en nombre 

de Ia racionalidad econ6mica, o Ia decisi6n -altamente simb6lica­

de poner en barbecho tierras cultivables, cristalizan este cambio. Por 

primera vez en su historia, Ia gente del campo vio c6mo se le prohi­

bfa producir. Ademas, su exito productivo -represemaci6n de una 

rierra pr6diga en leche y miel- era mostrado publicamente como 

24. Vease Michel GERVAIS, Marcel}OLLIVET, Yves TAVERNIER, Histoi­
re de Ia France n1rale, como 4: La fin de Ia France paysanne. 

25. Bertrand HERVIEU, Andre VIAL, «L'f.glise catholique et les 
paysans», L'univers politique des paysans dans Ia France contemporaine, 
pp. 291-314. 

26. Las consideraciones desarrolladas aquf sobre las mutaciones del 
mundo rural derivan directamente de los analisis de Beruand HERVIFU, 

.Les ruptures du monde agricoJe,, Regards sur /'actualitl; vease tam bien Les 
riJamps du ji1tur. 
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una fueme de perjuicios econ6micos y sociales. Los imeresados vivie­

ron esca situaci6n como una maldici6n (((Nuestro delito,. deda un 

lfder campesino con motivo de Ia gran manifesraci6n del 29 de sep­
tiembre de 199l, ccha sido haberlo hecho demasiado bien .. ). A1 mis­

mo ciempo, hoy se valoran los desgastes que causa al enrorno una 

agricultura preocupada U.nicamenre por Ia renrabilidad producti­

va: de guardian de Ia naturaleza que era, el agriculror se ve sefiala­

do con el dedo como agenre comaminante y no rolera que se le pro­
ponga converrirse en jardinero asalariado de los espacios rurales. 

Ademas, Ia superproducci6n y Ia contaminaci6n le cuestan caro a Ia 
sociedad. El que a limenraba a los hombres ve c6mo se le reprocha 

que viva a expensas de las ayudas del Estado y, por tanto, de los con­

tribuyentes. Atrapado en este nuda de concradicciones, el propio 
agricultor moderno tiende a separarse del rnito que las organizacio­
nes profesionales rodavfa se esfuerzan en prolongar. En el momen­

ta en que Ia actividad agrkola (con el desarrollo de las produccio­
nes ((fuera del suelo••) pierde incluso su vfnculo espedfico c~ Ia tierra 
y el entorno natural que Ia caracteriza, Ia invocaci6n de I~ cc memo­
ria in memorial .. de Ia tierra pierde tam bien cada vez. mas slt caracter 

magico. Que un ganadero fiances haya podido prenderle fuego a un 
cami6n ingles cargado con ovejas vivas constituye, bajo esta perspec­
tiva, mucho mas que un hecho lamentable. Lo que conmocion6 a Ia 

opini6n publica mas que Ia desesperaci6n individual fue Ia indiferen­

cia expresada por este acto hacia Ia materia viva, reducida al estado 

abstracto de mercanda. Con el se desplomo, simb61icamente, esta 

visi6n del ((arden eterno de los campos•• que continuaba alimentan­

do tanto el imaginario politico como el imaginario religioso de los 

franceses. Esta muerre simb6lica de Ia sociedad campesina, esradio 

Ultimo del ((fin de los campesinos!· "• termina, en cierro modo, el pro­

ceso de desintegraci6n de Ia civilizacion parroquial acompafiado por 

el de Ia modernizacion de las campifias. En este doble movimiento, 

son los resones fundarnentales de la movilizacion religiosa de Ia memo­

ria colectiva los que fracasan. Una parte esencial del imaginario .fran-

27. Segun el dtulo de una obra de Henri MF.NDRAS. 
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rls y cat6/ico tk Ia continuidad se derrumbo, debilitando la posibili 

tlad individual y colecciva de remitirse esponranearnente a Ia aulo 

ridad de la tradicion, que se impone a craves del poder normativo de 

l,t memoria embellecida, casi soliada, dellinaje. 

El hecho de que hayamos insistido en el papel que juegan los 

profundos cambios de Ia familia y las mutaciones del mundo rural 

c:n e1 desmoronamiento de los marcos de Ia memoria colectiva sobre 

los que reposaba Ia civilizaci6n parroquial catolica en Francia no ago­
ta, evidentemence, el analisis de las mUltiples manifestaciones de Ia 

volatilidad de Ia memoria caracterfsticas de las sociedades de cam­
hio, ni e1 de las consecuencias de esta crisis de La memoria en Ia esfe­

ra religiosa. El ejemplo del catolicismo parroquial en el que nos 

hemos detenido simplemente ha permitido delimitar, de manera 
concrera, como esra perdida de densidad de Ia memoria pasa, espe­

dficamente, porIa desaparicion del imaginario de Ia continuidad, 

soporte de Ia idenrificaci6n objetiva y subjetiva dellinaje creyente. 
Sin embargo, serfa preciso, en un enfoque mucho mas general, iden­
tificar el con junto de procesos que, al hacer de las sociedades moder­

nas civilizaciones de lo efimero.!l, contribuyen a pulverizar Ia memo­

ria colectiva y, por tanto, a que se disuelva Ia dimension religiosa del 
creer en estas sociedades. A1 decir esto, queremos sugerir que dichos 

procesos no solo alcanzan a Ia esfera religiosa instirucional o, dicho 

de otro modo, a las religiones hisr6ricas, sino que afectan a Ia dimen­

sion ccreligiosa" (en el sentido que antes le hemos dado a este ter­
rnino) presente, evidentemente, de manera secundaria y mas o rnenos 

.acusada en el con junto de las practicas sociales, desde Ia polftica has­

ra el arte, pasando por Ia escuela o el sindicalismo. En todos estos 

.irnbitos, La conviccion creyente fundada en Ia referencia a una tra­
dicion que se propone preservar y transmitir tiende a desaparecer. 

Mas alia de los comenrarios nostalgicos que regularmenre suscita 

entre los universitarios y los polfticos, Ia disoluci6n progresiva de los 

28. G. LIPOVETSKY, La civilisation d~ l'lphlm~r~. La mod~(/ son dn· 
tin dans les sociltls motkrn~s. 
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rasgos propiamente religiosos de Ia referencia a los valore:s y las nor­

mas de Ia «escuela de Ia Republica» en Francia, tanto entre los pro­

fesores como entre los alum nosy sus padres (que algunas de sus aso­

ciaciones definen, a partir de aqui, como «consumidores de escuela••), 

esta disoluci6n es ampliamence confirmada por los analistas de las 

instituciones escolares. La fuerz.a de imposicion de Ia «tradicion sin­

dical» en el desarrollo de los movimiencos sociales -fuerz.a de impo­

sicion que actuaba, en parte, sobre Ia capacidad de las organizacio­

nes sindicales de suscitar Ia vinculacion religiosa de sus adherences 

a temas y formas de lucha coronadas por el recuerdo micificado 

del «linaje militance>>- retrocede en el propio movimienro a craves 

del cual se imponen sus formas completarnence nuevas de organiza­

cion colectiva. La emergencia de «Coordinaciones» sin pasado, cons­

tituidas para el tiempo que dura una lucha puntual y que se disuel­

ven tan promo como han alcanzado sus objerivos, sin posibilidad 

concreta (y sin preocupacion particular) de capitalizar Ia experien­

cia inmediara de Ia lucha al vincularla a una memoria de: los anti­

guos combates, se corresponde con esra pr:ktica social de lo effme­

ro que se impone en rodos los ambiros. 

(C6mo profundizar aun mas en Ia comprension de Ia logica social 

que produce esta evanescencia de Ia memoria, caracrerfsrica de las 

sociedades capitaliscas muy avanzadas de Occidenre1''? Pierre Nora 

y orros subrayaron, con jusricia, el impacco decisivo del desarrollo 

de las tecnologfas de Ia comunicacion y del mundo de imagenes que 

estas han hecho surgir, sobre las percepciones y represencaciones 

que los individuos y los grupos humanos rienen de su mundo. Asi­

mismo, serfa preciso considerar con arencion los cambios propia­

menre econ6micos que favorecieron el desarrollo de un individua­

lismo practico, vivido en lo coridiano, que arrasrro las anriguas 

solidaridades sociales y locales en las que las memorias coleccivas 

habfan tornado consistencia. Alrededor de los afios 60, esre indivi-

29. «Suave» evanescencia que habda que poner en paraJelo con Ia dis­
minuci6n de Ia impo rrancia de Ia memoria colectiva que se oper6 en las 
socied ades de Europa del Este a rrav~s de Ia experiencia roraliraria. 
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dualismo se afirmo a rraves de Ia transformacion de Ia relacion qut 

todas las sociedades muy desarrolladas mantienen con~gozo. Se ha 

hablado, a esre respecro, de <<sociedadcs de con~ciertamen 

te, esto no significa que se hayan convertido, para rodos, en socie· 

dades de Ia abundancia. Por el concrario, significa (sirnplificando 

muchisirno las cosas) que Ia cuestion de Ia regulacion de las aspira­

ciones y las practicas consurnistas individuales y colectivas ha torna­

do Ia delancera sobre Ia de Ia acumulacion producriva como tal. 

Dicho de otro modo, a rraves de Ia orienracion del consumo se efec­

tua, desde enronces masivarnence, Ia regulacion del sistema produc­

Livo y de Ia relacion que le corresponde con el trabajo. El funcio­

narnienco de Ia economfa ya no requiere Ia limiracion del disfrure 

individual y colecrivo, sino la insrrumentalizacion funcional de esta 

en los procesos de Ia regulacion coyunrural. La imporrancia otorgada 

a los temas del derecho a Ia felicidad y Ia expansion individual corres­

pondio, en los afios 60-70, a esre nuevo curso econ6mico del disfru­

re individual inrnediato: era preciso -imperativamenre- ser joven, estar 

a gusto con el propio cuerpo, sexualmente liberado yen buena forma 

flsica ... Con Ia crisis economica de los afios 70-80 y las dificulrades de 

Ia recuperacio n, el paisaje ha cambiado. La afirmaci6n del derecho 

individual al bienesrar se enfrenra con el senrirnienro, fuerremente 

anclado desde enronces en Ia conciencia colecriva de La precariedad: 

precariedad del empleo, precariedad de las siruaciones de bienestar 

adquiridas, ercerera. Sin embargo, este sentimiento de precariedad ali­

menta una version pesimista de Ia <<inmediatez>> individualisra («lo que 

cuenca es salir bien parado»). Este sentimienro funciona como el rever­

so negativo de Ia «inmediatez>> oprimisra del disfrure, caracterfstico de 

los goldm sixties («lo que cuenca es pasarselo en grande»). El rriunfo 

del «cada uno para sf,. adquiere, seglln Ia coyunrura, formas diversas. 

in embargo, La inmediarez. individualisra, que se combina perfecta­

menre con Ia masificacion de Ia sociedad y con la acenruacion -recla­

mada por rodas las caregorfas sociales- del papel del Esrado en todos 

los ambiros, remata Ia expulsion social de Ia memoria que acompafia 

c:l proceso historico de Ia modernizacion. 

Esre proceso riene, evidentemenre, consecuencias direcras en 
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el orden religic·so. Estas consecuencias son particularrnenre visibles 

cuando se trau de las religiones instituidas, en Ia medida en que 

cornprometen :iirecrarnente el contenido de las creencias y Ia forma 

de las observancias. Estas transformaciones resultan de la transac­

ci6n obligada q_ue se instaura entre una tradicion religiosa particu­

lar, que intent<. preservar su plausibilidad cultural en el presence, y 
esta cuJtura mcderna del individuo que se beneficia del desmorona­

miento general de las prescripciones de Ia memoria. Para seguir ade­

lante con Ia ele.:cion que hemos hecho de ilustrar estas tendencias a 

partir del caso del catolicismo frances, podemos referirnos, una 

ve:z. mas, a los convincentes an:llisis de la-mu1aC16n d~epresen­
taciones de Ia sa.lvacion desarrolladas p6r Yves Lambert en su estu­

dio de un siglo de vida religiosa en Limerze~era mas gene­

ral, los estudios sobre las creencias religiosas y los contenidos de Ia 
«nueva religiosidad·· de caracter crisdano en los pafses desarrollados 

insisten, todas ellas, en ellugar que ocupan los remas de Ia realizacion 

del yo y Ia realizacion personal en este mundo. Esros temas s~rres­
ponden con Ia «subjerivizacion» de Ia relacion que se supqne que 
cada individuo creyente mantiene con una tradicion a Ia cual1~ refie­

re «libremente». Esta afirmacion de Ia subjerividad individual en el 
orden espiritual se manifiesta, asirnismo, en el desarrollo de una pclc­
rica religiosa «a Ia carta», regulada por las «necesidades personales» 

de los fides. Allf donde el proceso es mas acusado, se traduce en Ia 

amplitud de los «b.ri.cola jes de las creencias» y los sincredslllQs a los 

qu~ se enrregan los individuos descargados del peso de cualquit:L 

m~moria aurorizada. Esta <<modernizacion interna» de las creencias 

Y las praccicas, que corresponde a Ia obligada relajacion de Ia todo­
poderosa autoridad heteronoma de Ia tradicion (de Ia memoria auto­

rizada) en situacion de modernidad, permite, al mismo dempo, el 

ajusre <<racionaJ,, de las representaciones religiosas (por ejemplo, de 

las representaciones de Ia salvacion) en las esperanzas individuates 

concretas de acceder a1 bienestar en este mundo. El trabajo de ela­

boracion y reelaboracion del que es objero el remade Ia curaci6n en 

30. Yves LAMBERT, cap. X, «Le ciel sur Ia terre». 
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todos los «nUeYOS movimientOS religiosos•• de caracter Cristiano ofre­

CC Ia mejor de las ilustraciones en relacion con el proceso que hemos 
descrito aqu£. Sabemos que en el universo crisciano tradicional, la 
remarica de Ia curacion esta, por lo general, asociada a Ia problema­

rica de Ia salvaci6n, al encontrarse esta meraforicamente significa­

da (y pclcticamente anticipada) en aquella. En los nuevos movimien­
ros religiosos de caracter Cristiano (en particular, en determinadas 

corrientes carismaticas fuertemente influenciadas por los logros de 

Ia psicologfa y Ia teorfa de las relaciones humanas), es co~ie~,er­
var una inversion de esta perspectiva. El tema de la << vacto_!Y no 
remite a Ia espera -culturalmente devaluada- de una vi a en ple­
nirud en el orro mundo. Funciona como una referencia simb6lica 

que amplla la esperanza de curacion en todos los aspectos de la 
realizacio n del yo. Fn esre pr~reinterpretaci6n individual de 

Ia arciculacion entre salvaci6n y c19ti6n, la vision de la salvaci6n se 
convierte en una rnetm.t:a..de--hrCuraci6n, en una manera de expre­

sar la arnpJjrud de Ia regeneracion personal (ffsica, ps!qu ica y moral) 

que implica, aquf y ahora, el hecho de ser curado (y que Ia medici­

na moderna, especializada y recnificada, se supone es incapaz de rea­
lizar). Esra rransferencia de significado permite Ia rehabilitacion, al 

menos parcial, de Ia creencia crisciana en el seno de una culrura que 

sirua en un primer plano el inten!s presence del individuo. Al rnis­

mo riempo, da testimonio del desmoronarniento del vinculo -esta­

blecido por la tradici6n y que es esencial para la constituci6n del 

linaje cristiano creyente- entre Ia aspiraci6n subjetiva ala regenera­

ci6n y Ia historia de Ia salvacion, en la que se supone que esta aspi­

raci6n adquiere su pleno sencido religioso. 

~Se rrata simplemente de un proceso de recomposici6n que hace 
emerger una nueva configuracion de Ia religion en una modernidad 

que socava rodos los imaginarios de Ia continuidad? ~0 se trata, de 

manera mas radical, de una <<descomposici6n•• defmitiva de lo reli­

gioso? Franc;:oise Champion, que estudia el desarrollo en Francia de 

Ia confusa miscica esorerica de los grupos que llevan hasra el extre­

ma el bricolaje sincn!tico de las creencias, se orienta clararnente en 

esta vfa. En su perspectiva, Ia actual proliferaci6n de esros nuevos 
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movimienros (en particular, la ola n~w ag~) da rescimor.io de Ia cre­
ciaue sumision d~ los inrereses parciculares en Ia moderna cultura 
del individuo, y constituye, a esre respecto, una manifestaci6n para­

d6jica de Ia transformacion moderna de Ia religion en lo csimplemen­
te magico, el psicologismo o Ia blisqueda de un nuevo hwnanismo 11 .)) 

La regla absoluta para cada uno de nosouos, que consiste en ((encon­
trar el propio camino .. , consciruye la prueba mas significativa de Ia 
manera en que se impone e1 subjecivismo en e1 terreno de Ia religion, 
aunque se observacl que esta progresion depende -tanto como con­
tribuye a acelerarlo- del proceso de «aligeramiento" de Ia memoria 
que caracteriza a sociedades marcadas porIa inmecliatez de las comu­
nicaciones y el consumismo. Al generalizar esta perspectiva, es posi­
ble sugerir que lo evidentemente religioso de las sociedades moder­

nas encuenua su culminacion -tanto como en el cumplimiento de 
Ia trayectoria de la racionalizaci6n- en el olvido que induce, en socie­

dades recnologicarnente mas avanzadas, Ia dislocaci6n pura y sim­
ple de coda memoria que no sea inmecliata y funcional. 

31. F. CHAMPION, ~ Religieux flortam, eclectisme et syncretismes dans 
les socieres contemporaines». 
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Capftulo octavo 

LA REINVENCI6N DEL LINAJE 

(Oeberfamos detenernos aquf y considerar que el conjunto de los 
fen6menos que habitua!mente se roman como pruebas de Ia secu­
larizaci6n remiten, en ultima insrancia, a este agotamienro de Ia 
memoria en el que se juega, definitivamente, la salida de la religion? 
La realidad de las cosas nunca se confunde con Ia agradable simpli­
cidad de las rendencias ideal-dpicas. t.sras no rienen en cuenca los 
mUltiples procesos compensatorios que se desarrollan como reac­
ci6n al vado simb61ico creado por Ia perclida de valor y de unidad 
de Ia memoria colecriva en las sociedades modernas. Reacci6n que 
se agucliza debido a que esta experiencia de vaciamiento de la memo­

ria se contraclice con el sentimiento subjetivo de permanencia en el 
riempo de individuos destinados a vivir cada vez mas afios. I .a nece­
sidad de resolver esta conrradicci6n apela a Ia invenci6n de «memo­
rias de suscituci6n», multiples, parcelarias, diseminadas, clisociadas 

las unas de las otras, pero que permiten salvar (al menos parcial­
mente) la posibilidad de Ia identificaci6n colecriva, esencial para Ia 
producci6n y la reproducci6n del vfnculo social. En efecro, Ia clina­
mica verciginosa del cambio, que produce Ia instantaneidad carac­
rer{scica de la experiencia inclividual y colecciva, ciene como resul­
tado parad6jico favorecer Ia proliferaci6n de ~~apelaciones a Ia 
memoria ... t.sras constiruyen el sustenro de esre rrabajo de recu­
peraci6n imaginaria del pasado sin el cualla identidad colecciva no 
puede elaborarse (como tampoco Ia idenridad individual). Si pue­
de hablarse de «Sociedades de memoria" a prop6sito de las socie­
dades del pasado, es precisamente porque esras no renian ninguna 
necesidad de solicitarla, porque su s6lida presencia se imponfa en 
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rodas las situa=:iones de Ia vida. La situaci6n de incertidumbre que 
resulta de Ia desaparici6n de Ia presencia de esta memoria, expresa 
- al inrensifica los- efecros de aumenro y de diversifrcaci6n de Ia 
exigencia social de senridos que Ia aceleraci6n del cambia produce. 

