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PREFACIO

Este libro podria ponerse en manos de dos grupos muy distintos de
personas. Podria ofrecerse, por un ladoe, a un grupo de estudiantes que
se embarcaran por primera vez en un curso de sociologia de la religion.
Estos podriun obtener de €l una idea clara tanto de las prioridades mis-
mas de este campo de conocimiento como de los debates mds importan-
tes de lu subdisciplina. Aprenderian ademds a buscar los conjuntos de
datos relaciopados con nuestro dmbito de interés y las interpretaciones
que les han dado los distintos estudiosos de las diferentes partes del
mundo. Por otro lado, este texto podria servir —y asi espero que ocurra—
para tniciar un debate en el seno de la propia subdisciplina, un debate
relacionado con la idoneidad de las prioridades que al momento presen-
te ocupan a la sociologia de la religidn. El teldn de fondo de esta coniro-
versia vienen a proporcionarlo las realidades del mundo moderno, en el
cual la religion estd pasando a convertirse en un elemento cada vez mas
conspicuo.

Si he elegido un titulo deliberadamente ambiguo para el capitulo I ha
sido precisamente por tener esto presente, Las prioridades resultan «criti-
cas» en ¢l sentido de que es decisive que establezcamos acertadamente
cudles son, ya que, al ser la religién una cuestidén de vital importancia en
el orden reinante en el mundo moderno, es crucial que los estudiantes re-
ciban de ese mundo una informacién adecuada. Pero también son «criti-
cas» en el sentido de «discrepantes», dado que no siempre tengo la segu-
ridad de que estemos realizando esa tarea todo lo bien que debiéramos.
No pretendo ponerme negativa: reconozco sin ambages que en este cam-
po se estd realizando un amplio y excelente trabajo. No obstante, la idea
de que en muchas partes del mundo resulte por completo normal ser a un
tiempo totalmente moderno y plenamente religioso sigue chocando con
resistencias profundamente arraigadas. Vencer esas resistencias, tanto en
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¢l campo de 1a sociologia de la religién como en el de las ciencias sociales
¢n general, es el principal objetivo de este libro.

La elaboracidu del texto se ha dilatado notablemente en el tiempo, de
modo gue en €l vienen a confluir un cierto nimero de tendencias difergn—
tes. Es el reflejo de dos décadas dedicadas a la investigacion, la redaceidn
de escritos y la ensefianza de la sociologia de la religion, tod.o ello ¢n una
gran diversidad de contextos. Ademds de en Exeter, he trabajado y ejerci-
do la docencia en muchas partes de Europa y de los Estados Unidos.
Quiero expresar aqui Ja bonda gratitud que siento hacia todos los colegas
que to han hecho posible, en los tltimos tiempos en el Seminario Hartford
de esa universidad de Counecticut, donde logré al fin culminar el libro.
Escribf los primeros capitulos en Paris, durante la visita que realicé en el
afio 2003 a 1a Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales. Redacté
el borrador de otros en el curso de mis numerosas estancias en el «DVI» (el
Instituto de Estudios Diaconales y Sociales) de Uppsalal. Y terminé buc-
na parte de las correcciones necesarias durante una breve visita al Iqs[itu-
to de Cultura, Religidn y Asuntos Internacionales de Boston, en junio del
afio 2005. En todo caso, no sélo he contado con la ayuda de mis colegas,
sino también con [a aportacién de los estudiantes —algunos de los cuales,
notablemente perspicaces, me han permitido conocer mejor sus pajses—
Lo mismo cabe decir de los alumnos que asisten al Centro de Estudios
Europeos de Exeter. Fueron cllos, por ejemplo, quienes primero vinieran
a espolear mi interés por Turquia. .

El respaldo financicro procede igualmente de tuentes diversas. ya que
me ha sido proporcionado tanto por entidades pertenecientes a la Univer-
sidad de Exeter como por instituciones ajenas 2 ella. He recibido apoyo
econdmico del Fondo de Investigacién de la Universidad de Exeter, lo que
me permitid aligerar mi carga docente durante el afio académico 2004-
2005; de la Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales de Paris, a la
que acud{ como professeur invité, y de la Fundacién Leverhulme. En el
otofio de 2005 obtuve una Beca Leverhulme para la ampliacién de estu-
dios en el extranjero que no sélo hizo posible que me concentrara en las
tltimas fases de la redaccidn del libro sino que me ayudd a no perder en
ningtin momento el contacto con mis colegas estadounidense:q.

Si agradezco el apoyo institucional, mayor es aiin la gratitud que me
une a unos cuantos individuos en particular y a determinados grupos de
personas. He de mencionar fundamentalmente a mis colegas clie Exet.far,
desde los pertenecientes a la Facultad de Humanidades y Ciencias Socia-
les de esa universidad a los del Departamento de Sociologia y Filosofia,
sin olvidar a los del Centro de Estudios Europeos. Eu este Gltimo organis-

' El { de encro del afio 2007. ¢l Institulo de Estudios Diaconales y Soeiales de Uppsala
pasaria 2 denomiuarse Ceniro para el Esludic de la Religidn y Ia Sociedad (Centrum for studier
av religion och samhiille).

mo he de mencionar a Jacquie Fox y a Chris Longman, quienes 1o mantu-
vieron todo en marcha durante mis frecuentes ausencias. Maddy Morgan,
una cstudiante de doctorado perteneciente al Departamento de Historia, me
ha brindado una notable ayuda con la bibliografia. Los estudiantes de mis
cursos de doctorado de sociologfa de la religion ocupan desde Iuego un
lugar muy especial en esta lista de agradecimientos, ya que muy a menu-
do han sido ellos los primeros en conocer la evolucion de mi pensamiento
en ese campo.

He encontrado también a colegas y estudiantes similares, plenamente
dispuestos a apoyarme, en Europa y América, y de entre todas las institu-
ciones que deberfa citar aqui no quisiera pasar por alto las muchas orga-
nizaciones que existen en el dmbito de la sociologia de la religion: el grupo
de estudio de sociologia de la religion de la Asociacion Sociolégica Bri-
tanica, la Sociedad Internacional para el Estudio de 1a Sociologia de 1a Re-
ligion, la Asociacion Estadounidense para el Estudio de la Sociologia de
la Religion (de la que fui presidenta en el afio 2003) y el Comité de In-
vestigacion 22 de fa Asociacién Sociolégica Internacional (que presidi en
el periodo comprendido entre 1os afios 2002 y 2006). Las reuniones de estos
distintos grupos me han permitido «poner a prueba» mnchas de las ideas
que aparecen en esle libro, y de manera particularmente notable en la con-
terencia convocada en Atlanta, Georgia, por la Asociacién para el Estudio
de la Sociologia de la Religién, conlerencia cuyo tema giraba en torno a
las prioridades de 1a sociologia de la religion y al modo en que €stas se
establecen, En toduas esas organizaciones cuento con un gran ndmero de
amigos y colegas. Tal es decididamente ¢l caso del mds critico de mis
lectores ~David Voas—, quien tuvo el buen juicio de prescindir de las suti-
lezas propias de una andnima revision previa al envio del texto a la edito-
rial y me proporciond un inestimable comentario de 8.000 palabras sobre
la primera version del manuscrito. No siempre estd de acuerdo conmigo, y
tampoco yo coincido invariableniente con él, pero valoro enormemente su
aportacion. S6lo puedo desear que el debate se prolongue.

Las mayores deudas de gratitud son, como siempre, las personales: la
que he contraido con mi esposo, que sobrelleva con extraordinaria pacien-
cia tanto mis repetidas ausencias del hogar como la absorbente preocu-
pacion por mi trabajo, y la que tengo con mis hijos, que me impiden caer
en los excesos, al menos por lo que hace a mi dedicacion profesional. Este
libro estd dedicado a mis hijos y a todos a quienes ellos aman, Unas cuan-
tas primeras versiones de algunos capitulos o partes de capitulos ya han
aparecido publicadas. He realizado extensus correcciones en todas ellas,
pero debo dejar constancia de las siguientes deudas:

Las versiones del material que aparece en los capitulos 1 y II forman
parte del texto que lef como presidenta de la Asociacién para el Estudio de
la Sociologia de la Religion de Atlanta, Georgia, con motivo de 1a reunién
celebrada en el afio 2003. Dicho discurso se publicaria posteriormente
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con el signiente titulo: «Creating an agenda in the sociology of religion:
commnion sources/different pathways», Sociology of Religion 65 (2004),
pp. 323-340.

Varios borradores del material contenido en el capitulo V han sido
publicados con el siguiente titulo; «New approaches in the sociology of
religion: a Western perspective», Social Compass 51 (2004), pp. 73-84.

Las reflexiones relativas a las principales religiones de Europa han
hallado su primera expresion en los dos articulos siguieutes: «From obli-
gation to consumption: patterns of religion in Northern Europe at the start
of the twenty-first century», Studia Religiosa Helvetica 8/9 (2004), Pp-
95-114 y «From obligation to consumption: a Framework for reflection in
Northern Europe», Political Theology 6 (2005), pp. 281-301.

Parte del material relacionado con las minorfas religiosas que aparece
en el capitulo VI ha sido presentado previamente en una conferencia
sobre «The New Religious Pluralism and Democracy» celebrada en mar-
zo del afio 2005 en la Universidad de Georgetown, Dicho material serd
publicado asimismo en T. Banchoff (comp.), The New Religious Plura-
lism and Democracy, Nueva York, Oxford, Oxford University Press.

Hara unos diez afios que confi€ al papel la argumentaci6n que aparece
expuesta en el capitulo IX: fue en un trabajo titulado «Competing funda-
mentalisms», que se publicaria en la Sociological Review 4 (1995), pp. 2-7.
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INTRODUCCION
UNAS PRIORIDADES CRITICAS

Elaborar un libro sobre sociologia de la religion en el inicio del siglo xx1
es una tarea abrumadora, dada la creciente importancia de la religidn
como factor de peso en los asuntos internacionales y como elemento de
poderoso influjo en la vida de un sinntimero de individuos. Por fuerza ha
de suscitar polémica, aunque también esta llamado a plantear cuestiones
cruciales. Con todo, mi labor consisle en escribir un texto que aborde a un
tiempo la situacion de la sociologiu de la religién y los debates que lienen
lugar en el ambito de esta particular subdisciplina, no redactar una obra
sobre el papel de I religion en ¢l mundo moderno propiamente dicha —lo
que constituye una empresa significativamente diterente—~. Se trata, ade-
mis, de una diferencia crucial, ya que no sélo va a tener implicaciones
en nuestra comprension de Ia materia en si, sino que repercutira también en
la argumentacion que articule el conjunto de este libro. Veremos aflorar la
tensidn entre las realidades globales y la comprension socicldgica pricti-
camente en cada capitulo.

El extremo csencial puede explicarse con bastante sencillez: jc6mo es
que los debates que versan sobre fa religion en el mundo moderno resul-
tan tan distintos de los que han venido predominando hasta hace bien
poco en fa subdisciplina? ;Qué es lo que ha provocado esta divergencia,
y cémo hemos de proceder para superarla? Porque es preciso snperarla si
hemos de comprender plenamente el significado que posee la religion en
el orden imperante en el mundo actual, De ahi el titulo de este capitulo: el
plan de accion es critico porque pone en cuestion —en ocasiones con cier-
ta dureza— algunas de las ideas y tendencias dominantes, pero también es
critico en nn sentido diferente, dada la superlativa importancia que posee
1a religidn en los asuntos mundiales, ahora que se inicia un nuevo milenio.

Se trata, adernds, de una tarea urgente: hemos de entender de qué modo
la religidn, o mds exactamente las religiones, influye en la conducta de los
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mdividuos y las colectividades (de todos los tamaiios), y de qué modo son
tambicn éslos objeto de su influjo, partiendo para ello de la base de que
eso es precisamente lo que habrd de suceder en la modernidad tardia,
pucsto que es 1o que constatamos que ha ocurrido en el caso de las gene-
raciones anteriores. La clave para comprender cuanto sigue estriba en
asumir la capital relevancia que posee la religion para las sociedades tar-
domodernas. Para ser mds exactos, Ja premisa de la que arranca este libro
se apoya en el hecho de que. en t&rminos globalcs, resulta tan moderno
extraer de los recursos de la religién el material necesario para la critica
del mundo laico como apelar a los recursos del mundo luico para elaborar
la critica de la esfera religiosa. La religién no es algo que sea posibie pos-
tergar, y ello en un doble sentido: por un lado, no hay forma de relegarla
ni al pasado ni a los mérgenes y, por otra, si se hace, se pisard terreno peli-
2roso, por cuanto no se podrd defender que la medida sca sensata.

La expresién «en términos globales» nos ofrece cn este sentido una
importante pista. La sociologia, y en su seno la sociologia de la religién,
ha evolucionado a partir de un contexto histérico particular —esto es, de un
conjunto de circunstancias que tifien no sélo la materia misma de la disci-
plina, sino también los instrumentos y conceptos que han ido surgiendo a
fin de comprender mejor ese contexto-. De ahf la preocupacién que pre-
side los primeros pasos de la sociologia, una preocupacién derivada de lu
agitacion que recorria Europa en los afios de la Revolucion industrial y a
la gque venia a sumarse, como parte inseparable de csa inquietud, una es-
pecial sensibilidad al impacto que todos aquellos acontecimientos estaban
ejerciendo en la naturaleza y las formas de la vida religiosa en esa parte
del mundo. De este modo emperaria a afianzarse una difundida suposi-
cion —que no obstante habria de revelarse en dltimo término falsa—, a sa-
ber, la de que el proceso de la modernizacion venia a redundar necesarica-
mente en un perjuicio para la religion. Las grandes cuestiones que se
suscitaban en los debates giraban en torno a cuil pudiera ser exactamente
la forma que adoptara dicho daiio, y a las posibles consecuencias que
acaso vinieran a observarse en la vida social e individual, pero lo cierto es
que cada vez se tenia por mds meridianamente inevitable la ocurrencia del
detrimento mismo —lo que no debe sorprendernos, dados los datos que
recogian en su entorno los primeros sociélogos—. Lo manifiesto era que las
estructuras tradicionales de la vida religiosa, profundamente enraizadas en
el orden econdémico y politico de la Europa premoderna, se estaban de-
rrumbando bajo la doble presién sinérgica de la industrializacién y la ur-
banizacidn.

El proceso en si resulta va significativo para el desarrollo de la socio-
logia. Sin embargo, mayor alcance iban a tener todavia las implicaciones
conceptuales que habrian de acompafiarlo, puesto que la sociologia no
s6lo andaba a la caza de férmulas que le permitieran describir el «dafio»
yue se estaba generando, sino también de vias para explicarlo. A esta luz
12

ha de verse el abrumador predominio de la preocupacidn asociada con la
consideracidn de que, en efecto, la secularizacidon era el paradigma domi-
nante en el &mbito de la sociologia de la religidn. Se trata ademas de una
preocupacion surgida de las peculiares caracteristicas del caso europeo, v
en él habria de funcionar relativamente bien, dado que estd claro que la
comprensién del proceso de secularizacién constituia una cuestion impor-
tante para los europeos de finales del siglo x1x y principios del xx. Con
todo, la siguienie [ase de mi argumentacion resultard mds dificultosa. Los
vinculos empiricos constatables en Europa irfan convirtiéndose gradual e
inexorablemente en otras tantas asunciones tedricas, derivindose de ello
una deduccion firmemente anciada: 1a de que debia considerarse que la
secularizacién venia a constituir el acompafiamiento necesario de toda
modernizacién. con independencia del lugar v el momento en que ésta se
produjera. Mds atin, Europa se convertiria en el caso paradigmadtico desti-
nado a servir de elemento de contraste con el que valorar todos los demds
—y por comparacion al cual habrian de revelar esos otros casos sus caren-
cias, segan s¢ asumirfa a menudo ticitamenic~. Los lazos entre moderni-
dad y laicidad adquirieron asi un cardcter nonmativo. Si tenemos esto pre-
senle, resulta mds ficil comprender por qué los socidlogos europeos, al
igual que un gran nidmero de periodistas de ese mismo continente, Lienen
considerables dificultades para aceptar ¢l hecho de que en el mundo tar-
domoderno la religidn sea, y siga siendo, una parte profundamente nor-
mal de la vida de la inmensa mayoria de la genle.

La siguiente anécdotu ilustra este proceso a la perfeccion. Entre los
afios 1998 y 2003 formé parte de un grupo de trabajo asociado con el
Consejo Mundial de Iglesias. Sc habia encomendado al grupo la tarea de
alcanzar una mejor comprensién de la naturaleza y las formas que adopta
la religién en el mundo moderno. prestando especial atencidn a las impli-
caciones que pudiera conllevar la existencia de esos cambios para el futu-
ro del movimiento ecuménico'. Unos diez miembros de dictio grupo nos
reunimos periddicamente durante los cinco afios que durd nuestra colabo-
racién, actuando cada uno de nosotros en representacién de una parte dis-
tinta del mundo cristiano. Los europeos estaban en minoria. Dos de los
diez que acabo de mencionar (uno de Filipinas y el otro del Africa occi-
dental) expusieron un relato significativamente similar en relacidon con el
paradigma de la secularizacién. Tanto uno como otro, educados a finales
de la década de los sesenta y principios de la de los setenta, se habian visto
obligados a asimilar la «tesis de la secularizacion» en el transcurso de su
formacion profesional. Ambos sabian por experiencia propia que dicha
tesis era inadecuada en el mejor de los casos, y simplemente errdnea en el
peor —un punto de vista que los acontecimientos posteriores vendrian a

! Los descubrimientos de este grupo de trabaje pueden encontrarse en De Santa Ana (2005):
véase también el debate sobre el Censejo Mundial de Iglesias que tigura en el capitulo X
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confirmar con fuerza abrumadora—. Pero eso no les ahorraria tener que
aprenderse dicha tesis, dado que formaba parte de una educacion «correc-
ta» vy resultaba necesaria si querian obtener la titulacién imprescindible
para ¢l ejercicio de sus respectivas carreras. La situaciéu empirica que
tan bien conocian quedd simplemente arrumbada: la teoria adquiria pre-
ponderancia sobre los datos.

Esta anécdota suscita un gran niimero de preguntas. El significado
exacto de lo que se entiende por tesis de la secularizacion estd lejos de
poder enunciarse con claridad meridiana. Sus distintas ramificaciones ha-
brdn de constituir la sustancia de uno de los capitulos clave de este libro.
Y lo mismo debo decir de los planteamientos que han ido aflorando en
diversas partes del mundo como alternativas con las que sustituir dicha
tesis. Sin embargo, lo esencial resulta suficientemente obvio: la sociolo-
efa de la rcligién ha estado dominada por un marco de referencia que
hunde sus raices en utna region del globo que ha tenido una particular
experiencia de la religion y del cambio religioso —entendiendo aqui la voz,
«particulars en tanto que antdnimo de «caracteristicor— Uno de los fac-
tores determinantes de la evolucidn de la subdisciplina estriba (y no sélo
ahora, dado que también serd asi en el fuluro) en la capacidad que ésta
muestre para discernir las implicaciones que tiene ese punto de partida en
la formacion del pensamiento sociolégico —y en eludirlas siempre que sca
necesaric.

La dltima frase es importante. No s preciso descartar todo cuanto
contiene la tesis de la secularizacion o la rodea. No se trata solo de que la
tesis misma haya dado lugar a importanies deduccioncs. es que también
el contexto europeo ha permitido extraerlas —y son deducciones que serd
preciso tencr presentes conforme nos vayamos adentrando en el siglo xxi1—.
Una de ellas es, parad&jicamente, la faceta de i secularizacion a la que més
tiempo se han estado resistiendo los europeos: me reficro a la que sostienc
que ana de lus circunstancias que caracterizan en parte el proceso de la
modernizacion se manifieste en el desgajamiento gradual de distintas ins-
tituciones, y cada vez mds especializadas (de cardcler politico o educati-
vo, por ejemplo). Las funciones societales anteriormente dominadas por
la Iglesia {la educacidn, la sanidad, etc.) han ido adguiriendo un grado de
autonomia cada vez mayor. De nuevo hemos de dejar los detalles de este
debate para un proximo capitulo. El punto clave que hemos de retener
ahora es que la independencia de las instituciones —un elemento normal
y «saludable» de la modernizacién— no tiene por qué ir necesariamen-
te acompaiiada del confinamiento de la religion en la esfera privada ni
del declive de la actividad religiosa {Casanova, 1994}, En la mayor parte del
mundo moderno o en vias de modernizacidn no se ha materializado nin-
gano de esos fendmenos, y tampoco parece probable que puedan concre-
tarse en el futuro, al menos hasta donde nos ¢s dado prever en este mo-
mento.
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Otro tanto cabe decir del contexto europeo y de la influencia, un tanto
negativa, que éste pueda ejercer a largo plazo en el desarrollo de la so'c'io—
logfa de la religién. Desde este punto de vista resulta mucho mds positivo
el cardcter central que tiene la religién en la obra de los primeros sociolo-
gos, y de manera especial en los fundadores de la disciplina. En su empe-
fio por dar cuenta de los cambios que estaban produciéndose en las socie-
dades de las que formaban parte, todos ellos (Marx, Weber, Durkheim y
Simmel) se tomaron en serio la religién. La sustancia del siguiente capi-
tulo ird dedicada a examinar la distinta manera en que estos autores abor-
daron su estudio. Sin embargo, esa pormenorizada atencion de los cienti-
ficos sociales a la religién no iba a perdurar. En este sentido, lo que habia
sido un comienzo fundamentalmente prometedor iba a dar paso a 1o que
Beckford ha denominado la creciente situacién de «insularidad y aisla-
miento» que ha venido separando a la sociologia de la religion de su tron-
co disciplinario (Beckford, 1989, 2003), situacién que ha resultado perju-
dicial en dos scntidos. Por un lado, la corriente principal de la sociologia
ha tendido a pasar cada vez mds por alto dos hechos (el de la religién misma
y el del debatc sociolégico que la rodea) y, por otro, los socidlogos Qe la
religién se han apartado de las controversias presentes en esa corriente
central de la sociologia para concentrarse en cambio en las peculiarida-
des de su propio 4mbito de estudio, ya sea en el plano empirico o en el
teorético. .

La excesiva preocupacion por el fendmeno de la secularizacion es un
elemento inseparable de este proceso. ; Por qué habria de tomarse en serio
la corriente principal de ki sociologia, o la de cualquier otra disciplina, un
fenémeno supuestamente llamado a desaparecer a medida que el proce-
s0 de la modernizacion vaya quemando las etapas de su inexorable avan-
ce’? Los residuos y las reacciones que, provocadas por la modernizacion,
adopten una forma religiosa quizd puedan resultar interesantes para los
especialistas de ese campo en particular, pero, dado que se trata de hechos
de naturaleza inevitablemente efimera, no es preciso perturbar con su
planteamiento el devenir del grueso de la materia. Y, 2 la inversa, la cir-
cunstancia de que los soci6logos de la religién se hayan desentendido de
los debates nucleares de la sociologia ha determinado que no se impli-
quen lo suficiente en el andlisis de los supuestos que acompafian a dichas
polémicas, de entre los cuales no es precisamente de importancia menor
el que sostiene que la modernizacion lleva necesariame_nte aparejado un
proceso de secularizacién. De este modo el circulo vic10sq se hace meig,
fuerte, lo que genera una cadena de reacciones que serd preciso quebrar si
hemos de lograr algiin avance.

La necesidad de romper esa cadena es ademds abrumadora, si quere-
mos responder adecuadamente a las realidades empiricas del mundo mo-
derno que, de acuerdo con Berger (1992), «sigue siendo tan rabiosgmente
religioso como siempre». Los hechos son innegables —llenan diariamen-

15



te Lus peiginas de la prensa mundial-, y de ellos pasaremos a ocuparnos en
Jos tiltintos capitulos de este 1ibro. Igualmente urgente es la necesidad de
idcar instrumentos y conceptos apropiades a tal fin. Si estimulamos un
mayor contacte con nuestra disciplina troncal, resultard mds facil manejar
ambos elementos (esto es, tanto las nociones como las herranmentas). Son
muchos los beneficios que podemos obtener si alcanzamos, por ejempio,
una mejor y mds pleua comprension del proceso de modernizacidn —y
hemos de tener en cuenta que las complejas e ininterrumpidas relaciones
que dicho proceso mantiene con la religion son sélo un aspecto de su
realidad—, Lo mismo cabe decir de 1a globalizacién (véase el capitulo X}
Un ejemplo de cardcter bastante mds domeéstico puede hallarse en el para-
lelismo existente entre el campo de lo religioso y otras esferas de la socie-
dad -extremo que Gran Bretafia nos permitira ilustrar en mas de vua oca-
sidn—. La religion institucional, al menos en sus formas tradicionales,
atraviesa un periodo de crisis (hecho que rara vez se discute}, pero lo
mismoe ocurre con las cotrespondientes instituciones de Ia vida politica y
econémica. Ese es el quid de la cuestion. La lucha de los partidos politi-
cos ¥ los sindicatos por conservar su masa de segnidores (y, por consi-
guiente, su volumen de ingresos) es idéntica a la que libran las principales
confesiones. Las razones de estos cambios radican fundamentalmente en
la tornadiza naturajeza de la vida econdmica y social, que es ¢l objeto a
cuyo estudio se dedica la corriente principal de la sociologia. La indife-
rencia religiosa reviste menos importancia. De hecho, lo mds probable es
que sea consecuencia —y no causa— de los cambios institucionales que tan
claramente observamos®.

;Como habremos de arreglirnoslas entonces para entender las varia-
bles caracteristicas que presenta la religion en el mundo moderne basdn-
donos en los antecedentes conocidos y evilando al mismo tiempo los pe-
ligros derivados de una generalizacion fundada en un caso particular pero
no necesariamente caracteristico? jPuede decirse que todos cuantos tra-
bajamos en este campo hemos de sortear del mismo modo esos escollos?
Con este desaffo en mente, los siguientes pdrratos delineardn tanto el
tema central como un conjunto de variantes que se derivan de él. El men-
cionado tema central se ocupa de los enfoques socioldgicos que se han
empleado para abordar el estudio de la religién, poniendo el acento en las
diferencias que opanen dichos enfoques a los utilizados en otras discipli-
nas. Las variantes gnardan relacién con las muy distintas formas en que
puede llevarse a cabo la tarea sociolégica. Para ser mds concretos, esas
variantes examinan con todo cuidado la situacién en que se desarrolla este

* Lasemejanza entre la conducta religiosa ¥ el comportamicnto larco puede comproburse
asimizmo de otras formas. En los paises ndrdicos, por ejemplo, tanto las iglesias como los sindi-
calos siguen contando con un clevado nidmero de miembros, al menos sobre el papel. En Gran
Bretafa. en cambio, las cilras de seguidorcs de ambas institnciones han menguade. Para un
exiunel mids detallado de estas cuestiones, véase el capitulo V.
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trabajo, extremo que ya hemos ilustrado (aunque negativamente) al sciia-
lar las limitaciones que han ido surgiendo en el contexto europeo.