La referencia al pasado ya no proporciona el dispositivo de21gni­
ficados que permite encontrar explicaciones a Ia imperfecci6n del 
mundo y a las incoherencias del presente, y tam poco ofrece apoyo 
a las represe.ntaciones del fururo. Esta incerridumbre se expresa de 
manera particularmente aguda en rodas las formas de demanda 
identiraria, a las cuales las sociedades modernas no responden debi­
damente, puesro que escln privadas de este importance recurso para 
Ia identidad que es el recuerdo comun. Si bien no hay ninguna socie­

dad humana imaginable fuera de una participaci6n colecriva mini­
ma en el trabajo de producci6n de significados, este mismo rraba­
jo postula Ia exisrencia, entre los miembros de esra sociedad, de un 
imaginario mfnimo de Ia conrinuidad sin cl cual el pensamienro de 
un futuro comt1n es imposible. La dislocaci6n cada vez mli's acusa­
da de esre imaginario impone, al mismo ciempo, que este lie recom­
ponga de manera permanenre, bajo formas nuevas, a fi~'de que 

p~eda asegurarse la concinuidad del grupo y Ia del propio sujeto. 
Sw embargo, a falra de una memoria social organizada e integra­
dora, esra recomposici6n se efecn1a a craves de «pequefios fragmen­
tOS>>. Pierre Nora y el equipo de investigadores compromeridos en 
descubrir los «espacios de memoria>• en Ia sociedad francesa, han 
dado forma ampliamenre a esra perspecriva al idenrificar, en Ia esfe­
ra poll rica, puntas privilegiados en los que cristalizan estas (re)cons­
tituciones de memoria que son indicadores, entre ranros arras, de 
Ia desaparici6n de una memoria colectiva unificadora. La enver­
gadura que ha adquirido esra investigaci6n demuestra hasra que 
punro se han pluralizado esros imaginarios parciales de Ia conrinui­
dad. Dicha investigaci6n podrfa prolongarse al analizar, desde esta 

misrna perspecriva, fen6menos ran diversos como Ia actual pasi6n 
de los franceses porIa genealogfa, su gusto par las novelas hisr6ri­
cas (en particular, las que incluyen grandes sagas familiares) 0 el exi­
ra del ~~Dfa del parrimonio» (que abre para todo el mundo un gran 

232 

numero de viviendas hisr6ricas publicas y privadas, generalmente 
cerradas a las visitas). Tambien podrfa incluirse en este panorama 
el gusto par lo ((chino», o Ia arracci6n par los salones de venras, los 
anricuarios o las exposiciones de arresanado rradicional, etcetera. 

Para analizar esre juego, en el que Ia escenificaci6n de un pasado 
reinvenrado que recrea Ia ((verdadera memoria>> de un grupo se pone 
al servicio de Ia refundaci6n de una idenridad amenazada por Ia 

moderrudad, los grandes especraculos populares en los que Ia pobla­
ci6n local esra direcramente implicada -como Le Lude en Ia Sar­

the, Sainr-Fargeau, en el Yonne, y sobre rodo el Puy-du Fou en Ia 
Vendee- ofrecen un material especial mente rico '. En el caso de esros 
espectaculos, por otra parte, el analisis resulra mas interesantc aun 
porque el proceso funciona m ablm~ para uso de Ia sociedad local, 
primero, donde los vfnculos comunirarios rodavfa son lo basmnre 
fuerres como para que Ia clave de Ia represenraci6n pueda ser direc­
ramenre percibida, y, a concinuaci6n, para uso de un publico mucho 
mas amplio que, a menudo, acude desde mas alia de las fronreras y 
cuyo senrimienro de vinculacion con el pasado se realimenra con 
Ia visi6n de una sociedad local que ofrece -en el sencido propio del 
termino- el especraculo de su propia tradici6n 11 revivida». En Ia 
misma perspectiva, podrfamos inrenrar explicar las reacciones alta­
mente emocionales de los franceses desde que el problema de Ia 
supervivencia del mundo rural esra en entredicho ... En general, Ia 
pasi6n del publico por rodo lo que se relaciona con Ia celebraci6n 
de las «rafces» puede conremplarse como Ia figura inverrida de Ia 
fuerza con Ia que se impone el senrimienro subjerivo de haber per­
dido -colecrivamente-la memoria. Si cayesemos en Ia renraci6n 
de pensar que esros fen6menos afecran de manera muy particular 
a Francia par causa de Ia duraci6n ran larga en Ia que se inscribe su 
memoria nacional, podrfa argumenrarse que los mismos esfuerzos 
para conjurar Ia perdida de memoria pueden observarse en los Esta-

1. Sobre el caso del Puy-du-Fou, vease elnorable artfculo de Jean-Cle­
menr MARTIN, Charles SUAUD, ~Le Puy-du-Fou. I.:imerminable reinven­
tion du paysan vendeen». 
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dos Unidos, donde Ia valoraci6n de Ia novedad y Ia diversidad de 

posibilidades que ofrece a los individuos un pais erer::1amence «nue­

vo>> es, sin emnrgo, muy poderosa!. Excepro por el hecho de que, 

como remara W. J. Johnston, a menudo es Ia nacion americana, 

liceralmence personificada, Ia que se sicua en e1 centro de Ia celebra­

ci6n , mas que tal o cual figura heroica de Ia historia 1• La mulcipli­

caci6n de es cos intentos, grandes o pequeiios, de movilizaci6n y 

recreaci6n de Ia memoria en el conjunto de los paises occidencales 

(con contenidos simb61icos que evidentemente varian en funci6n 

de los recursos de memoria de los que localmente se dispone y seglln 

las posturas polfticas, culturales o sociales de estas tentacivas, que 

son espedficas en cada pais) es el reverso de Ia discontinuidad vivi­

da, lo cual socava, de hecho, los disposicivos de formaci6n y trans­

misi6n de rodas las identidades. 

El imaginario moderno de Ia continuidad se presenra, pues, 

como un tejido de memorias fragmencadas, que son tam bien memo­

rias <<trabajadas)), invenradas, continuamence rehechas en :funci6n 

de las claves de un presence somecido, de manera cada vez Jiflas acu­

ciante, al imperacivo de Ia novedad. Si es posible comprer\ld.er algo 

del proceso masivo de Ia secularizaci6n a partir de Ia desorganiza­

ci6n moderna de Ia memoria colectiva, debeda ser posible, en con­

trapartida, comprender algo de Ia modernidad religiosa al examinar 

cuales son las figuras dpicas que se componen y recomponen, y que 

arriculan entre sf esras ••memorias en migajas)). Para ser mas concre-

2. Podemos cirar, entre cenrenares de ejemplos posibles, el conside­
rable exito alcanzado por las reconstiruciones, en forma de ••museos vivien­
tes)), de las primeras implantaciones coloniales en las costas de Massachu­
setts o Virginia (Old Sturbridge Village, Williamsburg, etcetera), o induso 
las oferras de: «pedagogfa pclctica de Ia historia» que permiten a los visitan­
tes •rehacer las gescas» de los fundadores de Ia naci6n: por ejemplo, aero­
jar un fardo de te por Ia borda de un barco anclado en el puerto de Bos­
ton, en recuerdo de Ia gloriosa ua Party que marc6 el inicio de Ia lucha 
contra los ingleses ... 

3 . William J . jOHNSTON, Post-mod~rnism~ ~t bimi/llnair~. L~ cult~ tks 
.anniv~rsnir~s dans /.a cu!tttr~ conumporain~. 
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ros, Ia cuesri6n que querrfamos plancear ahora es que cipo de inno­

vaci6n religiosa puede surgir, en Ia modernidad, a partir del rrabajo 

de reinvenci6n dellinaje. 

LA UTOPfA COMO FIGURA PRINCIPAL 

DE LA INNOVACIQN RELIG IOSA EN LA MODERNIDAD 

El propio termino de innovaci6n rdigiosa, asociada a Ia cuesci6n de 

la memoria, hace emerger de inmediato Ia utopia en cuanto figura 

principal en Ia que esca dinamica se ha manifestado efectivamence 

en Ia hiscoria: un pasado que se vuelve a mirar y se magnifica como 

si fuera una edad de oro alimenca Ia represencaci6n de un futuro que 

se anuncia diferente de un presence que se rechaza de manera radi­

cal4. Este enfoque del cambia sociorreligioso ha sido ampliamenre 

desarrollado en Ia importance obra que Henri Desroche consagr6 

a Ia identificaci6n, el analisis y el inventario de las «religiones de con­

trabando)) en las que se conscruy6 el imaginario de las sociedades 

modernas5• «En coda Ia galerfa de Ia imaginaci6n rdigiosa que se 

muesrra en forma de uropfa o en mesianismo, no hay casi ningun 

caso en e1 que Ia esperanza en un futuro no haya aposrado por un 

regreso al pasado. Es un hecho bien conocido que los apocalfpricos 

apelan a los patriarcas. Siempre, o casi siempre, Ia imaginaci6n pide 

auxilio a Ia memoria. Y esta correlaci6n no se limica a fen6menos 

que se supondda -graruitamente, por otra parte- marginales. La 

innovaci6n religiosa, tal como se observa en rodas las grandes reli­

giones fundadas, tampoco escapa a esre proceso. Todas estas religio-

4. Siempre segun Ia defl nici6n que proporciona Jean S~GUY en el 
ardcu1o ya citado, «Une sociologic des socieres imaginees: monachisme er 
uropie». 

5. Vease, en particular: Di~ux d'l1omm~s. Dictionnair~ d~s mmianisnw 
~t milltnarism~s tk l'h~ chritienn~; Lts Di~ r2vts, etcetera 
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nes se remontan a un pasado que las avala. Se remontan a un «Anti­

guo Testamento», a una ((cadena de testimonios», a un linaje de pre­

cursores, a un patriarca, a una constelaci6n de antepasados6.» 

En la persFectiva de Henri Desroche, el vfnculo entre religi6n 

y utopfa es, en primer Iugar, un vfnculo geneal6gico a! que Ia his­

coria proporciona mUltiples ramificaciones. Lo que busca a rraves del 

tiempo, bajo Ia forma de Ia uropfa, es Ia posreridad de una inspiraci6n 

mesianica judeocrisriana que ha modelado, de manera profunda, Ia 

rrayectoria de Ia modernidad, manteniendo abierta y agudizando 

constantemente Ia dimensi6n de Ia espera. Las siere «consrelaciones•• 

en las que Henri Desroche reagrupa sus poblaciones ut6picas (las 

disidencias medievales de los siglos XI y XV; las reformas de izquier­

da del siglo XVl; los brores revolucionarios ingleses del siglo XVIII; 

el florecimiento milenarista americana de los siglos XVIII-XIX; los 

nuevas criscianismos revolucionarios del siglo XIX; las resisrencias 

religiosas rusas de los siglos XVli-XIX; y las proliferaciones cultura­

les del Tercer Mundo en los siglos XIX y XX) son hiros y t(stimo­

nios de este ouo recorrido religioso de Ia postmodernidad, que el 

describe como el de Ia esperanza7• La posteridad de Ia esci'tologfa 

judfa y cristiana es, pues, extremadamente vasta, y su espacio de de­

sarrollo es e1 mismo de una modernidad en Ia cual esra escarologfa 

sigue esrando presente « de manera deficiente••. Si, en el rexro cira­

do mas arriba, Henri Desroche subraya que este fen6meno de recons­

trucci6n global de Ia relaci6n con el pasado con vistas a un cambia 

global es susceptible de producirse inc/usa «en las grandes religiones 

fundadas», es precisamente porque rem ire a esta dinamica motriz de 

lo religioso que escl en funcionamienro mucho mas aUa del campo 

de Ia religi6n institucional, pues funciona rambien del lado de 

los movimienros revolucionarios, de los socialismos ut6picos8
, de los 

experimemos comunitarios y los proyecros cooperativos. Cierta socio­

logia academica no deja, por orra parte, de reprocharle esre «ecume-

6. Henri D ESROCHE, L(s r(ligiom tk contr(bantk, p. 199. 
7. Henri OESROCHE, Sociologi( d( l'uptranc(. 
&. Henri DESROCHE, Socialism(s (t sociologi( r(ligi(U.J(. 
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nismo•• algo exuberance. AI mismo tiempo, muy a menudo se deja 

de !ado lo que constiruye el hecho esencial del camino emprendi­

do por Henri Desroche y su pertinencia para una sociologfa de Ia 

modernidad religiosa, esro es, Ia intuici6n de una din:irnica religio­

sa de lo social que funciona mas aUa y a traves de los avances del pro­

ceso de secularizaci6n. Lo que unifica los fen6menos en que funcio­

na esta dinarnica es este juego del «recorrido que va de una tradici6n 

menos profunda a una tradici6n mas profunda, induso cuando esra 

Ultima se consrruye o reconstruye para cubrir las necesidades de Ia 

causa9». La utopfa crea, de manera renovada, un imaginario alrerna­

tivo de continuidad: con un pasado mas antiguo que el que se impo­

ne en las convenciones sociales del presence, con un pasado mas pr6-

ximo a Ia fuente fundadora en Ia que se alimenta Ia conciencia del 

linaje, con un pasado feliz y benefico que se opone a las desgracias, 

las amenazas o las incertidumbres del presence. La utopfa, sofiada o 

practicada, subvierte el imaginario de Ia continuidad de una socie­

dad dada, ampliandolo y enriqueciendolo; en este senrido, permi­

re adaptarse a la novedad del presence. Esta dinamica ur6pica se ins­

cribe, hasta cierto punta, en Ia 16gica de esta dimensi6n «activa» 

de Ia tradici6n que ya hemos evocado en un capftulo precedenre. Se 

ha dicho que roda rradici6n, a partir de Ia medida en que se relacio­

na, de un modo u otro, con un pasado que se actualiza en un pre­

sence, incorpora siempre una parte del imaginario. La memoria que 

invoca siempre es, a! menos en parte, una reinvenci6n. Esta reinven­

ci6n se efecrua, Ia mayor parte del tiempo, a craves de reajusres suce­

sivos del recuerdo, a menudo minusculos o invisibles y que, sabre 

rodo, casi siempre se niegan en nombre de Ia permanencia absolu­

ta y necesaria de la rradici6n. Lo que caracreriza a Ia urop!a en rela­

l i6n con esre rrabajo permanence de Ia memoria sabre sf misma es 

tJUe hace de Ia ruprura completa y explfcira con el orden anriguo la 

lC>ndici6n del advenimiento de un arden nuevo cuyos contornos 

pcrrnite dibujar una memoria que se realimenta en una fueme supues­

r.lmenre mas autemica. Contra una memoria oficial pervertida, tor-

9. L(s religions d( contreband(, p. 198. 
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cilia o desviada, la utopia se propane instaurar un regimen nuevo 
de Ia memoria (y, por tanto, de Ia imaginaci6n), a partir del cual se 
hace posible redefinir por completo Ia regia de juego econ6mica, 
social, poifrica, simb6Lica, etcetera. La posibilidad de que semejan­
te aspiraci6n :adical emerja en una sociedad dada, depende del esta­
do de dislocaci6n, o al menos de desestabilizaci6n, de los cuadros 
de la memoria colectiva, que ind ucen el cambio econ6mico, social 

y pol£tico. Es preciso que el silencio de Ia tradici6n (de Ia memoria 
autorizada) h~ya alcanzado un punto lo suficientemenre crftico como 
para que sea posible Ia invenci6n de una memoria alrernativa. Son 
estas, 16gicamen te, las gran des epocas de cambio caracterizadas 
por Ia evicci6n de la presencia compacta del pasado en el presence, 
y que han sici.o grandes per{odos de utopfas. Estas utopias se han 
provisto, de modo desigual segun las epocas y las areas culturales, de 
Ia reserva de memoria constituida por las tradiciones religiosas y, en 
especial, del fondo mesiaruco-milenarista judfo y cristiano. Sin embar­
go, para que Ia dinamica ut6pica desarrolle efectos social~ mas alia 
de las agrupaciones volunrarias10

, cuya disidencia social y cultural 
puede justificar, es preciso q ue forme parte de un mo'vimiento 
social. Es preciso que sea (o se convierta en) el lenguaje de las aspi­
raciones colectivas sosrenidas por fuerzas sociales capaces de incer­
venir en los conflictos centrales en los que se decide Ia orientaci6n 
de una sociedad, sea cual sea la resoluci6n de esos conflictos. La 
historia de Ia utopfa en Europa entre el siglo XIV y el siglo XVIII 

aparece asimismo imbricada en Ia de los movimientos revolucio­
narios urbanos y/o campesinos, violentos o padficos, en los que 
se expresaba el principal conflicto que sublev6 al campesinado con­
tra las usurpaciones llevadas a cabo por los senores feudales y Lati­
fundisras: Lotlards ingleses del siglo XIV; husitas, calixtinos y cabo-

10. La noci6n de ~agrupaci6n voluntaria ut6pica» (cuya ideolog{a puc­
de referirse a u n funcionamiento ut6pico) ha sido elaborada, de man era 
precisa, por Jean S~GUY, «Lettre a Jacqueline n° 3». Dos crirerios Ia defi­
nen: el redutamiento voluntario de los miembros y Ia defrnici6n de lo~ 
objerivos y rneclios aptos para ser alcanzados por el propio grupo. 
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ritas en Ia Bohemia del siglo XV (donde reivindicaciones nacio­
nales y culturales se sumaban a las cuestiones socio-econ6micas y 

polfticas en conflicto); epopeya tragica de los campesinos tras Tho­
mas Munzer en la Alemania del siglo XVI; levellers, ranters, diggers 
o quakers ingleses en el siglo XVII, etcetera. En rodos los casos, Ia 
fuerza explosiva del movimiento depend!a de la uni6n entre un 
lcvantamiento social que correspond{a a una conmoci6n econ6-

mica mayor, y un radicalismo igualitarista que enconrraba en Ia 
promesa b!blica y el ejemplo de Ia comunidad cristiana primitiva 
su entera justificaci6n. La revoluci6n inglesa ilustra, mejor que 
ningun otro ejemplo, c6mo el trabajo «hacia arras» de Ia memoria 
efectuado por estos nuevos grupos religiosos, que cuestionaban a 
la vez el orden sociopolftico y el orden edesiastico dominances, fue 
el fermento de un proceso de reconfiguraci6n de los valores, esen­
cial para el surgimiento de Ia modernidad polftica". 

Pero si el fresco desrochiano de Ia posteridad ut6pica cristiana y 

ocpostcristiana» en el mundo moderno presenca un enorme interes 

para comprender las configuraciones y reconfiguraciones de las rela­
ciones enrre memoria y religi6n en Ia modernidad, esto no se debe 
solo a que muestre los hilos que vinculan, de diversas maneras, el 

ideal occidental de cumplimiento de Ia hisroria con Ia base del mun­
do judeocrisriano. Es tam bien porque el analisis que propone Hen­
ri Desroche de Ia dinamica interna de La utopfa permire compreo­
der el proceso complejo en virtud del cual Ia urop fa es, en Ia 

modernidad, a Ia vez un principia de secularizaci6n de Ia memoria 
y un principia de recambio religioso de Ia misma. El primero, el prin­
cipia de secularizaci6n de Ia memoria, es bastante f:kil de recono­
cer, si se consideran, por ejemplo, los multiples casos en los que Ia 
cspera mesianica del Reino de los Cielos se ha trasladado, a craves 
de Ia intermediaci6n de la ucopfa, al terreno de Ia transformaci6n 
hie et nunc de las relaciones sociales y polfticas. Comprendida des­
de esta perspectiva, Ia utopia darla testimonio de que Ia polftica esra 

11 . V6tse Christopher HILL, L~ mond~ a i'env~rs. L~s idl~s radical~s au 
murs tk La rlvolution anglaiu. 
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finalmente liberada (o est3. en v(as de ser liberada) de su ~acav(o reli­

gioso>> (para re:ornar Ia palabra empleada par Engels a proposiro de 

la Revolucion Francesa que, segun el, fue Ia primera e:'l librar sus 

batallas «bajo Ia forma irreligiosa, exclusivamenre poHcica>>, a dife­

rencia, por ejemplo, de las guerras campesinas, en las cuales Ia lucha 

social se confundfa aun con el combace religioso porIa inscauracion 

dd Reino en esre mundo). La dim1mica inversa es mas diffci l de 

situar, pues para ubicarla es preciso siruarse ante ese ccdesrino fatal>. 

de Ia uropfa que Ia condena a Ia busqueda interminable de su reali­

zacion. Henri Desroche ha subrayado, con acierto, que Ia ccuropla 

pracricada» se e ncuenrra arrapada en un exrrafio dilema: o bien fra­

casa (porque seve imposibilicada de cransformar el orden dominan­

ce aJ que se opone y/o porque tropieza con Ia represion, a menudo 

feroz por parte de quienes cienen inreres en preservar esce a rden); 

o bien «triunfa», y fracasa rambien seguramenre ... ya sea porque se 

vuelve banal, al aculrurarse en el seno de una sociedad y/o de una 

religion que h a conrribuido a reformar11
, ya sea porque, aJ insriru­

cionalizarse, se paraliza en una nueva memoria autorizada enrera­

menre orienrada hacia Ia preservacion y Ia reproduccion de los nue­

vas inrereses sociaJes que consagra. La cc renovacion religiosa» del 

imaginario colectivo puede enronces inrervenir aJ m ismo riempo no 

solo com o un efecto de esre proceso de ccrutinizacion» o de glaciacion 

de Ia uropfa sino rambien como una proresca contra dicho proceso. 