A medida que vayamos esforzindonos en determinar el modo en que
esa gran diversidad de factores ha venido a configurar el plan de accion de
la sociologfa de la religidn, irin aflorando formas de comprensién mads
creativas. De hecho, el contexto politico y religioso en el que tiene lugar
el debate posee su importancia, pero no es el dnico factor que influye.
Entre los demds elementos determinantes cabe incluir las limitaciones (u
oportunidades) linglifsticas de los sociélogos en cuestion, su capacidad de
acceder 0 no a los datos pertinentes, las exigencias de las instituciones en
las quc trabajan (incluyendo las coacciones politicas) y un factor crucial:
el de las sutiles e ininterrumpidas relaciones existentes entre el observa-
dor y lo observado —esto es, entre la comunidad socioldgica v los sectores
sociales que constituyen su principal objeto de estudio—. El plan de accién
de Ia sociologia no es algo que venga dado sin mids; es un elemento llama-
do a eonvertirse a su ver en materia de escrutinio —en especial por su ca-
pacidad tanto de implicarse activamente como de reaccionar a lo que en-
cuentra—. La ambigua relacion que existe entre la naturaleza y cf desarrollo
de la religiosidad en el mundo moderno, por un lado, y los intereses de
quienes estudian el fenémeno, por otro, habra de convertirse de hecho en
el fil conductenr que vertebre el conjunto de esie libro. Se trata de una
cuestion de vital importancia si queremos que la sociologia de la religion
logre prosperar cn el siglo xx1.

EL TUEMA ¥ SUS VARIACIONES. ENFOQUIS $OCIONOGICOS QUE ABORDAN
EL ESTUNIO DE LA RELIGION

Ef temu

La disciplina de la sociologia se centra en el reconocimiento de cier-
tos patrones de conducta. Se ocupa a un tiempo de las formas no aleato-
rias en que los individuos, las comunidades y las sociedades organizan su
vida, y de hallar explicaciones para dichas pautas de comportamiento.
De aqui se sigue que el objetivo de la sociologia de la religién consiste
en descubrir aquellas pautas de la vida social que guardan relacidn con
las diversas formas de religién, y en hallar explicaciones para los datos
que recaba. No se ocupa, en cambio, de las encontradas proclamaciones
de verdad que se profieren desde la gran variedad de sistemas de creencia
que se hallan presentes ~hoy y siempre— en las sociedades humanas. Esa
es la estera propia de la teologia, v también de la disciplina, relativamen-
te moderna, de los estudios religiosos, disciplina que ltimamente logra
abrirse un hueco entre ambas —no sin generar situaciones incémodas de
vez en cuando.
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Dificilmente podrd por tanto sorprendernos que el hecho de que la
sociologia se distancie de las cuestiones relacionadas con la «verdad»
cuuse ciertas dificultades a algunos fieles religiosos. A los ojos del creyen-
te, 1a verdad es absoluta, no relativa, y todo intento de explicar que algu-
nos individuos o grupos puedan encontrarse —0 asf lo parezca— mds proxi-
mos a la verdad en virtud de su contexto socioecondmico (es decir, de la
clase social, de 1a edad o del género, por ejemplo) estd abocado a provo-
car descontento. Se trata de un extremo bien conocido, pero es impor-
tante comprender que la dificultad no afecta inicamente al estudio de la
religién. Curiosamente, la cuestion de la verdad resulta igualmente pro-
blematica en el campo de 1a ciencia —y, cuanto mds elevado sea el concep-
to que se tenga de esa «cienciax, o del conocimiento cientifico, mds pro-
babilidades habri de que se agrave el problema—. O por expresarlo de otro
modo: quienes abogan en favor de la superioridad de la ciencia sobre la
religién se enfrentan exactamente al mismo problema, en lo que hace a
la sociologia, que los creyentes religiosos. Unos y otros recelan de una
disciplina que se preocupa mds del contexto y de los vinculos institucio-
nales de quienes se adhieren a la religidn o a la clencia que del estatuto que
haya de concederse al conocimiento o al sistema de creencias como tal.
Nadie expresa con mayor contundencia este extremo que Mary Douglas:

Cuando un cientifico liene un mensajc muy serio que transmitir, sc
enfrenta al prohlema de la incredulidad. ;Cémo resultar creible? El clerno
problema del credo religioso preocupa hoy a la ccologfa. Las condicio-
nes que afcetan a la creencia cn un Dios conlesional son aproximada-
mente las mismas que afeclan a cualquier creencia, sea cual sea ¢l cntorno
especifico en que ésta se desenvuelva. Por consiguiente, en una scric de
confercncias sohre cucstiones ecoldgicas, cl antropdlogo social hard bicn
en abordar este particular asunle. Debemos ocuparnos de saber como sur-
gen las creencias y cémo Jogran un respaldo significativo (Douglas, 1982,
p. 260).

De aqui se sigue un segundo e importante punto. El hecho de que in-
diguemos que los muchos y variados aspectos de la vida religiosa poseen
pautas reconocibles no implica que su causa resida en las diferentes va-
riables que parecen serles correlativas. Por ejemplo: observar que en am-
plias regiones del Occidente cristiano las mujeres parecen ser mds religio-
sas que los hombres no implica sostener que todas las mujeres hayan de
ser necesariamente religiosas, del mismo modo que tampoco equivale a
decir que ningiin hombre lo sea. Al igual que los hombres, las mujeres son
libres de elegir su grado de religiosidad. Con todo, un somero examen de
tos datos basta para revelar que en el mundo occidental las preferencias
de las mujeres en materia de religién (ya se acerquen a ella como creyentes
0 como practicantes) son marcadamente diferentes de las de los hombres.
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Este es, por tanto, un evidente y muy difundido ejemplo de patrén con-
ductual en las sociedades occidentales. El intento de averiguar a gué puc-
da deberse dicha pauta nos traslada inevitablemente al plano de la expli-
cacidén, y en mas de un sentido. Hemos de considerar de hecho por qué
parecen ser las mujeres mds religiosas que los hombres. Y también habre-
mos de estudiar por qué la bibliografia sociolégica se ha desentendido du-
rante tanto tiempo de esa diferencia. En el capitulo XI abordaremos am-
bas cuestiones.

Antes de seguir adelante, es preciso resaltar enérgicamente un peligro
adicional. Los socidlogos deben resistirse a la tentacion de subsumir el
estudio de {a religion en otros campos de interés alternativos —campos que
pudieran parecer mds atrayentes, al menos para algunos—. Es algo que ha
sucedido en el pasado (con demasiada frecuencia) y que ha impedido una
correcta comprension de nuestro objeto de estudio. Se trata de hecho de
una nueva consecuencia, aunque indirecta, de la tendencia que lleva al
socidlogo a pensar primordialmente en términos de secularizacion. Dicha
propension implica que lo que requiere vna explicacion no es tanto la pre-
sencia de la religion como su ausencia. ;Como es que sigue entre noso-
tros? Una de las formas de abordar este «problema» consiste en argumentar
que lo que parece ser religion cs «en realidad otra cosa» —recayendo las
principales sospechas de la impostura en la etnicidad y el nacionalismo—.
Esas serfan entonces las verdaderas cuestiones que se deberian estudiar;
la religion es simplemente un epifenémeno que enmascara las realidades
de un mundo necesariamente dominado —si los defensores de la seculari-
£acion estdn en lo cierto— por fuerzas distintas a las de la religion.

No obstante, la situacion general estd experimentande cambios. Cada
ver resulta més dificil ignorar la presencia de la religién en el mundo mo-
derno, o sostener que en realidad sea la tapadera de otra cosa. A finales del
siglo xx se produjeron a este respecto dos acontecimientos decisivos. El
primero de ellos, que tuvo lugar en 1979, colocd a la religion en ef centro
de la escena mundial de un modo particularmente llamativo. La fecha,
que evocard en los britanicos el imicio de la era Thatcher, vino a coincidir,
mes arriba o mes abajo, con el afio en que Karel Wojtyla accedio al solio
pontificio y el sah de Irdn se vio obligado a huir de los ayatolis. El plane-
ta entero viviria entonces una reaccién conservadora en mds de un sen-
tido (econémico, politico y religioso), cambio asociado con el declive
del aplomo laico, tan predominante en ia década de los sesenta. Este pro-
ceso tiene notabilisimas implicaciones para la sociologia de la religion, y
las iremos desgranando detalladamente en los siguientes capitulos.

El segundo acontecimiento, ocurrido exactamente diex afios des-
pués, generaria un nuevo cambio de perspectiva. La comprension de la
politica global, basada hasta ese momento en la ideologia —esencial-
mente como consecnencia de la Guerra Fria—, iba a dar paso a una poli-
tica centrada en la identidad (o en las identidades), 4mbito en el que la
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rehipgion encuentra acomodo con naturalidad (Sacks, 2002). El célebre
«choque de civilizaciones» de Samuel Huntington (Huntington, 1993,
1997y vendrd a articular este cambio, ofreciendo, con el subsiguiente
debale, un amplio espacio a la religién. La polémica indole de esta obra
s¢ debe al hecho de que Huntington concibe las reluaciones entre las
distintas civilizaciones (y, dentro de ellas, los vinculos entre las diferen-
tes religiones) mds al modo de un «encontronazo» que a manera de did-
logo. Como era de esperar, la existencia de un conflicto potencial —en
especial entre los pafses islimicos y sus distintos vecinos— no sélo cap-
té la atencion del piblico, sino también la de los comentaristas profesio-
nales. De ahi que se haya convertido, acertada o erréneamente, cn un
marco de referencia omnipresente.

Son muchos los estudiosos, y muchas las disciplinas, que han de aco-
modarse a estos cambios, tanto mds cuanto que la conmocién causada por
los acontecimientos del 11 de septiembre de 2001 ha venido a determinar
que el asunto siga conservando un cardcter central entre las distintas prio-
ridades del mundo. Y, aunque en un plano bastante mds modesto, no de-
bemos olvidar la urgente necesidad de que los socidlogos de la religién
asuman sus responsabilidades en este campo, y cuestionen, llegado el caso,
«el choquer. Todos ellos encuentran su motivacion —o asi debicra ser al
menos— en la concrecién de una tarea comin: la que habrd de conducirnos
a una mejor comprension del lugar de la religién tanto en el ordenamiento
{o configuracion) de las soctedades humanas como en la esfera global.
¢ De qué modo habrin de abordar entonces su labor prictica los socidlo-
gos, incluidos los socidlogos de la religién? Runciman (1983) nos ofrece
una respuesta ltil a esta pregunta, una respucsta que ademds es, en esen-
cia, notablemente sencilla y que consiste en sefalar que el papel de la
sociologia posee cuatro dimensiones parcialmente superpuestas.

Runciman comienza sciialando la dimension del «reportaje» —esto es,
la que consiste en reunir toda la informacién posible, haciéndolo ademas
de muy diversas maneras—. El capitulo VI, que trata de las diferentes me-
todologias que tienen a su alcance los socidlogos de la religion, permitird
ampliar las formas de satisfacer esta funcion, y demostrard la gama de
datos a la que es posible recurrir, asi como la manera de sacar el maximo
partido a dichas fuentes. Sin embargo, la tarea de los socidlogos no se ago-
ta aqui, dado que, ademas de comunicar los datos que recogen, también
tratan de explicarlos, siendo asi que las explicaciones adoptan formas
muy distintas. ;Qué vinculos existen, por ejemplo, entre la vitalidad y el
pluralisimo rehgiosos? ; Podemos decir que el segundo socava a la prime-
ra, 0 hemos de concluir que, por el contrario, la diversidad estimula la
vida religiosa? Los capitulos I v IV presentan distintas formas de enten-
der este importante extremo. Al mismo tiempo, esas diferentes formas de
comprender la cuestidn suscitan a su vez otras interrogantes, en este caso
relacionadas con su causalidad y su correlacidn, lo que significa que las
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pautas aparentemente coincidentes no se hallan necesariamente trabadas
por vinculos causales reciprocos.

Runciman emplea el tercer término de su enumeracion —el de la «des-
cripcidn»— en un sentido relativamente especializado. Con esta voz alude
al intento de describir cémo perciben su actividad los individuos vy los
grupos que realizan pricticas religiosas o de otra indole. En otras pala-
bras: se trata de observar lo que sucede con los ojos del actor religioso. En
este sentido, uno de los desafios mds relevantes es el que involucra la ca-
pacidad de «comprender» una cosmovision que cuestione —y en ocasio-
nes de manera muy profunda— los valores del propio observador. ; Resulta
posible empatizar, por ejemplo, con aguellos puntos de vista que parecen
iren contra de los principios de la democracia occidental? La respuesta ha
de ser necesariamente «si», pero a veces el empefio requiere una mezcla de
estuerzo e imaginacion, extremo que quedard convenientemente resalta-
do en el capitulo VI, El cuarto y dltimo aspecto de la tarea sociolégica
guarda relacion con sus aplicaciones de orden prictico. Unas veces se ani-
ma a los sociologos a sugerir politicas capaces de incrementar el niimero
de miembros con que cuenta la debilitada institucién religiosa, y otras se
les insta a indicar vias que puedan reducir a posibilidad de que estallen
conflictos de rafz confesional. La probabilidad de que existan diferentes
puntos de vista y, por consiguiente, de que se conciban medidas distintas
es poco menos que inevitable. A fin de cuenlas, la elaboracion de una re-
comendacion se halla en estrecha relacion con el ofrecimiento de una
explicacion, es decir, los desacuerdos relacionados con esto dltimo (con
las razones que sefialan por qué se produce el conflicto) se convierten ri-
pidamente en desacuerdos vinculados con lo primero (con el modo en que
convendria resolverlos).

Estos cuatro elementos irdn aflorando en los capitulos stguientes. No
en todos los casos hubremos de penetrar a fondo en ellos, pero el marco
que acabamos de establecer aqui constituye un mapa il para orientarnos
en esta geografia.

Variaciones sobre el tema

No obstante, antes de embarcarnos definitivamente en el estudio que nos
hemos propuesto efectuar, hay un asunto notablemente diferente que
requiere nuestra atencién. Dicho asunto guarda relacion con la diversidad
de recursos que se presenta al socidlogo, sea hombre 0 mujer, en el mo-
mento en que aborda la tarea que acabamos de perfilar. La cuestion puede
plantearse de distintas maneras. En uno de los extremos de la escala se
encuentran las determinaciones intelectuales (inciuyendo las de orden lin-
giiistico); en el otro encontramos toda una gama de cuestiones institucio-
nales —y debemos tener presente el hecho inevitable de que unas y otras
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e superpongan—. Las determinaciones intetectuales se concretan en los
distintos escenarios institucionales, y las instituciones encarnan distintas
«escuelas de pensamiento», las cuales, a su vez, terminan por autoperpe-
Luarse.

No es preciso ahondar demasiado en la sociologfa de la religion -bas-
tard con asistir a una conferencia internacional— para cobrar conciencia de
las muy diferentes formaciones intelectuales (por recordar la expresion
francesa formations) que jalouan la subdisciplina. Los estudiosos de la
religién no s6lo se hallan expuestos a distintos marcos teoréticos; también
lo estdn a diferentes tradiciones académicas vinculadas a su vez a los li-
mites lingliisticos (quién puede acceder a qué) e incluso —aunque yaenun
plano mis profundo- a las filosoffas que sostienen la disciplina. El corpus
de conocimientos que se acumula en distintos lugares viene a personificar
un conjunto de enfoques significativamente diferentes a nuestra materta
de estudio, un conjunto gue se halla fundamentalmente al margen de la
divergencia de intereses y capacidades. Las implicaciones que esto ticne
en el campo de la interacei6n académica son considerables. No es razona-
ble, por ejemplo, esperar que se produzca una convergencia natural entre
un socidlogo de la religién franeés —influido desde los primeros afos de
su formacién por la filosofia carlesiana, cducado en los clasicos de 1a so-
ciologia de la religion francesa (véase el capitulo II) y preocupado por
todo un conjunta de debates caracteristicamente franceses (€sto Cs, los
relacionados con la laicité)— y un colega estadounidensc, que extrae sus
presupuestos de la literatura y el empirisino anglosajones y que se fpnda
en ellos para afinar su comprension de lo que implica cl voluntarismo
estadounidense en la esfera religiosa. Ambos estudiosos deberdn esfor-
zarse al mdximo si quieren instaurar un didlogo cfectivo —Jo que constitu-
ye el objeto mismo de toda conferencia internacional.

Sumemos a esto el hecho de que es muy posible que‘este conjunto de
eruditos trabajen en un entorno institucional muy diferente y observare-
mos al instante que las posibilidades de que se produzca una mala inLe'r—
pretacién se multiplican. Y, si esto sucede incluso en el marco de la propia
Europa, qué malentendidos no se cernirdn sobre las relaciones entre cl
viejo y el nuevo mundo. En los paises ndrdicos, por ejemplo, la sociologia
de la religién se imparte casi siempre en las facultades de Teologfa (cuyo
curriculo se ha ampliado idltimamente para dar cabida a materias como la
de estudios religiosos, as como a las de filosofia, antropologia y socioto-
gfa de la religién). En Francia, por el contrario, la ensefianza de lareligién
como tal ha sido proscrita tanto de las universidades financiadas por el
Estado como de la escuela publica. La sociologia de la religion se cultiva
en un entorno muy distinto, de ahi que deba distanciarse de las raices ca-
t6licas que la conectan con la sociologia pastoral. Las universidades catd-
licas de la Europa continental exhiben a su vez nuevas diferencias —dfido
que representan una peculiar combinacion de limitaciones y oportunida-
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des—. Esto mismo explica que los institutos pastorales de las iglesias rela
tivamente acomodadas de Alemania generen un conjunto de datos que
resultan inauditos en Gran Bretafia. Y todo esto, ademds, presenta un agu-
do contraste con lo que sucede en Norteameérica, donde las implicaciones
de la Primera Enmienda corren parejas con la posibilidad de obtener apo-
yo econdmico de fundaciones privadas o piblicas —teniendo bien presen-
te, claro estd, que los organismos sustentados con fondos privados se ri-
£en a su vez por normas institucionales propias—. No siempre es mds verde
la hierba que crece al otro lado de la valla, aunque, en términos econdmi-
cos, 4 veces dé efectivamente la impresion de serlo.

Cuanto mds se adentre uno en el campo de la sociologia de 1a religidn,
tanto mds observard que se multiplican los ejemplos. Particularmente
interesantes son los escenarios académicos que van estableciéndose en el
mundo poscomunista a medida que los esfuerzos tendentes a una mejor
comprension de la esfera religiosa y a la delimitacién de los debates espe-
cificos de esta materia vienen a sumarse al levantamiento mismo de las
restricciones que pesaban sobre el dmbito religioso —prestando especial
cuidado, entre los debates suscitados, a los que abordan Ia cuestién de ta
libertad religiosa ¥ su correcta interpretacién en unos paises que poco a
poco abandonan las secuelas del control soviético—. Las respuestas distan
mucho de resultar meridianas. En un contexto dominado durante varias
generaciones por una filosofia que, al menos oficialmente, ha proscrito
por completo la religién, la elaboracidn de un corpus teérico se convierte
en uno de los elementos esenciales de la tarea que se va a realizar, En gran
parte del centro v el este de Europa los intentos de superar ese pasado
progresan moderadamente bien (aunque de forma desigual, ya que los
avances son mayores en seglin qué regiones)’. De hecho, el caso chino
serd precisamente el que mds convenga vigilar en las primeras décadas
del siglo xx1,

Las tradiciones intelectuales y las instituciones asoctadas con ellas nos
ofrecen una via de acceso a este debate. Otra forma de entrar en materia
viene dictada por las propias organizaciones religiosas: en primer lugar,
por su capacidad de emplear a socidlogos profesionalmente formados
pero también, y en segundo lugar, por estar dispuestas a contribuir al es-
tudio de su misma esfera —o, en otras palabras, por hallarse abiertas, como
tales, a la investigacidén socioldgica-. ;Con qué actitud contemplan al
cientifico social: como a un amigo potencial 0 como a un probable adver-

* Hemos de decir que, en este sentido, son importantes la labor y las publicaciones de la Aso-

ciacién para ¢l Estudio Internacional de la Religicn en la Europa central y del Este (JSORECEA
seglin sus siglas inglesas ~International Study of Religion in Central and Eastern Europe Asso-
ciation-). Para mayor informacion sobre esta iniciativa es conveniente dirigirse a Irena Borowik,
del Institute for the Study of Religion de la Universidad Jagelldnica de Cracovia.

* VEase, en este contexto, el nimero especial que dedica Social Compass a las «Religions
in Contemporary Chinas, Secial Compass 50/4 (2003). Véase también Yang (2005).
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sare'! Voyey Billiet (1999) ofrecen en este sentido un interesante abanico
de anilisis de casos prdcticos. La mayoria de ellos son ejemplos europeos
pero no lodos, ya que los autores incluyen en su examen algunas observa:
ciones tentativas sobre las posibilidades que presenta el estudio s0cioldgi-
co del islam y la investigacion de los nuevos movimientos religiosos de
Japén, El titulo y el subtitulo de la obra =Sociology and Religions: An
Ambiguous Relationship- expresa en parte la complejidad implicita det
empeno. Las relaciones son miiltiples, v lo mismo puede decirse de las
ambigiiedades, dado que las distintas comunidades confesionales reaccio-
nan de forma diferente tanto a la observacién del cientifico social como
los hallazgos que se derivan de las indagaciones de éste —extremo gue
exarninaremos con mayor detalle al final del capitulo V.

LA ESTRUCTURA DEL LIBRO

Teniendo ¢n mente las anteriores consideraciones, el presenic libro
quedard estructurado como sigue. Se halla dividido en dos mitades. La
primera aborda fundamentalmente cuestiones de teorfa y método relevan-
tes ¢n el dmbito de [a subdisciplina, mientras que la segunda se ocupa de
todo un conjunto de asuntos sustantivos. Es obvio que las dos partes se
superponen, pero ha de considerarse que se trata méds de sendos enfoques
diferentes a un dnico corpus de conocimientos quc otras lantas empre-
sas discretas o independientes.

Primera parre

La primera seccion se abre, como era de esperdar, con un breve debate
sql?re los padres fundadores de la sociologfa y la importancia de la reli-
gion en su pensamiento. Cifiéndonos a los enfoques que acabuinos de
e:sbozar, prestarenios una minuciosa atencién al contexto europeo v a la
to!'ma en que ese contexto vino a influir en la produccién tedrica de los
primeros autores —aunque dicha influencia se concrete de distinta forma
en cada uno de elios—. La segunda parte del capitulo 11 adopta un sesgo
bastante diferente ¢ ilustra los peculiares caminos seguidos por la socio-
log_ia, y dentro de ella por la sociologia de la religion, a lo largo de la si-
guiente generacion de pensadores —en un periodo en el que las influen-
cias estadounidenses comienzan a dominar el mundo de habla inglesa—.
A cada lado del Atldntico emerge asi un «canon» sociolégico marcadamen-
te distinto —tanto mas diferenciado si tenemos en cuenta el predominio de|
francés (y de la francofonia) en la evolucidn del pensamiento socioldgico
europeo—. El lugar que corresponde a la contribucion britdnica —bastan-
(¢ especial- dard forma a los apartados centrales de este capitulo. En su
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condicion de angléfonos, los britdnicos beben ampliamente de las luentes
estadounidenses. Sin embargo, el contexto ¢n el que trabajan se halla mads
préximo al de sus vecinos continentales —de tendencias relativamente lai-
cas— que al de sus equivalentes de la otra orilla atldntica. No resulta ficil
traducir al lenguaje europeo los debates centrados en el voluntarismo esta-
dounidense. De hecho, Gran Bretaiia revela ser un caso hibrido, ya que
tiende institucionalmente en una direccién y terminolégicamente en otra.

No obstante, el ndcleo de la seccién teorética se desarrollara en tres
largos capitulos, cada uno de ellos dedicado a un tema diferente. El pri-
mero (el capitulo TITT) se centra en el estudio de la secularizacion y expli-
ca la génesis del concepto, esencialmente europea, asi como las ambigiie-
dades inherentes al mismo. La secularizacién es (y lo ha sido siempre) un
término provisto de miltiples significados, de modo que serd preciso ais-
larlos uno por ung si queremos evitar confusiones innecesarias, Esta ha-
brd de ser nuestra primera tarea. La segunda consistird en esbozar el perfil
de las posiciones que sostienen los distintos autores ¢ue intervienen en
este debate, lubor en la que prestaremos particular atencion a los aspectos
comparativos de su obra. En términos generales, los estudiosos que mas
hincapié han hecho en las formas que adopta el proceso de secularizacion
en las distintas partes del mundo son también los que menos probabilidades
tienen de creer personalmente que lo que estd sucediendo resulte inevitable.

El tercer apartado de este capitulo viene a reflejar un cambio mds ra-
dical. En los dltimos afios, toda la nocién de la sceularizacién ha sido
objeto de numerosos ataques, ya que los datos empiricos han empezado a
sugerir que la suposicién por la que se atirma que la secularizacion es el
resultado méds probable del proceso de modernizacion podria ser incorrec-
ta. No todo el mundo estd persuadido de la verdad de este argumento. De
hecho, es importante pensar cuidadosamente en lo que puede y no puede
sostenerse en Erminos de secularizacion, dado el inesperado resurgir de 1a
religion (al menos para algunos) en ¢f mundo moderno. No se trata de una
situacién de todo o nada. Prestaremos particular atencién al trabajo de
Pelter Berger, que abarca cuatro décadas. En la década de los sesenta, Ber-
ger fue uno de los autores que mds contribuyeron i la idea de la seculari-
zacién, poniendo especial énfasis en las modalidades que adopla la fe de
los modernaos. Cerca de cuarenta afios después, sus puntos de vista son un
tanto diferentes. Puede decirse que, en muchos sentidos, las primeras in-
tuiciones de Berger se han revelado correctas (especialmente las expues-
tas en The Heretical Imperative, 1980); sin cmbargo, las consecuencias
gue €l predijo no han sido las inicialmente previstas.

La teoria de las decisiones racionales {TDRY) [rational choice theory/
es a los Estados Unidos lo que la secularizacidn es a Europa. Ofrece un
enfoque alternativo para el estudio de la religion en el mundo moderno y
orienta al sociélogo en una direccion muy distinta. En este caso el énfasis
del andlisis recaerd, una vez mis, en la «adecuacién» entre el conlexto y
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fa teorii, cjemplificando, por un Jado, la naturaleza «espléndidamente es-
tadounidense» de la TDR pero sefialando, por otro, las limitaciones de
que adolece necesariamente dicha teoria si se la emplea de forma indiscri-
minada. Teniendo esto en mente, dedicaremos bueua parte del capitulo a
resaltar las diferencias entre Europa y los Estados Unidos, examinando
cuidadosamente tanto las mentalidades como las instituciones religiosas.
Una cosa es sugerir cambios en el plano institucional, y otra muy distinta
proponer modificaciones en las mentalidades —sca en las religiosas o en
las laicas— En este punto es donde encontramos que el contexto europeo
se resiste verdaderamente a la TDR. Los europeos no consideran que sus
instituciones religiosas actlien como empresas competidoras en un merca-
do religioso en el que tos ciudadanos pueden elegir aquel producto que les
resulte mds atractivo (la terminologia econémica es deliberada); las ven
mds bien como «servicios piblicos» —unos servicios a los que se recurre
en caso de necesidad, dado que la poblacidn delega en terceras partes
(histéricamente en ¢l Estado) la responsabilidad de mantener dicha insti-
tucion hasta que surja la precision de usarla.