La reabsorcion de Ia utopfa en Ia religion se produce cada vez 

que un grupo o un movimienro monopoliza el ideal del cambia espe­

rad o y 1o erige en norma para el presence, con consecuencias socia­

les variables segun ellugar que el mismo ocupa o consigue ocupar 

en las relaciones sociales. En esce proceso de actualizacion no rma­

ova de Ia u ropfa, Ia apelacion aJ momenta fundador en el que se 

constiruye el grupo, a menudo riende a tamar el relevo de Ia evo­

caci6n a un futuro radicalmenre disrinro. De manera mas precisa, 

se posrula que el senrido de este futuro ya se da por completo en ese 

rnomenro fundador, cuya presencia permanence es preciso resrituir 

12. Veasejean S~GUY, ••La socialisadon utopique aux valeurs». 
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rn Ia vida del grupo. El proceso es llevado aJ Hmire cuando un gru­

po de clerigos monopoliza, de manera exclusiva, Ia definicion de Ia 

memoria legltima de Ia fundacion y sus consecuencias para el pre­

\cme. Sin embargo, aparre de los casos mas exrremos de perrifica­

li6n dogmacica de Ia utopfa, por lo general Ia vuelra religiosa aJ ori­

gcn acompafla Ia adapraci6n no solo de Ia experimenraci6n uropica 

t n Ia cotidianeidad sino ram bien de su insralacion en el riempo. 

1-l ftdelidad a Ia inspiraci6n de los comienzos manriene enronces lo 

tJUC precisamenre se prerendfa conjurar, es decir, el desmoronamien-

10 del suefio de cambia dentro de Ia banalidad ordinaria. Esra ren­

dcncia es mas sensible en cuando el grupo se idenrifica con un fun­

tlador cuya inrenci6n expllcira puedc invocar (en particular, si pucde 

rcmitirse a rexros que el fundador haya dejado), cuya incuicion pue­

dc explorar y/o cuyo comportamiento puede proponer como ejem­

plo. Salvo en el caso en que el grupo desarrolla una completa indi­

fcrencia sccraria (en el senrido rroelcschiano del rc~rmino) respecro 

del mundo y la culru ra de su tiempo, y limira al maximo codas las 

relaciones con un presence que rechaza, esta estabilizaci6n religiosa 

de Ia uropfa constiruye, sin embargo, una modalidad posible de su 

incorporaci6n a una culrura que contribuye a transformar: Ia h isto­

ria de las 6rdenes religiosas11 ode las comunidades uropicas del siglo 

XIX1
'; Ia rrayectoria -mas rccienre- de los movimienros anri-inscitu­

cionales de los afios 1960-701
\ o el m ovimienro ecol6gico con­

tcmporineo~<· pueden ofrecer algunos ejcmplos, entre muchos otros 

igualmenre disponibles, de esta reabsorci6n de Ia radicalidad ut6pi­

ca en las formas de experimenraci6n colccriva. AI mismo riempo que 

no consiguieron su objetivo, constiruyeron o consriruyen, a craves 

13. V6!se Jean S~GUY, •Pour une sociologie de l'ordre religieux•. 
14. Enue otras muchou posiblcs referencias a esre rema, vease Ia obra 

de Ronald CREAGII, Loboratoires de l'utopie. Lts commtmautls /ibertaires 
.mx l.tats-Unis. 

15. Vease B. H r.RVJFU, D. UGFR, Des communautis pour l.es tnnps diffi­
c ties, Pads, Le Cenrurion, 1983. 

16. Vease D. H FRVIEU-UGER (ed.), Religion et /cologie. Pads, td. du 
Cerf, 1993. 
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de ll1la (re)m ovilizaci6n creyente de Ia memoria, polos de innova­
cion religiosa y de modernizacion social y cultural. Es probable que 
un enfoque de este ripo pudiera enriquecer el analisis de derermi­
nados movimien tos religiosos contemporaneos -en particular, de 
de terminadas corriemes islamistas- cuya exterioridad en relacion 
con Ia modernidad se deduce facilmenre del rechazo que procla­
man en relaci6n con el mundo. 

Lo que hay que considerar, al mismo tiempo, es que esre proce­
so de inrroduccion de Ia uropfa en Ia religion, bajo Ia doble forma 
de Ia congelacion dogmatica ode Ia «rutinizaci6 n» innovadora, pro­
porciona, parad6jicamente y por regia general, sus propios anticuer­
pos, al abrir Ia posibilidad de que una lecrura alternativa de los tiem­

pos fundadores promueva, desde el propio interior de Ia religion, Ia 
dinarnica contestataria de Ia uropfa. De las proli feraciones sectarias 
de Ia Reforma radical al florecimienro del izquierdismo, serfa facil 
ilusrrar estos fen6menos de reactivaci6n de Ia utopfa end momen­

ta en que esta se agora al institucionalizarse en una nueva•.religi6n. 
Seglin Ia perspecciva que hemos adoptado, esta reactivacio!l presen­
ta un car:kter religiose (o rasgos religiosos) cada vez que o~a radi­
calizando las exigencias de fidelidad a una inspiraci6n fundadora, 
de Ia que Ia religion, a Ia que se opone, pretende dar Ia unica lectu­

ra legitima. En esta dialectica del conflicto religioso, Ia utopfa cons­
tituye el tercer termino, tan indispensable como inevitablemente 
abocado a Ia desaparici6n. 

Para nuestro prop6sito, Ia elucidaci6n de esta compleja dinami­
ca de Ia utopfa y Ia religion solo es necesaria en Ia medida en que 
puede iluminar Ia respuesta a una cuesti6n que hemos planteado 
anteriormente: Ia de Ia posibilidad de que esta 16gica pueda fun­
cionar en «este tiempo sobrecambiado de aconrecimienros», propio 
de Ia fase presence de Ia modernidad, que Marc Auge designa feliz­
mente como «Sobremodernidad 17>>. El tema del «fin de las utopfas>> 
es recurrente en los ensayos polfticos desde mediados de los afi.os 70. 

17. Marc Auc!O, Non-lieux. Introduction a tme anth,-opologie de la 
sumzodernitt!. 
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Para describir esta tendencia ala ndesuropizaci6m>, caracteristica de 
las sociedades mas avanzadas, hay quien se ha remitido confusamen­
re ala sombrfa saturaci6n que resulra de Ia primada acordada al ideal 
del consumo, al lerargo social que resulra de Ia crisis econ6mica que 
afecta a Occidenre desde Ia primera crisis petrolffera, a Las desilusio­
nes vinculadas al desmoronamienro de las grandes visiones de Ia his­
coria (liberal o marxista) que han alimentado Ia utopfa de Ia moder­
nidad, o incluso a Ia <<i ndiferencia>> que resulra de Ia brusquedad 
de los cambios que han hecho oscilar los equilibrios politicos a esca­
la planetaria ... De manera mas articulada se muesrra el juego dialec­
rico que se esrablece entre Ia perdida de plausibilidad de rodos los 
suefios de una sociedad compleramente distinta y Ia afirmaci6n de 
un individualismo que ororga prioridad a los inrereses y las aspira­
ciones particulares. Una manera de reromar esros distintos enfoques 
de Ia «usura ut6pica, de las sociedades modernas, consiste en mos­
trar el vinculo que existe entre Ia (relativa) inercia del imaginario 

colectivo -obsciculo para Ia proyeccion de un futuro distinto- y Ia 
situacion de amnesia (asimismo relativa) que lleva al vaciamiento de 
Ia memoria en el un iverso «sobrem oderno>> de Ia comunicaci6n, 

dominado por La sobreabundancia y Ia fugacidad del acontecimien­
~o presence. El desmoronamiento de Ia memoria total y todopode­
rosa de las sociedades uadicionales era Ia condici6n sine qua non 
de Ia liberaci6n del imaginario , que ha posibi litado a las socieda­
des modernas el suefio de construir Ia hisroria. Sin embargo, es dudo­
so q ue esta capacidad creadora del imaginario colectivo pueda sobre­
vivir a una completa aromizaci6n de Ia memoria que someterfa Ia 
referencia al pasado al juego excl usive de las preferencias subjetivas 
de Los individ uos. La perspectiva de una cafda definitiva de Ia capa­
cidad ut6pica de las sociedades modernas todavfa es mas cenera si, 
como lo sugieren algunos analisis, esta Ultima posibilidad de situar­
se individualmente en relaci6n con un pasado tiende a disolverse 
bajo el dominio de una actualidad omnipresence que destruye Ia 
duraci6n al ocultar cualquier aconrecimienro bajo Ia ola de nuevos 
acontecimientos mas «acruales>>. Sin embargo, al reconocer que esta 
rendencia exisre, nos absrendremos de llevar al maximo Ia 16gica 
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de rste escenario-catastrofe, y de concluir con e1 fin definitivo y gene­

ral de Ia utopia. Pues esta crisis estrucrural no se manifiesta de mane­

ra estacionaria y homogenea en rodas las sociedades, en rodas las 

regiones, en todas las capas sociales, en codas las caregorfas sociopro­

fesionaJes. Mas bien, el recrudecimiento de las conrradicciones socia­

les y/o culrurales en una sociedad dada puede suscirar, al mismo 

riempo que Ia edosi6n de movimientos porradores de una capaci­

dad de rransforrnaci6n social y cultural efectivas, Ia renovaci6n del 

potencial ut6pico sobre cuyo terreno pueda emerger Ia innovaci6n 

religiosa. En estos contexros, y con oriemaciones profundamente 

diferemes, puedc localizarse algo de esra activaci6n mutua del movi­

miento social y Ia religi6n (en esre caso: de las religiones hisr6ricas), 

a craves de Ia mcdiaci6n de Ia uropfa, por ejemplo, en Ia expansi6n 

de las comunidades eclesiasticas de base en America Larina18, o en 

los movimicnros confesionales feminisras en los Estados Unidos'''. 

En eJ conjunro de las sociedades occidenrales esra dinamica ut6pi­

ca aparece hoy en dia como algo poco capaz de derener el ~moro­

namiemo de Ia memoria que, tanto en el campo de las religiones 

hisr6 ricas como tambien en e1 conjunro de lo social (y, en !'articu­

lar, en el orden poHtico), produce Ia perdida de plausibilidad de Ia 

referenda colectiva a un Linaje creyente. Para ser mas exacros, Ia inno­

vaci6n religiosa puede acrualmente asenrarse a craves de orros modos 

de rearriculaci6n de esra referencia -que irreductiblemenre se vin­

cul6 con Ia formaci6n de idenridades individuales y colecrivas. 

I 8. v ease el numero de ArchivfS tk Scimm Socia~s d(S Rfligions, rea­
l izado bajo Ia direcci6n de Michael LOWY, «La thcologie de Ia liberation 
c:n Amerique latine>~; asimismo, W. E. HEWIIT, ~Liberation theology in 
Latin America and beyond .. , en W. H. SWATOS (cd.) A Juturl! for rt!ligion? 
Nnu paradigms for soda/ analysis, pp. 73-9 1. 

19. V61se Mary Jo NFITZ, •<Inequali ty and difference. Feminist research 
in soci ology of religion», en W. H. SWATOS, pp. 165-184. 
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LA CONSOL! DAC ION REL!G IOSA 

DE LAS «FRATERN IDAD ES ELECTIVAS» 

Una de esras modalidades es Ia que se inventa a partir de una ,. fra­

ternidad elecriva>~, por La que los miembros se inscriben en una gene­

alogia mas o menos lejana. La especificidad del proceso reside en 

el hecho de que, en este caso, Ia relaci6n con ellinaje creyenre se 

construye (o podrfa decirse: se deduce) a partir de Ia cualidad de Ia 

relaci6n afecriva que vincula entre sf a los miembros de un grupo de 

afinidad. Noes el reconocimiento de una ascendencia comun lo que 

derermina Ia relaci6n entre los hermanos, es Ia consraraci6n de Ia 

frarernidad vivida Ia que jusrifica Ia invenci6n de una ascendencia 

comun. La oofrarernidad de elecci6mo se corresponde con una deter­

minada comunidad de valores y con las referencias que rraza para Ia 

disrribuci6n de inrereses, experiencias o pruebas comunes. Relaci6n 

voluntaria, Ia ~<frarernidad de elecci6n>~ es rambien una frarernidad 

~<ideal,, en el sentido de que se considera que puede lograr aquello 

que, precisamente, los vfnculos de Ia sangre son incapaces de asegu­

rar, Ia mayorfa de las veces, entre los miembros de una misma fami­

lia, por ejemplo, Ia efecrividad de Ia solidaridad, Ia transparencia de 

Ia comunicaci6n, Ia comunidad de valores y recuerdos. La primada 

acordada al compromiso personal del individuo en relaci6n con el 

grupo cerrifica Ia oc modernidad» de este tipo de asociaci6n volun­

raria, y Ia oposici6n entre Ia «familia natural>~ y Ia cofamilia elegida>~ 
ha acompaiiado, en rodas las epocas, Ia afirmaci6n de los derechos 

de Ia conciencia individual com ra el poder enorme de las pertenen­

cias vinculadas a1 nacimiento. Lo que otorga a esras fraternidades de 

elecci6n un nuevo significado en nuesrras sociedades es que prolife­

ran de manera proporcional al desmoronamiemo de aquellas comu­

nidades primarias contra las cuales se consrrufan en e1 pasado. Es inutil 

que de nuevo nos exrendamos aqu( sobre consideraciones que ya se 

han presentado en e1 caplrulo quinto a prop6sito del vfnculo existen­

ce entre Ia proliferaci6n de grupos afines y Ia afirmaci6n masiva del 

individualismo en las sociedades mas avanzadas: en efecto, se ha con-
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vercido en algo ba..1aJ el hecho de esrablecer una correspondencia 16gi­

ca enrre el despliegue acrual de los colectivos, redes o asociaciones que 

reunen a individuos enfrenrados a siruaciones idencicas, 0 que com­

parren «micro-interests» comunes, y Ia atracci6n que ejerce sobre el 

conjunto de Ia vida colecciva el universo abstracto de las grandes orga­

nizaciones complejas, en las cuales cada individuo se define, enrera 

y exdusivamente, a rraves de Ia funci6n que desarrolla. La Frolifera­

ci6n de los grupos volunrarios ofrece una forma de compensaci6n al 
aislamiento y el anonimato resultantes, para cada uno, de Ia atomi­

zaci6n y Ia ulcrae5pecializaci6n de las relaciones sociales. Evideme­

mente, csta compensaci6n esta menos a~egurada en cuanto que Ia 

inversion afectiva de los individuos en el grupo es mas inrensa, yen 

cuanto que crea entre ellos relaciones de elevada intensidad emocio­

nal que, a menudo, los propios inceresados comparan con vfnculos 

,,familiares>>. La comunidad emocional que relaciona Ia vinculacion 

de cada uno de sus miembros con Ia persona de un fundador, por­

tador de rasgos carismaticos, constiruye, bajo esce angulo, Ia {orma 

mas lograda de ,<fT-acemidad elecciva ">>. Hemos tenido ocasi6n de mos­

rrar, en orra parte, que esta forma de agrupaci6n, asociada porWeber 

a las sociedades rradicionales en las cuales el carisma consciruye el uni­

co poder de cambio, rambien era susceptible de desarrollarse en 

una modernidad que vaJora Ia experiencia individual y exacerba Ia 

demanda de convivencia comunitaria ' 1
• Sucede cam bien, en este caso, 

que Ia fraternidad de elecci6n de los micmbros del grupo es sus­

ceptible de Ia explicaci6n mas directa, al poder designarse al fun ­

dador como el padre o el hermano m:tyor de una verdadera «fami ­

lia» de pensamiento y de coraz6n. El desarrollo de los •• nuevos 

movimiencos religiosos» y las comunidades carismacicas, asf como 

tambien de las bandas y los clanes en las grandes ci udades, da 

testimonio de manera distima, pero igualrnente signiflcativa, del 

20. M. WEBER, Economif n sociltl, p. 475 y ss. 
21. Vease D. HlRVII·L-L!OGER, Vfrs un nouvfau christianismf? fntro­

dumoll lt In sociolog1f dtl clmsrianismf occuknra/, Parfs, Ed. du Cerf, 1986, 
p. 349 y ss. 
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resurgimiento sobre el terreno mismo de estas formas muy anri­

guas de sociabilidad, proporcionales a Ia destrucci6n (o Ia ausen­

cia) de vfnculos de perrenencia farniliares, sociales, locaJes, con­

fesionales, etcetera. 
Desde que un grupo voluntario alcanza Ia cualidad de frater­

nidad electiva, esra constance presencia sin semido del modelo fami­

liar es, a su vez, muy interesante. En Ia acrualidad, el hecho de reco­

nocerse en una ,,familia» de su elecci6n constituye no ramo una 

vfa de proresra contra Ia tutela pesada y obligada de la familia natu­

ral , sino una man era de constatar Ia vacante de Ia funci6n socializa­

dora de la familia en el momento preciso en que esra, privada de sus 

funciones tradicionales en el orden econ6mico y politico, se supo­

ne q;;e ya solo coma a su cargo Ia satisfacci6n de las necesidades afec­

tivas y relacionales inmediatas de quienes Ia componen, padres e 

h~. Esta profunda rransformaci6n de Ia familia natural , converci­

da en ellugar privilegiado en el que se expresa Ia independencia del 

individuo en su vida privada, ha modificado profundameme Ia rela­

ci6n enrre Ia (o las) fracernidades de elecci6n, en las cuales los indi­

viduos emran voluntariamente, y el universo familiar determinado 

por vfnculos biol6gicos y jurfdicos que se imponen a los individuos. 

Durante mucho ciempo, esto Ultimo constiruy6 el horizonte de refe­

rencia -<}Ue aunque se rechaze resulta inevirablememe atracrivo- de 

los grupos de voluntarios, siempre conducidos a reproducir en su 

seno el dispositivo omnipresence de Ia familia natural , como por 

ejemplo, en el monasterio donde en principia seen era por vocaci6n, 

sefialando que uno abandona definitivameme a su familia natural , 

el abad es siempre, como su nombre indica, el padre de los monjes ... 

En nuesrras sociedades, es Ia familia nacuraJ Ia que tiende a tomar 

como referenda Ia fraternidad de elecci6n, al «eufemizar» las relacio­

nes de autoridad en su seno y sobreinverrir positivamente las fun­

ciones de intercambio, comunicaci6n y expresi6n que debe colmar 

para sus miembros. Sabemos que este desplazam iento no deja de 

cener consecuencias para Ia continuidad de Ia estrucrura familiar, en 

Ia medida en que e1 caraccer de hecho y de derecho de los vfnculos 

que Ia fundan a menudo entra en conflicto con Ia primada exclu-
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si"amente aco•dada a Ia afectividad y Ia subjetividad cuando se tra 

ta de legirimar las relaciones de dependencia que unen a sus miem 

bros. Sin embargo, es nada menos que esra «familia ideal», en Ia que 

habrfa desaparc:cido coda contradicci6n entre Ia Libercad de com pro 

miso de los individuos y La estabilidad de los v{nculos imcritos en Ia 
naturaleza y el derecho, lo que constiruye el horizonte sofiado por 

Ia mayoda de l'lS frarernidades eleccivas. 