La altima parte de este capitulo vuelve a centrar brevemente la aten-
ctén en Latinoamérica y sugiere que las pautas hasta ahora vigentes, pro-
pias en esencia de la Europa latina tras su instauracion en el siglo xvi,
podrian estar transformdndose gradualmente en algo mas préximo al mo-
delo cstadounidense. En estos parratos prestaremos particular atencidn a
una aplicacidn bastante especializada de la TDR: son pdrrafos centrados
en el estudio de [as opciones que se abren a la lglesia catdlica (rads que a
sus creyentes) cn dos paises diferentes de la América Lalina, ya que la
jerarquia eciesidstica ha ido concibiendo medidas encaminadas a conser-
var o reconguistar la fidelidad del grueso de [a poblacién —enfrentada a su
verz a la divergente seduccidn de las alternativas laica y religiosa—. El cre-
cimiento exponencial que ha experimentado el pentecostalismo eu esta
parte del mundo se convierte en un factor crucial en las ecuaciones, un
tanto delicadas, que han de tener en cuenta estos intentos de concrecion
programitica.

El tercer capitulo tedrico (el capitulo V) examina pormenorizadamen-
te el concepto de modernidad y su aplicacion a la comprension de la reli-
gién. Dicho examen se realiza de dos maneras. Bl primer apartado se basa
en lo que ya expuse en el capftulo final de Religion in Britain since 1945
(Davie, 1994}, en el que me ocupé con cierto detalle de los cambios expe-
rimentados a lo largo de los periodos premoderno, moderno y posmoder-
no, explicando que cada uno de estos enfoques piantea distintas oportuni-
dades o dificultades a la religién. En primer término abordo el material en
funcidn de las oportunidades y limitaciones estructurales que le son pro-
pias, ¥y a continuacién me detengo en sus equivalentes culturales. Los al-
timos apartados del capitulo estin inspirados en un hbro publicado casi
una década después del anterior —una obra titulada Europe: The Exceptio-
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sl Case (Davie, 2002a)-. En dicho trabajg, el marco teorétllfzo viene daci(')
por el concepto de «modernidades ml’]lllplﬁ",s». Esta nocion subrayz;t a
muy distinta indole que presenta la modgrmdad en las dllferentej pg El‘,b
de! mundo. El tedrico clave en este sentido es Shmuel Eisenstadt, de {a
Unijversidad Hebrea de Jerusalén. El peripdo que separa ambos l{br_os
(1994-2002) ha asistido a una transformamén’de las pnondades‘rel(liglo-
sas. Ya no se asume tan facilmente que el_caracter de la modgaméla ,\en
singular, sea necesariamente laico y occidental: _las inod;rm a’ esn :;):
miuiltiples y solo algunas de ellas —de hecho una minoria— vienen a €
i6n de secularizacion. .
nar gnnglcplnitulo dedicado a las cuestionfas mgtodolégicas viene z_ldg:%mﬁl:-
tar la primera mitad del libro. Aqui el enfa}smf recae en la diversida -} 1y
muchas formas de recopilar los datos sociolégicos, y la gran mayoria e
ellas son complementarias. Este capitulo reconoce la d:ferencm que extxj
te entre los métodos cuantitativo y cualitativo, pero sen:lila que es ‘p‘()?l e
hacer converger ambos enfoques d fin de construir und imagen 1(1;215 (I,om-
pleta. Es importante comprender desde el principlo el “PO-?; fdmh-qu
con toda probubilidad habrdn de emanar dg upa determina 1 ]i)rgm‘[ :
trabajar y qué expectativas resultan en f:umbm poco r{l:zc)nables'. 0:,’ e;s ;11]
dios de poblacién a gran escala, por ejemplo, no d'au dn ll}gar ;1 Ll[ld ar
cantidad de material sobre las minorias, ya que se limilarin practlc(‘lmen.—
te a constatar su existencia. Si queremos investigar con mayor def.d“edhi
situacién en gue se hallan las minorias, s‘crﬁ necesario realizar 1‘1n tipo de
indagacién notablemente diferente, una mdagacmn'enlla que a mejnud.o
asistiremos a la combinacién de la metodologla cuztl1tqt1yz_1 con un e.stuj io
de cardcter mds especitico. El creciente abanico dq posibilidades que ‘o.tre-
cen los trabajos cualitativos constituye una parte importante (lje‘i fifezale.
El capitulo concluye con un breve apunte sobre las dlSlClplll'ld‘m afines y
viene a reunir buena parte de las ideas present:}das anteriormente, en es-
pecial ta de la necesidad de no limitarnos a explicar Jos d'atcm S()‘Clc.)%()glCOS,
dado que es preciso ademas estabiegerlos. En este f;entldo, 11515 di er(:ntgz
disciplinas aportan cada una su pa_rtlcular persp’ectwa.. Ene coilltei( (zenA
este amplio marco interdisciplinario desarrotlare con,c1erto d.e:ta‘ e la "
sién que existe entre 108 enfoques con que la teologia y lg ciencia soci
abordan la vida religiosa, un examen (ue se hace necesario dada l'a con-
trovertida naturaleza de algunos de los debates que se han mantenido re-
cientemente en este campo.

Segunda parfe

La segunda mitad del libro se centra en un deter-minado nimero de
temas relevantes. No ha sido facil seleccionarlos y aspgna'rles sus respec-
tivas prioridades, sobre todo teniendo en cuenta la disparidad que mues-
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tran las realidades del mundo moderno y la indole del programa sociol-
gico. Cudl de estos dos elementos debiera dictar el contenido de la materia
de e:ﬂttldio ¥ qué es exactamente lo quc habria que incluir en €1? En este
S(intldO, las decisiones que se han adoptado requieren una explicacidn. Se
c1lnen, en primer lugar, a los debates posteriores a la Segunda Guerra Mun-
dial, aunque tomando nota de que muchos de esos debates son necesaria-
mente un reflejo de preocupaciones anteriores. Teniendo esto bien presen-
te. las cuestiones que hemos elegido tratar representan distintos puntos de
4cceso a un programa de accidn complejo. Los presentamos de acuerdo
€ON una secuencia nis o menos cronolégica, tomando como fuia el orden
en que cada una de las caestiones comenzé a resultar relevante en el de-
bate sociol6gico.

Esto no guiere decir que, a medida que vayan transcurriendo las déca-
das, un deba}e se detenga para dar paso a otro —yia que lo que sucede ey
que las cuestiones compiten entre si conforme el cumplimiento de los pun-
ts contenidos en el programa sociolégico va adquiriendo velocidad de cru-
cero--. Y no solo rivalizan, también se superponen. Lo que posee caricter
centlral en un determinado contexto puede no tener esa misma condicidn
en circunstancias diferentes: en muchos lugares del mundo las posiciones
que cabria considerar «occidentales» se invierten, Ademds, fas modas ex-
perimentan ﬂujos y reflujos —hay cuestiones que permanecen aletargadas
durupte un tiempo antes de recuperar su vigor y, en ocasiones, bajo una
apariencia nueva—, Por ofra parte, las cucstiones también se desplazan
geogrificamente. E| debate sobre los nuevos movimientos religiasos nos
ofrece un excelente ejemplo de esto dltimo. Surgié primeramente en la
década lde los sesenta, en el dmbito del relativo pluralismo del mundo
anglosajén. Sin embargo, su influencia mis reciente se ha dejado notar
sobre t(}do en Francia y en los antiguos paises comunistas. Las priorida-
de;s sociologicas se han modificado en consonancia con estas variaciones,
asi que las examinaremos desde distintos puntos de vista. De haber algin
hilo conductor suby:accnte que venga a vertebrar el conjunto de Jos capi-
tulos, se encuentra sin duda en el gradual, aunque un tanto tardio, abando-
no de las preocupaciones occidentales, alejamiento que no sélo ha dado
]nga1r d una perspectiva mds global, sino que ha hecho gravitar consi-
guienemente un mayor ndmero de exigencias sobre el estudioso.

DL{rante el periodo inmediatamente posterior a la Segunda Guerra
Mundial, tanto los académicos europeos como los estadounidenses se
preocuparian en primer lugar por lo que, a sus ojos, eran las principales
csmfesmncs —aunque las razones que las impulsaran fueran diferentes (ca-
p'1tu10 VID)-. Los europeos (y en particular los franceses) cobrarfan con-
c1enc.ia de la existencia de un declive generalizado, mientras que los esta-
Fioumde_:nses se centrarfan en tratar de explicar no sélo la diversidad de sus
Instituciones religiosas, sino su persistente vitalidad. En Europa, adem4s
esta época suscita una cierta nostalgia —Ya que en muchos lugares (princi-’
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palmente en Gran Bretafia) vendria a expresar la voluntad de recuperar no
sélo las pautas de la vida proptas del periodo prebélice sino también cl
lugar que ocupaban las contesiones en ese contexto—. Dicha aftoranza ter-
minaria bruscamente en la década de los sesenta, una década que iba a
darle la vuelta a casi todo (tanto en el dmbito institucional como en la este-
ra cultural) —confesiones incluidas—. Es en este periodo, ademas, donde
las principales confesiones de Europa comienzan a desangrarse a un rit-
mo verdaderamente alarmante, sobre todo en el norte. El grado de proba-
bilidad de que las iglesias catélicas de la Europa latina terminaran por
seguir su ejemplo, asi como el momento en que pudiera producirse dicha
repercusion, pasarfa a convertirse en un importante tema de debate. De
ahi que la secularizacién volviera a generar en todo el continente una re-
novada y justificable preocupacién.

Es indudable que cstas ideas influyeron en los socidlogos estadouni-
denses, en especial la de que existia una obvia incompatibilidad entre la
religion y la urbanizacién. Cox (1968), por ejemplo, en un reconocido
texto, da simplemente por supuesto que la ciudad moderna es laica. Poco
a poco, sin embargo, los datos caracteristicamente propios de los Estados
Unidos irfan afianzindose, ya que se constatd que las estadisticas de asis-
tencia al culto religioso no descendian de la misma forma que en Europa,
y que el fendmeno de la nueva derecha cristiana [New Christian Right]
(que brilia por su ausencia en Europa) comenzaba a ejercer su impacto en
la vida politica. En cualquier caso, y medida en relacién con la vida de la
institucidn eclesidstica, la brecha entre los Estados Unidos y Europa esta-
ba aumentando. Llegados a este punto, volvemos a centrar la atencién en
¢l debate teorélico, ya gque observamos que, en los Estados Unidos, 1a teoria
de la decisidn racional va sustituyendo de forma gradual, y de acuerdo
con un proceso enteramente comprensible, a la secularizacidn, convir-
tiéndose en el paradigma dominante en esta parte del mundo. Diversos
estudios clave sobre el voluntarismo estadounidense, como los de Am-
merman (1997, 2005) o Livezey (2000), confirman esta evolucion.

Los dttimos trabajos realizados en Europa revelan un complejo pano-
rama. Una serie de estudios empiricos’ a gran escala ha venido a arrojar
titiles datos comparativas relacionados con el lugar que ocupa la religion
en las sociedades europeas —incluyendo la posicion de las confesiones
histéricas—, Dichos datos corroboran, por un lado, el declive de las princi-
pales corrientes contesionales, pero, por otro, reflejan igualmente un do-
ble proceso: la relativa tenacidad de clertas formas de actividad religiosa y
el afloramiento gradual de nuevas manifestaciones de la pertenencia devo-
cional, Las pautas estin experimentando un cambio: las poblaciones euro-
peas comienzan a mostrarse mds proclives a implicarse en sus respectivas

* En el capitulo VI debatiremos detalladamente sobre el contenide de dichos trabajos, en
particular el del Estndio Europeo de Valores,
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confesiones que a desentenderse de ellas —un giro que da pie a la apari-
cion de actitudes y enfoques sefialadamente diferentes—. Cada vezpson
mas las Ppersonas que deciden participar activamente en Ja religidn, y me-
nor el nimero de casos en que la pertenencia a ung determinada coﬁfesic‘)n
se Qa Por supuesta o se acepta por asignacién, En este sentido las com a-
raciones con los Estados Unidos adquieren relevancia: iestd empezandi()) a
parecerse mas la vida religiosa de Europa a la de los Estados Unidos, o se
frata de una mutacién auténtica Y caracteristicamente europea? v
H(?mos de .regrcsar, no obstante, a la década de los sesenta y valorar los
cambios que introdujo en el programa socioldgico la agitacién asociada
con ese periodo. Serd en esta época cuando comience a ahanzarse el inte-
rés por las formas religiosas alternativas, tendencia que llegard a adquirir
un cardcter casi dominante en la subdisciplina. En el capitulo VIII discy-
t;rqr}nos lo que ese proceso implica en el dmbito de Ja sociologia de Je; re-
ligién. De‘ este modo hay, por ejemplo, quienes ven em el estudio de lag
n_ueva.s’rel]gmnes la version mds extrema de una cierta tendencia a ly mar‘—
gInacion (en este caso, a la automarginacion). Otros estudiosos creen des-
cubrir en los nuevos movimientos religiosos la posibilidad potencial (ie
esta&blecer vi.nculos novedosos con las principales corrientes de |a socio-
logia —estudiando, por ejemplo, un conjunto de iniciativas sociales nue-
vas de las que los movimientos religiosos no serfan sino un ejen;plo—
Sea cual sea la posicién que se adopte, una cosa queda meridiurmmenlé
clara: el nimero de estudios dedicados a los huevos movimientos religio-
508 NO es propqrcional al nimero de participantes con que cuentan los
23:1:;?(11';1“05 mismos que, en la mayoria de los casos, sigue siendo muy
’ ¢Por qué ha generado entonces tantisimo interés dicho debate, y no
sélo en la vida piblica sino también en la actividad sociolégica? l.ina de
las razones que lo explican reside en las cuestiones que vienen a su.scil‘ur bas
nuevas formas de la vida religiosa -y en especial la cuestion de la libertaa
rehg-los_a—. Beckford (1985) acierta plenamente al indicar que Jos nuevos
movimientos religiosos constituyen una especie de <<bar6met1'os;> 0 indi.—
cadores de un cambio social més amplio. Al estudiar la posicidn que ocu-
pan los mov‘tm.ient()s religiosos en la sociedad, no sélo adguirimos un
mejor conocimiento de los propios movimientos, sino también de noso-
tros mismos. La pregunta esencial es bastante obvia: ,qué formas religio-
sas re’su.ltan aceptables y cudles no?, ;y en qué socieaades en particular?
Este dltimo extremo adquiere una importancia capital en todo el debate.
ya que no todas las sociedades reaccionan de la misma manera {ni siquie:
ra en el marco de la Europa occidental). ; A qué se deben esas diferencias?
El debate termina con un detallado examen de un ¢aso practico france’s'
examen basado en gran medida en un texto de Hervieu-Léger (2001a) Ei
trabajo fj‘? csta autora es fundamental, ya que no sélo revela lo esenciai de
la condicién francesa sino que ofrece al lector informacion sobre las sec-
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tas (los franceses prefieren emplear este término) que existen actualmente
en Francia y sobre las dificultades a que han de hacer frente,

Los dltimos apartados de este capitulo sefialan un abrupto cambio.
Estas secciones abordan el andlisis de la creciente presencia de otras co-
munidades confesionales en Europa, lo que pone de manifiesto una evi-
dente posibilidad de convergencia con el tronco socioldgico principal.
Los debates relacionados con la raza, la condicién étnica y el racismo han
ocupado una posicion muy destacada en el discurso sociolégico, pero
muy a menudo han clvidado tomar en consideracién el factor religioso.
No obstante, la situacién estd cambiando —debido a las transformaciones
de ambito global a las que ya nos hemos referido—. Cada vez resulta més
dificil pasar por alto la presencia de la religion en el mundo moderno o su
penetracién en las sociedades occidentales. En la década de 1990 serian
varios los debates de importancia decisiva que abordaran, tanto en Fran-
cia como en Gran Bretaiia, ambas cuestiones: en Gran Bretafia la poiémi-
ca por el caso de Salman Rushdie suscitaria algunas cuestiones crnciales
para la comprensién de las formas modernas de la religidn; en Francia, el
affaire du foulard” hizo las veces de catalizador de un andlisis de relevan-
cia similar. Ya en el siglo xx1, los casos de Holanda y Dinamarca han ve-
nido ocupando el centro del escenario. Y lo mismo puede decirse, aungne
en este caso en tono sombrio, de la cuestion del terrorismo religioso.

Ninguno de estos casos puede separarse de lo que estd sucediendo en el
plano global. De nuevo, el afio 1979 revela ser una lecha clave, tanto en
relacion con la sociologia de la religidn como en lo tocante a la transfor-
macién de la politica mundial. Es en este punto, ademds, donde el estudio
del fundamentalismo (o, mds exactumente, de los fundamentalismos) co-
mienza a cobrar fuerza (véuse el capitulo IX). En cierlos aspectos, este tipo
de iniciativas constituyen un paso adelante en la promocion del curriculo
socioldgico, ya que las formas religiosas que se someten a revision no son
ya las de Occidente (al menos no exclnsivamente). En otros aspectos, sin
embargo, representan casi un paso atrds, puesto que el estudio del lugar
que ocupa la religion en el mundo moderno se convierte, en esencia, en el
examen de algo negalivo, hubida cuenta de que el fundamentalismo se
considera primordialmente una reaccidn contraria a la modernidad. To-
davia sigue ddndose por supuesto en muchos dmbilos que existe una in-
compatibilidad de base entre religiosidad y modernidad.

Con todo, sc ha realizado en este campo una enorme cantidad de tra-
bajo, como se puede apreciar ejernplarmente en el «Proyecto sobre el Fun-
damentalismo», cuyo eje gira en torno a la Universidad de Chicago. Es
imposible no mencionar los cinco enormes volimenes que ha generado
esta empresa, aunque no sea mas que para abordar con dnimo critico al-

Es decir, la «cuestién del pafivelo» o, en su caso, del velo isldimico —aceptable o inacepta-
ble para la Repiblica—, [N. del T §
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purtos de sus hallazgos (aungue en modo alguno signifique esto que todos
sean cuestionables). Describiremos con cierto detalle la génesis y el con-
tenido del proyecto. Ignalmente interesantes resultan, con todo, los gra-
duales cambios de perspectiva que van produciéndose a medida que em-
pieza a verse con claridad que los fundamentalismos tienen tanto de
reaccion a la modernidad como de expresidn de la misma. Una vez mds,
el trabajo de Eisenstadt (1999) resultard capital para la argumentacién.
Desde el punto de vista de Eisenstadt, los movimientos fundamentalistas
no constituyen otras tantas irrupeiones de fuerzas tradicionales o premo-
dernas, sino que son movimientos politicos caracteristicamente modernos
-y cuyo tipo manifiesta, ademds, fuertes tendencias jacobinas—. Puede
que el contenido de sus ideologias sea antimoderno, o mds concretamente
antiilustrado, pero la forma y los medios con los que se construyen son la
quintaesencia de la modernidad. Hustraremos estas afirmaciones con una
serie de ejemplos empiricos,

En el capitulo que dedicamos a la globalizactdn abordaremos un buen
nimero de cuestiones similares, El debate sobre la globalizacion analizard
aun tiempo las dimensiones tedricas de las controverstas en curso y el lugar
que ocupa la religién en csa teorizacion. Sc apreciard inmedintamente, y
con toda claridad, Ta existencia de perspectivas marcadamente diferentes,
De hecho, buena parte de fos resultados depende de como se conciba la
globalizacion misma. ;Se trata de vna poderosa e imparable fuerza econd-
mica Hamada a barretio todo a su paso —incluso la religion-? ;O es un le-
némeno mucho mds complejo en ¢l que se integran todo tipo de movimicn-
tos econdmicos y sociales ~unos en sintonia con los flujos econdmicos y
ofros en oposicidn a cllos—? Si se adopta este Wlimo punto de vista. la reli-
gion deviene no s6lo insepuarable del proceso globalizador, sino que podria-
mos decir que ubicita, ya que la encontramos a ambos lados de la ecuacion.
La religién, por ejemplo, se halla intimamente vinculada con las migracio-
nes transnacionales (la movilidad laboral}, los nuevos movimientos sociales
(ias ONG sin fronteras), la reciente comprensidn del género, los combates
por la justicia econdmica, ete. —elementos todos ellos que son parte insepa-
rable del procese de la globalizacion—. Sin embargo, la religion taunbién
puede actuar como un freno, al ofrecer nuevos modos de entender la identi-
dad —ya sea en el plano nacional, émico, de género, generacional o simple-
mente religioso—a todos aquellos que viven como una amenaza el ritme al
que se desarrollun los cambios globales.

El capitulo incluivda una amplia gama de ejes, sacados tanto del cristia-
nismo como de otras religiones y empleando como punto de partida la
reaccion innegablemente global al fallecimiento de Juan Pablo H. En tér-
minos mas generales, este debate guarda relacidén con los muy marcados
cambios que estdn produciéndose en las formas historicas del cristianis-
mo —y en este caso tomaremos como ejemplo los casos de la Iglesia caté-
lica y la Comunién Anglicana—. Si nos fijamos en el ndmero de fieles, cons-
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Lalaremos que el grueso de ambas iglesiqs se encuentra hoy en el hemisterio
sut, lo que constituye un hecho de considerable importancia para los pro-
sramas de accién religiosa que hayan de desarrollarse en el siglo xx1. Las
cifras de seguidores de una y otra conf@:sio’n son qdemas tan enormes qug
celipsan por comparacion las de los h'eles que integran las filas de %]us;
respectivas «cepas originales» (es decir, Jas del continente earopeo). ;
pentecostalismo puede ofrecernos un t:_]emplp para]elo, ya que se trata de
l4 forma de cristianismo que mds rapido crecimiento estd experlmn?ntando
en el mundo moderno. Hasta el momento, también el pentecostalismo es
una religion circunscrita al hemisferio sur: en la década dc_a los sesenta co-
nocié un crecimiento exponencial en Latinoamérica, aprommadamejlte una
década después se extendié al continente z%fncano ¥, deslde los ZII'IOS\I‘]E')-
venta, avanza por los pafses del litoral Pacifico. El potepcml de expansion
cn esta dltima regién es inmenso, especialmeute en China. )

El debate finaliza con dos estudios sobre el islam (en Turquia e Indo-
nesia), elegidos especificamente al objeto de cont’rarrcsla‘r los ejemplos
ofrecidos en ¢l capitulo anterior, que son dq cardcter mals.clonser\-lador
dado que ahordan el examen del fundamentalismo. Los andlisis del }slz.im
se concentran en la posibilidad de que llegue a concretarse una autentica
modernidad musulmina —0 mis de una en realidad—. En otras pallatzraf;, el
debate s¢ centrard aqui en la comprension de aque!lus formas isldmicas
que encajan con facilidad ¢n el mundo qm‘derno\ sin })Cl’dilil‘ por ;:1101 las
diferencias que las distinguen de las c(?nlcmoncs que constituyen su .um—‘
trapunto accidental, La relacion con la idea de Tas moderntdades miiltiples
reverbera aqui de modo inmediatamente claro.

El tltimo capitulo de enjundia es bastante diferente. Atiorda un deter-
minado nitmero de temas en 10s gue hasta ahora no nos habiamos udentr:}—
do, y las preocupaciones que resuenan en mu;hos c}e ellos pertenet:'e.n‘ r‘n?is
al campo de la antropologfa que al de la sociologia. Eptrc esos temas fi-
ouran las manifiestas diferencias entre hombres y mujeres, la _mvcteruda
?elevunciu de 1a religién en el ciclo vitat y el crgcientc solapurtm?ntu entre
la religion y la salud (encarnada en la iden de bienestar), Esta ullmjjd cues-
tién resulta interesante en muchos aspectos. Desde el punto de vista teo-
rético llega incluso a poner en duda fa dimensidn de la tesis .de la sgci{l,a-
rizacion que mds ficil resulta aceptar (véase p. 14): ladela dlfgrchIaulon
institucional. Aunque cs obvio que en el Occidente ;1ctu.a| .Cl cuidado d? la
salud corre primordialmente a cargo del Estado, el surgimiento de un cier-
to nimero de formas de medicina alternativa ha comenzado a socavar esta
autonomia. El modo en que ha evolucionado 1a manera de enfocar el par-
to desde la actitud premoderna hasta la moderna (con un modelo a}Eamen—
te medicalizado) y ta posmoderna (caracterizada por una reacci6n a la
excesiva medicalizacidn) ejemplifica a la perfecc‘i(’_m este proceso._El es-

pacio que ocupa la religion, o en este caso la espiritualidad, experimenta
modificaciones acordes con lo anterior.
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Los recientes trabajos sobre la muerte y el morir se han convertido casi en
unit subdisciplina por derecho propio. Tras décadas de silencio -un silencio
comparable al provocado en la época victoriana por la aversién a abordar los
temds sexuales—, tanto la sociedad como los socidlogos han comenzado a
mostrar una preocupacin creciente por el mayor misterio de cuantos rodean
al hombre: ;qué nos sucede al morir? Los trabajos de Walter (1990, 1994 ¥
1995} han resultado fundamentales en este Campo, ya que describen la evolu-
cion que ha experimentado el tratamiento de la muerte y de las practicas
asociadas con ella en el transito de las sociedades tradicionales a las modernas
y neomodernas. Sin embargo, bajo este anlisis late una segunda interpreta-
¢ion importante: tanto el sujeto que se halla en trance de muerte como el in-
dividuo que vive el duelo subsiguiente han de ser considerados como perso-
nas, y no como un simple conjunto de sintomas o aflicciones animicas. EJ
argumento desemboca en una provocativa conclusion gue viene a cuestionar
una vez mds tanto los criterios de actuacién institucional de las sociedades
modermas como los supuestos teGricos que las acompaiian, El creciente grado
de especializacién se ve obligado a abandonar su condicién de paradigma
hegermadnico a medida que las nociones de lo «sagrado» y lo «ubsoluto» recu-
peran la posicidn que su enlazada etimologfa les confiere’. Lo que pertenece
a una esfera aparte, es decir, lo sagrado, se convierte en pate integrante del
bienestar —tanto en el pluno de la vida individual como en el de Iy vida colec-
tiva—. La religion se redescubre en las encrucijadas de la vida,

Eldltimo capitulo vuelve a tratar un tema ya abordado al principio, esto
es, el de la relacion —sensiblemente imperfecta— que existe entre los debates
que cruzan la subdisciplina y las realidades del mundo moderno. En dichos
debates surge una cuestion central: {quicn establece exactamente las prio-
ridades, y para quién? A dicha pregunta hay que afiadir las siguientes, de
mayor calado: jestd la subdisciplina de la sociologia de la religion ade-
cuadamente preparada para las tareas a las que deberd enfrentarse en el
siglo xx17'Y, en caso negativo, ;cémo podriamos «hacerlo mejors? La cam-
biante naturaleza de la sociologia y de la propia sociologia de la religion
resultarin de importancia capital en este decisivo debate.