La posibilidad de que una fraternidad electiva se rransformc 

en un grupo religioso o, al menos, que presence rasgos religioso~. 
aparece cuando e1 grupo se enfrenta a Ia necesidad de dorarse de 

una represenraci6n de sl mismo que pueda inregrar Ia idea de su 

propia perennidad mas alia de Ia experiencia inmediata en Ia que 

se inscribe La relaci6n entre sus miembros. Este es el caso, en par­
ticular, cuando e1 grupo se instala en el riempo y -para legitimar 

su propia exisrencia mas alla de Ia «fUtinizaci6n» inevitable de las 

experiencias emocionales en las cuales se forj6 el sentimienro de 

«formar un solo coraz6n>•- precisa apelar a un «esplritu comun» 
que supera a los individuos vinculados a dicha fraternidad. Esta 

transformaci6n implica una muraci6n muy profunda d~ Ia fra ­

ternidad elecciva. Exclusivamente fundada sobre Ia elecci6n mutua 

de unos por ouos, esta solo depende, en principia, de Ia inrensi­

dad de los v{nculos afecrivos que unen a los individuos que Ia cons­

tituyen. En el presence, esta inrensidad emocional debe verificar­

se en rodo momenro: en este scntido, es exclusiva de todo vinculo 
«religioso», tal como hemos definido este termino, puesto que no 

implica que dicha relacion este represenrada ni si tuada con refe­

rencia a una genealogla mas amplia. AI reflexionar sobre Ia emer­
gencia del cristianismo como religion, a panir de Ia primera comu­

nidad de los disdpulos de Jesus, Hegel expres6 con claridad esre 

aspecto singular de Ia fraternidad electiva con Ia religion: ccUn dr­

culo del amor, un drculo de corazones que renuncian redproca­

menre a sus derechos sobre cualquier particularidad y que so lo 
estan unidos por una fey una esperanza comunes, de las que solo el 

goce y Ia alegrfa consciruyen esra unanimidad del amor, es un peque­

iio Reino de Oios; sin embargo, su amor noes religion, puesto 
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lJIIC: Ia union. el amor humano, no contiene al mismo riempo Ia 

rcpresentaci6n de esra union ' .•> . 
La frarernidad elecriva puede conducir a que se entre en renston 

,lirecra con Ia religion cada vez que hace prevalecer Ia co~uni6n d~l 
ulrazon y de pensarnienro de sus miembros sobre la fidehda~ hac~a 
cllinaje creyenre. Esto, evidenremenre, no es ajeno a Ia rencencta 

,111c: manifiesran todas las instituciones religiosas ~ando se ven con­

lrontadas a Ia eclosi6n de tales grupos en su prop10 seno. Para que 
d conflicto salga a Ia luz, noes necesario que esta fraternidad elec­

tiva sea, al mismo tiempo, una agrupacion volunraria ut6pica, por-

1adora de una interpretacion alternativa o potencialmenre alterna­

tiva de la rradici6n. Sabemos que esre Ultimo ejemplo se ha presenrado 

l.On frecuencia en el nacimiento de las 6rdenes religiosas, y que da 

Iugar a dos formas dpic:~s de reglamenro: .Ia ex~lusi6n ~recta o el 
wmpromiso instirucionalmente regulado (mscnro, por eJempl?, e~ '11 

las constiruciones del orden negociadas con Ia jerarqufa eclestasn-

l.<l). Tampoco es necesario que esta frarernidad elecci~a se prese~te 
hajo Ia forma parcicularmente inrensa de una comurudad emociO-
nal de disdpulos que hace prevalecer Ia autoridad carismarica d.e 

su fundador, ode su llder, sobre cualquier otra forma de auron­

dad, y, en particular, sobre Ia autoridad legal-racional que: sc: da en 

Ia instituci6n religiosa. Sin embargo, c:l conflicro de poder que sc: 
manifiesta en este caso solo consriruye una de las formas posibles -Ia 

mas aguda- de esta tension que resulra de Ia propc:nsi6.n de toda afi­

nidad electiva a ser autosuficic:me, a enconrrar en sl mtsma rodas las 
razones que justifican su propia exisrencia y, as! pues, a prescindir 

de cualquier referencia ex6gena, incluso a Ia instiruci6n que en el 
punto de partida pudo suscirar Ia reuni6n de sus miem.bros . . El recha-

10 que manifestaron todas las organizacionc:s revoluctonartas en los 

;tilos 70 con respecro a las experiencias comunirarias pues~ ~n mar­
cha por los mas fleles de: SUS militantes, preocupados por ccVIVtr entre: 

dlos>• los nuevas valores que se apunraban en el cctrabajo polftico11
, 

0 induso en Ia acti[Ud ambigua de las Iglesias con respecto a ccpeque-

22. S. W. F. H EGEL, L'tsprir du christian ism~ ~t son d~stin, p. 11 4. 
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ii~omunidadesn ~fides celosos, siempre sospechosos de «ccrrar­
se so bre sf m ismos» -sea cual fuere, por otro I ado, su orrodoxia per­

fecta- ilustran, daramente este hecho. La intensificaci6n emocional 

del compromiso en el seno de una comunidad elecriva puede cons­

tiruir una forma parad6jica de ccsalida de Ia religi6nu.,, en Ia media 

en que «inmediatiza» el provecho que sus miembros exrraen de su 
participaci6n comuniraria al envolverlo con el afecro. 

Sin embargo, Ia paradoja aumenta, puesto que Ia intensidad 

emocional de esta relaci6n vivida en el presence es tambien suscep­

tible de suscitar lo que, en principio, lees conrrario (y La mayor(a de 

las veces fatal), es decir, el sencimiento de que Ia ccuni6n de los cora­

zones» trascienda Ia experiencia inmediarll de los individuos, que 

preex:ista incluso a su reuni6n y pueda sobrevivir a su d tspersi6n. 

Cuanto mas fuerte se sienta esta uni6n, mas cuaja Ia idea de que esta 

es tan fugaz que Ia reuni6n de quienes Ia experimentan se vuelve 

intolerable para los interesados. El rechazo de Ia volatilidad irreduc­

cible de los afectos es un factor decisivo de Ia inscirucionali~ci6n (o 
de Ia re-instirucionalizaci6n) cc religiosa» de Ia fraternidad ¢lectiva. 

Abre Ia v(a a Ia (re)conscituci6n imaginaria de Ia nube de testimo­

nios, punta de parrida de una posible (re)formalizaci6n dellinaje 

creyente autenrico bajo el control de garantes de Ia memoria auro­

rizada. Hay que precisar aquf que esta dinamica no solo es caracre­

rfstica de las afinidades eleccivas muy intensas, constituidas en comu­

nidades de vida, sino que asirnismo puede inrervenir en fraternidades 

eleccivas constituidas bajo Ia forma mas distendida de redes de afi­
nidades, con tal de que esras movilicen de manera poderosa los afec­
tos de quienes se reconocen como sus miembros. 

En el punro en el que nos enconrramos, es necesario ilustrar este 

proceso, que hasta aqu£ hemos caracterizado de manera ideal-tfpi-

23. Vease D. HERVI EU-L~GER, MRenouveaux emotionnels contem­
porains, fin de Ia secularisarion ou ftn de Ia religion?», en F. C HAMPION, 

D. HE.RVIEU-L~GER (eds.}, Dt L'bnotion m rtligion, p. 241 y ss. (rexro reco­
gido y completado en una contribuci6n en ingles, bajo elmismo dtulo, en 
Ia obra dirigida por W. SWATOS, A foturt for rtligion? Ntw parndigms fin 
social analysis, pp. 128-148). 
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~.-y por lo tar. to, absrracta. La hisroria del nacimiento del culro a 

Jim Morrison, el mfcico cantante de los Doors, muerro a los veinti­
siete afios de edad, puede ofrecer un ejemplo destacable del desliza­

mienro de una red affn a Ia religi6n. Se rrara, en esre caso, de una 

kfrarernidad elecciva» exrremadamente dispersa, puesro que esca cons­

timida por todos aquellos que se reconocen en Ia poesfa y las pro­
vocaciones de quien fue el camor de Ia revuelca de una juvenrud arra­

pada entre el conformismo de Ia America pr6spera de los afios 60 

y Ia pesadilla de Vietnam. La seducci6n personal del canrante de cara 

angelical, sus ex:cesos, su propensi6n a Ia aurodesrrucci6n y su incon­

testable crearividad poecica hicieron de Morrison el heroe de una 
generaci6n rebelde, que lo celebraba en concierros publicos que se 

han hecho famosos en Ia historia del rock, y que se sabfa de memo­

ria los rextos de sus canciones14
• La fascinaci6n companida por Jim 

Morrison articul6 a sus fans en una especie de fracernidad de rebel­

des imaginarios, sin que, por orra parte, esta fuera tomada por d los 

como una comunidad de referencia: el can rante represenraba, mas 
alla de los Doorf', a un hermano mayor audaz, rebeldc, indomable, 

incapaz de aceptar ninguna disciplina, ninguna regia, ninguna nor­
ma moral. Su repenrina muerte a causa de una crisis cardiaca en 

1971, en Pads, produjo entre sus lllas una especie de reacci6n de 

incredulidad. Muchos se negaron a creer que hubiera podido morir 
tede esc modo», cuando se recuperaba de multiples excesos de droga 

y alcohol, de accidentes o de fugas. Su desaparicion era, ademas, 

mucho mas intolerable porque el era e1 unico vfnculo que unfa a Ia 
masa de quiencs se cc reconodan» en el. En realidad, propiamente 

hablando, Morrison nunca difundi6 un mensaje, ni desarroll6 un 

discurso crfrico arriculado sobre Ia sociedad ; se contento con lan-

24. Estos rextos han sido publicados en numerosas recopilaciones. 
25. Vease H. MULLER, jim Morrison. au-dtllt des Doors, Paris, Albin­

Michel. 
26. A difercncia, por ejemplo, de Ia canci6n protesta ilustrada por Bob 

Dylan 0 joan Baez, que presentaba un daro caracter ut6pico, o induso a dife­
rencia de otros grupos, como Pi11k F/gyd, cuyas canciones explicitan una crl­
nca radical a Ia modernidad occidental. capitalista y pcqueiio burguesa. 

251 



:zarlo y apelar, de un modo puramente poetico, a ocro Iugar sofiado. 

£I vinculo encre quienes se adherfan a su revuelta era de naturaleza 

atrictameme emocional y, por tanto, eminememenre labil. Una pri­

mera manera de salvar este vfnculo consisti6, pues, en negar Ia desa­

parici6n del h~roe: «Diez afios mas tarde -observa uno de sus bi6-

grafos- hay personas que se preguman si verdaderamenre escl muerto 

l ... ] (De que muri6? Esros ultimos afios hemos visro nacer innume­

rables teorfas, algunas de las cuales solo estaban engendradas por una 

especie de excrafia decepci6n. Pues muchas personas dijeron, pre­

cisamenre, que no era en absoluro propio de Jim el morir as{, de una 

crisis cardiaca, dentro de una bafiera~'. )) 

La evidencia de su ausencia termin6, sin embargo, por impo­

nerse, y fue en el modo propiamenre religioso como se esrableci6 Ia 

fraternidad elecriva de quienes se habfan identificado con el. La flja­

ci6n de Ia memoria comun se realiz6, durante los veinre afios que 

siguieron a Ia muerte del cantanre, no solo a craves de Ia difusi6n 

masiva de sus discos, recuperados en forma de compilacibnes diver­

sas, sino tambien a craves de Ia publicaci6n de sus poem¥. Tanto en 

Norteamerica como en Europa y otros lugares, acrualmenre se ret.'•­

nen drculos de fides para leer esros texros. lndividualmente o en 

grupo, los adepros del cantante acuden para leerlos y salmodiarlos 

sobre su rumba en el Phe Lachaise, convertido en el destacado Iugar 

de un peregrinaje internacional frecuenrado durante todo e1 afio. 

Un impresionanre nllinero de j6venes norreamericanos de viaje por 

Europa se reune all!, y algunos de ellos atraviesan el Adantico solo 

con esre proyecro en Ia cabeza. Converrida en una de las pesadillas 

de los responsables de Ia seguridad y el orden publico del cemente­

rio parisino, Ia rumba de Jim Morrison se ha converrido, de dfa y de 

noche, en el teatro de culros variados, en los que el esorerismo y el 
espirirismo, aunque rambien Ia musica, el alcohol y Ia droga esran 

presences en proporciones diversas. Esras practicas contribuyen a 

Ia consti[Uci6n y difusi6n de Ia memoria oral de Ia epopeya del can-

27. J. HOPKINS, D . SUGERMAN, Paso nne ne sortira vivant d'ici, Par(s, 
Bourgois, 1981 , reed. I 0/ 18, 1991. 
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tame, memoria que en Ia actualidad alcanza a una ~csegunda gene 

raci6n1• de adepros nacidos despues de Ia muerte del Morrison. Est,\ 

memoria est:i lejos de ser homogenea, pues hay diversas interpreracio 

nes del recuerdo del cantante y de Ia manera legfcima de evocarlo ode 

referirse. Las mUltiples biograffas que pretenden ofrecer la «lecrura ver­

dadera)) del fen6meno Morrison han conrribuido, por su parte, a expli­

cirar estas divergencias. La aparici6n, en 1992, de Ia pelfcula Th( Doorr 
reflej6 un aspecto particular de esros conflictos de Ia memoria al plan­

tear la cuesri6n del papel (que hasra entonces habfa permanecido com­

pleramente en Ia sombra) que pudo desempefiar el grupo de musicos 

en la emergencia del esri lo caracterfscico de los Doors en relaci6n con 

el propio Morrison. De ahf el tema que alimenta los debates entre 

los especialistas que prerenden desempefiar el rol de garantes de Ia 

memoria verdadera: (eS a Morrison o a los Doors a quien hay que 

ser fie!? Sin duda, Ia respuesta a esta pregunra presenra un inreres 

m uy anecd6rico para cualquiera que sea un exrrafio en el mundo 

del rock ... Sin embargo, para Ia sociologfa de las religiones, Ia obser­

vaci6n de las modalidades de su c6digo noes menos inreresame que 

el esrudio de cierros debates reol6gicos que se consideran mas 

~~serios»28 • 

El analisis de Ia dialecrica de la «salida de Ia religion )) y de Ia 

~cresocializaci6n)) religiosa que caracteriza Ia fraternidad electiva pre­

senra un inreres particular cuando se rrara de seguir esras manifes­

raciones en el espacio de las religiones convencionales. En esre espa­

cio, el Aorecimiento de las «frarernidades elecrivas~•. bajo las diversas 

formas de comunidades, filmilias espiriruales, congregaciones u orras 

asociaciones piadosas, noes en absoluro un fen6meno nuevo. Des­

de siempre, esre florecimiento ha constiruido uno de los caminos 

larerales a traves de los cuales Ia rradici6n se adecuaba al cambio, o 

28. Marie-Christine POUCHELL.E, en su estudio sobre el cuho rendido 
a Claude Fran~ois, demostr6 ampliameme Ia importancia que revesda, para 
una etnologfa de lo contempor:ineo, el estudio de esws fen6menos • meno 
res"; vease .. Sentiments religieux Ct show-business: Claude Fran~ois, objc:l 
de devotion populaire,., «Les faits qui couvrent, ou Claude Fran~ois ~con 

tre-mort». 
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bien sigilosamenre o bien explfciramenre. AI desplegarse al mismo 

riempoen el exreriory en el interior de las insriruciones, ha acom­

paiiado coda Ia trayectoria hist6rica de Ia moderna afirmaci6n del 

pluralismo religioso. Actualmeme, Ia proliferacion de las frarernida­

des elecrivas permite que se exprese y a Ia vez se relaje en las reli­

giones conven cionales (al menos parcialmenre) Ia creciente ten­

sion entre la afirmaci6n de Ia culrura moderna del individuo, que 

plan rea su insistencia sobre los derechos de Ia subjerividad y las ex.i­

gencias de Ia realizaci6n del yo, y las regulaciones rradicionales de Ia 

creencia y Ia pcicrica. El grupo de los hermanos y las hermanas de 

elecci6n es ellugar en el que Ia especificidad y Ia aurenticidad de un 

«Camino personal» puede expresarse y hacerse reconocer, fuera de 

cualquier referencia a una orrodoxia instirucionalmenre regulada. El 

senrimienro de pertenencia se concenrra de manera privilegiada, 

incluso exclusiva, en vinculo que sienren quienes comparten, en el 

seno del grupo o de Ia red, las mismas sensibilidades, los mismos 

inrereses, las mismas emociones. En estas condiciones, Ia refet'en­

cia allinaje creyenre puede significar, para algunos individuos, el 

abandono de cualquier referencia a Ia rradicion religiosa que Ia per­

renencia al grupo inicialmenre mediarizaba. Sin embargo, a esra dina­

mica de salida de Ia religion se incorpora con frecuencia una 16gica 

inversa que, para conjurar Ia precariedad de esta inrensidad comu­

niraria, riende por el conrrario a dorarse de las marcas mas visibles 

de Ia inscripcion en el linaje. Esre proporciona los emblemas de Ia 

permanencia, a falra de esc cuerpo de senrido que, en Ia moderni­

dad , n.inguna rradici6n puede pretender encarnar. Algunas enrrevis­

tas realizadas a j6venes religiosos me han proporcionado ejemplos 

de esre jucgo conrradicrorio del inmediatismo comunirario y de Ia 

movilizacion compensaroria de los emblemas dellinaje; cuanro mas 

internalizada esra Ia presentaci6n del compromise en Ia vida consa­

grada a craves de Ia evocaci6n de los vfnculos inmediaros, y fuerre­

menre afectivos que unen al interesado(a) a sus hcrmanos o her­

man as en Ia orden o Ia comunidad, con mas frecuencia Ia insisrencia 

se si tua, al mismo riempo, en Ia necesidad de «significar publica­

m en te» (por ejemplo, a craves de Ia vesrimenra) Ia perrenencia a una 

254 

«familia religiosa»!''. En Ia misma lfnea, es probable que se pueda 

aportar un principio de explicacion a algunas conrradicciones que 

sorprenden al observador de los grupos carismaricos carolicos. Por 

ejemplo, Ia propension que tienen algunos de eUos, cuyo estiJo reli­

giose esra globalrnenre en clara afinidad con Ia culrura moderna del 

individuo, a desarrollar un culro de los sanros que, por lo comun, 

se asocia a una forma de religiosidad popular premoderna. La mayo­

rfa de las veces, esta rendencia se vincula a Ia voluntad que rienen 

esros grupos demostrar a Ia instituci6n eclesiastica garanrfas de su 

fidelidad car6lica. sobre Ia que se supone que Ia practica esponranea 

de los carismas arroja siempre una duda. Esta interpretacion esta 

ampliamenre justificada por el analisis de las transacciones que, des­

de su controverrida emergencia, han perrn.irido Ia adaptacion de las 

corrienres carismaticas en el dispositive insritucional car61icoJO. 

Sin embargo, no permite comprender por que esta voluntad de iden­

tificacion cat6lica se fija particularmente en un tipo de referencias 

que, ciertamente, desde el punto de vista de Ia propia institucion, 

ya no ocupa un Iugar central en Ia definicion de Ia iden ridad car6-

lica. Probablemenre, el episcopado frances no situa en el primer ran­

go de las condiciones impuestas a las comunidades carismaticas para 

obrener su pleno reconocimienro como carolicos fides al actual Papa, 

el hecho que presten testimonio de su devocion particular por el cura 

deArs, Louis-Marie Grignion-de-Monforr, o por Ia bienavenrura­

da Marguerite-Marie Alacoque, iniciadora del culto del Sagrado 

Coraz6n. Como mucho, esta devocion es susceptible de ser consi­

derada como un elemenro positivo suplementario, en el conjunro 

29. Perspecriva que es objeto de una incomprensi6n total (casi de una 
hosrilidad declarada) por pane de una generaci6n mas vieja, que privile­
giaba mas el compromise en cl mundo que las grarificaciones afectivas de 
Ia vida comuniraria, y que valoraba Ia proximidad con la condici6n com lin 
de los hombres antes que Ia determinaci6n de Ia «diferencia religiosa». 

30. Sabre esras transacciones, v6tse D. H ERV!Eu-Lr.GER, «Charisma­
cisme catholique er institution>~ , en P. LADru i:RE, R. LUNEAU (eds.), Le mour 
tks catitudn Evln~mmts ~t orthodoxi~ d~puis Vatican 1. Parfs, Le Cemu­

rion, 1987. 
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de los ind icios q ue arestigu an esta fidelidad ... Am es de co1siderar Ia 

evenrualidad de que esros grupos manifiesren un deseo de rerorno 

a un esrado anterior (preconciliar) del carolicismo, que por lo gene­

ral esra lejos de ser confirmada en el seno de Ia Renovaci6n carisma­

ric.a, es interesa!lte analizar como Ia referencia a Ia figura personali­

zada de los gran des restimonios del pasado que son los santos puede 

servir, de manera tan c6moda como inmediata (pucsro que es repre­

sentable), al proceso de constirucion de esta genealogfa imaginaria 

que acompafia Ia estabilizaci6n emocional del grupo y su instalacion 

en el riem po. Evidcnrememe, eslo no excluye que esta esrabilizacion 

sirva, en segundo grado, a Ia inscripci6n del grupo en una ccfamilia» 

confesional ampliada (en este caso, Ia Ig lesia cat6lica), casi incluso 

a su incorporaci6n en el seno de raJ o cual ccrama>> de esta fami lia. 

Sin embargo, rampoco se excluye que Ia referencia emblem<hica a 

raJ o cual sanro tenga, en un determinado grupo, implicaciones ideo­

logicas menos in mediatas de las qu e evenrualm en te le prestan en 

el seno de Ia insriruci6n carolica11 • H ay que subrayar aquf, tmplian­

do el prop6siro mas alla del caso lfmire de las comunidades caris­

m a ricas cacolicas, que el proceso general de desregulacion de las 

memorias aurorizadas (que favorece el flo recimiento de las frarer­

nidad es electivas) favorece rambien , al mismo riempo, Ia plurali­

dad (y, por tanto, Ia conflicrividad) de las formas por las cuales esras 

mism as fraternidades pueden alcanzar, llegado el caso, su propia 
consolidaci6n religiosa. 

31. Un cjemplo absoluramenre esclarecedor de esra inducci6n «hacia 
atr-.is» de una filiaci6n legirimadora Ia proporciona Manine COHEN, que 
describe Ia mancra en que Ia com unidad del Cam ino Nuevo se ureco­
noci6» progresivamenre en Ia figura del cura deArs: un encuenrro for­
ruilo primero (en 1977, miembro~ del grupo residfan en las cercanfas de 
Ars), transformado despues en un •peregrinaje informal» mienrras que 
se aftrmaba Ia vocaci6n de «reconciliaci6n» y de •escucha .. de Ia comuni­
dad que rrabajaba especial mente junto a parejas con diftcultades: el «padri­
nazgo" del confesor deArs se convirti6 enronces en una mancra de ime­
grar esra actividad en una «misi6n» de Ia Iglesia inscrita en Ia historia, 
rras obrener de ld jerarqufa Ia validaci6n insrirucional de Ia comunidad, 
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EL ASCENSO DE LAS ETNO-RELIGIONES 

La consideracion de este proceso de conversion en emblanas de los 

signos religiosos en el seno de los grupos o las redes de afinidades 

nos conduce a considerar orra dimension de las reconstrucciones 

religiosas de Ia memoria en Ia modernidad: Ia del preseme renova­

do de las reafirmaciones ernicas. La particular arraccion que asocia 

lo etnico y lo religioso se debe a que, tanto el uno como el orro, ere­

an el vfnculo social a partir, por un lado, de una genealogfa que se 

postula y se naruraliza (puesro que se relaciona con Ia sangre y el sue­

to) y, por otro, de una genealogfa que se simboliza (puesto que se 

constituye en Ia referencia creyente en un miro o un relaro funda­

dor). Sabemos que estos dos sistemas geneal6gicos tfpicos se rdacio­

nan esuechameme y se potencian en un gran numero de casos. Des­

de haec riem po, se ha n venido observando los procesos de 

reforzamiento de Ia afirmacion identitaria que entran en juego cuan­

do esca revisre, a Ia vez, una dimension ernica y una dimension reli­

giosa. El caso judfo o el caso armen ia'~ tienen aquf un alcance ideal­

tfpico. Para ilustrar este hecho, poddan mencionarse rambien todos 

los esrudios que, por ejemplo, han subrayado el papel decisivo de 

Ia re ligion en Ia preservaci6n de Ia idenridad etnica de los inmi­

grantes en los Esrados Unidos «mas alia del melting-pot>)". Recien­

rememe, Ia cuesti6n de Ia movilizacion etnica de los sfmbolos religio­

sos se plan tea de manera inmediata y dramatica en rodas las siruaciones 

en las que existen autencicas guerras de rdigi6n que redoblan los enfTcn­

ramiemos comunirarios, sociales y nacionales. Recordemos, para 

llmitarnos solo a Europa, el caso de l rlanda del Norte o el de las 

sociedades desarriculadas de Ia Europa central y balcanica. La aten-

confirmada con motivo de Ia visita del Papa a Ars en ocrubre de 1986. 
Vease Marrine COIIFN, «Les charismatiques fran~is et le Pape», p. I 02. 

32. Vease Martine HOVANESSIAN, L~ lim communautair~. Trois glnl­
rations d'annlnims. 

33. Cf. Nathan GLAZER, D. MOYNIIIAN, Bryond th~ melting pot. riJr 
negroes, Puertoricans, jews, ita/tans and Irish of Nro~ 111rk ctty. 
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cion recae panicularmenre, en esre ultimo caso, en las modalida­

des de Ia instrumencalizaci6n de las referencias religiosas y confesio­

nalesen Ia consrrucci6n de las idenridades emicas y nacionales, que 

evidenremente opera de manera disrinra segun c6mo han marcado 

esras referencias Ia hisroria de los grupos que recurren a eUas, y seglln 
e1 anclaje que manrienen en su vida real11• 

No obstante, esros fen6menos de reconquisra etnico religiosa de 

las idenridades no solo conciernen a las sociedades fragmenradas 

de Ia ex-Europa sovierica. La presencia simultanea de las renovacio­

nes etnicas y de las renovaciones religiosas en las sociedades demo­

cnhicas del Oeste ofrece un terreno que es, al menos, igual de inre­

resante para el an:ilisis de Ia coherencia evenrual de ambos fen6menos. 

En el punro de parrida de este ana.Iisis se encuenrra Ia consrataci6n 

de que esras renovaciones ofrecen, en efecto, un mismo ripo de 

respuesra, de caracter afecrivo y emocional, a las demandas de sen­

rido Y reconocimiento personal que Ia absrracci6n de las sociedades 

modernas, gobernadas porIa selecci6n merirocrarica de los mdivi­

duos, hace surgir de manera cada vez mas acuciante. 4.,religi¢n y Ia 

emicidad colaboran, paralela o conjuntamenre, con Ia refUI;Jaci6n 

compensaroria de esre (<nosotros» q~a modernidad disloca y cyya 

necesidad parad6jicamenre refuer7.a. Gracias a los inrercambios con 

Dominique Schnapper he tornado personalmente conciencia del 

inreres de hacer converger de forma deliberada las perspectivas de Ia 

sociologfa de las religiones y Ia sociologfa de Ia ecnicidad en materia 

de ana!isis de las renovaciones neocomunitarias conremporaneas. La 

34. Alexandre POPOVIC seiia.la, por cjemplo, el car:kter •ncbuloso» y 
•mftico• del islam al que se reflercn los grupos musulmanes de los parses 
de Ia amigua Yugoslavia. Esr:i claro que el poder de identiflcaci6n de csra 
referencia noes tanto funci6n, en estc caso, de Ia realidad del islam como 
visi6n del mundo y cuerpos de creencias y de pr.kticas que model an Ia vida 
de las poblaciones en cuesti6n, como de Ia eficacia del emblema islarnico 
(que fue el unico vector legal de afirmaci6n de los nacionalismos locales 
bajo el regimen comunista) para fundar Ia resistencia emica a las ambicio­
nes expansionisras de Serbia). Alexander POPOVIC, ~Lislam dans les Bal­
kans•, en Patrick MICHFI (ed.), us rtligions a /'Est. pp. 161 - 181. 
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perspecriva de Dominique Schnapper no se limira, en efecro, a loca 

lizar las analogfas funcionales entre renovaciones ernicas y renova 

ciones religiosas. Sugiere una posible perspectiva Je Ia logica de con­

vergencia que permire su imbricaci6n, fuera de los casos en que esra 

(como en el judfo o el armenia, ya cirados) es ororgada directamen­

te por Ia historia. En el origen de esta convergencia esta Ia rransfor­

macion de Ia religion convencional, atrapada en un proceso de 

modernizaci6n'~ que produce el debiliramiento de Ia referencia rras­

cendental ((en beneficia de una concepci6n primero moral y huma­

niraria••: ((el Dios personal, creador del Cielo y de Ia Tierra, deja el 

Iugar al hombre ejemplar. Crisco se convierre en un ideal moral, 

comlln a codas las religiones. La dimensi6n llamada "vertical", es 

decir, trascendente, se reduce en beneficia de Ia moral "horizontal", 

ideal de frarernidad entre los hombres16 
... 

La perdida progresiva de Ia referencia a un Dios personal y Ia 

metaforizaci6n (o Ia simbolizaci6n) creciente de los objeros de 

Ia creencia religiosa son las dos principales dimensiones del proceso 

de emizaci6n de Ia religi6n que puede hacer, por ejemplo, que, cuan­

do se Ueva a su termino, se Ia confunda con una moral de los Dere­

chos del Hombre. Se podrfa pensar que este proceso de homogenei­

zaci6n etica de las tradiciones religiosas hist6ricas logra, 0 al menos 

tiende a lograrlo, el objerivo universalisra del que son portadoras 

estas rradiciones, y tambien que aspira, precisamente, a volverlas 

menos accesibles a las apropiaciones identirarias de las que han podi­

do ser objeto en el pasado. Si seguimos el camino emprendido por 

Dominique Schnapper, lo que sucede es mas bien lo contrario. Trans­

formada en una reserva de signos y valores que ya nose inscriben en 

pertenencias precisas y comportamientos regulados por las institu­

ciones religiosas, Ia religi6n (en el sentido de las reLigiones hisc6ri-

35. Anthony SMITH, Tht tthmc uvtvnl. 
36. Dominique SutNAJlPER, ~Le religieux, l'ethnique et l'ethnico-reli­

gieux». 
37. Puede encontrarse un agudo analisis de esra rnutaci6n del creer a 

partir del caso belga, en K. OOBBFIAI'RE, L. Vovr,, ~From pillar ro post­
modernity: the changing situation in Belgium>>; Belgts tt lmm!ltx dt /'im. 



cas) s~ convierte en una materia prima simb6lica, erninentemenre 

maJea~!e, que pc.ede dar Iugar a re-rratamienros diversos seglln los 
intereses de los grupos. En especial, es susceptible de ser incorpo­

rada aotras construcciones simb6licas, en particular a las que enrran 
en juego en !a elaboraci6n de las idemidades ernicas. Si, en efecro, 

se adrnite que «10 etnico, igual que lo religioso, se funda en un com­
plejo de sfmbolos y valores» , el encuenrro de lo etnico y lo religio­

so puede analizarse como un proceso de recuperaci6n, incluso de 
superposici6n, entre con juntos erico-simb6licos cada vez menos dis­

tintos. De este fen6meno de recuperaci6n <<etnico-religioso» o «polf­
tico-moral», el islam o el judafsmo, «en los que se mezclan y se refuer­
zan valores indisolublemenre hist6ricos y religiosos», podrfan, 

paradojicamenre, converrirse, siempre segun Dominique Schnap­
per, en modelos. 

E1 principal inreres de esre ana!isis es que subraya el parad6jico 

vfnculo que existe entre el ascenso de lo «etnico-religioso» -que, por 

lo comun, se supone caracrerfstico mas bien de las sociedades)>oco 
o nada modernizadas, en las que Ia diferenciaci6n de las insti~cio­
nes no se ha llevado a cabo o se ha hecho de manera incompieta­

y una modernidad que disuelve las rradiciones religiosas hisr6ricas 

en el interior de una nebulosa de sfmbolos y valores. Las reapro­
piaciones idenrirarias de esros sfmbolos y valores seven beneficia­

das, si podemos decirlo as(, porIa desaparici6n de Ia capacidad socia­

lizadora y organ izaciva propia de las tradiciones religiosas hisr6ricas. 

Ya hemos recordado que, a prop6sito de Ia situaci6n del crisrianis­
mo en las sociedades mas avanzadas, Michel de Ceneau insisti6 en 

las implicaciones culturales de esta «disponibilidad)) de los signos 

religiosos que, en Ia modernidad, ya no estan asociadas a practicas, 

comportamientos o formas espedficas de vida social. Tampoco hay 

ninguna relaci6n entre Ia creencia crisriana y las perrenencias insti­

rucionales, las praccicas rituales, los esri los de vida familiar, compor­

rarniemos sexuales, elecciones polfticas. «No obstante, subraya Michel 

de Cerreau, se rrata de vfnculos oscuros, a menudo dramaricos, cada 

vez mas ambivalences y que lentarnente se conan. Las piezas del sis­

tema se desinregran. Cada una de elias cambia de senrido de repenre, 

26() 

y lo que queda entonces es Ia expresi6n de una fe que se convierte 

en la referencia de un conservadurismo o en el instrumento de una 
polftica. [ ... ] La constelaci6n eclesiastica se disemina a media que 

sus elementos se dispersan. Ya no se "mantiene", puesto que ya no 

hay una firme arriculaci6n emre el acto de creer y los signos obje­

tivos. Cada signo sigue un camino propio, se deriva de usos disrin­
tos y obedece a ellos, como si las palabras de una frase se dispersa­

ran en Ia pagina y entraran en otras combinaciones de semido'8
.)) 

En este contexto, el patrimonio simb6lico de las religiones his­
t6ricas no solo se pone a libre disposici6n de los individuos que 

«ensamblan~~. segiln !a f6rmu1a desde emonces consagrada, los univer­

sos de significado que les permiten dar un senrido a su existencia. 

Tambien esran disponibles para usos colecrivos exrremadarnente 
diversos, en los que se encuenrra, en primera instancia, Ia movili­

zaci6n idenciraria de los sfmbolos confesionales. En esre rema, el caso 

polaco es particularmeme iluminador, puesto que el proceso lleg6 

hasta e1 pun to de producir, en Ia fase de Ia lucha activa contra el regi­
men sovierico, el surgimiemo de un tipo original de << pracricanres 

no-creyenres~~. individuos compromeridos Ia mayorfa de las veces en 

una actividad polftica de oposici6n y para quienes Ia practica car6-

lica proporcionaba, a Ia vez ramo el «testimonio contra la falsedad 
radical del modelo laico oficiaP'111 como el testimonio de Ia conrinui­

dad poll rica, etica y cultural de una Polonia refracraria a la sovieti­

zaci6n. La «no-creencia)) recae, como es comprensible, en los obje­

tos a los que Ia practica remire forma! mente (en esre caso: !a existencia 
de un Dios personal, Ia redenci6n, Ia presencia! real en Ia Eucaris­
tfa, etcetera), si bien esta praccica se conviene, en esra disyunci6n, 

en praccica de orra creencia que concierne, esta vez, ala propia rea­
lidad y perennidad de la comunidad, que dicha pracrica es Ia ulti­

ma en poder constituir como un «nosotros)) , Sin embargo, serfa 

del todo err6neo creer que un escenario de este tipo solo es suscepci-

38. Michel DE CERTEAU, Jean-Marie O OMENACH, Un christianism e 

!clat!, pp. 11 -1 2. 
39. P. MICHEL, La soci!tt! retrouv!e, p. 148. 
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ble d e desarrollarse cuando circunstancias poUticas y sociales excep­

cionales ponen en peligro, de manera direcra, Ia exisrencia de dicha 

comunidad. De hecho, Ia doble debiliraci6n del vfnculo s:>cial y poU­
Iico, por un !ado, y del vfnculo confesional, por orro, qLe caracreri­

za a las sociedades democniricas y secularizadas de Occidenre en las 
que Ia culrura del individuo se ha impuesro de forma masiva, hace 

aparecer, como su reverso, fen6menos de identificaci6n ernico-con­

fesional que no dejan de rener relaci6n con lo que acabamos de des­
cribir. AI confirmar perfecramenre Ia l6gica puesra de manifiesro por 

D. Schnapper respecro de Ia imbricaci6n etico-simb6lica de lo erni­

co y lo religioso en Ia modernidad, Ia descripci6n que proporcio­

na Eva Hamberg de Ia siruaci6n sueca es particularmenre inrere­
same bajo esra perspectiva. Por un !ado, Ia sociologfa religiosa subraya 

no solo Ia debilidad de las casas de Ia pr:krica religiosa confesional, 

sino rambien Ia evanescencia crecienre de Ia creencia crisriana -tal 

como Ia define Ia Iglesia lurerana- entre sus compatrioras~0; por orro 
lado, insiste en el hecho de que e1 90% de los suecos hace, sin tmbar­

go, aero de afiliaci6n a la lglesia de Suecia, un aero concreto (en espe­

cial, por sus implicaciones fiscales) 11 que pretende Ia idenriflclici6n 

40. El 63% de los suecos declara ser ~cristiano a su manera» (contra 
un 9% que se designa a sl mismo como «cri~tiano practicante» y un 26% 
como «no-cristiano»), y. por lo general, evoca aDios como una «fuerza 
superior, (impersonal), y considera el crisrianismo como un conjunto de 
valores morales. Yease Eva HAMill RG: ~Religion, seculari1.ation and value 
change in welfare state», comunicaci6n presentada en Ia primera conferen­
cia europea de ~ociologfa, Yiena, 26-29 de agosro de 1992. Esta siruaci6n 
es reemplanda en el contexro de una evoluci6n hisr6rica y cultural relati­
va al con junto de los palses escandinavos por Goran GU~I"AFSON , .. Reli­
gious change m the five Scandinavian countries, 1930- 1980», pp. 14 5-181 . 
Vease asim1smo: Ole Rm., ~ Differemial patterns of secularization in Euro­
pe: exploring the impact of religion on social values», en l. L. HAI.MAN, 0. 
Rl1s (eds.), Religion in suularizing society. The Europeans' religion at the end 
oftht 20th cmtury. 

4l. Se trata de un acto mas significativo que una simple dedaraci6n de 
perrenencia, como Ia de los franceses ampliamenre desvinculados de cual­
q uier pr:krica religiosa que se declaran, sin embargo, car6licos. 
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con una hisroria, con una comunidad de desrino, con una cultura 

cuyos s£mbolos y valores acepra y cuya especificidad reivindica. Para 
esros suecos, que ella describe como belongers, but not believuf'' , el 

lureranismo ocupa ellugar, dice E. Hamberg, de una especie de «reli­

gi6n civiJ11. Para Susan Sundback, que observa el mismo fen6meno 
en Finlandia, se trataria mas bien de una ((religi6n populruA '~~; carac­

rerizaci6n ambigua, puesro que esra religi6n , recibida del mismo 

modo en rodas las clases sociales, ya no se define por Ia oposici6n, 
implrcira o explkira, a un lureranismo oficial y cuJrivado, que seda 

Ia religi6n de las clases dominances. La noci6n de erno-religi6n apa­
rece en esre conrexro como Ia que esra mejor adaptada para descri­

bir esre disposirivo de significados que uriliza referencias religiosas 
-que formalmenre siguen siendo confesionales, lo que hace que Ia 

referencia a Ia religi6n civil sea problem:hica- con Ia preservaci6n 
de un «nosorros11, mas o menos amenazado de falra de significaci6n, 

en e1 universo material y eticamente homogeneizado del we/fort! state. 
Estos fen6menos de compensaci6n ernico-religiosa de Ia per­

dida de idenridad colecriva esran presences en rodos los pafses occi­

denrales, si bien adoptan formas que, evidenremenre, Ia hisroria ha 

converrido en disrinras. En un conrexro de crisis e incerridumbre 
econ6mica, esra formas pueden volverse agudas, casi amenazadoras. 

La amenaza sera tanto mayor cuanro las insricuciones religiosas, que 

se presenran como los unicos garanres legfrimos de Ia referencia 

aurenrica a Ia rradici6n, se revelen desposefdas de su capacidad para 

concrolar el juego de esras apropiaciones. Evidenremenre, esra sirua­

ci6n noes nueva, pues Ia desregulaci6n del acceso al parrimonio sim­

b6lico de las rradiciones hisr6ricas se inscribe, como ya hemos dicho, 
en Ia 16gica de la diferenciaci6n de las instiruciones. Los arrisras, 

42. La practica religiosa efectiva, tanto en Suecia como en el conjun­
ro de los palses escandjnavos, es inferior al 5%. 

43. Susan SUNDBACK, • The posr-war generations and Iutheranism in 
the nordic countriC$)>, en Wade C. RooF, Jackson CARROLL, David Roo 
ZEN (eds.) Post-war generation and established religion, Cambridge Uni­
versi ry Press. 



como lospolfricos, siempre han recurrido ampliamente a este stock 
de sfmbolos para alirnentar su inspiraci6n o legitimar un particu­

lar tipo de ejercicio d el poder. Las instrumenralizaciones idencita­

rias ~e lossfmbolos religiosos tradicionales no responden a una logi­
ca dtferente, pero tienen un alcance social y politico que conduce 

a que se les preste una atenci6n mas dinamica en el conrexto de las 
sociedades pluriculrurales, en las cuales Ia recuperaci6n de las iden­

tidades comunirarias puede convertirse en una amenaza directa para 

Ia democracia. La movilizaci6n de los sfmbolos de Ia idenridad cris­

tiana de Francia -desde Juana de Area hasta las catedrales-, por par­

te dellfder del Frente Nacional, podrfa tener simplemente un carac­
ter folclorico si no conocieramos el eco emocional que estas referencias 

(a menudo asociadas a Ia infancia de los destinatarios e imbricadas 

en ~as imagenes de una grandeza nacional desmenrida por Ia pre­
can edad del presenre) todav(a pueden encontrar en capas sociales 

acul turizadas y desestabilizadas porIa crisis. El inreresado ha medi­

do perfectamenre las ventajas pollticas que podfa sacar de Ia rnaqi­

pulaci6n de estos emblemas, vigorosamenre respaldado por peque­
fios ~rupos de activistas in tegristas11, y nunca deja de asociar, c!n 
sus dJscursos, Ia defensa de Ia idenridad nacional y Ia defensa de Ia 
civilizaci6n crisciana amenazada. La visibilidad crecienre de Ia com u­

nidad musulmana, para Ia cual Ia reaflrmaci6n religiosa constituye 

~no de l?s medi~s de arestiguar el fracaso de los esfuerzos y las polf­
ncas de tntegract6n, y cuyo reforzamienro es asimilado a menudo 

porIa opinion pt'tblica co n Ia ascensi6n del «fanarismo inregrista», 

favorece el 6cito potencial de esta operacion ideologica mucho mas 

alia de Ia poblaci6n, por el momento relativamen te limitada, de 

los militan tes del Frenre Nacional. Cuando Jean-Marie Le Pen hace 

que un sacerdote integrista celebre una misa, antes de lanzar a un 

puiiado de sus tropas al asalto del taller de un centro cultural isla­

~ico cerca de Nevers, pone en escena, contando con Ia orquesta­
cton mediacica del acontecimienro, Ia real idad potencial del enfren-

44. En panicular, el grupo Chreciens-Solidarice, dirigido por Romain 
MARI E. 
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tamienro de las etno-religiones en un universo social y cultural en 

el que Ia regia de juego que define los espacios reservados al <<Cam 
po religioso)) y al «cam po polltico)) -al mismo tiempo que las rcla­

ciones que se supone los vinculan- ha dejado de ser pertinence. 