NOTA SOBRIE LAS DEFINICIONES

Suele ser costumbre comenzar un libro de sociologia de la religion
dedicando un capituio, o al menos parte de un capftulo, a las distintas

* Lavoz inglesa holy —sagrado- deriva del protogerminico kfailuges, estoes, «aquello que
ha de ser preservado intactos, o «o que no es pesible transgredir ni violars, mientras que el
término whole ~cl todo, la totalidad, Io absoluto— procede de khuilaz, paiabra del germuno pri-
mitivo que denota lo «intactos, lo «inalterados, aquello a lo que no le hu sido restado ni afiadido
nada por contener todo cuanto necesita para ser. Ambos vocablos se rednen eu [ voz inglesa
health —salnd—, lo que también remite al semerna sunitario. /N. del T, ]
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deliniciones del concepto de religion, asi como al debate que suscitan l‘us
dificultades de nuestro campo de estudio. Sin en}bargo, ya existen _exu:‘-
lontes exposiciones de estos extremos en bugn numgro_de plﬂlbl!CE‘lelonflih,
as{ que no es necesario repetir aqui esa tarea®. Lo§ siguientes .}’J?rn‘a 08 In-
(entardn simplemente establecer una o dos cuestiones esencia esdﬁesen-
ciales, queremos decir, para los argumentos que habremos de encadenar a
engldn seguido. y
'L“%g; 212% formas de definir la religion en funcién de su {ffla(:lon 1con la
sociedad. La primera es sustontiva, dado que guafdg relacion con lo que
la religién es. La religién implica creencias y précticas que dan por su-
puesta la existencia de seres sobrenatur_a!-e’s. El segundo enfoque es fun-
cional, ya que se ocupa de lo que la religion hace vy d_el_ Em)do en que ese
hacer afecta a la sociedad de la que forma parte lareli gion. En este senti-
do diremos, por ejemplo, que la religién ofrcce so]‘ucmnes d pregu_ngas a
las que de otro modo no podria responder.se (¢ qué ..sucetiie‘ dl/ n‘lolnr‘.), 0
que la religién une a las personas estableqendo entre _el{lt}:s vm;u (l)s ‘q‘ule
les permiten realizar distintos tipos (_16 _accmne_s’colectwa.s. Df‘:h‘ e os al-
bores mismos de la sociologfa ha existido tension entre amba.s.torm‘f.s de
definicién. Max Wcber trabajaba sobre la hasie de una perspectiva su..s‘tz‘m-
tiva, mientras que Emile Durkheim desarrollé un enfoque funcmlna‘hlstd.
Cada uno de estos puntos de vista posee ventajas y dﬂSVf?‘,DtEl‘}Elh inhe-
rentes, Las definiciones sustantivas cifien el campo de estudio a aqu.ell.::ns
creencias o actividades en las que intervienen entidades o seres .foblen‘d«‘
turales. Dicha limitacién resulta itil porque, _de ese modo, las h'u‘l.]terds
del hecho religioso resultan mds fa’lcilment? discernibles, pe'r(‘) un mmp(}e
examen preliminar revelard la asm.nhrosal diverstdad lde torn.m.s'que ﬁue Pf
adoptar lo sobrenatural en la sopnedad humana. Mads conf_retdr?e:n e, es
frecuente que las formas no occidentales Fje lo sohrenatuml_ enciyen COF
dificultad en los marcos de referencia derivados c!e. la cu}tuu} ocgdenta .
Se trata de dificultades practicas. Con todo, la critica mds ciustica de la
definicidn sustantiva emana de los socidlogos que sostienen que la pre-
sencia de lo sobrenatural {en cualquiera de sus.descnpcmnes posibles) no
deberia constituir el rasgo distintivo de la religion. Y ello porque, al poner
el acento en’ese aspecto, es muy probable que se exc]uya todo un conjun-
to de actividades o de conductas que —a los ojos de quienes participan en
ellas al menos— adquieren el cardcter privativo de lo «sagrado» aunque lo
sobrenatural propiamente dicho no intervenga en su desarrollg. TO(!EI
ideologia, por ejemplo, que aborde los problema.s ulnn_los de ‘la cx1stencrl]a
puede ser considerada una religion, haga o no reterencm_ alo sobrenatura .‘
En el comienzo del siglo xx1, los movimientos ecologl;qtas 0 vgrdeg nos
ofrecen en este sentido el ejemplo mds reciente. Ta}mblefn cabe 1nclu1rﬁen
la categoria de lo religioso a ciertas formas de nacionalismo que ofrecen

“ Uno de los mejores compendios de ese lipe de cuesliones es el de Blasi (1998).
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un indudable marco de significado colectivo y un sélido modelo que se-
puir i las poblacicones que lo adoptan como referencia, pese a que sus obje-
tivos sean decididamente mds propios de este mundo que del otro.

Donde puede trazarse entonces la lfnea divisoria si descartamos la
presencia del elemento sobrenatural en la definicién de religion? Este es
el principal problema que plantean las definiciones funcionales y, en gran
parte, sigue sin resolver. Una vez hemos abandonado Ia regla de oro —en-
tendiendo en este caso que dicha norma durea es la presencia de lo sobre-
natural—, resulta muy dificil trazar forma alguna de limite preciso o indis-
cutible con el que seftalar qué debe o no incluirse en el estudio soctolégico
de la religion.

Varios han side los intentos encaminados a lograr [a cuadratura del circu-
lo ofreciendo una sintests de los dos tipos de definicion. Hervieu-Léger
(2000) sugiere una via para lograrlo y resuelve algunos problemas pese a
que indudablemente cree otros (Davie, 2000, p. 31). Mucho mds acertado
resulta en este aspecto otro trabajo, méds reciente. de Hervieu-Léger sobre
las sectas presentes en Francia, trabajo en el que la autora demuestra que la
definicion del concepto de «religiény tific integramente la comprension del
asunto, Y en eso reside la clave para desentraiar el problema francés: tanto
ala Iglesia catélica como a su dlter ego, el Estado laico, les resulta tremen-
damente diticil entender aguellas formas de religidn que no se correspon-
den con la forma en que los {ranceses conciben tal nocion, Peraddjicamen-
te, el modelo catdlico de religion estd afianrzdndose con gran fuerza en una
de las soctedades mas laicas del mundo. Ademds, es eso justamente lo gque
toca el meello del asunto. Podemos hablar ad infinftum de la npatraleza o
de las definiciones de la religion. asi como de los pros y los contras de [os
distintos enfogues posibles, sin aproximarnos ni un solo instante a la reali-
dad. Por otro lado, hemos de tener clara conciencia de los instruimentos y
coneceplos que uttlizamos {incluyendo las definiciones), asi como de la car-
ga cultural y las connotaciones que los lastran. S8lo entonces puede comen-
zar con eficacta el debate. Al instarnos a prestar atencidi a este argumento
de cardcter esencialmente constructivista, Beckford (2003) consigue un ex-
celente punto de partida para su libro —y lo que es mejor: nos 1o ofrece
igualmente a nosotros.

PRIMERA PARTE

PERSPECTIVAS TEORICAS



II

FUENTES COMUNES, CAMINOS DIVERGENTES

El siguiente debate versa tanto sobre la sociologia del conocimiento
como sobre lu sociologia de la religidn. Se ocupa de los primeros pasos de
la subdisciplina y de las formas en que ésta ha evolucionado en las distintas
partes del mundo y las diferentes comunidades académicas. Se halla dividi-
do en tres secciones. La primera estudia ¢l papel de los padres fundadores,
fundamentalmente Karl Marx, Max Weber, Emile Durkheim y (mds breve-
mente) Georg Simmel. St hemos de entender adecuadamente la obra de estos
precursores, cs preciso resaltar ciertos extremos, en especial el de la asocia-
cion entre los albores de la sociologia y el contexto curopeo del gue surgio
la disciplina. Ademds, es cse mismo Factor (o, mejor dicho, su ausencia) lo
que explica las muy diversas direcciones en que se ha encauzado la sociologia
en otras regiones del mundo y en los distinlos entornos académicos.

La segunda seccion trazard con mds detalle el perfil de esas trayecto-
rias contrapuestas, en especial el de las que encontramos en Europa (en
cuyo seno reina a su vez la diversidad) y en los Estados Uuidos. De acuer-
do con lo que serd el tema dominante de este libro, ambas secciones pres-
tardn especial atencidu a Ias complejas relaciones que existen entre las
distiutas formas de expresar el sentimiento religioso, las diferentes pers-
pectivas teoréticas que surgen para explicar lo que estd sucediendo y los
temas sefinladamente diversos que dominan, por tanto, las prioridades de
la disciplina. La naturaleza geogrdficamente contingente del material que
estudiamos habrd de constituirse en decisivo hilo conductor de la argu-
mentacion, y lo mismo cabe decir de las influencias lingiifsticas. De aqui
se sigue que no es posible asumir sin més la generalizacidn de cualquiera
de estos enfoques a otras partes del mundo, circunstancia sobre la que
habremos de insistir en mds de una ocasién.

La tercera seccién cierra el circulo. Se interroga para ello acerca de la
relevancia que poseen los padres fundadores al inicio del siglo X1, con-
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trastdndola con la que tenian al comienzo del xx. (En qué medida nos
ayuQan !()s marcos de referencia establecidos en el arranque de la indus-
trlalfzac:lén europea a comprender las transformaciones que experimenta
ta vida religiosa cerca de cien afios después? Lo primero que haremos
sz.afzi plantear la cuestidn en t€rminos generales. Después, la argumenta-
cion prosigue en funcién de las lineas de andlisis que propone todo un
conjunto de textos seleccionados que ahondan en los temas planteados
inicialmente por los padres fundadores pero llevando la investigacion por
cauces novedosos a fin de comprender las realidades de la modernidad
tardia, que obviamente se oponen a las de sus primeros pasos.

LOS PADRES FUNDADORES

L_os inicios de la sociologfa encuentran sélido asidero en las transfor-
maciones de la sociedad europea, ya quc se producen cn el momento en
que las naciones que integran el continente se embarcan, cada una a su
manera, en el proceso de industrializacién. Marx, Weber. Durkheim y
Simmel .fueron aun tiempo observadores y participes de tan generalizada
con mocion, y compartian un doble objetivo comiin: comprender del modo
mis completo posible los procesos que estaban teniendo lugar y sentar las
bases.de una disciplina capaz de mejorar dicha comprension. ; Qué estaba
ocurrlen.do‘? ¢ Por qué sucedfa cn unos lugares y no enotros? ;Y qué con-
secuencias cabia prever que pudiesen acarrear agnellos cambios para los
distintos grupos de poblacién? Los cuatro autores llegarian ademds a la
conclusion de que el fuctor religioso constituia un rasgo capital en todas
las fases del proceso —esto es, tanto en relacién con los cambios que se
estaban verificando, como en [o tocante a lus razones que impulsaban (a-
les modificaciones y a las implicaciones de todas esas mutaciones en la
vida humana.

Es importante recordar que Karl Marx (1818-1883) precede al menos
en una generacion al resto de los iniciadores. Dos son los elementos escn-
ciales. de la perspectiva marxista de la religién: en prinier lugar, que es
descriptiva y, en segundo lugar, que posee un cardcter valorativo, Marx
concebia la religién al modo de una variable dependicnte. O, dicho dc olro
modo, pensaba que su forma y su naturaleza dependian de las relaciones
socia!es, y mds ain de las econdémicas —esto es, de las relaciones que
constituyen la roca firme sobre la que asienta el andilisis social—. Nada
puede entenderse al margen del orden econdmico y de la relacion que
vincula al capitalista y al trabajador con los medios de produccidn. El
segundp aspecto emana de aqui, pero contiene un importante clemento
valorativo. La religion es nna forma de alienacién, Constituye nn sintoma
de malformacién social que disfraza las relaciones de explotacién de la
sociedad capitalista. La religion convence a la gente de que tales relacio-
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nes son de orden natural y, por tanto, aceptables. De aqui se sigue que no
sera posible abordar las verdaderas causas de la miseria social mientras
no se despoje al cuerpo social del elemento religioso, exponiendo asi a la
tuz las injusticias del sistema capitalista —y todo lo demds seria una dis-
traccion—, Ambas ideas aparecen enlazadas en uno de los parrafos mis
citados de la biliografia sociologica.

La miseria religiosa es, al mismo tiempo, ta expresion de la miseria real
y la protesta contra la miseria real. La religion cs el suspiro de la criatura
atormentada, ¢l alma de un mundo desalmado, y tambicn es el espfritu de
situaciones carentes de espiritu. La religin es el opio del pueblo.

Renunciar a la religién en tanio dicha ilusoria del pueblo cs cxigir para
éste una dicha verdadera. Exigir la renuncia a las itusiones correspondien-
les a su estado presente es exigir 1a renuncia a una situacién que necesita
de ilusiones, Por lo tanto, la critica de la religion cs, en germen, la critica de
este valle de 1dgrimas, rodeado de una aurcola de religiosidad (Marx, Cri-
tica de lu filosofia del derecho de Hegel, p. 50).

Con todo, es preciso aproximarse con cautela a los debates posteriores
que abordan el enfoque marxista de la religion. Se ha ido volviendo cada
vez mis diffcil distinguir entre a) el andlisis que hace el propio Marx del
fendémeno religioso, b) el de la ulterior escuela marxista como tal forma de
pensarniento socioldgico y o lo ocurrido en el siglo Xx en nombre del mar-
xismo entendido como ideologia politica. El argumento esencial e impere-
cedero que debemos retener en el caso de Marx es que la religion no puede
entenderse si se la separa del mundo del que forma parte. Este extremo
constituye una clara intuicién socioldgica y posee una importancia capital
para la evolucion de la subdisciplina. Con todo, es preciso distinguirla de
otra interpretacién de Marx, en este caso excesivamente determinista, que
postula, sobre bases mecanicistas, que la religion depende de las fuerzas
econdmicas, Esta concepeion resulta de escasa utilidad. Oiro punto que se
debe tener en cuenta presenta un cardcter mds politico: pudiera suceder de
hecho que una de las tunciones de la religion consistiera en mitigar las més
que evidentes penalidades de este mundo y en tratar, consiguientemente, de
enmascararlas. Marx estaba en lo cierto al sefialarlo asi. No obstante, no
hay texto alguno en el que Marx venga a legitimar las doctrinas destructivas
de los regimenes marxistas que sostuvieron en su dia que la dnica forma de
poner de manifiesto las patentes injusticias sociales consistia en demoler —a
veces con terribles consecuencias— el elemento religioso presente en la so-
ciedad. Marx mismo optarfa por un planteamiento a més largo plazo, y
sostendria que la religién terminaria desapareciendo por propia inercia al
materializarse la sociedad sin clases: sencillamente dejaria de resultar nece-
saria. Sin embargo, las inevitables confusiones entre Marx, el marxismo y
los regimenes marxistas han ejercido un profundo efecto en la acogida dis-
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pensada a las ideas de Marx a lo largo del siglo xx. El completo, espectacu-
lar € imprevisto desplome que experimentari en 1989 el marxismo como
credo politico en vigor no serd sino la dltima peripecia de un recorrido de
amplitud considerablemente superior.

La obra de Antonio Gramsci (1 891-1937), uno de los miembros fun-
dadores del Partido Comunista Italiano. muerto en prisién durante la he-
gemonia del régimen fascista en Italia, representa un significative y rom-
pedor avance en la concepcién marxista de la religién. Gramsci concede
mucho mds peso que los primeros marxistas al cardcter auténomo de la
superestructura —esto es, al 4mbito de las ideologias, la cultura, la reli gién
y la politica-, ya que afirma que sus distintos elementos son capaces de
ejercer una influencia individual y social independiente de las fuerzas
econdmicas. En concreto, el concepto de «hegemonfa» resulta central en
el pensamiento de Gramsci, ya que con esa nocién alude al proceso por el
cual una clase dominante, o una elite, se estuerza en conservar su prima-
ciaen la vida politica mediante la explotacion de la opinién piiblica o del
consenso popular. Se trata de un proceso tan difundido ¥ ubicuo que el sta-
tu quo termina considerdndose «normal» —lo que significa que acaba pa-
reciendo incuestionable,

Ahora bien, ia religién no sélo puede utilizarse para afirmar la cosmo-
vision dominante; también puede emplearse para atacarla. Los £rupos
religiosos descontentos se vuelven criticos ¥ socavan los planteamientos
de la elite dominante en nombre de un conjunto de nuevas ideas y nuevas
teologias. O, por emplear la terminologia del propio Gramsci, los intelec-
tuales organicos (en tanto que opuestos a los tradicionales) pueden apoyar
aun grupo oprimido procediendo a despertar una determinada conciencia
revolucionaria. Un ejempio de esta modalidad de pensamiento nos lo
ofrece el didlogo entre cristianos y marxistas, didlogo que llegarfa a ad-
quirir el cardcter de conversacién relevante para varios grupos de sefiala-
dos intelectuales de posguerra'. Lo tedlogos de la liberacion constituyen

un arquetipo de esta tendencia, Con todo, hemos de tener en cuenta que
los factores que vinieron a espolear la aparicién de dichos cambios eran
en realidad sintomas de un periodo especifico. Poco a poco, el clima de
opinién volveria a cambiar: por un lado, las autoridades catélicas comen-
zarian a oponerse cada vez mds al COMUNIisMo y, por otro, el marxismo
empezaria a perder rdpidamente su credibilidad. De hecho, cada una de
esas derivas instarfa a la contraria a generar férmulas muy distintas, espe-
cialmente en Latinoamérica (véase el capftuio X).
En muchos aspectos, 1a contribucién de Max Weber (1864-1920) a la
sociologia de la religién forma parte del mismo debate, ya que las concep-

En Europa, Henri Desroche coastituye un cjemplo excelente. Desroche fue sacerdote
dominico durante muchos afios. Tras abandonar la orden, se implicaria con cierta intensidad en

clmovimiento marxista, pese a que €l mismo no llegara en ningdn momento a definirse como tal
marxista (Cipriani, [998).
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ciones weberianas irian prosperando en la misma quida en que Iq'cru
aumentando el cardcter problematico de las ideas marxistas. Las sel?a‘e Jd‘[-]‘—
7as que unen a Marx y a Weber revisten, no obsitante, tanta 1mpor t‘cu?‘c,’m
como las diferencias que los separan. Para ser mas exactos, la teorizacidn
de Weber sobre el lugar que ocupa la religién en ta s0c1edac! human_a ven‘-
drd a reivindicar buena parte de lo que el propio Marx habia sugerld_o ya
—en contraste con lo que hacian por esa rpisma época los tard'omar?uslas
al divulgar las ideas del filésofo de Tréva'arls (_al menos los que insistian F‘n
un determinismo econdmico un tanto simplista)— LQ que Weber resalta
por encima de todo es el cardcter multicausal de los teno!nenos soc’m.les,
religién incluida. Al proceder de ese modo, Weber I‘enl"[ﬁl' ‘Categof?ca?-
mente el planteamiento de lo gue él Fiepomma el «.matfarlcll'hbmo re EXI_
vo», segiin et cual las dimensiones rellglosas df: la vida social ng ls?n zno
el simple reflejo de sus aspectos mate_rlaies {Giddens, 1971., p‘.l ]). on
todo, no debe pensarse que la secuencia causal hnya.queda(lo simp _e:me‘nﬂ
te invertida. En realidad, el hecho de que entrc? l.()s mtereses.-ma‘tend]‘eei y
los religiosos surjan lo que Weber llama «ahmdude's elec‘tlwfs» resudtd
enteramente compatible con {a forma en que el propio Murx <:0{"'npr.en te;
la ideologia. Las relaciones que existen entre !us t1or‘ma.s ('Je‘plnjlis‘%n(?erllo(q
particulares (incluyendo las religiosas) y los intereses Mmateria eh“f
grupos especilicos de personas no son aleatm:ms, puesto q_ut'f'nn‘ s0lo se
refuerzan reciprocamente sino que se hatlan vinculadas por lazos mutua-
2 Ventajosos. .
mell]fi ivI:I;lué]nciu de Weber, que ha llegado a t.od.os Io_}s rincones d(. ,l'd s}(})_
ciologia, y por supuesto también a lols de ]1 sucnologlq de la 1eJ|(;j;10n, 2
generado un enorme volumen de bibll.ogmh.a} sceundaria, 10. quu let.er.ml—
nari que las observaciones que a contmugcnpp expongamos It.:.su ‘tendmi:-
vitablemente sucintas. Con todo, la conviccion de que este aspecto de 1a
vida humana puede construirse como algo distinto o mdgp_endu:nte deda
sociedad o «el mundo» es un elemento absolu'tamelnre decisivo e.n el moEo
en que Weber comprende la religion. ‘D(.z’aqul se siguen tre‘:, flel?mos.t n
primer lugar, la relacién entre la rellgmn y el_ml’mdo es contingente )]r
variable: el modo en que una determmadz} religion s¢ rel'aleone CO[(lj‘e
contexto que la rodea variard a lo largo del tiempo y en func‘lon de l(l)s dis-
tintos ambitos geogrificos en que'opere. En :%egun(;lo ’lu.gul, esta re iicll:)on
no puede examinarse mds que en su espe'cghmdad hlstor{wa y cultu:a . (g
consiguiente, la muy exigente tarea decisiva a la que ha dcle ell(tjrec;i]rs?de
socidlogo de la religién pasa a ser la} QOcumentaqon de los etalies
dichas relaciones (de las que las «afinidades electlvas_» no son stjno un
ejemplo). Y, en tercer lugar, lo que se observa en las soc1edaders mollernlc{?
es uua constante erosion de la relacion entre ambas esferas, la de la re 1 |
gidn y la de la sociedad. Esta er(_)sm’)n, que llega a} punto qe hacer ?lie t,‘
factor religioso deje de constituir una fuerza social efectl\ja,_ com ituye
el niicleo de un proceso conocido con el nombre de secularizacién —un
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proceso que desemboca en un progresivo «desencantamiento» del mun-
do— Este tltimo punto refleja con notable claridad el modo en que el
propio Weber vive el proceso de la modemizacion, en lo que es, adems,
una experiencia esencialmente europea.

Sobre estos tres supuestos se asienta la mejor aportacin de Weber al
campo que nos ocupa: me refiero a la magnus opus de sus Ensayos sobre
sociologia de la religion (Weber, 1963), obra en la que este autor realiza
un estndio comparativo sobre las principales confesiones del planeta y
el impacto que éstas ejercen en la conducta cotidiana de las gentes de
distintas partes del mundo. Ademis, es en este punto donde comienza a
resonar la cuestion de la definicion que eshozdbamos al final del capitu-
lo anterior, ya que estd claro que, al menos de facto, Weber trabaja con
una definicién sustantiva de la religion, pese a que, como sabemos, fue-
ra reacio a ofrecer una definicién propiamente dicha (Weber, 1963, p. 1).
Le preocupa el modo en que el contenido (o 1a sustancia) de una determi-
nada religion —o mds exactamente de una ética religiosa— viene a influir
en la forma en que se comporta fa gente, tanto en el plano individual como
en el colectivo. En otras palabras, los distintos tipos de creencias tienen
resultados diferentes. Mds adelante, Weber desarrollard con detalle este
tema: no solo existe una relacién entre la ética y el comportamiento, sino
que muestra pautas sociales diversas y se modifica en funcion de los con-
textos. En este sentido, para comprender la forma en que Weber concibe
este dmbito resulta de capital importancia entender la compleja relacion
existente entre un determinado conjunto de creencias religiosas y el par-
ticular estrato social que asume el papel de vehiculo principal de dichas
creencias en toda socicdad dada, esto es, se hace imprescindible estu-
diar las afinidades electivas a las que nos hemos referido antes. La labor
del sociSlogo consiste en identilicar el estrato social determinante y la
ética que deciden adoptar sus miembros en un momento histérico clave
-y, para la realizacién de esa tarea, se requiere un minucioso anilisis
comparativo.

La influyente obra de Weber sobre la ética protestante ha de contem-
plarse a esta luz. No constituye sino un ejemplo pertcneciente a un tema
de alcance mds general —un tema que, no obstante, ha terminado adqui-
riendo una trascendental importancia en el campo de la sociologia de la
religién—. Este caso prictico se daria a conocer en el mundo de habla in-
glesa a través fundamentaimente de la traduccién de Talcott Parsons, pu-
blicada en 1930, y a partir de esa fecha ha venido generando un debate
aparentemente interminable, tanto en el marco de la sociologfa de Ia reli-
gion como fuera de ella (Swatos er al., 1998). Teniendo bien presentes
estas controversias, es igualmente importante valorar tanto lo que sostie-
ne Weber en la tesis que expone en su obra sobre la ética protestante como
lo que no afirma. Desde luego no mantiene que el protestantismo (o mds
exactamente el calvinismo) haya causado por si mismo el advenimiento
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del capitalismo moderno. Lo que si sugiere, en cambio, es que ciertos Li-
pos de accion —resultado a su vez de unas creencias religiosas profunda-
mente arraigadas— vinieron a desempeiiar un rol determinante en un com-
plejo proceso causal que tuvo como resultado el surgimiento de una serie
de formas de vida econdmica nuevas en los atbores de la Europa moderna,
lormas que, andando el tiempo, estaban llamadas a modificar la economia
global. El principio rector de la tesis de la ética protestante es todavia mds
importante que su contenido, a saber, que todo sistema de creencias reli-
giosas tiene la posibilidad de engendrar, en teoria, formis de accién capa-
ces de ejercer un impacto notable en la vida cotidiana, incluyendo en ella
la esfera econdmica. El hecho de que en efecto se generen o no dichas
formas de accién ha de determinarse empiricamente.

Emile Durkheim (1838-1917}), perfecto contemporineo de Weber,
parte de una posicidon muy diferente. Sobre la base de los trabajos realiza-
dos con vistas al estudio de la religion lotémica entre los aborigenes aus-
tralianos, Durkheim acabé convenciéndose de que el rasgo fundamental
de la religion, es decir, su cualidad mds descollante, radicaba en la capa-
cidad que mostraba para elaborar vinculos, el tipo de vinculos que deter-
minan que la gente construya sociedades. En otras palabras, estamos ante
un autor de perspectiva funcional. Durkheim se ocupa sobre todo de lo
que la religion hace: establecer lazos de unién entre la gente, ;Qué ocu-
rrird entonces si unas determinadas formas sociales, consagradas por el
tiempo, comienzan a mutar tan ripidamente que se produce ¢l inevituable
desplome de las pautas rehgiosas tradicionales? ;Como podran cumplirse
en tal caso las funciones esenciales de la religion? Bsa era justamente la
situacidn a la que se enlrentaba Francia en el primer cuarto del siglo Xx
-y, siendo Durkheim un defensor de la Tercera Repiblicy, lo que trataba
de hacer era hallar una base moral coherente que permiticra establecer un
nuevo régimen gue, ademis de poseer una naturaleza fundamentalmente
laica, fuese capaz de responder a las dificiles condiciones de la Primera
Guerra Mundial—. De ah{ la significacién que tienen sus trabajos, tanto en
el debate piblico relativo al dmbito educativo como en la esfera socio-
logica.