Podrfa considerarse que, en las sociedades modernas, Ia incor­

poraci6n de Jo religioso en lo etnico constituye otra forma de «Sali­

da de Ia religi6n>), al haber perdido esta, en el juego mUltiple de las 
manipulaciones de las que es objeto, su realidad social aut6noma. 

Sin embargo, el problema es mas complejo. En efecto, puede obser­

varse que, al mismo ciempo que lo ernico instrumentaliza lo religio­

so, cuyos sfmbolos y valores incorpora, tam bien tiende a funcionar 

reJjgiosamenre cada vez que ofrece a algt]n grupo social-eventual­
mente en sustirucion de w1a referencia a un linaje creyenre que las 

rel igiones hist6ricas tienden a diluir en el reconocirniento de su 

comun patrimonio etico- la posibilidad de << inscribirse en una his­
coria que lo supera)) para dar senrido a su existencia. La convergen­

cia de lo etnico y lo religioso es, pues, un movimienro doble, que 

opera, a la vez, a craves de Ia homogeneizacion etnico-sirnbolica de 

las idencidades religiosas tradicionales (confesionales) y a craves Ia 
renovaci6n neo-religiosa de las idemidades etnicas. Este doble movi­

miento se inscribe en un proceso de descomposici6n, y tambien 

de recomposicion, de Ia referencia creyente a Ia perennidad de un 

linaje. Esta recomposici6n implica formas renovadas de moviliza­

ci6n e invenci6n de una «memoria comutw, a partir de materiales 

simb6licos tornados del stock de las tradiciones rel igiosas histori­

cas, aunque tambien a partir de los recursos ofrecidos porIa histo­

ria y Ia cul tura profanas (el ias mismas tratadas nuevamente en fun ­

cion de los inrereses sociales y polfticos implicados en este proceso) . 

Cuando se trata del caso de Polonia, de nuevo ejemplar bajo esta 

perspecciva, Patrick Michel subraya, de un modo que resulta muy 
esclarecedor, que Ia ecuaci6n «palaeo = catolico)) es una construe­

cion relativamenre recienre que solo ha llegado a existir plenamen­

te a traves de un proceso de instrumentalizaci6n policica de las refe­

rencias catolicas, determinada por el contexto de Ia sovietizaci6 n. 

Sin embargo, muestra, en un mismo movimienro, como Ia practica 



car61ica -puesro que haec posible, a craves de los objeros, las image­

nes los ri ros y los peregrinajes, el enraizamiento de Polonia en un 

pasadoque permite pensar un futuro- ha proporcionado, a falra de 

orros ncursos simbolicos disponibles, Ia base de una «religion del 
patriotismo)), en el sentido pleno de Ia palabra religion '~. 

Lo etnico-religioso se (re)constiruye y se desarrolla, pues, en 

las sociedades modernas, en el punto preciso de intersecci6n del pro­

ceso de disoluci6n de las perrenencias religiosas rradicionales y los 
diversos procesos de invencion o reinvencion de un imaginario de 

continuidad, en el cual un grupo o una sociedad exrrae nuevas razo­
nes para creer en su propia perennidad, mas alia de las arnenazas que 

pesan sobre su existencia (como es el caso de Ia Europa balcanica o 

de Irlanda del Norte, entre orras), o bien mas al ia de Ia atomizacion 

que socava, de mUltiples maneras, su propia coherencia (como es 
mas bien el caso de Occidente). En Ia medida en que incluso se ha 
vuelto posible <<Creer sin pertenecer)) (believing without belonging, 

segun Ia excelenre formula empleada por Grace Davie para cat'llcte­
rizar Ia actitud posrreligiosa en v(as de convertirse en dominante en 

Gran Bretafia46
), se ha vuelto igualmente posible «estar sin cree~Jt, o, 

para ser mas exactos, creyendo solo en Ia conrinuidad del grupo al 
que los signos conservados de Ia religion historica sirven de emble­

ma: un desplazamiento de lo religiose que no previene a nuestras 

sociedades contra cualquier forma de regreso a las guerras de reli­
gion, sino todo lo conrrario. 

45. Patrick MICHEL, La sociltl r~trouvl~. Politiqu~ ~t religion dam L'Eu­
rope sovietisl~ «Religion, sortie du comunisme et d~mocratie en Europe du 
Cenrre-Est>>, en P. MICHF.I (ed.), Les reLigions a /'Est. 

46. Grace DAVIE, «Believing without belonging. Is this the future of 
reJigion in Britain?>>. 
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CONCLUSION 

LA SOC!EDAD POSTRAD!C!ONAL Y EL FUTURO 

DE LAS lNST!TUClONES REL!GlOSAS 

En las paginas precedences, de lo que nos hemos ocupado a fin de 

cuencas es de un problema de dispersion y de desplazamienros. Lo 
religiose moderno se inscribe por complero bajo el signo de Ia flui­

dez y Ia movilidad, en el seno de un universo cultural, polCtico, social 

y economico dominado porIa abrumadora rea.lidad del pluralismo' . 
Para caracterizar Ia configuraci6n de lo religiose que emerge bajo 

el signo del pluralismo, se ha usado y abusado de Ia metafora del 

«mercado)) simb6lico, que en su epoca fue incroducida de manera 

sugerenre por Berger y Luckmann en un articulo ya dasico!. AJ trans­

formar en una hip6cesis uniformemenre explicativa lo que era una 
manera de hablar, destinada a hacer funcionar Ia imaginaci6n socio-

16gica, algunos inrenraron incluso sistematizar por complero Ia 16gi­

ca de los inrercambios simb6licos que ninguna instiruci6n del sen­

tido puede pretender conrrolar por sf sola con ayuda de concepros 

tornados de Ia ciencia economica ' . El resulrado es una especie de 

esquema mednicamenre urilicarista que presca a las instituciones 

1. La noci6n de pluralismo sigue siendo el eje de Ia reanudaci6n socio-
16gica de los anal isis de lo religiose moderno que Peter BERGER ofrece en 
su obra, A for gLory. The qu~st for faith in an age of increduLity. 

2. P. BERGER, T. LUCKMANN, «AspectS sociologiques du pluralisme>> . 
3. R. FINKE, R. STARK, «Religious economies and sacred canopies: reli­

gious movilization in American ciries, 1906», en American Sociological 
Review, n° 28, pp. 27-44; R. STARK, L. IANNACONE, articulo <<Sociology of 
religion>>, en Edgar BORGAlTA, Marie BORGAlTA (eds.), Encycfop~din 
ofSociology, Nueva York, MacMillan, 1992. 



religiosas estrategias explfcitas de mercadorecnia simb6lica, y cuyo 

si mplismo se vuelve pesadamente visible, por ejemplo, en los esfuer­

zos del economisra de Ia rel igi6n, el californiano Lawrence Iannac­

cone, para a plicae la reoda de las elecciones racionales al anal isis de 

Ia p iedad personal, basandose en Ia idea de que los individuos eva­

luan las venrajas de una elecci6 n religiosa de Ia misma manera que 
evaluan cualquier otro objero de elecci6n~. Cienamenre, 1<. meta­

fora del mercado sirnbolico no significaba, en el enfoque que tenfan 

Berger y Luckmann, que hubieran sugerido que Ia «producci6n» o 

el «consumo» de los signos religiosos dependiera, en el senrido pro­

pio del termino, de las «leyes» (en sf muy problematicas) deJa pro­

ducci6n y el consumo de bienes y servicios. Berger y Luckmann pro­

fundizaron en Ia idea, desarrollada ya por el primero en una obra 

publicada en 1979, de que en las sociedades modernas Ia adhesi6n 

religiosa se convierce en objero de una elecci6n individual , propia 

de un sujero que no incurre en ninguna sanci6n social si se aleja 

de ella, si Ia cambia o si decide a fin de cuenras prescindir d~ella' . 
Esta situaci6n de «disponibilidad)) de los sujetos creyentes ha refor­

zado, durante mucho tiempo, Ia competencia entre los grandes dis­

posirivos de sentido (religiones instituidas, ideologfas polfticas, flc­

ciones cientificisras de un mundo compleramenre racional , etcetera) , 
cuya diferenciaci6n ha caracterizado Ia trayectoria hist6rica de Ia 

modernidad. La actual radicalizaci6n de esta modernidad - que a 

Ia posrre se consum6 probablemente en el derrumbamiento de aque­

lla ultima polaridad estructurante de los s istemas de sentido que 
constitufa Ia oposici6n em re cl Esre y e1 Oeste6- se traduce hoy en 

4. Lawrence R. IANNACONF., • The consequences of religious marker 
regularion: Adam Smith and rhe economics of religion», Rationality and 
Socitty. 

5. Peter BERGER, Tht htrt!tical impmttivt. 
6. Me sumo por completo al am1Jisis desarrollado por Patrick MICHEl 

en cuanto a que rodas las sociedades contemporaneas, ranro las sociedades 
occidentaJes como las anriguas democracias popularcs, son actualmenre 
«sociedadcs posrcomunisras, en el senrido de que todas elias tiencn que ges­
Lionar d fin de una polaridad de ultima referencia que esrrucrurada, ade-
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dfa en una flucruaci6n generalizada de rodas las referencias, que dc!>a 

credira deflnitivamenre las <<grandes tradiciones» y su pretension 
de permanencia y estabilidad. Algunos ven en este proceso Ia culm i­

naci6n social de lo que Nierzsche anunci6 haec ya mucho riempo 

como Ia era del nihilismo, en Ia que todos los valores pierden su valor 

puesro que solo «se mantienen» en funci6n del poder de afirmaci6n 

que los precede. Sin embargo, no enrraremos aquf en d aspecro pro­

piamenre fllos6fico de este debate. Baste con constatar, desde la pers­

pectiva sociol6gica, que es Ia nuestra, que Ia generacio n de fin de 

siglo es Ia primera gmeracion postradiciona~ Ia prim era que se encuen­
tra arrapada en una situaci6n de incertidumbre esrructural caracte­

rizada por Ia movilidad , Ia reversibilidad y Ia intercambiabilidad 

de rodas las referencias. Esra si tuaci6n ya ni siquiera permite el recur­

so compensarorio de Ia creencia en Ia conrinuidad del mundo cuya 

complejidad afronta, tampoco bajo Ia forma moderna de Ia creen­

cia en el progreso y Ia evoluci6n positiva de Ia humanidad mas alia 

de las crisis, las guerras y los sobresal tos que atraviesa. La cafda defi­

nitiva del mundo de Ia tradici6n se mide, al final , sin recurrir a los 

cllculos escatol6gicos ni de las religioncs hist6ricas ni de las religio­

nes llamadas seculares. La brecha entre el universo de Ia tradici6n 

y el de Ia modernidad ha llegado al punro {evidentemente ideal) en 

que Ia evidencia de Ia permanencia ha dejado paso a una manera 

de comprender el cambio como progreso. La actual mmaci6n de Ia 

modernidad ha llegado al p unto (igualmente ideal) en el que se 

ha roro Ia represenraci6n dinamica de Ia continuidad que perm ida 

Ia recomposicion uL6p ica de Ia tradici6n en el propio seno de Ia 

modernidad. (Cerrifica esta ruprura Ia entrada en eso que algunos 

denominan «postmodernidad~>? En Ia acepci6n que Alain Tourai­

ne da a este termino, Ia postmodernidad se caracteriza por «Ia diso­

ciacion completa de Ia racio nalidad insrrumental, converrida en 

estraregia en los mercados m6viles, y de comunidades encerradas 

mas de los comportamienros, las memalidades mismas» («Pour une socio 
Iogie des itineraires du sens. Une lecture poliriquc du rapport emrc croiu: 
er institution. Hommage a Michel de Ceneau~>). 



en su "diferencia"». Se corresponde con «Ia disociacion de las estra­
tegias economicas y Ia co nstruccion de un determinado tipo de 
sociedad, de culcura y de personalidad», en un mundo en el que las 
condiciones del crecirniento econ6mico, Ia liberrad poHrica y Ia feli­
cidad individual han dejado de aparecer como analogas e interde­
pendientes' . Esre proceso de disociaci6n se inscribe claramente en 
Ia 16gica del desarrollo hist6rico de Ia propia modernidad. Lo que 
Alain Touraine examina de manera crftica son las diferentes varian­
res - hipermodernismo a lo Daniel Bell, ancimodernismo a lo Bau­
drillard o a lo Lipovetski , ecologismo cultural opuesro al univer­
salismo de Ia ideologfa modernista u arras formas de refutaci6n 
de las prerensiones de Ia modernidad para represenrar Ia unidad fic­
ticia de un universo compleramente regido por el mercado- de 
un posthistoricismo que, de diversas maneras, evidencia Ia evicci6n 
del Sujeto compromecido, a craves del trabajo de Ia raz6n, en Ia crea­
ci6n de Ia sociedad. Los postmodernismos roman a su cargo esta 
revision fundamental de Ia relacion del hombre con Ia soci~ad que 
resulta de su inmersi6n, sin distancia ni autonomfa posible, en un 
mundo de signos y lenguajes desprovistos de peso hist6r~, en el 
cual «todo se fragmenta, desde la personalidad individual hasra Ia 
vida social». El proyecro de Alain Touraine consiste, explfcitamen­
te, en buscar, mas alia del exito de Ia crfcica posrmodernisra, las vias 
de una nueva definicion de Ia modernidad que reposen en Ia auro­
nomfa relativa de Ia sociedad y los acrores, y que a Ia vez sea capaz 
de mantener a distancia al neoliberalismo, «que describe una socie­
dad reducida a no ser otra cosa que un mercado sin actores», y un 
postmodernismo «que imagina a los acrores sin sistema, encerrados 
en su imaginaci6n y sus recuerdos»R. Este proyecro conduce a Tou­
raine a afrontar, pues, de manera directa, Ia propia noci6n de post­
modernidad mas alia de Ia variedad y Ia ambigliedad, a menudo 
subrayadas, de los sentidos que se le presta. En la medida en que el 
objerivo perseguido solo requiere un enfoque esencialmente des-

7. Alain TOURAINE, Critique de Ia modernite, p. 216. 
8. ibid, pp. 224-225. 

270 

criptivo de las evoluciones culrurales del presence, preferiremos dejar 
a un lado estas ambigliedades y recurrir mas bien a la noci6n de 
<<alta modernidad» (high modernity) utilizada por Anthony Giddens 
para designar Ia omnipresencia del riesgo (por tanto, de Ia incerti­
dumbre) que es propia de las sociedades modernas. En esre carac­
ter masivo del riesgo, G iddens ve Ia consecuencia del proceso de 
globa1izaci6n que sin1a Ia vida cotidiana de cada individuo en depen­
dencia completa e inmediata con los trasrornos que afectan a Ia 
sociedad a escala planetaria9

• Privado de Ia seguridad de las comu­
nidades estables, que ofredan a cada uno Ia evidencia de un c6digo 
de senrido fijado definitivamente, y privado tambien de las gran­
des visiones universalistas sostenidas por los ide6logos de Ia moder­
nidad, este individuo «flota» en un universo sin un punta de refe­
rencia fijo. Su mundo vivido ya no es un mundo por hacer. Su 
principal horizonte se convierte en Ia aurorrealizaci6n, Ia unifica­

ci6n subjeciva de las experiencias parceladas que corresponden a los 
diferenres sectores de actividad en los que esta comprometido, yen 
las diferenres relaciones sociales en las que se encuentra atrapado. 
En este contexto, Ia elecci6n de remitirse, de manera volunraria, a 
Ia autoridad de una tradici6n, e incorporarse subjetivamente a Ia 

continuidad de un linaje, constiruye una de las modalidades posi­
bles de la construcci6n postradicional de la identidad del yo, entre 
muchas otras que ponen en juego la afectividad de los individuos 
y se alimentan de sus aspiraciones comunitarias, sus recuerdos y sus 

nostalgias. 

9. Anthony GIDDENS, The consequences of modernity; Modernity and 
self-identity; Self and society in the late modern age. 
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LA RELIGION POSTRADICIONAL 

Y LA I NSTITUCION D E LO RELI G IOSO 

En Ia situaci6n de ccaha modernidad>>, los individuos inrentan recu­

perar por sf mismos eJ hilo del senrido y lo hacen a craves de un retor­

no reflex.ivo a las multiples experiencias que les han llevado a vivir en 

una especie de presente concinuo. Esta disparidad de modalidades de 

las que el individuo se vale escl en el origen de Ia explosion de lo reli­

gioso. No imporra cual de estas experiencias, en e1 orden afecrivo, 
poJftico, CSterico, intclecrual U Otro, pueda convertirse en eJ eje de 

esra reconsuuccion subjeriva de sen rido y dar Iugar a Ia (re)consri­

tuci6n imaginaria de un linaje creyenre. Este acto de dorar de cohe­

rencia cc religiosa>> puede darse en exclusiva y consciruir el principia 

de organizaci6n de Ia totalidad de Ia experiencia vivida del sujero, 

pero tam bien puede darse de manera parcial, en combinaci6n con 

otros modos de elaboraci6n subjeciva del sencido. En codos lo~ casos, 

Ia referencia rdigiosa aJ linaje creyenre es una de las figuras 1enrre 

ocras posibles) de Ia resolucion simb6Lica del deficit de senridQ que, 

ramo para los individuos como para los grupos, resulta de Ia exacer­

baci6n de Ia tensi6n entre Ia extrema globalizaci6n de los hechos 

sociales y Ia extrema aromizaci6n de la experiencia de los individuos. 

Esca influencia de lo religioso no da Iugar necesariarnenre a Ia «reli­

gi6n•>: para que esto suceda, es preciso que Ia referencia a Ia rradi­

ci6n sea susceptible de generar el vinculo social. Dicho de ouo modo, 

es preciso que se reunan unas condiciones mfnimas de validaci6n 

colectiva de los significados producidos, de manera que pueda a su 

V~L formarse una comunidad creyenre capaz de constiruirse bajo Ia 

doble forma de un grupo social concreto -<:uya organizaci6n puede 

adoprar formas exuemadameme diversas, desde las mas informales 

hasta las mas formales- y un linaje imaginario, pasado y futuro. Esta 

rep res en raci6n procede necesariamente de un compromiso de los 

i ndividuos que se reconocen personal y mutuamenre como parte de 

una comunidad de hecho y de espfritu, y nose inscribe en Ia evi­

dencia «natural» de una conrinuidad en el riempo yen el espacio, 
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vivida dfa a dfa en Ia familia, Ia profesion, Ia comunidad de vecinos, 

el grupo confesional, etcetera. Esta situaci6n permite comprender 

por que la secta, en la que siempre se enrra en virrud de una conver­
sion, es decir, de una elecci6n personal, constiruye un modo de aso­

ciaci6n religiosa que presenta -ideal-cfpicamenre- mas afinidad con 

los rasgos accuales de Ia modernidad cultural que las agrupaciones 

de tipo Iglesia que a diferencia de las secras, segtln Ia perspecciva cro­

eltschiana clasica, se dedican en cambio a buscar un compromiso 

con esta misma modernidad cultural. A menudo se ha observado 

que las renovaciones religiosas que se producen en el seno de las gran­

des Iglesias favorecen que en el interior de dispositivos cipo Iglesia 

se adopten rasgos cipo secta, como el compromiso personal, Ia inren­

sidad emocional, el igualicarismo, el cierre comunirario, etcetera. En 

una Hnea chisica de anal isis de los fen6menos de «rutinizaci6m> en 

el seno de las inscituciones religiosas, se ha vinculado con frecuen­

cia esra dinamica secraria de las renovaciones con el radicalismo de 

los comienzos, comprometido, a media plazo, con Ia formalizaci6n, 

es decir, Ia cceclesificaci6n10>>. Si bien esta perspectiva es inreresanre, 

deja sin embargo de !ado lo esencial, esro es, Ia funci6n eminenre­

mence modernizadora de Ia misma l6gica secraria y su renovada per­

rinencia en el universo del pluralismo cu lrural 11
• De este modo, aJ 

mismo riempo disuelve, por conuarios a ella, rodos los sistemas rdi­

giosos fundados en Ia auroridad herer6noma de una uadici6n, Ia 

modernidad hace surgir, como su igual, Ia posibilidad de una reli­

gi6n «postradicionalH. fsra, en Iugar de hacer derivar las obligacio­

nes de los individuos de su compromiso posrulado con una rradi-

I 0. Perspecriva ilusrrada sobre todo en Ia obra de Richard H. N IEBUHR, 

Th~ social sourc~s of denominationalism, y ampliamente retomada por una 
parte de Ia sociologla anglosajona de las secras. 

11. Esta observaci6n es val ida para los movimientos de renovaci6n que 
se despliega11 en Ia 6rbita de las religiones hist6ricas. Pero tambien es val.i­
da, a nuestro enrender, para otros «movimientos de renovaci6n1> que pre­
sentan, desde el punto de visra sociol6gico, rasgos religiosos, en particular 
en el orden pol!tico. Bajo este angulo, puede estudiarse de manera prove­
chosa Ia l6gica «Sectaria» de los movimienros de los verdes en Europa . 

273 



cion, suspende el reconocimiento de Ia capacidad generativa de Ia 

tradicion porIa efectividad del compromiso de los individuos. Ser 

religioso, en Ia modernidad, noes canto saberse engendrado como 

q uerecse engendrado. Esta modificaci6n fundamental de Ia relaci6n 

con Ia tradici6n, que caracteriza el creer religioso moderno. abre, 
demanera en principia ilimitada, las posibilidades de invenci6n, de 

bricolaje y de manipulacion de los dispositivos del sentido SJscep­
tibles d e «generar tradicion,, y digo «en principia» porque Ia his­

toria y las determinaciones socioculrurales definen de manera limi­

tada el universo de lo cre!ble, lo pensable y lo imaginable, en el 

interior del cual tienen Iugar estas construcciones. Es este un pun­

to que esclarecen con acierto los analisis propuestos por Roland Cam­
piche a partir del caso suizo11

• Sin embargo, sean cuales sean de hecho 

los l1mires de Ia praccica del bricolaje creyente, esra reorienracion de 

la relaci6n con Ia cradicion no significa solo que ninguna tradicion 

particular pueda pretender el monopolio del sencido. Afocta, en su 
propio principia, a La institucion de lo reiigioso a travis de La institu-

~ 

cion del creer. Lo que hoy cuesciona - se trata de una tendencia, ltun-
que se pucde considerar irreversible- es que exista Ia posibilidad 

de que pueda imponerse socialmente un dispositivo de autoridad 
que, siendo garante de Ia verdad de un dererminado creer, pueda 

concrolar en exclusiva tanto las enunciaciones (al sancionar que erni­

sores son aceprados) como los enunciados de esre creer ' ' (al seleccio­
nar los contenidos autorizados, homogeneizarlos y jerarquizarlos). 

12. R. CAMPICH£, c. BOVARY et al., Croire en Suisse(s}; veanse, en par­
ticular, las conclusiones, pp. 267-279. 

13. Sabre Ia 16gica de Ia insriruci6n del creer, vease Michel DE CEKTEAU, 
«Le croyable. Preliminaire a une anth.ropologie des croyances,, en Hermann 
PARRET, Hans-George RUPRECHT (eds.), Exigmw et perspectives de Ia sbnio­
riqu~. RecueiJ d'hommages pour A.-J . Greimas, t. 2, pp. 687-707. Y el 
comentario de Louis PANIER, •Pour une anthropologie du croire. Aspects 
de Ia problematique chez Michel de Cene.au, , en Claude GEFFRt (ed.), 
M icf:ul de Cmeau ou Ia dijfirmce chrltienne, ParCs, Ed. du Cerf. 1991. 
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M AS ALL.\ DE LA SECULARI ZAC ION, 

LA DESINSTITUCIONALIZAC ION 

Esta Ultima proposici6n significa, a mi entender, que Ia discusi6n 

sobre Ia secularizacion (~hasra que punto las sociedades modernas 
son sociedades secularizadas?, ~es irreversible esta secularizacion?, 

etcetera) esci superada. El verdadero debate, y Ia verdadera clave para. 

una sociologfa de las «grandes religiones», se relaciona con las con­

secuencias que esra desinstirucionalizaci6n de lo religioso tiene para 
las instituciones de las religiones historicas. Pues el primer proble­

ma que se les planrea no es el de Ia gestion de su relacion, mas o 

menos conflictiva, con un enrorno secular que tiende a rechazar su 

influencia en la vida social, ni menos aun el de saber si esta perdi­
da de influencia es resultado de un exceso ode una falta de compro­

miso con la cultura moderna. A este respecto, existe una cierta des­

confianza en el juego contradictorio de las cdricas que las insciruciones 

criscianas {catolica y protestantes liberales) se hacen a sf mismas ante 
Ia indiferencia cada vez mayor que las rodea, reprochandose a la vez 

(( haber llevado demasiado lejos el compromiso con e1 espfritu del 

mundo» y «Ser incapaces de hablar ellenguaje de los hombres acrua­

les». El verdadero problema que compromete el futuro -y quizas 

Ia supervivencia- de las inscituciones de las religiones historicas tie­
ne que ver con su capacidad para rener en cuenca, como un data de 

su funcionamiento y como una condici6n de su credibilidad en el 
universo de la alra modernidad, esra movilidad particular del creer 

que las afecta y las obliga a ajustarse a una dindmica de circulacion 
de Los signos reiigiosos que entra en contradicci6n con los modos de 
gesti6n tradicionales de la memoria aurorizada. 

~C6mo pueden las insriruciones religiosas, cuya razon de ser es 

Ia preservacion y Ia cransmisi6n de una rradicion, rearcicular su pro­

pia dispositivo de autoridad -esencial para Ia perennidad dellinajc 

creyente- cuando esta tradicion esci considerada, incluso por sm 

propios fides, ya no como una «representacion sagrada~> sino como 

un patrimonio etico-cultucal, un capital de memoria y una reserv;l 
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de signos a disposici6n de los individuos? Todas las inscituciones reli­

giosas, sean cuales sean las concepciones teo16gicas de Ia autoridad 

religiosa <jue profesan, se enfrenran a esta cuesti6n. De emrada, e1 
problema que se les plan tea, en todos los casas, noes el de Ia devalua­

ci6n culrural de Ia herencia simb6lica que detentan: ya hemos dicho, 
por el comrario, que en un mundo incierto esta reviste un singular 

poder de auacci6n. El problema que se plantea es el de Ia posibili­

dad que tienen de producir Ia «memoria verdadera» ante creyemes 

que se valen, en primer Iugar, de Ia verdad subjetiva de su propia 

rrayectoria creyente. Este desplazamiento del Iugar de Ia verdad del 
creer, que vade Ia insrituci6n hacia el sujeto creyente, no afecta solo 

a estos creyentes «aficionados a! bricolaje» (del ripo: ~~Yo soy rel igio­

so ami manera»), ~~ posibilistas» o «probabilistas>> (del tipo: «Yo creo 

en algo, pero nose muy bien en qub•), que tal y como muestran las 

investigaciones sobre las creencias son cada vcr. mas numerosos, sobre 
todo en las generaciones j6venes, mas marcadas por el relativismo1~ . 

La tendencia a Ia ~~subjerivizaci6m> metaforizante de los conrenidos de 

las creencias y a Ia separaci6n de las creencias y las practicas; Ia c?i-­
sis de Ia noci6n de «obligaci6n religiosa»; los desplazamientos <!tl 

significado de las pracricas en relaci6n con Ia norma instirucionaf 

que define las condiciones de Ia anamnesis autorizada, etcetera, cons­

tituyen los s£ntomas mas facilmente identificables y mesurables de 
esta desintegraci6n de todos los sistemas religiosos del creer. Sin 

embargo, esra misma l6gica esra presence en algunas corrientes ~meoin­
tegristas» -principalmente, determinadas corrienres carismaticas 

cat6licas o protesrames- que, por Ia firmeza y Ia fuerza de sus certe­

zas, no participan de los impulsos «desmodernizantes» que actuan 

en las grandes Iglesias. Algunas de estas corrientes postulan, contra 

todos los canones del pensamienro moderno, que el mundo en el 

que viven tiene un sentido religioso total y que este sentido propor­

ciona al mundo su unidad fundamental. Pero, desde su perspecti-

14. Para un ana.lisis de las modalidades de Ia afirmaci6n creyence entre 
los j6venes, vease Yves LAMBERT, Guy M!CHEl.AT (eds.), Crtpusculuies r(/i­
gions cb(z les J~tm(s? j ron(s (t r(ligions m Franu. 
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va, este sentido religioso total solo puede identificarse de manct<l 

puramenre subjetiva con Ia experiencia personal de aquellos que 

«descifran los signos», providencialmente situados en su camino: 
«Todo el mundo que me rodea tiene un sentido religioso, rodo lo 

que sucede, todos los acontecimienros tienen un significado reli ­
gioso. Sin embargo, se rrata de un sentido propio. A cada uno le 

corresponde descubrirlo en funci6n de su propia experiencia per­

sonal. Es a mf a quien corresponde discernir el sentido que se da 

a craves de mi vida diaria, segun Ia inspiraci6n que me da el Esp(­

ritu y con Ia ayuda de mi comunidad, en cuyo seno comparto 

mis experiencias». 
Este extracto de una conversaci6n con un joven ingeniero, doc­

tor en informatica de gesti6n y miembro de un grupo de oraci6n 

carismarica, ilusrra perfecramente este integrismo subjecivo que cons­

truye un mundo de signos en el cual el sujeto se da a sf mismo Ia 
representaci6n unificada del mundo fragmentado en el que vive, un 

mundo en el que puede, a! mismo tiempo, aceptar las regJas de jue­

go profanas, convertidas en algo secundario a Ia vista del ~~verdade­
ro sentido de las cosas», del que, por otro !ado, el tiene Ia llave. Esra 

disyunci6n -que podrfamos Hamar esquiwfrenica cuando es consi­

derada en toda su 16gica- entre el mundo real, que ciene sus propias 

!eyes, y el mundo subjecivamente conscituido del sencido - «mas real 
que el mundo real»- conscituye una modalidad parad6jica del reco­

nocimienro de Ia autonomfa del mundo, al mismo tiempo que abre 

una posibilidad de adaptaci6n del imegrismo religioso ( ~~coda Ia reli­

gion en coda Ia vida») a Ia cultura moderna del individuo («toda mi 

religi6n en toda mi vida>>). Permite explicar el hecho, a menudo con­

siderado misterioso, de Ia presencia masiva de individuos pertene­

cientes a Ia cultura ciemffica y tecnica mas sofisticada en movimien­
tos de renovaci6n que proponen a sus adeptos una (re)totalizaci6n 

religiosa de su existencia personal. Sin embargo, en cierro modo, 

estos fides para quienes ~<todo es signo» no plantean menos pro­

blemas a las inscituciones religiosas que los fides «que roman y dejan>>: 
en ambos casos, Ia capacidad de Ia instiruci6n para controlar o , al 
menos, regular el sentido individual y comunirariamente produci 
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does, al rnenos hasra cierro punro, implfcira o explfciramence cues­

tionadds. En los dos casas, este cuesrionamiento esta vinculado a la 

a£rmacion d e Ia p rimada del individuo y su experiencia sobre 
Ia conformidad instirucionalmente regulada en las normas del cre­

er que funda ellinaje. En ambos casos, permite que Ia experiencia 

rel igiosa sea compatible con una parricipaci6n p lena y completa 

en Ia cultura secular (en Ia polltica, en Ia economfa, en la ciencia, 

etcetera), ya sea reconociendole un alcance limitado, estrictamenre 

fntimo y privado, ya sea hacienda de ella, el principia de «Otra lec­

tuia>>, extensiva pero puramence espiritual y subjetiva de Ia reali­

dad del mundo. Una ve:z mas, se argumenrara que al cristianismo -a 
diferencia del judafsmo o del islam, que hacen hincapie en el respe­

to a las observancias en tanto que criteria de la fidelidad creyente'~­

le ha favorecido Ia desestabilizaci6n de este eje estructurante de lo 
religiose que constiruye Ia referencia a una memoria autorizada, al 

situar en el primer plano Ia fe personal «en espfritu yen verdad» del 

sujeto creyente. La desinstirucionalizaci6n modema de lo religiose, 

que encuenrra su culminaci6n en d universe culrural de Ia alra moder­
nidad, supone, al menos en parte, un regreso a la «subjetivizac"pn>> 

cristiana de Ia experiencia religiosa. Sin embargo, Ia idenrificacl6n 

15. Esca crisis de Ia regulaci6n instirucional es parcicularmenre visible 
en Ia expansi6n de las practicas espontaneas de Ia lectura de las Escritu­
ras, puestas en funcionamienro en las corrientes carismacicas: para un enfo­
que mas detallado de los procesos que hemos esbozado aqui, vease D. H ER­
VIEU-L~GER, ··Lecrures sponran~es des fcritures et rapport a Ia tradition 
dans le Re nouveau charismatique catholique», en E. PATLAGEAN, A. LE 
BOUU.UEC (eds.) Retorm aux Ecrirom: entre historicitl et attthmticitl, aetas 
del coloquio College de France-Universidad Hebrea de Jerusal~n. 27-29 
de en ero de 1992. 

16. Nos abs tendremos de llevar mas lejos esta o posici6n que es can 
corrien te com o c6moda: en efecto, las rres religiones del Libro, bajo for­
mas que son propias a cada una de eLias, han contribuido a promocionar 
Ia individu aci6n de Ia relaci6n entre un dios personalizado y el fie] para el 
que se personaliza. Recordemos aquf, por ejemplo, Ia sentencia atribuida 
al priJner im<in del chiismo: «EI que se conoce a sf mismo conoce a su sefion>. 
Vease Henry CORBIN, u paradox( du monothtism(. 
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de esta «fragilidad» espedfica de lo religiose cristiano, que sustcnll~ 
una reologla que preconizaba Ia llegada de un «cristianismo sin rdi 

gion», no significa que las ocras religiones hist6ricas escapen a Ia revi­

sion fundamental de Ia relaci6n con Ia tradici6 n que caracreriza 

Ia modernidad religiosa. El desarrollo, en el ambito judfo, de algu­
nos movimientos de ((retorno a Ia rradici6n» se inscribe, parad6jica­

menre, aunque de manera perfecta, en el curso general de Ia deses­

rabilizaci6n de Ia instiruci6n de lo religiose, que favorece, al mismo 

tiempo, las reurilizaciones innovadoras de una rradici6n que se ha 

convertido en una ((caja de herramienras simb6licas>>. El esrudio con­

sagrado por Hertert Oanzger a los Ba'aki T'shuva norreamericanos, 

esos j6venes de origen jud1o que, desde los afios 70, se han volcado 

en Ia tradici6n y se han dirigido en masa, no ya hacia el judafsmo 

reformado o conservador sino hacia el judafsmo ortodoxo mas anci­
moderno, ilustra muy bien este hecho' ·. H. Danzger muestra, en 

efecto, lo que separa estos regresos de las formas mas anciguas de retor­

no a las praccicas judlas. Hace tiempo que el judafsmo norteameri­

cano se ha confrontado con el caso de los j6venes judlos deseosos de 

restablecer, a menudo por razones de afi rmaci6 n idenriraria muy 

personates, Ia tradici6n de sus padres. Las Talmud Torah y las escue­

las congregacionales pusieron en funcionamienro, sabre Ia base de 

un compromiso negociado con el sistema educative norteamerica­

no, cierros dispositivos de ((recuperaci6n» que permitfan a los inre­

resados -those lacking backgroung- adquirir, de acuerdo con su deman­

da, las bases de Ia culrura judla que les faltaban . A partir de los afios 
70, estas esrructuras de formaci6n para ((grandes principiantes» se vie­

ron desbordadas ante Ia llegada de nuevos candidatos surgidos, Ia 

mayorfa de las veces, de Ia contra-culrura, y que buscaban en el judafs­

mo integral, alejado de cualquier compromiso con el mundo secu­
lar, el modo de relanzar una crfcica radical al American way of lift, 
una crftica que ya habfan manifestado, en muchos casos, en otros 

tipos de experiencias comunirarias alrernativas. La descripci6n de 

17 . Herbert DANZGF.R, R(tttrning to tradition. Th( contm~porary rttl i 
val ofortlwloxjudaism. 
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Danzger rnuesrra muy darameme que para los primeros, muy nume­
rosos ell los afios 50, el principal objetivo era reconquistar Ia memo­
ria de sus orlgenes y resrablecer el pasado de sus padres encontran­
do, a traves de esta reidenrificacion «en el pasado>>, Ia posibi.lidad de 
reconstruir su identidad judla en el seno de Ia sociedad americana 
d espues de Ia Shoah. Las instituciones judfas les ofredan, ademas, 
prograJllas de ensefian za, lugares (summer camps), formas de inte­
gracion progresiva en la vida cultural (beginner's mynian) o incluso 
formulas de acogida en familias observances que les permitfan lograr 
Ia experiencia concreta de Ia vida judfa que no les hab(a brindado su 
propia familia. El alcance de Ia segunda generacion es co mpleta­
mente diferente: lo que les atrae del judafsmo ortodoxo es Ia posi­
bilidad que ofrece de romper con el mundo secular. Lo principal es 
Ia oportunidad que brinda a cada uno, en este marco, de <<cam­
biar su vida)). Danzger pone al descubierto (lamentablemente no 
lleva mas alia e1 analisis de Ia constatacion de Ia difi.cultad que pre­
senta, p ara las instiruciones judfas, Ia gestion de este problem~) Ia 
afinidad que existe entre estos «nuevos ortodoxos>> y La cultura del 
yo producida porIa modernidad que ellos rechazan. Conside~ el 
judafsmo como una comunidad de afinidades publicamente anun­
ciadas (a traves de una alimentacion particular, una vestimenta par­
ticular, etcetera), en Ia cual el carisma de los rabinos y Ia insisten­
cia sobre el ritual estan al servicio de reforzar Ia carga emocional de 
los v(nculos intracomunitarios. Su radicalismo religiose, que los 
conduce a Ia busqueda de la adecuacion mas estricta con las !eyes 
de Ia vida judfa, produce, contra todo pronostico, una especie de 
choque en el seno de las corrienres ortodoxas menos sospechosas 
de compromises mundanos: el sentido que estos voluntaries radi­
cales de Ja tradici6n ororgan a las practicas pone en vilo Ia gestion 
instirucional de Ia observancia acerca de cuestiones tan sensibles 

como el estatuto de Ia experiencia personal o ellugar de las muje­
res en las comunidades. Mas alin, las observaciones de Danzger (que 
confirmadan otros rrabajos sobre los «retornos a Ia tradici6n>> en 
orros conrextos disrintos al del judaismo norteamericano) se refie­
ren a La instituci6n misma de la vida judfa tradicional cuando Ia tra-
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dici6n deja de ser Ia prueba de un modo de vida transmitido de gene 
racion en generacion para converrirse en el objeto de una preferen 
cia subjetiva por parte de los individuos que eligen remitirse a ella. 