Durkheim responderia a la pregunta que € mismo habia planteado del
siguiente modo: es preciso que los aspectos religiosos de la sociedad evo-
lucionen junto con las demds facetas sociales a fin de que puedan aflorar
los simbolos de solidaridad que mejor se adecuen al orden social en desa-
rrollo (en este caso la incipiente sociedad industrial y el Estado laico)?. El
planteamiento teorético deriva de esta premisa: la religion como tal siem-
pre se hallard presente, ya que realiza una funcion necesaria. La exacta

La ideologla que habria de sorgir para colmar ese vacie —una ideologia que es por cierto
la quintaesencia de la cosmovisién francesa— recibe el nombre de {faiciré. Su significado apunta
u la ausencia de religion en lu esfera piblica —sobre todo en el Estado y en el sistemna educativo--,
Abordaremos con cierto detalle este concepto en el capitulo V11,
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naturileza de esa religién diferird no obstante en virtud de los distintos
pertodos histéricos, puesto que debe existir una adecuacién satisfactoria
entre la religin y el orden social predominante. Resulta por tanto inme-
diatamente obvio que lo que vemos aflorar aqui es el modelo sistémico
que tanto aprecian los tuncionalistas.

De entre los primeros socidlogos, Durkheim es el tinico que nos
ofrece su particular definicién de la religion. Dicha definicién cuenta
con dos elementos: «Una religién es un sistema unificado de creencias
y pricticas referidas a cosas sagradas, es decir, a cosas que se separan y
prohiben, creencias y practicas que unen a sus adherentes en una comu-
nidad moral singular llamada Iglesias (Durkbeim, 1976, p. 47). Lo que
primero Ilama la atencién es la célebre distincién entre lo sagrado (esto
es. lo separado) y lo profano (todo lo demds), ya que en este punto se
observa un elemento de definicién sustantiva. Sin embargo, lo sagrado
presenta una cualidad funcional que no muestra lo profano, a saber, que
por su misma naturaleza posee la facultad de vincular, dado que redne a
la colectividad en torno a un conjunto de creencias y pricticas centradas
en el objeto sagrado. De acuerdo con Durkheim, el hecho mismo de ac-
tuar colectivamente como una comunidad moral reviste mayor impor-
tancia para la sociologfa que el objeto de dichas acciones. Los aspectos
irrenunciablemente «sociales» del pensamiento durkheimiano constitu-
Yen a un tiempo una ventaja y una desventaja. Por su enfoque se dife-
rencia claramente del planteamiento psicoldgico (lo que es una buena
cosa), pero el reiterado énfasis en la sociedad como realidad sui géneris
trae consigo el riesgo de un tipo de reduccionismo distinto —si levamos
el argumento a sus tdltimas consecuencias [6gicas, la religién no serfa
mds que la expresion simbélica de la experiencia social-. Esa conclu-
s10n resultaba incémoda para muchos de los coetdnecos de Durkheim, y
todavia sigue siendo en cierta medida problemitica. tanto para los so-
cidlogos como para los tedlogos.

Menor ha sido, hasta hace relativamente poco, la atencién que se ha
dedicado a las investigaciones de Georg Simmel (1858-1918) sobre la reli-
gion. Sin embargo, a finales del si glo xx hubo buenas razones para reactivar
el interés en este autor, dado que el andlisis de Simmel viene a resumir
tanto las ambigiiedades de la modernidad misma como el lugar que en
ella ocupa la religion. Simme! se interesa simultdneamente por la perma-
nencia y la variabilidad de la vida religiosa. En su trabajo tienen impor-
tancia capital las distinciones dialécticas entre e) contenido y la forma (o
entre la religiosidad y la religién), entre el individuo y el grupo, entre el
yoy los otros, y entre la razén y las emociones. Simmel argumenta que la
religién como tal emerge a consecuencia de la estructuracidn de las sub-
yacentes aspiraciones espirituales de los individuos, lo que significa que
la religiosidad y el estado de 4nimo de Ia que ésta nace son anteriores a las
formas institucionales que asociamos con la religién,
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De aqui se sigue que los individuos moderno’s no son necesariame.n_te
micnos religiosos que sus antepasados, aunque si lo sean de_manera dn‘el—
rente, dado que las formas de religion mudan al‘nusmo tiempo que la
suciedad de la que son parte integrante. Los cambios que se observan en
[as lormas religiosas son inseparables de las transformaciones que se pro-
ducen en las sociedades modernas al incrementarse la compartimentacion
e la vida. Las preocupaciones de indole especfﬁcamente rehg{osa van
diferencidndose asi de otros aspectos de la vida social y adgmeren un
cardcter cada vez mds individualizado —es decir, dejan de venir dett.errm—
nadas por vinculos de parentesco o de vecind_ad—.. El hecho de que dlch_os
cumbios redunden en una mayor libertad del individuo o, por el contrario,
cn un aumento de su sujecién constituird uno de los temas centrales_de. la
obra de Simmel —por un lado, el individuo elude las asfixiantes restriccio-
nes de la comunidad premoderna, incluso en el plan.oide las formas reli-
2iosas y, por otro, esa misma libertad lo aboca a vivir en un mundo d_e
ubjetos que por su misma naturaleza coartan y dor{nnan tanto las necesi-
dades como los deseos—. Gran parte de la sociologia de Sm’]mel se ocupa
de los dilemas que la vida urbana tiende a zlgudjzar —de ahi su preocupa-
cidn por la ciudad-. Es en ella donde rf:sulta mas probable_que la cu‘ltlflr_a
«objetiva» adquiera vida propiay termine por someer o alienar el espiri-
tu subjetivo. Observador a medio camino entre el optimismo y el pesimis-
mo, Simmel nos ofrece un conjunto de clarividentes intuiciones relacio-
nadas con las ambigiiedades de la vida urbana y el lugar que ocupa Ja
religidn en esa esfera, anunciando con gran exactitud los debates de 1a mo-
dernidad tardfa.

Nota sobre la traduccion

Ha quedado suficientemente clarc que no puede comprepderse la
evolucidn de la sociologia de la religién si no poseemos a un tiempo un
amplio conocimiento del trabajo de los precursores de nuestra d}SClplma
y no valoramos la persistente influencia que adn hoy ejercen (veans.e }gs
pédginas siguientes). Con todo, no debiera darse por supuesta la posibili-
dad de contar con sus obras, ya que ésta depende de que dispongamos o
no de traducciones de calidad. El papel que ha desempeﬁado‘].“alcott Par-
sons nos ofrece en este sentido un ejemplo muy bueno y positivo, ya que
€l ba sido el encargado de presentar los escritos Qe Weber al mundo an-
gléfono. Swatos et al. (1998) han redactado un ut111’s1m'(3 resumen de esta
peripecia. Se trata de un andlisis que indaga en la relacidn existente entre
las traducciones de Weber y 1a acogida de sus obras en un contexto cen-
trado fundamentalmente en los Estados Unidos —entorno en donde‘e]
actor religioso ha desempefiado siemprc? un papel central—. Esto no sélo
explica el atractivo del pensamiento socioldgico de Weber, sino que acla-
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rit tambidn por qué su obra —o parte de su obra para ser mas exactos— re-
sulta accesible en un periodo relativamente temprano del desarrollo de la
subdisciplina®.

Willaime (1999, 2004) y Hervieu-Léger y Willaime (2001) refieren
un relato muy distinto en el que subrayan la acogida relativamente pre-
miosa y en ocasiones diticil que dispensardn a Weber los socidlogos
franceses, incluso aquellos que manifiesten interés por la retigion. Ade-
mds, el hecho de que no se pudiera disponer de traducciones hasta fina-
les de la década de los cincuenta constituye un sintoma de un mal mdis
profundo: el de la visible incompatibilidad entre ias vias de andlisis que
sigue Weber y las preocupaciones de los socidlogos franceses, cuestion
que se ha abordado desde distintos dngulos —filoséfico, politico, acadé-
mico, metodoldgico y religioso (Hervieu-Léger y Willaime, 2001, p. 64;
Willaime, 2004)-. En resumen, lo que Weber venia a proponer no se
adaptaba bien al clima intelectual reinante en Francia, pais cuyos circu-
los sociolégicos se interesaban fundamentalmente por la oposicidn en-
tre la religién {el catolicismo) y la modernidad (el Estado laico) —o que
tendian a volcarse, por decirlo de otro modo, en el estudio de lo que
viene a constitirir ¢l marco del pensamiento socioldgico de Durkheim—.
Weber, por el contrario, se ocupaba principalmente de la influencia que
pudiera ejercer una determinada escala de valores religiosa en los habi-
tos y lus acciones de los individuos (esto es, se centraba en el andlisis de
los actores religiosos). Al final serian los sociGlogos franceses interesa-
dos en el estudio de las minorias religiosas —entre las cuales destaca el
protestantisimo— quienes mayor partido sacaran de la perspectiva webe-
riana, no los eruditos integrados en el tronco central de la sociologia
{Séguy, 1972).

De aqui se sigue que una detallada cartografia en 1a que se indiquen
las fechas de las traducciones de los textos clave al alemidn, francés e
inglés podrd revelarnos que en las diferentes sociedades europeas, por
no hablar de los Estados Unidos, existia una interesante mezeolanza de
recursos teoréticos. Por eso no debemos dar por sentado que el proceso
que da lugar al desarrollo del pensamiento sociologico estuviera presi-
dido por una situacidn en la que todos los estudiosos dispusieran de la
totalidad de Yas obras relevantes: se trata de una circunstancia que puede
y debe someterse a una investigacién empirica. Este tipo de indagacio-
nes determinan de manera decisiva nuestra comprension de la sociolo-
gia de la religion como subdisciplina y constituyen en si mismas un
elemento signtficativo de la sociologia del conocimiento. Y, si la cues-
tién ya reviste importancia en el caso de los cldsicos, tanto mds lo serd
respecto de las teorizaciones posteriores.

' Las obras a que nos referimos son lag traduceiones inglesas de la Historia econdmica,

weneral de 1927 y La érica protestante y el expiritu de capitalismo de 1930
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EVOLUCIONES TEORICAS DERIVADAS: EL VIEIO Y EL NUEVO MUNDO

Fueran cuales fueran sus diferencias, Marx, Weber, Durkheim y Sim-
mel eran plenamente conscientes de la importancia de la religion en el
luncionamiento de las sociedades humanas, asf que en sus anilisis presta-
rian minuciosa atencion a este factor. Con todo, no es posible dar sin mds
por sentada esa actitud, ya que en modo alguno puede decirse que todos
los miembros de las generaciones posteriores vengan a eompartir ese in-
terés o den en reconocer la importancia de la religién en el campo del
pensamiento socioldgico. De hecho, habria de pasar casi medio siglo an-
tes de que se produjera una segunda oleada de actividad en este dmbito,
una actividad que procedia ademds de una esfera muy distinta, dado que
emanaba de las confesiones mismas. Destaca as{ de forma inmediata un
segundo punto: las propias iglesias se hallaban en situaciones muy distin-
fas a uno y otro lado del Atldntico, lo que determinaba que las preocupa-
ciones de los estudiosos estadounidenses resultaran muy diferentes de las
de sus colegas europeos.

Los avances estadounidenses

En los Estados Unidos, por ejemplo, donde las instituciones religiosas
seguian disfrutando de unas circunstancias relativamente prdsperas y
donde la prictica religiosa continuaba creciendo, los socidlogos de la re-
ligién de principios del siglo xx no sélo se sentian motivados por el mo-
vimiento del Evangelio social' sino que se ocupaban de abordar su estu-
dio. De forma paralela, cobraba fuerza un segundo tema, menos positivo,
ya que en ¢l la religién empezard a verse asociada cada vez més con las
divisiones sociales existentes en el seno de la sociedad estadounidense.
La obra publicada por Niebuhr en 1929, The Social Sources of Denomi-
nationalism, asi como la de Demerath —Social Class in American Protes-
tantism—, aparecida, bastante tiempo después, en 1965, son titulos repre-
sentativos de esta tendencia. Demerath, quien pertenece a una segunda
generacion de socidlogos estadounidenses, fue uno de los primeros en
aplicar la investigacién sociométrica a la comprension de la religion a fin
de determinar los correlatos sociales de la actividad religiosa.

No obstante, en las décadas de los cincuenta y los sesenta, el principal
centro de atencion de la sociologia estadounidense girard en torno al fun-
cionalismo normativo de Talcott Parsons, autor que resalta fundamental-
mente el papel integrador de la religion. La religion, entendida como re-

Iniciativa intelectual que aplica Ia étiea cristiana a los problemas sociales. Se dedica a
luchar contra la pobreza, la desipnaldad, el erimen, Jus tensiones raciales, el alcoholismo, 1a falta
de higiene, el trabajo infantil, la amenaza de guerra, ewcétera, [N. dei 1.7
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uisito funcional previo, posee una notable importancia en los complejos
modelos que elabora Parsons tanto de los sistemas sociales como de la
accién social. Al reunir estos dos elementos (esto es, los sistemas sociales
vy la accion social), Parsons se inspira a un tiempo en Durkheim y en Weber.
O, dicho de otro modo, y por usar las palabras de Lechner (1998, p. 353):
«Durkheim vendria a proporcionar a Parsons los instrumentos analiticos
con los que llevar a cabo su ambivalente pugna con Webers. Es posible
que se tratara de una pugna ambivalente, pero la influencia de Parsons se
ha revelado duradera, ya que puede aprecidrsela en las ulteriores genera-
ciones de eruditos, especialmente en la obra de Robert Bellah (en los Es-
tados Unidos) y Niklas Luhmann (en Alemania). Los vinculos que man-
tiene este enfoque con la sociedad estadounidense resultan de particular
importancia. El funcionalismo de Parsons emana de un orden social ente-
ramente distinto al de la turbulenta y rdpida modernizacién que espoled
las averiguaciones de los precursores de la sociologfa, por un lado, y al de
los conflictos que a largo plazo habrian de enfrentar a la Iglesia y al Esta-
do en las naciones catdlicas de Furopa, principaimente Francia, por otro.
La Norteamérica posterior a la Segunda Guerra Mundial viene a consti-
tuirse en simbolo de un periodo marcado por un industrialismo en fase de
relativa estabilidad en el que el consenso no solo parecia deseable sino
también posible. Seria una época en ia cual la suposicién de que los valo-
res religiosos debian sustentar el orden social no sélo gozariu de amplia
difusion sino que resultarfa en buena medida convincente.

Sin embargo, ese optimismo iba a ser efimero. Al dejar paso los afios
sesenta a una década mucho menos segura de si misma, la sociologia de
la religién volveria a experimentar un giro, encauzindose en esta ocasidn
hacia la construccion social de sistemas de significado —cuya mejor sin-
tesis puede hallarse en los trabajos de Berger y Luckmann —. El modelo
de Talcott Parsons aparece aqui invertido: el orden social existe, pero se
construye desde abajo. Concebida de ese modo, la religion ofrece a los
creyentes un conjunto de explicaciones y significados decisivos a los que
€stos recurren para dar sentido a su vida, en especial en periodos de crisis
personal o social. De ahi la idea de la religion como una especie de «dosel
sagrado» que protege, tanto al individuo como a la sociedad, de «las con-
secuencias, a la postre destructivas, de una existencia aparentemente cad-
tica y carente de finalidad» (Karlenzig, 1998, p. 52). El estado de dnimo
reinante a finales de la década de [os setenta, profundamente sacudida por
la crisis del petrdleo y sus efectos en el crecimiento econdmico, refleja
esta necesidad de significacion o propdsito —elementos que no podian ya
darse simplemente por supuestos—. En la década de los setenta vienen a
confluir ademds otras circunstancias propias de la modernidad, en espe-
cial las de un mundo en el que el elemento dominante es mads el conflicto,
incluido el de caracter religioso, que el consenso. La religién no sélo ha
adquirido un perfil cada vez mds prominente, sino que se revela crecien-
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temente conflictiva, tanto en el seno de las distintas sociedades como en-
tre ellas. Los modelos que habian venido dando por supuesta la existencia
de un consenso religioso, un consenso capaz de ser transmitido intacto de
generacidn en generacion, encuentran cada vez menos posibilidades de
hacerse oir.

En los capitulos que siguen examinaremos con mas detalle la aporta-
cion de Berger al debate sobre la secularizacién, sin olvidar su posterior
cambio de opinidn. No obstante, bay un punto que requiere nuestra aten-
cidn inmediata, a saber, el de los supuestos vinculos entre el pluralismo y
la secularizacion. Al igual que otros muchos autores, Berger sostiene en
sus primeras obras que ambas ideas se refuerzan mutuamente. E! aumen-
to de la oferta religiosa socava necesariamente la idea de que la religién
es algo que nos viene dado. De aqui se sigue que el incremento del plura-
lismo religioso deberi desembocar en un mayor grado de secularizacién
—hasta el punto de que el dosel protector no sélo vera disminuido sn ca-
ricter sagrado (revelandose menos capaz de resguardar a los individuos o
a las sociedades de la amenaza del caos y la desintegracidn societal), sino
que se mostrard al mismo tiempo menos apto para disciplinar las creencias
y las conductas de los individuos (de ahf la tendencia a buscar el sentido
en otro ambito, circunstancia proclive a estimular por si sola el pluralis-
mo)—. Se da asi por supuesta la instauracion de una espiral descendente.
Tanto este supuesto como su posterior critica se han convertido en una
piedra de toque para la evolucidén de la subdiscipliua —de modo que éste
es el argumento en torno al cual habrin de girar los temas fundamentales
de los apartados teoréticos de este libro.

Con todo, hay al menos un extremo que permauece claro: comparados
con la mayoria de los europeos, los estadounidenses no sélo distrutan de
una gama de opciones pricticamente ilimitada, sino que llevan una vida
religiosa activa. Lo que no siempre resulta facil de determinar (siendo no
obstanie reflejo de importantes cuestiones metodologicas —véanse los ca-
pitulos V y VII-) es el grado de esa actividad, pero lo que si parece claro
es que hoy, en los Estados Unidos, se hace cada vez més diticil sostener
la idea de que el pluralismo dé lugar necesariamente a un declive de la
practica religiosa. Lo que se constata es, sencillamente, que ese fendmeno
no se ha producido.

Los SUpUeSIos europeos

Como era de esperar, los supuestos de los socidlogos de la religion
europeos son radicalmente diferentes. Lo mismo puede decirse de su pun-
to de partida, patente en los titulos de las obras publicadas en Francia en
los inicios de 1a Primera Guerra Mundial. El més conocido de esos textos,
La France, Pays de Mission (Godin y Daniel, 1943), ilustra bien el estado
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e e cmbrgaba por entonces a un grupo cada vez mas amplio de
Creventes citalicos Traneeses erecientemente preocupados por el paulati-
no debihamiento de Ta posicién de la Iglesia catélica en la sociedad fran-
cesd. S embargo, aquella inquietud iba a resultar un poderoso estimulo.
I%ien poner remedio a la situacién, era esencial disponer de informacion
precisi: de ahf el surgimiento de toda una serie de investigaciones efec-
adas bajo la direccion de Gabriel Le Bras y encaminadas a descubrir
cuidles eran las caracteristicas exactas de lu religién popular, es decir, de
la religién como vivencia, segin terminarfa conociéndosela (la religion
vécue ).

Hervieu-Léger y Willaime (2001) reconocen lu importancia de la obra
de Le Bras, aunque hasta estos autores consideren que su inclusion en el
grupo de los «cldsicos» de la sociologia requiere cierta justificacion. En
este sentido, lo que a sus ojos lo acredita es su triple contribucién a la
disciplina, desglosada en la meticulosa enumeracion de las caracteristicas
del catolicisimo en Francia, del que traza una topogratia detallada; en la
institucionalizacion y estimulo de la sociologia de la religion y, finalmen-
te, en las dimensiones histdricas de su obra. La energia que consagra Le
Bras a la recopilacidn de datos exactos estaba llamada a adquirir, no obs-
tante, un impulso propio, circunstancia que terminarfa generando algunas
tensiones. Habia autores, (anto en Francia como en otros paises, cuya
obra seguia centrada en lorno a las preocupaciones pastorales, y habia
estudiosos en cambio gue juzgaban que ¢l conocimiento resultaba valioso
en si mismo, con independencia de otras consideraciones, y que por con-
siguiente rechazahan los vinculos con la Iglesia catdlica. Andando el
tiempo surgirfa de ese modo —en el Centre National de la Recherche
Scientifique (CNRS)— un equipo independiente, el Hamado Grupo de So-
ciologia de las Religiones, La modificacion del rétulo resultaba muy sig-
nificativa: «la sociologia religiosa» pasd asi a convertirse en «la sociolo-
gia de las religioness», en plural. Con todo, al cambio se sumaban también
algunos factores de continuidad. De este modo, por ejemplo, el entusias-
mo inicial por la correlacidn geogrifica, iniciado con las obras que dedi-
carian Boulard y Le Bras al calolicismo rural (véase, por ejemplo, Boulard,
1945) y prolongado mds tarde gracias a los trabajos de Boulard y Rémy
sobre la Francia urbana (1968), culminaria en el magnitico Aflas de lu
pratique religieuse des catholigues en France {Isambert, 1980). La rele-
vancia de estos éxitos cartogrificos determinarfa que comenzaran a desa-
rrollarse diversas explicaciones para las diferencias geograficas observa-
das. El cardcter de dichas aclaraciones era primordialmente histdrico, y su
origen se hallaba profundamente anclado en las culturas regionales. Nin-
guno de estos andlisis tenia nada de superficial, lo que implica obviamente
que resultaba factible aplicarlo a otras religiones, y no sélo al catolicismo.

Willaime (1995, pp. 35-37; 1999), Voyé y Billiet (1999), junto con
Hervieu-Léger y Willaime (20013, serdn los autores que refieran con més
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detalle esta peripecia francesa (o francdfona, para ser mds exactos), una
peripecia caracterizada por el surgimiento de una puntual y cuidada docu-
mentacion elaborada fundamentalmente al calor de las inquietudes pasto-
rales, la creacién det Grupo de Sociologia de las Religiones de Paris en el
ano 1954, ta gradual ampliacidn del tema de estudio —que se extiende asf
a otras confesiones, aparte del catolicismo—, el desarrollo de uua sociolo-
vin especifica del protestantismo, los problemas metodoldgicos que jalo-
14N estos mismos avances y, por (ltimo, la aparicion de una organizacion
internacional, unida a Ia subsiguiente desaparicion de la «compartimenta-
cidn en confesiones» que venia caracterizando hasta ese momento a la
suciologia de la religion. La evolucion que experimentard la Confereneia
laternacional de Scociologia Religiosa, fundada en Leuven en 1948, y
transforrmada mds tarde en la Conferencia Internacional de Sociologia de
las religiones (1981}, antes de dar paso en 1989 a la actual Sociedad In-
ternacional de Sociologia de las religiones (Société Internationale de So-
ciologie des Religions, SISR, segin sus siglas francesas), ejemplifica ade-
cuadamente este recorrido. Supone la conerecion de un cambio por el que
se pasa de un grupo que halla fo principal de su motivacion en la religidn
a otro cuyo interés se centra en la ciencia, lo que constituye una modihca-
cién enteramente positiva. No obstante, se trata de una peripecia que bro-
ta en un determinado contexto ntetectual -y que dnicainente podia surgir
en €l el de la Buropa catética. Este tipo de iniciativas han sido decisivas
para el desarrollo de fa sociologia de la religién, aunque desemboguen en
preocupaciones que los estudiosos de otras zonas del mundo no siempre
compartan,

Unaos cuantos casos hibridos

Hasta el momento, nuestro debate ha venido contraponieudo la situa-
cién de la Europa francéfona a la de los Estados Unidos —cuyas respecti-
vas modernidades resultan notablemente diferentes en materia de reli-
2ion, lo que ha generado formas muy distintas de comprender el asunto—.
Los socidlogos de la religién britdnicos ocupan un lugar sui géneris en
este conjunto de variables. En primer lugar, se observa con claridad que
hallan considerable inspiracién c¢n la bibliografia estadounidense (de ha-
bla inglesa), pese a operar neccsariamente en un contexto europeo —es
decir, en un entorno caracterizado por su bajo nivel de actividad religio-
sa—. En muchos aspectos, por tanto, tienden a combatir en dos frentes si-
multdneamente (véase Davie, 2000b). La influencia dei pluralismo es mdis
acusada en los autores britdnicos que en la mayoria de sus colegas conti-
nentales, lo que no sélo explica que, a largo plazo, se haya generado en
ellos una mayor preocupacion por el surgimiento de nuevos movimientos
religiosos que por la religion popular, sino que se corresponde con lo que
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haltamos en la bibliografia estadounidense. No obstante, los niveles de
actividad religiosa de Gran Bretafia son muy distintos de los que se regis-
tran en los Estados Unidos, dindose en cambio la circunstancia de que los
trabajos de los estudiosos estadounidenses han resultado menos ttiles en
esa nacién norteamericana. Con todo, lo que resulta patente es que la
mayoria de los autores britdnicos y estadounidenses (por no decir todos)
son incapaces de acceder a toda bibliografia socioldgica que no esté escri-
ta en su propia lengua. La cuestidn de la traduccién continda reverberan-
do aqui. La mayor parte de los académicos de la Europa continental se
desenvuelven mejor en este terreno, lo que da lugar a un notable desequi-
librio en la bibliografia sociolégica. De este dltimo grupo de autores, por
ejemplo, son bastantes los que hacen referencia en sus obras a los textos
de los estudiosos angléfonos, mientras que lo contrario resulta bastante
raro. salvo que la presion para la publicacion de una traduccién inglesa
resulte abrumadora.

Gran Bretafia no es el dnico caso «hibrido». Podemos encontrar un
segundo y muy evidente ejemplo en Canadd, pafs en el que la division
lingiiistica que atraviesa la nacién ha conducido en la prictica a la apa-
ricién de dos cilipulas académicas distintas, con el agravante de que cada
una de ellas se basa primordialmente en una bibliografia especitica y
refleja., por tanto, los pardmetros confesionales hallados en diferentes
partes del Estado (Beyer, 1998). Curiosamente, el propio Beyer es trilin-
giie, ya que domina el inglés, el fruncés y el alemdn, lo que le permite
sortear facilmente tanto las divisiones lingiifsticas como las culturales.
No obstante, en el conjunto de Canadd, los distintos grupos de eruditos
han establecido vinculos con las comunidades lingiiisticas extranjeras
que comparten su misma lengua —y entre esas relaciones destacan las
que mantienen los miembros de las universidades francifonas de Que-
bec con los colegas de habla francesa que trabajan en Francia, Bélgica y
Suiza—. No es casual que 1a reunién de la Sociedad Internacional de So-
ciologia de las Religiones se celebrara en 1995 en la Universidad Laval
de la ciudad de Quebec.

En cualquier caso, si adoptamos una perspectiva mds amplia y nos fi-
Jjamos en la tensién entre el contro] del Estado o las elites y el voluntaris-
mo, Canada viene 4 situarse en un punto medio, al igual que Australia y
Nueva Zelanda. A mediados del siglo xi1x, las comunidades protestantes
del Canadé angléfono no diferfan demasiado de sus equivalentes esta-
dounidenses —ya que las posibilidades del voluntarismo eran reales, cir-
cunstancia que, en cierto sentido, sigue produciéndose—~, Con todo, dichas
tendencias se han estado viendo contrarrestadas por la hegemonia de la
identidad catdlica del Quebec francéfono, subcultura que se mantendria
hasta la década de los sesenta, periodo en el que habria de experimentar
un espectacular desplome —hemos de recordar que la secularizacion se
presenté tardiamente en el Canad4 francéfono pero que, una vez instaura-
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da, se extendid con gran rapidez—. El paralelismo europeo mds préximo
nos lo ofrecen los Pafses Bajos. De hecho, el catolicismo en general ha
desempeiiado un papel bastante m4s notable en la historia del Canadd que
ot su vecino del sur, notablemente mds protestante, y hemos de veren ello
una importante razén de que en ambos paises constatemos la presencia de
una muy distinta comprension de la Iglesia y el Estado, junto con unas
sociologias de la religion que cabe considerar, sin exageracién alguna,
marcadamente diferentes (O’ Toole, 1996).

Todavia hemos de mencionar otras dos variaciones interesantes. La
primera gira en torno a fas personas de habla alemana, que no sdlo aportan
il debate la singular experiencia que tienen de la vida europea, sino tam-
bién un peculiar corpus ledrico. Si la analizamos de acuerdo con los datos
empiricos, Alemania se revela como un caso particularmente interesante,
dadas las enormes diferencias que existen entre las pautas de vida religio-
sa surgidas en Occidente y 1o que antes se denominaba «el Este». No hay
duda, por ejemplo, de que la Alemania oriental es el pais mds laico de
Europa: Berlin no sélo ha pasado a ser la capital del laicismo, sino que lo
es también del secularismo. Resulta tentador decir, pese a ser incorrecto,
que este estado de cosas no es sino consecuencia de las agresiva:} politicas
de secularizacidn puestas en marcha durante el periodo comunista, argu-
mento dificil de sostener, dada la realidad totalmente difereute que se
aprecia en Polonia. Lo mds probable es que el secularismo de la Alemania
Oriental se deba a una particular combinacién de factores: a la existencia
de una tradicién més protestante que catolica, en primer lugar, v a un
proceso de secularizacion que no ha sido breve, sino al contrario, de largo
recorrido histérico (McLeod, 1997, 2000; Froese y Pfaff, 2005), a lo que
hemos de sumar a los efectos del propio comunismo.

Dejando a un lado los datos especiticamente relativos a Alemania, dos
son los socidlogos de lengua germana que, en el dltimo cuarto del siglo xx,
han contribuido con importantisimos andlisis al avance de la sociologia de
la religion. Ambos gozan ademds de parejo respeto en el dmbito de la
sociologia general. Thomas Luckmann, por ejemplo, ha ejercido una in-
fluencia decisiva en el desarrollo de la sociologia en su triple calidad de
tedrico, filésofo y metodélogo, y no sélo por las obras escritas en colabo-
racién con Berger, sino también por las que ha elaborado en solitario*. En
la esfera de 1a sociologia de la religién propiamente dicha, se le conoce
fundamentalmente por una obrita breve pero enormemente prestigiosa
publicada en castellano con el titulo de La religion invisible (Luckmann,
1967). Se trata de un texto en el que Luckmann coordina sus esfuerzos al
objeto de comprender el lugar que ocupa el individuo en el mundo moder-
no. Valiéndose de varios enfoques de la religién que derivan de los cldsi-

1 Vease el nimero especial de Socia! Compass dedicado a la obra de Thomas Luckmann
(Sociel Compass 50, marzo de 2003),
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cos, Luckmann argumenta que el problema de la existeucia individual en
¢l seno de la sociedad es en esencia un problema «religioso».

Concuerda con un elemental sentido del concepto de religion lamar
{endmeno religioso al hecho de que el organismo humano trascienda la
naturaleza bioldgica [...]. Podemos considerar, por tanto, que los proce-
808 sociales que conducen a la formacidn del Yo son fundamentalmente
religiosos (Luckmann, La religion invisible).

Al realizar estag afirmaciones, Luckmann se proponia restablecer el
papel de la teoria en el 4mbito de la sociologia de la religion, y ello en una
época donde la tendencia dominante en este campo se centraba (al menos
en el caso europeo) en el estudio empirico de todas lus organizaciones
religiosas, por pequefias que fuesen.

Niklas Luhiann nacié el mismo afio que Thomas Luckmann (es decir,
en 1927). En sus escritos se observa claramente Ia influeucia de Talcott
Parsons —lo que no tiene nada de sorprendente, dado que Luhmann habfa
sido alumno de Parsons en la década de los sesenta—. Con todo, Luhmann
i_r‘Ia mas alld de los planteamientos de su maestro y desarrollaria una ver-
si6n propia ¢ independiente de la teoria de sistemas. Dentro de este mar-
co, Luhmann analiza las funciones sistémicas de Ia religion, aunque en su
concepcion los sistemas no vengan dados por los grupos de personas, sino
por las vias de comunicacion que existen entre ellos. El cardcter especih-
co de la religion en tanto que red de comunicacién reside en el hecho de
que sea a un tiempo inmanente y trascendente, es decir, en la circunstan-
cia de que establezca lazos operativos entre las personas (inmanencia),
pero apunte en virtud de su objeto a un lugar situado mas alld del mundo
y tenga por funcion gestionar y dar sentido a la vida (trascendencia). En
este corpus tedrico tan notablemente abstracto y dificil en ocasiones re-
sulta de capital importancia insistir en el sentido®.

En la primavera del afio 2004 tuvo lugar en Nueva York una interesan-
te reunidn entre socidlogos angléfonos (fundamentaimente estadouniden-
ses) y germandfonos®. Es una cita a la que por sus caracteristicas podria-
mos considerar similar a los encuentros de [os eruditos franceses a que yi
nos hemos referido pero que, al mismo tiempo, resulta muy distinta de
ellos. Como siempre, el contraste entre las pautas de la vida religiosa en
Europa y Jos Estados Unidos vino a constituirse en el tema dominante,
generando un debate inspirado en un conjunto de paradigmas que exami-

naremos con detalle en los capitulos T y IV de este libro. No obstante,
hubo varias contribuciones teoréticas innovadoras que vinieron a enrigque-

< - ) L
Peter Beyer ha contribuido de forma decisiva u dar a conocer lu obra de Niklas Luhmann
u los académicos de habla inglesa interasados en el estudio de la sociologia de la religion (Beyer
1993}, ‘
6 - . H -
Ein Pollack y Olsen (2007} pueden consultarse las penencias de esta conferencia,
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cer la controversia, y muchas de ellas habrian de basarse especificamente
en la sociologia escrita en lengua alemana. Por consiguiente, las cuestio-
nes propias de Alemania pasaron a ocupar el primer plane —contraponién-
dose asi a las mas estrechamente vinculadas con Francia (y no s6lo, por
ciemplo, a causa de la sélida coneiencia del impacto que han gjercido sus
encontradas tradiciones religiosas en las esferas politica y legislativa de
las sociedades europeas’, sino también en virtud de la vigente contribu-
cidn que los teélogos académicos vienen realizando a la sociedad alema-
na, una «especie» esta, la de los tedlogoes académicos, que apenas existe
¢n Francia).

En aquellos lugares de Buropa que hasta el afio 1989 se hallaron some-
tidos a la dominacién comunista —segin una argumentacion a la que ya
hemos apuntado al hablar de la situacién de Alemania— encontramos a un
Giltimo grupo de eruditos en cuyo trabajo terminan por confluir en muchos
aspectos los mimbres con que hemos ido tejiendo este capitulo. La tarea
que abordan dichos estudiosos es doble. En primer lugar, se dedican a do-
cumentar la indole y las formas de religién que surgen en esta parte del
mundo —teniendo ademds bien presentes la volatilidad de esos indicado-
res ¥ la considerable diversidad que muestran a lo largo y ancho de esa
vasta region—, Y, en segundo lugar, s¢ ocupan de establecer los marcos
tedricos de referencia que permiten una mds plena comprensidn de lo
sucedido en aquellos lugares de Europa en los que el estudio de la religién
quedd en algin momento proscrito del curriculo académico. Este extremo
viene a constituir un reflejo de las observaciones que ya hiciéramos en el
capitulo T (p. 23). En esta ocasion. sin embargo, se resalta algo distinto,
puesto que se pone principalmente el acento en la evolucidn lingiiistica de
que han venido acompafiados esos cambios.

Los intelectuales centrocuropers nacidos antes de la Segunda Guerra
Mundial se hallaban integrados en una comunidad de habla alemana, y su
proceso de socializacién se produciria en una época cn la que el alemdn
era la lingua franca de csta parte del mundo, con lo que a todos ellos les
resulté ficil acceder a la erudicidn alemana —es decir, al motor no sélo de
la ciencia europea, sino de las ciencias sociales y lu filosofia de ¢se mismo
continente—. Sin embargo, tanto antes como después de la guerra, el régi-
men nazi vendria a desmontar definitivaimente esa hegemonfa, y con una
doble consecuencia. Los estudiosos de la Europa central que permanecie-
ron en sus paises de origen se vieron atrapados en el Imperio soviético
(convirtiéndose, por tanto, en cientificos de habla rusa), mientras que los
gue consiguieron huir a los Estados Unidos terminaron por contribuir, cons-
ciente o inconscientemente, al predominio del inglés como lengua de in-
vestigacidn académica.

7 Véase en particular Manow (20043, quien lambién presentd esc mismo trabujo ¢n Nuocva
York.
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lin el caso de los europeos del centro y el este de Europa las implicacio-
nes de esta sitzacién son claras, Los miembros de la nueva generacidn de
académicos que ha venido formandose del afio 1989 en adelante estin ad-
guiriendo rdpidamente un notabilisimo dominio del inglés, con lo que cada
vez basan mds sus trabajos en la bibliografia escrita en esa lengua. Pese a
las considerables dificultades econdmicas, las posibilidades de intercam-
bio académico con Occidente no paran de aumentar. Los pardmetros del
debate se transforman en consonancia con este nuevo estado de cosas,
pero dan cabida al mismo tiempo a unos cuantos dilemas interesantes,
dilemas que ilustra adecuadamente Ia siguiente pregunta. ;Son necesaria-
mente los debates surgidos en el mundo de habla inglesa, dominado en su
mayor parte por la sociologia estadounidense, los que nos proporcionan
los mejores recursos para comprender [a compleja evolucién que ha expe-
rimentado la religion en el mundo poscomunista? Los debates relaciona-
dos con la libertad religiosa que da en suscitar 1a lectura de la bibliografia
cientifica estadounidense nos proporctonan un ejemplo claro, ya que los
ecos que despiertan en el mundo ortodoxo son completamente difercntes,
O, para ser mds exaclos, los protagonistas estadounidenses tienen grandes
dificultades para apreciar la presencia de una tradicion religiosa historica,
ya se trate de la ortodoxa, la catélica o la protestante. Aqui existe quizd la
posibilidad de una contribucién britinica, es decir, de una aportacion que
interactde de manera fluida con la bibliograffa de habla inglesa pero que sa-
que partido al hecho de ser mds consciente que muchos de los estudiosos
estadounidenses de la naturaleza v las formas de la vida religiosa curopea.

PARA CERRAR 131, CIRCULO

El dltimo apartado de este capitulo cierra el circulo de la argumenta-
cion. Se ocupa de la actual validez de los cldsicos de la sociologia de la
religion y aborda una cuestién muy especifica: jen qué medida siguen
reverberando en la mente de los socidlogos de la religion las ideas de
Marx, Weber, Durkheim y Simmel, habida cuenta de que los nuevos estu-
diosos también viven en un mundo inmerso en un constante proceso de
transformacion —pese a que ahora los cambios ocurran de distinto modo y
en lugares diferentes—? Dada la ingente cantidad de material disponible,
no ha habido mds remedio que escoger selectivamente los ejemplos que a
continuacién vamos a enumerar, Los hemos elegido con la intencién de
ilustrar el papel de los cldsicos en el fomento de una reflexion fructifera
acerca del lugar que ocupa la religién en la modernidad tardia —compa-
randolo justamente con el rol que desempefiaron en este mismo sentido en
los albores del periodo.

A los 0jos de los eruditos actuales, los escritos de Karl Marx son los
(ue mayor ambigiiedad presentan, Se trata, en muchos aspectos, de una
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circunstancia bien conocida, extremo que subraya O’Toole: «Eleva.do
s6lo a la categoria de figura de la subdisciplina con el declive del funcio-
wilismo y el auge de la “sociologfa del conflicto” en el conjunto d? la
disciplina, [Marx] sigue siendo una personalidad rel'atlvamentt‘e marginal
en el pantedn de la sociologia» (2000, p. 147). Esta circunstancia se acen-
(ué todavia mas al hilo de los supuestos de Durkheim, quien pensaba que
la religién debia constituir més un factor de unién que de d_ivisién, lo.que,
por implicacién, nos lleva a concluir que, cuanto mayor importancia se
conceda a Durkheim —por ejemplo en el tema recurrente del orden so-
¢ial—, més habra de disminuir necesariamente la influencia de Marpf. Las
ubservaciones gque hemos realizado acerca de la Europa central y oriental
al final del apartado anterior, asi como en relacion con la blisqueda de
inarcos de referencia que puedan constituirse en aliernativa a los Qredo—
minantes en el periode anterior al desplome del comunismo, nos ofrecen
una nueva clave para la comprensién de la época presentc. Por’ ;]emplo,‘la
siguiente cita, perteneciente a uno de los mas scﬁa!ndos 'CICI'Illf]C‘OS socia-
les de la Europa actual, resulta instructiva. Hace refercncia al I‘i}dlf:ﬂl cam-
bio de perspectiva que habria de experimentar ¢l mundo académico de la
Alemania Oriental tras la caida del comunismo en 1989,

El marxismo ha muerto. Si en los vicjos tiempos en que Europa se
hallaba todavia dividida nadic podia conseguir un empleo en las universi-
dades de la Alemania Oriental sin saberse de memoria la mitad de Das
Kapital, hoy se da el caso de que nadic puede aspirar a conservar su pues-
to académico a menos que logre demostrar que en realidad o obligaron a
comprarse los gruesos voldmenes azoles de las MEW {Marx-Engels-Wer-
ke) pere gue, de hecho, no Hegd nunca a leerlos (Lepenies, 1991).

Mas preocupante resulta todavia el surgimiento de una nueva ortodo-
xia que, fundada primordialmente en Weber en Iug'fnr de en Marx, se pro-
pone sustituir a la antigua. Ambas son peligrosas si se .llev;m u'J extren}o.
No es éste el lugar para desarrollar con detalle las dlvel'sgs 1de0]0_g1as
que han surgido desde el derrumbuamiento del sislema. politico marxista.
Y tampoco debiera darse por supuesto que el pensamiento asociado con
el libre metrcado y el «fin de la historia» vaya a conservar su hegemonia
indefinidamente. En este sentido, y pesc a rechazar toda forma de causa-
lidad mecdnica, todos debemos recordar la intuicién central de la concep-
cidn marxista, esto es, que no hay modo de comprender la rehglon_ al
margen del mundo del que forma parte. Entre tanto, quienes hal_l tendyilo
a adentrarse en exceso por la senda marxista (Ios tedlogos de la hbergmpn
de Latinoamérica o los defensores europeos de un didlogo entre CI.CFIStla-
nismo y el marxismo), o las entidades que han emprendido poh’tlcfas de-
masiado influidas por las perspectivas emanadas de la Guerra Fria y }a
necesidad de mantener un didlogo con el Este (entre ellas el Consejo
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Mundial dc Ighesias), han tenido que revisar sus prioridades. Aunque de
distinta manera, tanto unas como ofras se han visto superadas por los
acontecimientos,

Max Weber es, desde luego, el autor que sale ganando con estus con-
cretas transformaciones, pero, al margen del efecto de las oscilaciones
provocadas por los cambios de paradigma, su influencia en la sociologia
de la religion ha sido, y sigue siendo, inmensa, Los siguientes ejemplos
no son sino dos de los varios centenares que podrian sugerirse. No obstan-
te, 1 los consideramos de forma simultinea, no sélo demuestran la rique-
za y el aicance del pensamiento de Weber, sino Ia vigente capacidad que
posce para generar nuevas obras e ideas. El primer ejemplo, el de Ia obra
de Stephen Sharot titulada A Comparative Sociology of World Religions
{2001}, constituye integramente una clara muestra de inspiracién webe-
riana. El segundo procede de un ensayo relativamente reciente de David
Martin, texto muy directamente basado en el clasico planteamiento de
Weber que concibe [a «politica como vocacion, aungue es obvio que, al
escribirlo, su autor pensaba en protagonistas modernos {Martin, 2004).

Sharot organiza el objetivo de su Tibro procediendo a un andlisis com-
parativo gue incluye el examen de dos cosas. En primer lugar investiga

«lo que se conoce, segin sus diversas denominaciones, como formas reli-
giosas populares, comunes, Hanas u oficiosas —esto es, pertenecientes a lo
que podrfamos llamar la pequefia tradicién—». Y. en segundo lugar, pro-
fundiza en la relacidn de esas formas religiosas populares «con las ofi-
ciales, o de la elite, es decir, con 1a gran tradicion de las religiones mundia-
les» (2004, p. 3). Para alcanzar este objetivo, Sharot se inspira en un amplio
corpus de bibliogratia interdisciplinaria centrado en el estudio de la reli-
gion popular, situando a continuacion los datos asi obtenidos «en el mar-
co de un esquema analitico de la accién religiosa fundado principalinenic
en los escritos de Max Webers (2001, p. 4). La infuencia de Weber se
observa por doquicr, aunque la brillantez del anilisis resida, no obstante,
en vincular la nocién weberiana de la accién religiosa con la vida de la fe
popular antes que con la de las elites.

Ellibro de Sharot consta de dos partes. La primera constituye el marco
teorético y en ella se presta particular atencién al concepto de accion reli-
giosa. Valiéndose de dos dimensiones entrecruzadas —una primera que
opone lo transtformativo a lo taumattirgico, y una segunda que contrasta la
accidn de este mundo con la accidn del otro—, Sharot afirma la existencia
de cuatro tipos de objetivos religiosos (2001, p. 36). Son los siguientes: el
némico (que consiste en la conservacion del orden existente, anclado en
lo supramundano), el transformativo {que hace hincapi€ en la modificu-
cidn de la naturaleza, la sociedad y el individuo), el taumatdrgico (en el
que se espera mds una liberacién que un cambio) y el extrinseco (en el que
una serie de acciones pretendidamente supramundanas revelan responder
4 linalidades mundanas). Con todo, los objetivos no son sino un aspecto

)

de la accion religiosa. Hemos de examinar agimismo lo;; medios, que, al
izual que los objetivos, existen en infinita variedad, no slolo en'las diferen-
tes confesiones del mundo sino también entre los. distintos tipos de cre-
yentes (elitista y popular). Tanto el marco referencial .de fos mechos como
¢l de los objetivos contribuiran a organizar el material relativo a la rehj
uidn elitista y popular en los proximos capitulos, en los que abordaremos
el estudio de las principales confesiones det mundo. o
De manera similar, los trabajos de Martin sobre la seuulanz_ucm_n —~tra-
bajos que estudiaremos en el préximo capitulo— también se Inspiran en
Weber. En este caso se alude a un ensayo en concreto gue se apoya en el
pensamiento weberiano para tratar de alcanzar una comprension mis ple-
na de lus tensiones existentes entre los diferentes grupos pmi‘eslonalgs: el
politico, el cristiano y el académico o periodistico. Un llector perspicaz,
familiarizado con la sttuacidn politica reinante en‘fel_Rcmo Unido tras el
11 de septicmbre de 2001 podrd identificar muy facilmente los no_mbres
de los protagonistas a los que se alude, pero el extremo realm_enlc impor-
tante radica cn otra parte. Lo verdaderamente re}]evqnte reside tanto en
apreciar los distintos parimetros que delimitan el dmbito en el que (?pfar;m
el politico, el cristiano y el periodista como en comprender que resu Y“d
casi imposible traspasar Jos limites de cada una de estas delnarcucu')‘ne:,.
Los politicos, por ejemplo, han de ser pragmidticos. Deben sqber cuan‘do
y ¢cémo han de llegar a un arreglo, y de qué manera conseguir la <<1Tll.3J(-)'I'
solucion posible» en una situacion dada. El crlstuulm, por otra parte, lidia
con absolutos {el Sermon de la Montafia, el Principe de la Paz), esto es,
con ideas que no se traducen -y gue de hecho no pucdqrj traducu‘sc‘— en
realidades politicas, sea en la vida seglar o en la regulacién de la cotidia-
nidad eclesidstica (y csto 0ltimo puede tener en mucho.s aspect()rj repercu-
siones mas determinantes que lo primero), El periodista, por tltimo, es
libre en tres aspectos; en primer lugar, liene libertad para someter tanto
al politico come al cristiano o un implacable examen, p.emmn_emendo al
mismo tiempo, y en segundo lugar, fibre de las o_bllgacmnels inherentes
al desemperio de un cargo. Y, en tercer lugar, el pe.rlodlslu es libre de pasar
a otro tema a voluntad, dejando que sean otros quienes se ocupen Qe reco-
ger los platos rotos. Sino se comprenden.estus dltgrqnclais esenc1gles: en
los respectivos papeles sociales def politico, el cristiano y el _perlodlsfd
no solo quedardn abocados a caer en graves malentendidos, sino que se
verdn expuestos a desastres politicos —un extremo que Max Weber_ com-
prendié perfectamente pero que reviste hoy la misma importancia que
entonces. ‘ .
Durkheim se ocupaba no sélo de las limitaciones socmlc_es Sino tam-
bién de las individuales. Como en el caso de Web@r, su trabajo ha ve’mdo
ejerciendo una ininterrumpida influencia en la esfera de la soc;olog_m‘(’Jc
la religion —y ello en muchos lugares del mundo—. El’co_nceplo de rellgu‘)n
civil, por ejemplo, ha cruzado una y otra vez el Atlantico. Robert Bellali
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{influido por Durkheim y Parsons) ha retomado la térmula de Rousseau a
fin de comprender algunos aspectos clave de la vida estadounidense —es-
pacio en el que ciertas formas de religién desempefian un papel decisivo—,
1o que ha dado origen a un debate de difundido y amplio eco. Ese mismo
concepto puede emplearse para comprender algunos aspectos de la reli-
gién en Europa, en especial los relativos a la compleja situacién del Reino
Unido y de tas naciones que lo integran®. En época mds reciente, la pre-
sencia de una religién civil europea sin la cual, cabe argumentar, uo exis-
tiria realmente Europa, ha venido a constituir uno de los elementos impor-
tantes del debate europeo (Bastian y Collange, 1999; Davie, 2000a). Es
esta cuestion, sin duda, la que late bajo la acalorada discusidn relacionada
con las reterencias que se hacen a la religion en el Predmbulo de la Cons-
titucion Europed, declaracion que trataba de captar —quizd sin conseguir-
lo—lo que significa ser europeo eu el arranque del siglo xx1.

En la obra de Philip Mellor y Chris Shilling, quienes son a un tiempo
(como el autor al que tomau como modelo) tedricos sociaies y socidlogos
de la religién, podemos hallar una sorprendente y adn mis directa aplica-
cién de las ideas de Durkheim al moderno pensamiento socioldgico de la
religion, En una serie de publicaciones recientes, Mellor y Shilling reela-
boran de manera innovadora los temas durkheimianos, En Re-forming the
Body (1997), la religidn se convicrte en el elemento central de la explica-
¢i0n teorética. Se analizan distintas formas de comunidad (medieval, mo-
derna temprana, barroca y posmoderna), estudidndose su relacion con
diferentes formas de individuacién y de cultura religiosa, en un enfoque
que arroja una interesante luz tanto sobre las formas de sociedad moder-
uas como sobre las histdricas ~que no sélo se investigan bajo el prisnia de
la individuacién humana misma sino en funcién del modo en que se cons-
truyen las comunidades—. Bu The Sociological Ambition (2001} ambos
autores desarroilan el argumento. En este texto, el tema recarrente apunta
a las «formas elementales de [a vida social y moral», esto es, a las condi-
ciones que determinan el marco donde los individuos adquieren su senti-
do de la responsabilidad, es decir, el compromiso o ¢l deber gue los liga
con sus semejantes, capacitindose asi para desarrollar idecales normati-
vos, unos ideales que encarnan en diferentes tipos de orden o de agrupa-
miento social. En concreto, lo que constatamos es que el modo en que los
seres humanos y las sociedades se enfrentan a la cuestién de la maerte
reviste un cardcter tan capital para el debate socioldgico como para la
propia vida homana.

Ademds, Mellor ha completado en un par de trabajos en solitario
{20044, 2004b) esta trilogia que tan vigorosamente sale en defensa del

" P SO 1 [ 7 1 Jery
Tanto Bocock y Thompson (1985) como Davie (1994) ofrecen varios ejemplos de religién

civil en Gran Bretaiia, muchos de los cuales giran en torno a ¢iertos periodos criticos de la vida

nacional —periodos entre loy que destacan con sorprendente relieve lis ocusiones regias.
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estudio de la sociedad. Este enfoque es contrario en muchos aspectos a las
versiones mds radicales del «giro cultural», ya que insiste en que debemos
prestar atencién a la permanente importancia de la sociedad, especial-
mente en el plano religioso. Es sencillamente falso que los seres humanos
«de verdad» vivan en una cultura global caracterizada por su libertad de
movimientos e impulsada por la tecnologia de la informacion. Las pautas
de la inmigracién de posguerra que examinaremos en la segunda parte de
este libro nos ofrecen buen ejemplo de ello. En los tiltimos cincuenta afios
del siglo xx, Europa ha recibido un volumen significativo de inmigrantes,
un movimiento de poblacién en el que sin duda ha influido el peso de los
factores econdmicos, tecnolégicos y culturales. Sin embargo, esos inmi-
orantes habrdn de llegar a distintas sociedades europeas, donde vivirdn
experiencias correspondientemente variadas —en funcion de razones his-
(Gricas concretas—. En Gran Bretafia se considera aceptable el uso del velo
islimico en la vida publica, no asi en Francia. La comprension de los moti-
vos de tan diferente actitud exige prestar una cuidadosa atencion a los por-
menores de cada una de las sociedades en cuestion,

Aungue de forma bastante mas breve, también hablaremos del renova-
do interés que despierta en las dltimas décadas la contribucion de Georg
Simmel] a la sociologia de la religion, ya que ese interds es un claro refle-
jo de la mas gue evidente «correspondencia» que existe no s6lo entre sus
escritos y las formas de vida religiosa que vemos aflorar. sino entre su
obra y los debates gue versan sobre la modernidad misma. teniendo en
cualquier caso bien presente que estos GlmMos rebasan con mucho los 1i-
mites de este capitulo. Respecto a lo primero, lo que se observa es que se
estd prestando cada ver nds atencion, al menos en Occidente, a las for-
mas de religiosidad que prosperan al margen de las instituciones confe-
sionales. Puede encontrarse un ejemplo obvio en lo que he llamado la
tendencia a «creer sin pertenccer» (Davie, 1994). El hecho de que las
personas que se afinan en este campo, sean académicos o fieles, hayan
hecho rapidamente suya esa férmula no deja de resultar sorprendente
(véanse pp. 183-186 para un exhaustivo examen de este punto). Estd claro
que despierta un eco significativo en un amplio abanico de individuos. La
distincién entre religion y espiritualidad acepta una formulacion similar,
lo que refleja de modo muy directo la contraposicion que plantea Simmel
entre forma y contenido —una distincién que estd adquiriendo una impor-
tancia creciente en el terreno religioso—. En los capitulos VII y VIII exa-
minaremos estas ideas con algin detalle.