LA PRODUCCJCN INSTITUCIONAL DEL L!NAJE 

No podemos dejar de plantearnos Ia preg_unr~ d~ siesta insis~e~cia 
en el alcance de Ia crisis esrructural de Ia msuruc16n de lo reltg1oso 
para las religiones hist6ricas no sera especialmente valida en el caso 

de aquellas religiones en las que Ia auroridad de Ia tra~cio~ esta ~or­
malizada, de manera expresa, bajo Ia tutela de un magtsteno a quten 
se le reconoce el poder exclusive de controlar Ia regularidad de las 
fldelidades creyentes y observances. Oesde esta perspectiva, los socio­

logos del protestanrismo estaran autorizados a invocar, ~a vez m~, 
Ia diferencia con las iglesias de Ia Reforma que no func10nan segun 
este «modelo institucional ritual>> que Jean-Paul Willaime idenrifi­
ca como uno de los tres modelos ideal-d picos de Ia regulacion de las 
instituciones religiosas 18

• En este ultimo modele, que el catolicismo 
ilustra de manera particular, es Ia propia instiruci6n Ia que consti­
tuye ellugar de Ia verdad. Directameme amenazada en su estrucru­

ra jerarquica por La constataci6n de que la actual proliferac~6n d~ los 
fenomenos neocomunitarios en su propio seno est:i en relac16n direc­
ta con un proceso de individualizaci6n del creer que socava los dis­
positives instirucionales de Ia regulaci6n del creer, Ia instituci6n cat6-

lica seve efectivamente obligada a reaccionar contra esta amenaza 
a craves de Ia reafirmaci6n re6rica y pdctica de Ia centraLidad del 
magisterio romano. Se compromete, pues, en operaciones de n_or­
malizacion de las referencias que se ofrecen no solo a los fides, smo 

J 8. Jean-Paul W ILLAIME, La prtcarite protestanu. Sociologie du f rom 
tantisme contemporain, cap. 1: «Lorganisation religieuse de Ia gesnon tk 
sa verite: modele catholique et modele protestant,. 
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a Ia humanidad por emero. Esta orientaci6n esta claramente ates­
tiguada porIa reciente publicaci6n de un «catecismo universal» 
cuya ambici6n no es solo reafirmar, en un lenguaje uniScado, el 
conjunto de las verdades que hay que creer, sino tambib delimi­
tar, de una manera lo mas completa posible, el espacio de los com­
portamientos admisibles en todos los dominies de Ia vida de los 
fides y de toda la humanidad. En un universe incierto, del que 
incansablemente subraya los aspectos psico16gicos y sociales des­
tructores, Ia Iglesia cat6lica se esfuerza en presentar el recurso de 
un dispositivo estable y explfcito de referencias firmes. La princi­
pal contradicci6n radica en que esta oferta de sentido solo es social­
mente crelble, en un universo en el que prevalecen los derechos de 
Ia subjetividad individual, en Ia medida en que no adopta Ia for­
ma de un discurso de los «deberes>> que se imponen a los fides. A 
partir de aquf, Ia Iglesia seve obligada a compensar Ia perdida de 
autoridad de su propio discurso adornandolo con un caracter «pro­
fetico»: es el desnivel de su prop6sito en relaci6n con el uni~rso 
de valores de aquellos a quienes se dirige lo que se supone que ates­
tigua, en cuanto tal, la «verdad». Sin embargo, Ia fuerza de ilhpo­
sici6n social de este recambio «profetico» del discurso normarivo 
no logra sobrepasar los drculos, cada vez mas restringidos, de 
fieles para quienes el discurso eclesiastico no ha dejado, en cual­
quier caso, de conscituir Ia norma. Cuando se alcanza este punto 
de ruptura, a los pastores ya no les queda mas que hacer que rei­
terar sin novedad el discurso de lo prohibido y/o preguntarse tris­
temenre -como lo ha hecho el presidente de Ia Conferencia Epis­
copal en Francia- sobre lo que podrfa hacerse «para reducir el 
abismo que existe entre la Iglesia y Ia sociedad civil» 19 (es el caso, 
con toda claridad, de lo que concierne al prop6sito de Ia Iglesia en 
materia de contracepci6n, o del uso del preservative para hacer fren­
te a Ia epidemia de sida, pues Ia cuesci6n del aborto constituye, al 
menos hasra cierto punto, un problema distinto). 

I 9. Discurso de ingreso de Mons. Duval en Ia Asamblea Episcopal de 
Francia, La Croix (28 de octubre de 1992). 
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Por lo que se refiere a las instituciones surgidas de Ia Rcfot 
rna, esta claro que Ia dilatada experiencia hist6rica del pluralismo 
interno, en un universe religiose constituido en y a craves de Ia afir. 
maci6n de la autonomfa del sujeto creyente sometido a Ia unica 
autoridad de Ia escritura, perrnite aj ustes mucho mas flexibles. Sin 
embargo, es preciso tener cuidado con sistematizar en exceso Ia opo­
sici6n al modelo cat61ico de Ia normalizaci6n doctrinal. Si bien es 
cierto que el protestantismo establece la concinuidad dellinaje (en 
lenguaje teol6gico: Ia sucesi6n apost6lica) en los terminos de Ia ade­
cuaci6n al mensaje antes que en terminos de Ia conformidad obser­
vante, d problema de Ia legitirnidad de Ia imerpretaci6n -y, por tan­
to, el de Ia autoridad fundada para decir Ia memoria verdadera del 
mensaje- nose plantea en menor grado. Se plan tea incluso con una 
agudeza tanto mayor en cuanco que las Iglesias protesrantes dispo­
nen de menos recursos para imponer esta «memoria verdadera». 
Como subraya Jean-Paul Wtllaime, «Ia aftrmaci6o de Ia sola scriptu­
ra y del sacerdocio universal de los creyentes puede f:kilmente ter­
minar en un grupo religioso que solo reUna a las personas que prac­
tican una deterrninada lectura de los textos bfblicos y que reconocen 
unicamente el poder religioso a quien promete una comprensi6o tal 
de Ia tradici6n cristiana». La amenaza de Ia diseminaci6n sectaria 
esta continuamente presente en las instiruciones surgidas de la Refer­
rna, en la medida incluso en que el «modelo institucional ideol6gi­
CO» que prevalece «hace de Ia verdad religiosa una cuesti6n de inter­
pretacion» que entrafia una crltica constance de las formulas en que 
se presentan las verdades a creer. La necesidad concreta de hacer fren­
te a esta amenaza regularmenre actualizada en Ia historia, conduce 
a las Iglesias protestantes a desarroUar, en contrapartida, una propen­
si6n constance e inevitable a Ia instirucionalizaci6n del poder ideol6-
gico, a craves del cual se constituye y se reconstituye Ia memoria auto­
rizada del grupo religiose. La «desacralizacion •• protestante de Ia 
instiruci6n ha debilirado esta memoria autorizada, pero e1 protesran­
tismo no ha dejado de «hacerse tradici6n», al hilo de las «escisioncs 
que se efecttian en nombre de una lectura que se juzga como cl rega 
lo blblico mas fiel»: una tradici6n mas m6vil, mas dinamica, pero lr;t 
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d.ici6n <jllC: la constiruye propiamente en religion, y que, de este modo, 
esta sonerida rambien a los efectos de Ia desestabilizacion de codas 
lasmernorias autorizadas propios de Ia alta modernidad. 

El problema que se plantea a las <<grandes religiones» a causa 

de Ia c r isis estrucrural de Ia institucion de lo religioso que caracteri­

za esta alta modernidad, se sirua mas all a de las di ferencias en el modo 

de gesci6n de Ia verdad de cada una de elias. Concierne incluso a la 

posibilidad de que el (<capital de memoria>> que cada una de elias cons­
t:icuye pueda continuar «haciendo cradicion» o, dicho de ocro modo, 

que pueda represencar, en el t:iempo, Ia continuidad de un gran lina­

je creyence, trascendiendo las diferences comunidades en las que este 

linaje se actualiza yes accualizado de manera plural, en el ciempo y 

en el espacio. La descalificacion cultural de Ia «gran memoria» sobre 
Ia que las inscicuciones rdigiosas han fundado hiscoricamence su legi­

timidad, resulra de Ia doble cendencia a Ia uniformizaci6n y Ia ato­

mizaci6n que caracteriza a las sociedades modernas. Alimenra, al 

mismo tiempo que lo origina, un doble proceso de homoge~za­
cion erica de las diferentes tradiciones, progresivamenre confundi­

das en el testimonio de Un ciertO numero de valores «Univer !t.lesn 

por un lado, y, por orro, en La proliferaci6n de <<pequeiias memorias» 
comunitarias en las que se concencran las aspiraciones idencicarias 

rechazadas por esra culrura moderna de lo homogeneo acrapado 

en lo universal. En esca siruacion, codas las insticuciones religiosas 

se dedican, movilizando los recursos de los que disponen, a buscar 

los posibles beneficios simbolicos de Ia concradiccion en Ia que inevi­

tablemenre sc cncuencran atrapadas. Lo hacen esforzcindose por poner 

en juego, al mismo tiempo, un ecumenismo de los valores que pone 

de maniftesco Ia proximidad de rodos los creyences en un universo 

cultural caraccerizado porIa indiferencia a los discursos religiosos 

instiruidos, y Ia diferencia comuni taria susceptible de conducir hacia 

ell as las demandas idemicarias que corresponden a Ia incerridumbre 

del presence. La empresa es exrremadamenre arriesgada, en Ia medi­

da en qLLe coda insiscencia excesiva sobre una de las dos dimensio­

nes del juego aliena inmcdiatamente de las institucioncs a aquellos 

de sus fieles que se reconocen principal o exdusivamente en el otro. 
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El problema de codas las confesiones religiosas es que deben consi 

derar, a un mismo nivel, las expecrativas de los fides que reclaman 

un mensajc antes que una institucion, y las de los fides que ponen 
por delanre Ia perrenencia a una comunidad, preferentemence con 

referencia a un con junto de creencias y valores. La rnejor manera de 

atenuar el riesgo (en particular el riesgo de fragrnentacion seccaria 

que alimenta esta sicuaci6n) consiste en dejar que «los signos flotc:n" 

lo maximo posible, y que, por tanto, circulen lomas libremente posi­
ble en el juego de transacciones entre las diferences rendencias que 

estan en tension. Dos registros favorecen, de manera particular, esta 

polit:ica de evasion del conflicto en la que las instituciones religiosas 

se alinean para hacer frenre al peligro de dislocaci6n interna, al mis­

mo tiempo que a Ia competencia externa a Ia que son somet:idas en 
regimen de diseminaci6n generalizada de lo religioso: Ia moviliza­

cion emocional, por un !ado, y Ia racionalizaci6n cultural, por otro. 

La movilizaci6n ernocional perm ire crascender los conflicros, recrean­
do La conciencia individual y colectiva de Ia percenencia en el terre­

no afectivo. La racionalizacion cultural permite desdramatizar los 

conflictos, haciendolos aparecer como expresiones valoradas de una 

diversidad de sensibilidades y de culturas que Ia institucion, en con­
tacto con Ia modernidad cultural, tambien sabe acoger favorab le­

mente. En cada caso, Ia insriruci6n descansa en las dos fronteras 

en las que posiblemence se juega Ia «salida de Ia religion» de aque­

Uos a quienes considera de su jurisdiccion: por un lado, Ia expresion 

de un creer sin referencia necesaria a una tradici6n, en el registro de 

Ia emocion, y, por el otro, Ia referencia a una rradici6n que no impli­

ca, necesariamente, un creer, en el regisrro de Ia racionalizaci6n cul­

tural. En el cruce de estas dos dimensiones se centra el esfuerzo 

por reconscicuir el «efecco de linaje» que ha dejado de inscribirse 

de manera «natural» en Ia continuidad de las generaciones. 

Para idencificar las condiciones en el ejercicio de este juego com­

plejo, resulra parcicularmeme esclarecedor esrudiar las variadas ope 

raciones que las diversas instituciones religiosas se ven obligadas a 

llevar a cabo en Ia actualidad para asegurar su «visibilidad .. en un 

universo cultural y simb6lico en el que su propia oferta esra amcn.t 



zada, a Lave~, ramo de dilucion en una ccetica•> comun banalizada20 

como deinstrumentalizacion en operaciones de reconsrrucci6n iden­

ritaria q11e elias no dirigen. Quedemonos solo en algunos casas 

que recientemen re se han podido observar en este conrexto frances. 

Entre ellos, pueden mencionarse de nuevo las operaciones de recon­

quisra de su propia memoria realizadas por Ia Iglesia reformada en 

Francia, a fin de conjurar Ia angustia por Ia desaparicion suscitada 

porIa aguda conciencia de su pro pia modernidad21
• En efecro, ofre­

cen un buen ejemplo de combinacion de Ia acrivacion emocional 

del senrimienco de perrenencia y de Ia apelacion racionalizada al 

parrimonio etico-cultural del grupo. Desde Ia conmemoracion del 

tricenrenario de Ia Revocacion del Edicto de Nantes hasra la crea­

ci6n de museos protestantes22
, el esfuerz.o de restauracion del ima­

ginario proresranre de Ia conrinuidad, de Ia que depende Ia supervi­

vencia del proresrantismo como religion, se apoyo en Ia asociacion 

del recuerdo emocional de Ia minorfa que vive su fe bajo la amena­

za permanente de la desrruccion y en Ia cdebracion de Ia aporta~on 

historica del proresrantismo a Ia consritucion de los ideales mo~er­
nos de Ia Republica. En un contexto diferenre, las institucione!4el 

judalsmo frances han sabido c6mo urilizar los mismos resorres. As(, 
al hacer posible, al mismo tiempo, Ia seria evocacion de Ia unidad 

del judafsmo -posrulada por el alcance del genocidio y recordada 

permanenremen te en Ia memoria de Ia Shoah- y el testimonio fes­

rivo de Ia diversidad cultural de los modos de vida presenres en su 

20. «trica indolora» de Ia que Gilles LJPOVETSKY ofrece una buena des­
cripci6n (incluso si uno no esta dispuesto a seguirle en sus condusiones 
sobre el fin de cualquier moral del deber y de Ia devoci6n bajo el imperio 
de esta ecica esencialmence mediacica): u cr!pu.sc/e du tkvoir. L'lthique indo­
fort des nouveaux tcnps dbnocrariqu~s. 

21. La obra de Jean BAUB~ROT, Lt prottstantismt doit-il mourir? La dif­
ftrma protestantt dans tmt Franct plttriculturtlle, combina brillanremenre 
el analisis de los fundamencos de esra angustia y el alegaro para dedicarse 
a hacerle frellte. 

22. F. lAUTMAN, ~ou desert au musee: l'identite protestante», en M. 
CREPU, R. FJGUIER, Lts hauts limx, Parls, Autremenr, 1990, n° 115. 
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seno, el gran ella del judafsmo frances, convocado en noviembre de 

1991 en eJ parque de exposiciones del Bourget por el gran rabino 

Sitruk y el Consistorio, respondfa a un doble objetivo: por una par­

te, conjurar el antagonismo agravado de los modelos de Ia identidad 

judla presenre en Ia comunidad, y, por otra, hacer frenre a la ame­

naza de disolucion que hace pesar, sobre esta misma comunidad, 

Ia irreprimible mulciplicacion de los matrimonios mixtos. Siruare­

mos en e1 mismo arden de manifesraciones -ejemplares de los inren­

tos instirucionales de relanzar c<por lo alto» Ia conciencia creyente 

del linaje-la iniciariva romana de convocar, en diversos lugares des­

tacados de Ia historia crisriana (Roma, Composrela, Czescochowa), 

grandes ccperegrinajes mundiales» de la juvenrud. Estas ofrecen orro 

caso parricularmente clara, de Ia doble esrraregia de recuerdo emo­

cional y reconsritucion hist6rico cultural de Ia memoria desfallecien­

te de Ia conrinuidad creyenre. La muchedumbre de jovenes peregri­

nos (quinientos mil en Espafia, dos millones en Polonia) preparada 

para el enrusiasmo de Ia reunion final a traves de Ia larga marcha de 

aproximaci6n a traves de Europa, efecruada en cache, en tren o indu­

so a pie, estaba lireralmenre ccanimada», al mismo riempo, por eJ efec­

to sensible de su propio numero, porIa exalracion de vivir un acon­

tecimiento retransmirido por los medias de comunicacion hasta los 

c<confines de Ia Tierra» y porIa dimension extra-ordinaria de la cde­

bracion-espect:kulo en Ia que e1 propio Papa era el principal actor. 

El objerivo de esca excepcional movilizacion emocional, inseparable 

del esfuerzo por inrroducir a los parcicipantes en el descubrimien 

to de las huellas visibles de Ia historia crisriana de Europa1
\ era llc· 

varlos a asumir, y dar a conocer al mundo entero, Ia firmeza de 
una identidad carolica ccreenmarcada», en principia, porIa cacequc 

sis acelerada, asegurada en el uanscurso de diez d fas de peregrin.1 

23. Una historia a menudo muy selecriva: Ia •cgufa de viaje~ e:.t.lblt•( 1 

da porIa comunidad carismatica del Emmanuel (fuerrememe implu.JJ., 
en Ia preparaci6n y la organiz.aci6n de Ia peregrinaci6n a Czestochow.l , 'I"~' 
comport6 Ia presencia d e dos mil j6venes peregrinos Francese:.) cvm .. l , t'll 

las paginas que consagra a Praga, el recuerdo de san Norbcrw, fuud.,tlm 
de los premonstratenses, pero no dice ni una palabra de Je<~n I hm ... 
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ci6n y, en rodo caso, solemnemente confirmada porIa presenci3 ffsi­

ca del Papa al terrnino del recorrido. No es menos cierto que el iopac­

to que ruvo sabre los j6venes parcicipantes esta (re)conscituc.i<Sn, a 

marchas forzadas y espectacular, dellinaje creyente se correspondi6, 

en todos los puntos, a los objecivos de los promorores de estas pere­

grinaciones. Parece ser que Ia afirmaci6n colecciva de una culnua (y 

una mea) joven, en Ia cual el caracrer cosmopolita de Ia reuni6n con­

feria, a los ojos de los participanres, una dimensi6n concretamenre 

<<universal•>, ha estado en el centro de Ia experiencia vivida del acon­

tecimiento, ademas de Ia experiencia de Ia afirmaci6n de su idenri­

dad religiosa y confesionaP~ . Mas alia de las distorsiones entre el uni­

verso de referenda de los j6venes peregrinos y el de los marcos de 

peregrinaci6n, que ponen de manifiesto el anilisis de los resulr.a.dos 

de las investigaciones efecruadas sobre una poblaci6n de panicipan­

tes al regreso a sus di6cesis, lo que muesrra esre informe es Ia pre­

cariedad esrrucrural de rodas las empresas inscirucionales que cien­

den a suscirar y conrrolar Ia idenrificaci6n voluntaria con u,ja 
rradici6n. 

Lo que a su manera revela esta precariedad es el caracrer errii­

nenremente parad6jico de una modernidad religiosa en cuyo seno 

las insciruciones de las religiones hist6ricas solo pueden manrenerse 

esforzandose en reconstituir, con los recursos simb6licos que le 

son propios, y de manera experimental, la representaci6n de una 

concinuidad creyenre en Ia que Ia experiencia comun de los indivi­

duos creyenres ya no o&ece mas apoyo. iC6mo se insertan estas «polf­

ricas de Ia tradici6n» en el proceso de producci6n de lo religioso 

moderno, cuya l6gica nos hemos esforzado en mosrrar en las pagi­

nas precedenres? iQue reconfiguraciones del creer se juegan en esta 

confron taci6n? iCon vinculaci6n a que cipos de socialidad religio-

24. Para un amilisis en profundidad del episodio de Czestochowa, como 
elemento en una estrategia institucional de reafirmaci6n de Ia identidad 
cat6lica, vease D. HERVIEU·LtGER, «Religion, memory and the catholic 
identity: young people and the "new evangelization of Europe" theme,, en 
G. DAVIE, John FULTON, Religion in the common European home, British 
Sociological Association (Sociology of Religion Study Group). 
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sa, e implicando que modos de regulaci6n simb6lica e ideol6gica? 

iQue nuevas articulaciones de Ia religi6n y Ia policica, de Ia religi6n 
y la cultura, son susceptibles de emerger en este conrexto? Se abre 

un inmenso campo de investigaci6n para una sociologfa compara­

da de las religiones hist6ricas que podrfa arcicularse con una socio­

log(a mas general de los problemas de Ia transmisi6n en las socieda­

des modernas. Nos damos cuenra de que las consideraciones que 

nos han servido de conclusi6n esran muy lejos de proporcionar Ia 
medida de este programa. Sin embargo, el objerivo de este libro no 

consistfa en comprometerse directamenre en esta direcci6n. E1 pro­

p6siro que hemos perseguido ha sido plantear, como una cuesci6n 

previa, los puntos de apoyo de un proceso capaz de liberar a Ia socio­

logla de lo religioso de su continua rendencia a pensar -mas alia de 

rodas las «revisiones, de las teodas de la secularizaci6n- las relacio­

nes de lo religioso y de lo moderno a traves del prisma de Ia transfor­

maci6n de las religiones hist6ricas, rratada siempre como una degra­

daci6n: un enfoque que permita, pues, pensar estas transformaciones 

en el inrerior de una problemarica de conjunro de Ia modernidad 

religiosa. Prop6sito ambicioso, probablemenre demasiado ambicio­

so. La unica manera de conducir esra ambici6n a sus justas pro­

porciones es, sin duda, ir ajustando Ia herrarnienra para que funcio­

ne, hasta el momenta en que se perfile Ia posibilidad de construir 

otra mas fiable ... 
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