Ahora ya podemos enlazar los temas dominantes de este capitulo.
Apuntan a los muy diversos discursos que han surgido en el dmbito de la
sociologia de la religion en las distintas partes del mundo, y prestan par-
ticular atencion a 1a deuda que la comunidad global de eruditos tiene to-
davia con los clasicos. Con esos pardmetros en mente, observamos (ue
los europeos (incluyendo a los fundadores de la disciplina) siguen intere-
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sandose mds que sus colegas de otros continentes por el declive religioso

0. cn otras palabras, por el proceso de la secularizacién—, Esta preocupa-
¢c16n no resulta sorprendente, dado el perfil que muestra la vida religiosa
¢n Luropa, dmbito geogrifico en el que nadie discute que los indices de la
-rcli giosidad activa (esto es, una préictica de cardcter notablemente regular,
Junto con una aquiescencia general a las frmulas histéricas de las confe-
stones cristianas) muestren una clara tendencia descendente, Es justa-
mente esta situacion lo que nos proporciona el punto de partida para el
capitulo II1.
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LA SECULARIZACION: SU PROCESOY SU TEORIA

Este capitulo se ocupa de dos cosas; del proceso de la secularizacion
mismo y de los marcos teoréticos que han surgido tanto para explicar
como para deseribir lo que estd sucediendo. Los siguientes parrafos se
proponen. en primer lugar, examinar la génesis de Ja secularizacion como
coucepto socioldgico, asi como las circunstancias en las que dicho con-
cepto hace su primer acto de presencia, teniendo en mente que ya hemos
referido parte de esa evolucién. Al hacerlo. los miltiples significados que
contiene la idea de la secularizacion aparecen inmediatarnente claros, y
deberemos singularizarlos une a uno a fin de evitar la confusion. Desha-
cer la madeja de cabos sueltos a medida que los vayamos detectando serd,
por tanto, nuestra segunda tarea. Lu tercera consistird en sciialar las posi-
ciones de todo un conjunto de autores, situdndolos en un continuo al que
podriamos describir inmejorablemente como una escala decreciente que,
cn relacién con las distintas actitudes frente a la secularizacién, nos lleva
desde las posiciones «durasy a las «blandas». En este sentido siempre han
existido diferencias que es preciso catalogar con detalle. Uno de los as-
pectos determinantes de csas diterencias es el que remite al contexto en el
que se verifica el proceso de la secularizacion. En términos generales, los
cstudiosos que mds atencion han prestado al ambito en el que se desarro-
{la el proceso de secularizacidn son también los que menos probabilida-
des tienen de creer personalmente que dicho proceso resulte inevitable.
Concluiremos este apartado con una breve recapitulacién de los factores
que habrdn de tenerse en cuenta en todo debate informado que aborde el
proceso de la secularizacion y su teoria.

La parte final del capitulo se hard eco de un abrupto cambio de direc-
cion en el debate. A lo largo de las Gitimas décadas del siglo xx, el con-
veplo de la secularizacion se ha visto sometido a un examen cada vez mds
atenio, ya que los datos empiricos han empezado a sugerir, al menos en
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opinién de algunos académicos, que la idea de que la secularizacién sea
un elemento necesariamente asociado a la modernizacion podria ser eom-
pletamente errénea. Una vez mds observamos que las posiciones divergen
—abriéndose un abanico de actitudes que van desde el planteamiento de
quienes desearian descartar totalmente la nocién que nos ocupa hasta la
postura de aquellos estudiosos que prefieren extraer de ella determinados
elementos, aun estando dispuestos a abandonar lo que pudiera lamarse el
«lote completo»—. Prestaremos particular atencion, en primer lugar, a los
recientes trabajos de David Martin, aunque también nos ocuparemos de
las contribuciones de Peter Berger. Los dltimos escritos de Berger son los
que mds claramente ilustran los espectaculares cambios de perspectiva que
han venido produciéndose en la subdisciplina en el transcurso de las Glti-
mas décadas del siglo xx. Lo que ha ocurrido es, sencillamente, que se
han modificado los planteamientos de partida que antes se adoptaban de
forma sistemdlica.

Es impor.tante que estudiemos las discusiones de cardcter primordial-
mente teorético que habrin de surgir en este capitulo y en los dos siguien-
tes junto con ¢l material empirico que expondremos en la segunda parte
de este libro, ya que ambos enfoques del tema religioso se complementan
mutuamente.

GENESIS Y DESARROLLO DEL CONCEPTO

. Entendida como proceso social identificable, la nocién de seculariza-
cton se halla inextricablemente unida a la disciplina de la sociologia como
tal. Se iuicia con los precursores de nuestro campo de estudio, entre quie-
nes cabe destacar a Auguste Comte (1798-1 857}, quien no s6lo acufaria
e! término «sociologia», sino que trabajaria sobre la base de un modelo
histérico definido por tres diferentes fases. Segtin él. Ia evolucién de la
sog‘iedad determinaba que €sta pasara de una etapa teoldgica a otra meta-
fl’su_:a antes de adentrarse finalmente en la vigente etapa cientifica —cate-
gorizacion esta dltima provista de una fuerte connotacion positiva—. Doy
son los extremos que aparecen inmediatamente claros. El primero es de
Call"écter ideologico, ya que se trata de la idea de que la sociedad moderna
deja atrds tanto a Dios como a todo lo sobrenatural para volcarse cada vez
mds en una modalidad de explicacién fundamentalmente centrada en tor-
no alo natural y lo cientifico. La comprension de la sociedad (pues tal ey
la tarea esencial de la sociologfa) no s6lo exige aplicar las ideas «cientifi-
cas» a los fendmenos fisicos sino también a los sociales. De ese modo, los
sociflogos pasan a ser parte integrante del proceso de la secularizacién,
El segundo extremo guarda relacién con el clima intelectual en el que lo-
gran arraigar dichas ideas. Los autores que conenzaron a elaborar el pen-
samiento sociolégico bebian directamente de las fuentes de la [lustracidn
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curopea. Los cambios filoséficos vinculados con este movimiento inspira-
rfun ¢ informarfan a un tiempo sobre su reflexion. Surgid as{ una peculiar
epistemologia caracterizada sobre todo por ser la personificacion de la idea
de que el futuro podfa materializarse por inedio de la actividad humana'.

Ya hemos hablado brevemente de los padres fundadores de la sociolo-
uia —Karl Marx, Max Weber, Emile Durkheim y Georg Simmel—. En un
capitulo dedicado a la secularizacidn, estos cuatro autores han de ocupar
por fuerza un lugar central, dado que a todos ellos les preocupaba tanto 1a
influencia de la rdpida industrializacidn que estaba observindose en el
dnbito europeo como el cfecto que dichos cambios estaban provocando
en las formas institucionales de la religion presente en esta region del
mundo. Como es ldgico, odos nuestros autores se enfrentan con distinta
actitud a los sucesos a los que asisten. Marx deseaba promover la aboli-
cion de la religion, ya que la consideraba primordialmente un signo de
disfuncion de las sociedades humanas —una sociedad plenamente socialis-
ta no precisaria de ninguna de las panaceas que ofrece la esfera de lo so-
brenatural-. Weber se mostraba considerablemente mds receloso, ya que
preveia, no sin inguictud, las consecuencias del «desencantamiento» del
mundo. Buena parte de los escritos que dedica a las sociedades modernas
se ocupan de las consecuencias deshumanizadoras de la burocratizacion
creciente. La principal preocupacion de Durkheim giraba en torno a la
necesidad de orden social y al rol que podia desempenar la religion en
dicho orden. Y, si las [ormas (radicionales de la religién no cran ya capa-
ces de realizar su papel de clemento formador de vinceulos, como iba a
realizarse esa esencial Tuncion en las modernas sociedades industriales?
Finalmente, Simmel se centra, al estudiar la religion, en distinguir la lor-
ma del contenido —como acostumbra a hacer practicamente con todos los
demds aspectlos sociales que aborda.

Estas figuras, que son lundamentales en la evolucion de la sociologia,
acertaban plenamente al subrayar la significacion del proceso de la mo-
dernizacion en la configuracion de las formas de L religion europea. Du-
rante siglos, la vida refigiosa de Europa no solo habia estado asociada con
el poder politico, sino con la aplicacion de dicho poder —y de hecho con
su legitimacion—, tanto en ¢l plano local como en ¢l nacional y el supra-
nacional (y desde luego en el parroquial). Las raices de la religién euro-
pea se alianzaban, y en cierta medida asi sigue sucediendo, en un espacio
bien localizado (por ejempto en un determinado territorio): ahi reside aun
tiempo su fortaleza y su debilidad. La religion todavia es capaz de desper-
tar potentes instintos, como lustra claramente la cxistencia de celebracio-

' Es importante recordar gne ln lustracion adopté formas distintas en los dilerentes lugares
en que vino a conerelarse, incluso dentro de la misma Curopa. Ademds, la vertienfe francesa de
la Nustracidn (aguella. justamente, con la que mds familiarizado estaba Comte) era la que mas
enérgicamenle se openia a la religion. Esle anlagonismo (ue mucho menos acusado en olras re-
giones —un extreine que babrd de reverberar en mds de una ocasién en los capitnlos siguientes.

67



nes locates v de dias festivos —el ejemplo de Espafia nos acude inmediata-
mente a la cabeza—. No obstante, la época de 1a Revolucién industrial iba
a perturbar profundamente la vida de las pequefias parroquias, tanto en su
condicién de entidades geogriaficas como en su faceta de realidades socia-
les, conmocién de 1a que el tronco principal de las religiones europeas ja-
mds ha logrado recobrarse por completo. Ya las consideremos en el plano
civil o en el eclesidstico, las distintas feligresias se adecuaron con faci-
lidad a las pautas dominantes de la vida rural premoderna, pero en las ciu-
dades —sometidas a un ripido crecimiento industrial- ese engarce babria
de revelarse mucho mds diticil.

Con todo, no ha de exagerarse la magnitnd del cambio. En muchas
partes de Europa, el modelo de vida tradicional se mantuvo hasta bien
entrada la posguerra. especialmente en Francia, donde constituiria la base
de una cultura catdlica practicante hasta principios de la década de los
sesenta, El desplome del esquema tradicional se produjo tardiamente en
Francia, pero los efectos del cataclismo que iba a tener lugar al producirse
finalmente iban a ser por ello mismo mayores (Hervieu-Léger, 2003).
Algo bastante similar estd ocwrriendo actvalmente en Espafia, con unos
treinta o cuarenta afios de diferencia. En otros lugares, el modelo rural
ha venido sufriendo una seria erosion durante cerca de un siglo, especial-
mente en Gran Bretafia, donde el proceso que ha tenido lugar ha resultado
bastante distinto. Aqui. las nuevas formas de la vida religiosa afloraron al
mismo tiempo gue el modelo histdrico, y algunas de ellas crecieron al mis-
mo ritmo que las cindades en las que habfan surgido. A lo largo del siglo
XIX, tanto log prolestantes como los catdticos de Inglaterra y Gales pros-
peraron a velocidad de vértigo, aunque por razones diferentes. Los prime-
ros vendrian a llenar el hueco dejado por la lglesta histérica. Los segun-
dos cubrirfan las necesidades de la nueva demanda de mano de obra que
comenzaba a percibirse en Irlanda. En cualquier caso, lo cierto es que
estaba empezando a desarrollarse un mercado incipiente. Principiaban a
manitestarse asi las complejidades del proceso de la secularizacién.

Las transtormaciones de una sociedad primordialmente rural v prein-
dustrial siguen siendo, con todo, decisivas. Son un indicador de la critica
divergencia que muestra k1 evolucion de la vida religiosa en Europa —una di-
vergencia que no sélo resulta fundamental para 1a secularizacién entendida
como proceso v para las teorias que vendrian a explicarla, sino para la dis-
ciplina de la sociologia propiamente dicha~. En el periodo que venimos
considerando estaba sucediendo algo muy significativo, y los fundadores de
la sociologia se echaron sobre los hombros la tarea de explicarlo. Sin em-
bargo, se llegaria muy pronto a una deduccion errénea, a saber. la de que
existe una incompatibilidad necesaria entre la religion per se y la vida mo-
derna, principalmente urbana. Sencillamente no es asf. En los Fstados Uni-
dos, por ejemple, sucederia algo muy distinto, ya que en este pais no sélo
no se ha dado nunca esa correlacidn territorial sino que la actividad religio-
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s~ parecer haber contribuido mds a estimular el pluralismo que a inhibitlo,
vspecialmente en las zonas urbanas. Lo mismo puede constatarse en las
regiones del mundo que se hallan en vias de desarrollo —mds que en las ya
desarrolladas—, pues en ellas observamos que algunas de las més grandes
urbes del planeta cuentan también con las mds vastas congregaciones ecle-
sidsticas —por no hablar de las decenas de miles de pequefios grupos confe-
sionales que albergan esas metrdpolis—. Estas diferencias, asi como los
marcos teoréticos que han ido surgiendo para tratar de darles explicacidn,
constituirdn la materia en que habremos de adentrarnos no sdlo en este ca-
pitulo sino en los otros dos que se desprenden de €l ¥ le dan continuacidn.

UNA PALABRA CON MUCHOS SIGNIFICADOS

;Qué signitica entonces [a vou «secularizacion»? Las respuestas pue-
den variar considerablemente en funcién de la disciplina en la que esté
produciéndose el debate. Tedlogos, tilosotos, historiadores, juristas y cien-
(fficos sociales enfocan de distinto modo Ta cuestién —cosa por otre lado
I6gica®—. Con todo, es ignalmente claro que el debate sigue vivo en el seno
de la ciencia social misma.

El extremo esencial que hemos de comprender es que se han engloba-
do en un tnico concepto una amplia diversidad de ideas, y que no todas
son compatibies entre si —de ahf la necesidad de desentrafiar los diversos
hilos que convergen en este significante— En esta tarea nos brindarin
ayuda dos estudiosos en particular, El primero, Karel Dobbelaere publicod
en 1981 un articulo en la revista Current Sociofogy titulado «Seculariza-
tion: a Multi-Dimensional Concept», un trabajo llamado a convertirse ri-
pidamente en lectura obligada tanto para estudiantes como para profeso-
res (Dobbelacre, 1981). Desde su primera aparicion, este texto ha sido
regditado en forma de ldibro, incluyéndose en un apéndice algunas re-
flexiones realizadas al hilo de trabajos mds recientes (Dobbelaere, 2002),
Debemos la segundu contribucidn a José Casanova (quien no ha estudiado
Sociologfa sino Crencias politicas). Este autor escribio un libro titulado
Public Religions in the Maodern World que ejerceria un impacro inmediato
en la comunidad socioldgica tanto por sus penetrantes observaciones teo-
réticas como por los estudios de casos practicos u que habria de dar lugar.

Dobbelaere {1981, 2002) distingue Lres dimensiones en la seculariza-
cign, tres dimensiones que operan en distintos planos de la sociedad: el
societal, el organizacional v el individual. En el plano societal sobresale
la diferenciacion funcional, observindose que un conjunto de sectores
sociales bistdricamente sujetos al control de Ia Iglesia comienzan a con-

* En Liibbe {1973) puede encontrarse un resumen inlcial de estos distintos discursos. Véise
también Tschannen (1991, 1992).
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vertirse gradualmente en esferas provistas de entidad propia y de autono-
mia de movimientos. La gente deja de considerar que la lglesia sea el
primer proveedor de atencion sanitaria, formacién educativa o servicios
sociales —todas estas responsabilidades pertenecen ahora al Estado, cuya
cstatura se eleva a medida que mengua Ia de la Iglesia—. Pocos estudiosos
discuten ya que el proceso de la diferenciacién funcionat o su principio no
sea efectivamente una realidad en la mayoria de las sociedades modernas,
al menos en las occidentales®. El mundo musulmaén es, claro estd, muy
diferente, y lo mismo puede decirse de aquellas partes del mundo en que
el Estado haya desatendido manifiestamente sus obligaciones. Sin embar-
o, ni siquiera en Occidente sucede todo de la misma manera. Es mucho
lo que depende, por ejemplo, del punto de partida.  Hemos de pensar que
el proceso de scparacién de la Iglesia y el Estado implica el distancia-
miento de unas entidades que en su dia habian estado fusionadas (como
sucede en Europa), o lo que ocurre es mds bien que esa fusion —o alguna
forma de asociacién, por recurrir a nociones menos categOricas— nunca
llego a verificarse (como en ¢l caso del modelo estadounidense)? Los re-
sultados serdn concomitaniemente diferentes.

Tampoco ha de pensarse que el proceso de diferenciacion se haya visto
necesariamente culminado. En toda Europa se observa el rastro dejado por
la connivencia entre religion y poder. Las autoridades religiosas siguen col-
mandoe las deficiencias de la prestacion estatal y, en algunos lugares, gestio-
nan un considerable volumen de recursos. Las iglesias alemanas, por ejem-
plo, son las principales instituciones encargadas tanto de procurar atencion
sanitaria como de facilitar redes de bienestar a un gran mimero de ciudada-
nos alemanes. Las estructuras educativas ilustran otro aspecto de la cues-
tién. En muchos lugares de Europa, las iglesias siguen sicndo propietarias
y administradoras de un significativo niimero de colegios. Las reluciones
Iglesia-Estado son un importante clemento en este estado de cosas. Dichas
relaciones oscilan entre la definitiva ruptura que se registra alli donde la
colaboracidén se fia vuelto poco menos que imposible, y las distintas formas
de asociacion o concordato entre el Estado y la Iglesia —en cuyo caso el
solapamiento en la prestacidn de servicios es muy superior.

Paraddjicamente en los Estados Unidos, es decir, en el lugar del mun-
do en quc la separacion de poderes, y por tanto la diferenciacion de las
respectivas responsabilidades institucionales, quedd desde el principio
cousagrada con todo rigor en la Constitucién, la actividad religiosa {me-
dida de acuerdo con una amplia variedad de indicadores) continfia siendo
bastante mds intensa que en Europa. Esta afirmaeién nos lleva inmediata-
mente al segundo y tercer plano del andlisis de Dobbelaere —los de la ac-
tividad organizacional {que comprende una enorme variedad de organiza-

* En el capilule XI repasaremaos la cuestién de la separacion funciond. en un debale que se
centra en fa desaparicion de esa diferenciacidn tanto en el plano seeietal como en el individual.

70

ciones religiosas) y lareligiosidad individual (expresada tanto en términos
de creencia como de prictica)-. Uno y otro plano tienen tanto de indice de
secularizacidn como de marca de diferenciacidn estructural, pero no se
proyectan necesariamente en la misma direccidén. De hecho, [a ausencia
de una relacién directa entre la diferenciacton y los niveles de actividad
resulta particularmente llamativa desde el punto de vista comparativo.
Tanto mds cuanto que lo contrario es, o pareceria ser, el resultado més
probable. En aquellas partes del mundo modemno en que se ha producido
una mayor resistencia a la separacion de poderes —fundamentatmente en
la Europa occidental- es justamente donde mayor declive han experimen-
tado los indicadores de actividad religiosa (tanto en el plano organizacio-
nal como en el individual), salvo que exista alguna razén concreta que
haya mantenido elevados dichos indicadores®. Y, 4 la inversa, en los Esta-
dos Unidos de hoy, donde la scparacidn de poderes se halla profundamen-
le arraigada en el modo de vida, la actividad religiosa sigue siendo alta (el
grado de intensidad de dicha actividad plantea importantes problemas
metodologicos que examinaremos en el capitulo [V). La posibilidad de un
vinculo causal entre estas afirmaciones se ha convertido en una de las
principales preocupaciones de los socidlogos de la religidn (véanse los
razonamientos que expondremos mads adelante a este respecto). Contenté-
monos de momento con tomar buena nota de la relevancia que concede
Dobbelacre a la naturaleza multidimensional de la secularizacidn,

En muchos aspectos, el debate que plantea José Casanova {1994, 2001 2)
completa el que suscita Dobbelaere”, Ambos autores afirman que las cien-
cias sociales han venide comprendiendo la relacién de la religidn con la
maodernidad a través de un marco tcorético —el del paradigma de la secula-
rizacién—y tanto Casanova como Dobbelaere reconocen que la clara confu-
sion que ha presidido la comprensién de esa relacién anida en el concepto
mismo de la sceularizacion. De aqui se sigue que resulta esencial disponer
de un mas didtano desglose de lo que la secularizacidn denota antes de
poder proseguir con el debate. Por consiguiente, la clarificacién conceptual
constituye el punto del que parten tanto Casanova como Dobbelaere para
abordar el estudio de la religion en el mundo moderno. En el siguiente pu-
sije extraido de las conclusiones (inales de Public Refigions in the Modern
Worrld se expresa adecuadamente la percepeidn de esta necesidad:

Una de las tesis centrales y una de las premisas teorélicas que han ar-
ticulado esle lrabajo ha consistido en revelar gque lo que habitualmente
pasa por ser una dnica teoria de la secularizacidn se halla de hecho com-
puesta por res planteamientos muy distintos. desiguales ¢ inconexos: el

"L el caso, por ejemplo, de Polonia. Véase lap. 73.

Existen obvias semcjanzas entre Dobbelaere y Casancva, No obstante, en sus escritos
Ulasanova reconoce baber contraido una deuda especial con Martin.
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de la secularizacidén como diferenciacién de las esferas laicas respecto de
las instituciones y normas religiosas, el de la secularizacién como declive
de las creencias y practicas religiosas y el de la secularizacién como con-
{inamiento de la religion en el 4mbito privado. 51 nuestra premisa es co-
rrecta, la consecuencia lGgica de la distincién analitica deberfa confirmar
que el in(ructuoso debate sobre la secularizacién dnicamente podré llegar
4 su fin cuando los socidlogos de la religion comiencen a examinar y a
poner a prueba la validez de cada una de estas tres proposiciones por se-
parado (1994, p. 211).

No es necesario abandonar el concepto de la seculanizacion; basta con
afinarlo. Esto nos permitird un andlisis mds exacto de la religién en las
distintas partes del mundo --un andlisis que tenga en cuenta las diferentes
«proposiciones» que coexisten en el seno del concepto mismo—. Si quere-
mos entender apropiadamente el [ugar que ocupa la religién en el mun-
do moderno, hemos de descubrir los vinculos que existen entre dichos
factores, estudidndolos caso por caso y pafs por pais. No podemos asumir
a priori la existencia de esos lazos.

A juicio de Casanova, es claro que la secularizacion entendida como
diferenciacidn constituye el ndcleo fundamental de la tesis de la seculari-
zacion. «La diferenciacién y {a emancipacion de las instituciones y nor-
mas religiosas respecto de las esferas laicas sigue siendo una de las ten-
dencias estructurales de la modernidad» (1994, p. 212). Esto no significa,
sin embargo, que la moedernidad implique necesariamente una reduccion
de los niveles de la fe o la prictica religiosa, o la inevitable relegacién de
la religién al dmbito privado. De hecho, la intencidn del libro de Casano-
va no estriba s6lo en descubrir que en el mundo moderno la religion posee
un legitimo papel priblico, sino también en afirmarlo. De aqui se deduce un
segundo punto, un extremo con el que a estas alluras ya estamos familia-
rivados: son precisarente las iglesias que se han resistido a fa diferencia-
cién estructural entre la [glesia y el Estado las que mayores dificultades han
encontrado para asimilar las presiones derivadas del estilo de vida moder-
no. De ahi el declive que se observa, en términos relativos, en la vitalidad
religiosa de buena parte de la Europa moderna en la que mayores proba-
bilidades hay de encontrar todavia una lglesia fuertemente asociada al
Estado —en términos igualmente relativos—. Este estado de cosas no es un
resnltado inevitable de la modernidad, sino una consecuencia de los pur-
ticulares arreglos Iglesia-Estado que han predominado en la historia euro-
pea. Se trata de un fendmeno europeo cuya explicacién es también europea,
no de una relacion causa-efecto axiomdtica entre la religién y el conjunto
del mundo moderno®,

¢ Este argumento recuerda nolablemente a los planteamientos de Tocqueville, quien ya hi-
ciera una observacidn similar tras su estancia en la Nortexmérica del siglo Xrx.
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Los dos casos practicos europeos que selecciona Casanova para su
estudio vienen a ilustrar de manera divergente este enfoque. El primero de
cllos —Espafia— confirma el argumento. En este caso la muy prolongada
—y de hecho tragica- resistencia de la Iglesia catdlica a las formas moder-
nas de la vida econdémica y politica ha tenido consecuencias de cardcter
evitable y profundamente negativo en la vida religiosa espafiola. Sélo
ahora puede la lglesia de este pais comenzar a sacudirse de encima los
lazos con su pasado y asumir la realidad de un régimen democritico moder-
no. El caso espafiol resnlta particularmente instructivo desde el punto de
vista sociol6gico, dado que se enmarca en una version de la modernidad
artificialmente diferida —y posteriormente acelerada— en la que las tensio-
nes antagdnicas se manifiestan con insélita claridad. Lo que ha necesitado
un siglo en la mayorfa de los lugares de Europa se ha verificado en Es-
pafia en el plazo de una generacidén -y asi puede analizarse—. Las esta-
disticas confirman el planteamiento: el descenso de la prictica religiosa
que registran los estudios de valores curopeos realizados entre los afios
1981 y 1990 ha sido en Espaiia superior al de cualquier otro lugar, y lo
mismo puede decirse del nimero de vocaciones sacerdotales (Pérez Vila-
rifio, 1997). Se estd constatando la existencia de un salto generacional
muy significativo.

Sin embargo, en Polonia la yuxtaposicién ha sido completamente di-
ferente: en este caso la [glesia —una Iglesia muy poderosa y cada vez mds
monolitica— se ha constituido en foco de resistencia al Estado y no en
aliado suyo, habida cuenta de que dicho Estado carecia a su vez de legiti-
macién. En Polonia, la resistencia a la secularizacién terminé asociindo-
se con fa resistencia a un poder ilegitimo, formdndose as{ una asociacién
que, en Jugar de minar la posicion de la Iglesia en cuestién, vino a reforzar-
la, arrojando en consecuencia unas cifras de observancia religiosa inusi-
tadamente altas durante todo el periodo comunista. Pero ;qué podemos
decir del futuro? La Iglesia polaca posterior al afio 1989, al igual que su
equivalente espaiiola, ha tenido que hallar su lugar en una moderna demo-
cracia en la que claramente no puede ya sostenerse una presencia mono-
litica y semipolitica de la Iglesia (por mucho que ésta pueda enorgullecer-
se de haber ofrecido resistencia al comunismo). Paradéjicamente, la
Iglesia mds poderosa de la Europa central resulta ser, segtin parece, 1a que
menos se fia del proceso democritico.

DE UN PLANTEAMIENTO «FUERTE» A OTRO «DEBIL»: LOS DISTINTOS
ENFOQUES DE LA SECULARIZACION
Ya hemos mencionado los trabajos de Peter Berger. En las décadas de
los sesenta y los setenta este autor, tanto en solitario como en colabora-

cién con Thomas Luckmann, contribuyé significativamente al debate sobre
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la secularizacién. De hecho, las aportaciones que ambos estudiosos efec-
(uaran en este 4mbito serian parte de sus andlisis generales en la disciplina
sociolégica como tal. Inspirindose en Alfred Schutz y en un creciente nui-
mero de fenomendlogos, Berger y Luckmann se preocuparon fundamental-
mente por el significado que dan los individuos a su vida, asi como de los
recursos que éstos precisan para establecer el necesario marco vital de sus
actividades. La religion es parte de ese proceso, Es una construccion social
erigida desde abajo, ya que surge del hecho de que los individuos tengan
que luchar para bacer frente a las vicisitudes de la existencia humana. El
«dosel sagrado» (Berger, 1967) que brota de dichias construcciones protege
individualmente al creyente (y, por implicacién, a los grupos de creyentes
que integran las diferentes sociedades) de la eventualidad de una vida ca-
rente de sentido y finalidad —posibilidades que constitnyen un elemento
permanente de la condicién humana pero que es mds probable que afloren
a la superficie en épocas de crisis—. La muerte, ya sea individual o colectiva,
es el mds obvio, e ineludible, factor desencadenante.

Como se sustenta entonces ese dosel sagrado? O, en otras palabras,
;,cOmo conservan su verosimilitud —o, lo que es lo mismo, su cardcter de
elementos dados—los sistemas de significado puestos en marcha a lo largo
de los siglos?Y, a la inversa, ;qué sucede cuando dicha verosimilitud queda
socavada y qué procesos acaban por minarla? En la década de los sesenta,
la competencia representaba, a juicio de Berger, un peligro. St hay mds de
un dose] sagrado en una determinada sociedad, o mds de un relato que
reivindique el titulo de explicacidén dltima de la condicion humana, la
conclusién es que no pueden ser ambos ciertos (0 todos, en caso de que
haya mds de dos). De aqui se sigue una pregunta inevitable: ; podria darse
la circunstancia de que no hubiese verdad dltima de ninguna clase? Por
eso existe la necesidad, de acuerdo con Berger, de prestar particular aten-
cion al pluralismo religioso y a los efectos que éste ejerce en la fe de las
distintas contesiones. Estamos ante una relacién dialéctica: el pluralismo
erosiona las estructuras de verosimilitud generadas por las instituciones
religiosas que antes las monopolizaban en la medida en que ofrece justa-
mente otras alternativas. Estas alternativas compiten entonces con otras
tradiciones mds antiguas, lo que contribuye afin mds a minar su verosimi-
litud —o fomenta, en otras palabras, la secularizacion—. Ademds, dada la
creciente movilidad que muestran tanto las personas como las ideas en el
mundo moderno, el pluralismo es parte integrante e inseparable de la mo-
dernizacion. El pluralismo se convierte, por tanto, en la variable clave para
la comprensién de la relacién existente entre la modernizacion y la secula-
rizacién. Lo que resulta cdustico para la religion es la tendencia al plura-
lismo de la modernidad.

Ahora bien, jes esto cierto en el caso de todas las religiones o tinica-
mente en el de unas cuantas? En este punto venimos a parar a un argn-
mento anterior, a saber, el de que el proceso de la secularizacidn se verifi-
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ca de forma diferente en las distintas partes del mundo. De hecho puede
suceder que el pluralismo erosione aquellas formas de religidn que histo-
ricamente han fundado sn fortaleza en el ejercicio de un monopolio reli-
gioso (hallando en ello su verosimilitud), y que, sin embargo, ocurra algo
notablemente diferente en aquellos casos donde el pluralismo haya estado
presente desde el principio —en cuyo caso el resultado puede ser muy
distinto—. Una vez mds, el contraste entre el viejo y el nuevo mundo se
convierte en uno de los elementos centrales de la argumentacién —de he-
cho pasa a ser una especie de estribillo recurrente—. Con todo, esto no agota
la cuestién, ya que ambos casos muestran caracteristicas comunes junto a
rasgos distintivos. Las caracteristicas comeries hallan expresion en un ar-
gumento de indole mas conceptual que empirico, un argumento que resul-
ta fundamental en la forma en que Berger comprende la religion en las
sociedades modernas. Es el siguiente. Del hecho de que el pluralismo soca-
ve necesariamente la consideracion del pensamiento religioso como un
elemento dado se sigue que cambia el modo en que creemos. Ya no pode-
mos seguir asumiendo sin mds los doseles sagrados de quienes nos prece-
dicron; antes al contrario: ahora hemos de decidir por nosotros mismos.
Esto es cierto incluso en el caso de que dichos cambios dieran mas en
estimular que en erosionar los sisteimas de creencias como tales, Las
creencias elegidas no son necesariamente mds débiles que las que damos
por supuestas, pero resultan marcadamente diferentes. Esa diferencia —¢l
«cémo» del creer en las socicdades modernas y plurales— tiene una signi-
ficacion crucial en nuestra comprension de las modernas formas de la
vida religiosa. Berger destaca vigorosamente este hecho a lo largo de toda
la obra que dedica al Heretical Imperative (1980).

En el dltimo apartado de este capitulo volveremos sobre el mis recien-
te trabajo que Berger dedica a la religion. Mientras tanto, es importante
empezar 4 lomar contacto con otros dos exponentes de las versiones «cld-
sicas» de la teoria de la sccularizacidn, Me refiero a dos autores de origen
britdnico: Bryan Wilson y Steve Bruce. Wilson conservaria hasta su muer-
te, ocurrida en el aio 2004, la condicion de mds antiguo defensar de la
«vieja teoria de la secularizacidn» —esto es, la que mantiene gue la secu-
larizacion es un «proceso de cardcter fundamentalmente social que afecta
a la organizacion de la sociedad, a la cultnra v a la mentalité colectiva»
(Wilson, 1998, p. 49)—. La secularizacién se convierte asi en parte inte-
grante de la modernizacion. La definicion que da Wilson de la seculariza-
cidén enmarca la totalidad del argumento: la secularizacién no implica la
desaparicién de la religién como tal, ya que es el proceso por el cual el
pensamiento religioso, junto con las practicas y las instituciones de ese
mismo orden, pierde su significacion en el funcionamiento del sistema
social. La nocién que habla del declive de la signiticacién social de la
religién quedaria acufiada en los primeros trabajos de Wilson y habria de
mantenerse a modo de hilo conductor en los escritos que este autor venga
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a dedicar a la secularizacion en el transcurso de varias décadas y en nu-
merosas publicaciones (1969, 1976 y 1982). En uno de los capitulos que
integran la coleccién de articulos compilada por Laermans et al. en honor
de Karel Dobbelaere (1998) puede hallarse una forimulacién particular-
merte clara de este planteamiento. En ella Wilson no se limita a exponer
su propio punto de vista sino que responde a un cierto nimero de criticas.
Este trabajo constituye un excelente resumen y resulta idéneo para los
estudiantes, ya que su autor se expresa en un tono comedido y desgrana
sus argumentos con toda minuciosidad, lo que lo convierte en un acertado
homenaje a quien fuera su amigo y colega.

De acuerdo con Wilson, la tesis de la secularizacidn implica la consta-
tacién de cambios en tres vertientes distintas de la organizacion social:
cambios en el punto en que asienta la autoridad en el sistema social (el
poder politico no necesita ya del espaldarazo de la religién y alcanza a
legitimarse por si mismo); cambios en el caricter del conocimiento, dado
que la investigacién empirica, sumada a una indagacion éticamente im-
parcial, conduce al desarrollo de toda una serie de descubriimientos cien-
tificos, y cambios asociados con la creciente exigencia de que aquellos
que ocupan un puesto de trabajo en las sociedades modernas rijan sus
vidas de acuerdo con los principios racionales (de hecho, la racionalidad
s¢ convierte en el elemento sine qua non del sistema). Lo gque caracteriza
a las sociedades modernas son justamente estas transtormaciones de las
conductas y las creencias, unas transformaciones que ademds se refuerzan
mutuamente. La forma exacta en que vengan a materializarse variard de
un lugar a otro, pero la tendencia subyacente es clara, lo que conduce a
Wilson a una conclusién inequivoca: pese a algunas diferencias de deta-
lle, «la secularizacion ha sido en Occidente un fendmeno concomitante
con la modernizacion» (Wilson, 1998, p. 51).

Esto en cuanto a la teoria en si, porque, tras su exposicidén, Wilson
enumera seis proposiciones relativas a la tesis de la secularizacién, ddn-
dose la circunstancia de que cada una de ellas viene a cuestionar alguno
de los aspectos de su pensamiento. En primer lugar, sostiene que el pro-
ceso de la secularizacion implica necesariamente la pretérita existencia de
un periodo marcado por la fe. Y, si tal es el caso, jcudles son los limites
temporales exactos de ese periodo? La segunda proposicion alude a la ex-
cepeidn estadounidense: ¢ por qué difiere tanto la experiencia de los Esta-
dos Unidos de la de Europa? La tercera implica el surgimiento de nuevas
formas o estilos de religiosidad que vienen a sustituir a los antiguos, ten-
dencia en la que resalta notablemente la proliferacién de nuevos movimien-
tos religiosos. La cuarta estudia el fundamentalismo como un movimiento
religioso de cardcter global. La quinta aborda el examen del resurgimien-
to de la religién en aquellas partes del mundo que estuvieron dominadas
por el régimen comunista hasta el afio 1989, aunque presta particular aten-
cién a los casos de Polonia y 1a Alemania Oriental. Y la tiltima analiza lo
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que ha dado en llamarse 1a privatizacién de las religiones —esto es, ¢l he-
cho de que la religién como tal persista pero mas en forma privada que
publica—. Esta hipdtesis ya ha sido a su vez objeto de las eriticas de estu-
diosos como Casanova, un autor que ha reabierto el debate relativo al
papel piiblico de la religién en la tardomodernidad.

Sigue a la exposicion de las seis proposiciones un paciente y cuidado-
so trabajo de refutacion de cada una de las argumentaciones que condu-
cen a elias, andlisis que una vez mds concluye con una referencia a su
definicion, verdadero fil conducteur del enfoque con el que Wilson aborda
el examen de la secularizacion. Teniendo esto bien presente, Wilson reite-
ra el tema central, a saber, que «la tesis de Ta secularizacion no se centra
en el declive de las pricticas y las creencias religiosas per se, sino en la
merma de su significacidn para el sistema social» (1998, p. 63). En otras
palabras, las afirmaciones sobre la secularizacidn descansan en tres he-
chos interrelacionados. En primer tugar, dependen de que los responsa-
bles de la administracion de nuestras socicdades —esto es, los encargados
de regir el Estado laico— reconozean, o no, a las autoridades religiosas. En
segundo lugar, han de fijarse tanto en el impacto que la religion pueda
gjcreer o no en el marco normativo de la sociedad en cuestion como en la
proporcion de recursos que esa sociedad dedigue a la satisfaceidn de ob-
Jjetivos religiosos. El elemento final reside en la orientacion que adopten
las instituciones de una sociedad: ¢se ocupan primordialmente éstas de
objetivos religiosos o de metas laicas, y qué vias siguen para alcanzarlos?
Sobre estas bases, Wilson sostiene una tesis que, ¢n virtud de su andlisis,
parcce suficientemente clara: la de que no s6lo hay una gran parte del
mundo moderno, incluyendo a los Estados Unidos, que se encuentra rela-
tivamente secularizada, sino que es probable que, a medida que vaya pa-
sando el tiempo, lo esté cada vez mds. Uno de los lactores que subyace a
esla afirmacion es el de los cambios estructurales asociados con el proce-
s0 de la modernizacion.

El enfoque con el que Steve Bruce aborda el estudio de la religién es
en muchos aspeetos similar al de Wilson. No obstante, su estilo resulta
manifiestainente distinto. Autor a un tiempo prolifico y abierto, hemos de
prestar atencidn al pensamiento de Bruce sobre esta y otras cuestiones.
Bruce escribe de forma directa, ¢lara e incisiva. No todo el mundo se mues-
tra de acuerdo con sus afirmaciones, pero, desde luego, no hay forma de
llamarse a engaiio respecto a la posicién que defiende.

El texto que Bruce publica en 1996 presenta una exposicidn cldsica de
este planteamiento. Tras reivindicar que su punto de partida arraiga en la
obra de los precursores de la disciplina —Talcott Parsons, Peter Berger,
David Martin y Bryan Wilson—, Bruce enumera lo que a su juicio son los
vinculos necesarios entre la modernidad y la desaparicién de las formas
tradicionales de la vida religiosa. Segiin Bruce, la clave reside en la Refor-
ma protestante, que vino a acelerar el auge tanto del individualismo como
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de 1a racionalidad, corrientes ambas que estaban llamadas a modificar
radicalmente la naturaleza de la religioén y el lugar que iba a asignarle el
mundo moderno. Bruce expresa como sigue estos vinculos esenciales,
que constituyen el fundamento de su argumentacién: «El individualismo
se constituirfa en una amenaza para la base comunal de fe y comporta-
miento religioso, mientras que la racionalidad vendria a abolir muchos de
los objetivos de la religion, convirtiendo en inverosimiles gran parte de
sus creencias» (1996, p. 230). En ambos factores, individualismo y racio-
nalidad, queda personificada la naturaleza de la moderna comprensién
cultural -y se trata, ademds, de dos circunstancias que se estimulan mu-
tuamente.

Ne debe simplificarse demasiado el proceso, ya que, ademas de ser
complejo, se verifica a targo plazo. Con todo, puede discernirse en él una
pauta subyacente, una pauta que tardaria siglos en lraguar. Y es que du-
rante al menos trescientos afios una controversia religiosa vino a dominar
buena parte de la vida politica, militar y cultural de Europa. Dicha contro-
versia adoptaria la forma de una rivalidad en las convicciones relativas a
la naturaleza de Dios y su relacion (ésa era exaclamente la palabra utiliza-
da) con el creyente, afectando principalmente esa rivalidad al modo en
que tanto catdlicos como protestantes concebian la verdadera (y dnica)
via de salvacion. Dichos siglos se caracterizardn, ademds, por el surgi-
miento en Europu del Estado-nacion como forma efectiva de organirva-
cidn pelitica, un proceso inseparable de la fragmentacién de la cristian-
dad. S6lo de manera muy gradual irfa emergiendo un modus vivendi al
comenrag a cuafar y convertirse en norma una actitud de mayor tolerancia
de la diferencia, tanto en el interior de los Estados europeos como entre
ellos. Ahora bien, la tolerancia es a su vez un arma de dos filos. Implica,
de acuerdo con el argumento adelantado ya por Berger, una falta de con-
viccidn, una capacidad de vivir y dejar vivir que no sélo adquicre cardcter
dominante sino que termina por generalizarse, con lo que da la impresién
de que resulta inevitable un nuevo giro epistemoldgico. En el periodo
tardomoderno, el concepto de Dios mismo —o misma— ha adquirido tintes
cada vez. mds subjetivos. Los individuos se limitan simplemente a tomar
de aqui y de alld lo que les interesa de entre la vartada oferta a su alcance
para mevclarlo luego a su manera. La religion, como tantas otras cosas,
ha pasado a formar parte del mundo de las opciones, los estilos de vida y
las preferencias. La gran mayoria no s6lo rechaza las convicciones serias
sobre la base de sus propios planteamientos personales, sino que comien-
za a considerarlas diffcilmente inteligibles. Las instituciones religiosas
evolucionan en consonancia con este estado de cosas: la Iglesia y las sec-
tas dan paso, segtin la terminologia de Bruce, a las confesiones y los cul-
tos —es decir, a unas formas de organizacién religiosa que reflejan el cre-
ciente individualismo de la vida religiosa—. Resulta notable la ausencia
del omnipresente dosel sagrado, ese marco religioso general cuya expre-
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sién organizacional es la Iglesia universal. Este tipo de nociones no lo-
gran ya despertar un eco relevante en el mundo moderno.

Bruce vuelve a tratar estos temas en God is Dead (2002a), obra en la
que enumera las pruebas tanto favorables como contrarias a la tesis de
la secularizacidon que pueden hallarse en particular en el caso britdnico.
Bruce se muestra mas bien optimista respecto a esta limitacidn geografi-
ca, ya que sostiene que buena parte «de lo que resulta aqui significativo
puede hallarse asimismo en otros lugares» (2002a, p. xii). Gran Bretafia
se convierte asf en un caso especifico de democracia occidental, un caso
en el que, de acuerdo con Bruce, anidan inevitablemente tendencias secu-
larizadoras. Lo que late por tanto implicitamente en este enfoque es la
idea de que hay sociedades que marchan a la cabeza de la evolucidn de los
acontecimientos: suponiendo iguales el resto de circunstancias, lo que los
britdnicos o los paises noreuropeos hacen actualmente serd imitado mafia-
na por otras sociedades. Este supuesto tiene una importancia crucial en la
forma en que Bruce entiende el proceso de la secularizacion. Sin embar-
g0, es precisamente esa idea la que estd empezando a cuestionar cada vez
mis las dltimas tendencias del pensamiento sociolégico.

Curiosamente, serd el propio Bruce quien estudie en un libro mas re-
ciente (2003) el lugar que ocupan las democracias occidentales en el
mundo moderno. Aqui el argumento es un tanto distinto: contra el vigen-
te consenso de opinidn que mantienen los cientificos sociales —eso es al
menos lo que sostiene Bruce—, «las culturas religiosas han hecho, de un
modo u otro, grandes aportaciones a la politica moderna», y ello en di-
ferentes partes del mundo (2003, p. 254). Existen ademds importantes
diferencias observables en el modo en que se plasman esas influencias. La
labor del cientifico social consiste a un tiempo en discernir esos vinculos
v en explicarlos —asunto que constituira la sustancia de los siguientes ca-
pitulos—. Esto es algo que a primera vista resulta paraddjico. Como hemos
visto, Bruce es conocido fundamentalmente por ser un defensor de la tesis
de la secularizacidn, asi como por realizar esa tarea con notable energia.
Por consiguiente, y teniendo en cuenta el argumento que expone en Pofi-
tics and Religion, ;hemos de concluir que ha cambiado de opinién? No
parece que sea ¢se el caso. En el marco comparativo en el que se mueve
afloran temas de orden muy general, y en particular estos dos: el de las
diferencias existentes entre el islam y el cristianismo y el del modo en que
la naturaleza comunal del catolicismo se opone al cardcter mucho més
individualista del protestantismo —punto este en el que surgen los temas
que aborda tradicionalmente Bruce: la influencia de la Reforma protes-
tante en la Europa occidental y el gradual surgimiento de la democracia
liberal, un sistema politico que, por su propia naturaleza, es enemigo de la
religién—-. L.a democracia liberal, fuertemente vinculada con la moderni-
zacion, al menos en Occidente (incluyendo a los Estados Unidos), impli-
ca una diversidad religiosa que necesariamente socava la verosimilitud de
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los supuestos que articulan las distintas confesiones —todo lo cual evoca
cuestiones tranquilizadoramente familiares por cuanto son las que acos-
(umbra a tratar Bruce—. El zorro pierde el pelo pero no las mafias, de
modo que en las pdginas finales de este texto nuestro autor vuelve a si-
tuarse en la posicidn de comprometido defensor de la «tradicionals tesis
de la secularizacion.

Ya en €poca bastante mds reciente pueden hallarse argumentos favora-
bles a este planteamiento en el interesante trabajo de David Voas. La for-
macion de Voas es mis la de un demdgrafo que la de un sociélogo, con lo
que se muestra mas comodo que ningdn otro estudioso britinico —con la
posible excepcion de Robin Gill’- al manejar el gran volumen de datos al
que han de enfrentarse cada vez con mayor frecuencia todos cuantos tra-
bajan en este campo —material en el que incluimos la informacién proce-
dente del censo britdnico de 2001—. Voas es un sociémetra par excellence.
Y, al interpretar esos datos, Voas se atiene a la definicion de secularizacion
de Wilson, destacando el declive de la significacion social de la religion.
Teniendo esto presente, Yoas argumenta que, segiin la mayor parte de los
indicadores al uso —actividad, creencia, afiliacion tformal, adhesidn tdcita
e indole del Estado—, Gran Bretafia estd dejando de ser un pafs cristiano
en todos los sentidos, salvo quizd de forma residual. Las tendencias que
se constatan (es decir, todas aquellas susceptibles de medicidn) apuntan a
un descenso, no a un crecimiento (Voas, 2003a y 2003b; véase también
Voas y Crockett, 2005). Voas reacciona bastante menos 2 los juicios de
valor de cardcter cualitativo que expondremos en el capitulo VI, asi como
a los argumentos que se derivan de ellos caso de que decidamos tenerlos
en cuenta. Es importante sefialar entre paréntesis que Voas ha trabajado
igualmente con los tremendos voldmenes de datos que generan los Esta-
dos Unidos, circunstancia que le permite dar a sus trabajos una importan-
te dimension comparativa. En el préximo capitulo abordaremos el exa-
men de sus perspicaces aportaciones al debate sobre la teoria de las
decisiones racionales.

Ningin anilisis de la secularizacién estarfa completo sin una amplia
referencia a la singular contribucion de David Martin a esta controversia,
una contribucién de enorme relevancia. Martin ha mostrado desde el prin-
cipio menos conviccidn que otros respecto al cardcter inevitable de la secu-
larizacion. Ya en la década de los sesenta sefialaria, por ejemplo, que el
concepto mismo de la secularizacion le inspiraba serios recelos. Martin da-
ria a conocer esas reticencias en un articulo que suele citarse muy a menudo
y aparecido en la coleccién Penguin Survey of the Social Sciences con el
provocativo titulo de «Towards eliminating the concept of secularisation»

7 Para precisar ain m4s, David Yoas es un estadounidense que actualmente trabaja en Gran
Bretaiia. Sus aportaciones al debate relacionado con la religién estdn incrementando notable-
mente su repuiacién a ambos lados del Atldntico.
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(Martin, 1963). Ha sido tal el cimulo de confusiones que ha terminado
rodeando a esta nocién que serfa mejor, segin Martin, abandonarla por
completo. Con todo, es el texto cldsico de Martin —A General Theory of
Secularization (1978)— el que nos ofrece la clave para comprender su
pensamiento en esta materia, El capitulo inicial adopta la forma de un
trabajo con cinco apartados en el que Martin expone las distintas trayec-
torias que sigue el proceso de la secularizacién en diferentes lugares del
mundo y las razones determinantes de dichas contraposiciones. Martin no
se limita a recalcar la marcada diferencia que media entre el viejo y el
nuevo mundo; también sefiala las diversas pautas que pueden observar-
se en varias regiones de Europa. Los anilisis que a continuacién realiza
—muchos de los cuales han pasado a convertirse en textos modélicos de la
bibliografia socioidgica— bregan con los detalles de los diferentes casos.

Estos estudios resultan decisivos para distinguir las situaciones de Eu-
ropa y América, por ejemplo, en el caso de las diversas modalidades de
insercién de una religion en la sociedad que viene a darle acogida. En
Europa, la religién se implanta horizontalmente, siguiendo un proceso
que refleja las pricticas de poder que han venido observandose durante
siglos en ese continente. En los Estados Unidos, por el contrario, el engar-
ce ha sido mds vertical que horizontal. Dado que cada nuevo grupo de
colonos trafa consigo su particular version de la confesion religiosa que le
era propia (en la mayor parte de los casos cristiana), [o que se constituyd
fue un conjunto de identidades que arraigaron profundamente en la vida
norteamericana —y lo interesante es que dichas identidades superan y en-
carnan a un tiempo las diferencias econdmicas y sociales—. La religién,
por ejemplo, puede anular y sefialar simuttdneamente la posicidn social.
En este sentido, uno de los segmentos de poblacidn mas significativos es
el de la comunidad negra, caracterizada por sus muchas y distintas igle-
sias, asi como por los estrechos lazos existentes entre los movimientos
politicos y religiosos.

Tanto Europa como los Estados Unidos albergan, no obstante, una
notable diversidad interna. En los Estados Unidos se da una marcada di-
ferencia entre el sur y el norie: por regla general, la vitalidad de la religién
mengua a medida que se avanza hacia las regiones septentrionales y en
direccién al litoral. En ambos casos descubrimos que una cordillera resul-
ta ser una linde significativa. En Europa, la diversidad es adn mds percep-
tible: piénsese, por ejemplo, en la diferencia que se constata entre el norte
protestante (donde es preciso sefialar tanto las semejanzas como las dife-
rencias que se observan entre ]a Gran Bretafia anglosajona y la Escandi-
navia luterana), en la que deriva de la mezcolanza religiosa que caracteri-
za a los Pafses Bajos y a la Alemania Occidental (segiin se la llamé en su
dia), y, por dltimo, en la que manifiestan las naciones latinas del sur, don-
de el catolicismo sigue conservando una posicién predominante y viene
poco menos que a monopolizar la tradicién. Martin explica y describe a
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un tiempo estas diferencias, estableciendo una serie de pautas y vinculos
que, en cierta medida, pueden terminar adquiriendo tintes predictivos. Sin
embargo, no es eso lo que siempre ocurre. En el afio 1978, buena parte de
la Europa central y del Este seguia sujeta al control comunista, siendo una
parte del continente en la que tanto el laicismo como la secularizacion
formaban parte de la ideologfa dominante. La caida del muro de Berlin no
era todavia mds que un suefo. Sin embargo, a partir del afio 1989, Mar-
tin (1996a) comenzaria a ponerse a la cabeza de quienes ya entonces em-
pezaban a observar y a explicar la evolucién del mundo poscomunista
—prestando atencién una vez mds no sélo a las diferencias sino a las seme-
janzas—. Un extremo queda asi cada vez mds claro: en aquellos lugares de
Europa en los que la religion se vio oficialmente proscrita —lugares en los
que iba a convertirse més en vehiculo de una ideologia alternativa que en
vector del pensamiento dominante— iba a surgir un conjunto de relaciones
notablemente distinto, pudiéndose contemplar en consecuencia un abani-
co de tuturos bastante diferentes,

Martin darfa un Gltimo pase (1990, 2002a) al completar el capitulo
pendiente de A General Theory of Secularization, esto es, el que aborda
el caso de Latinoamérica. Aqui Martin ha sido el primero en estudiar el
inesperado, y no obstante enorme, auge del pentecostalismo, logrando
con sus trabajos que la comunidad socioldgica —no siempre dispuesta a
fijarse en los acontecimientos que estin produciéndose— centrara su aten-
cidn en este fenémeno. La aportacidn de Martin a este campo serd uno de
los elementos decisivos del apartado final de este capitulo, sin olvidar
que también formara parte de un debate que en la segunda parte exami-
nard mds a fondo estas cuestiones. En términos mds inmediatos, hemos
de prestar atencién a una caracteristica mds del trabajo de Martin —una
caracteristica bastante diferente-—. Me refiero a la importancia que tienen
las disciplinas afines en la comprensién del proceso de la secularizacidn.
Para ser mis precisos, las investigaciones de Martin demuestran en pri-
mer lugar —quizd en mayor medida que las de cualquier otro autor— lo
importante que es disponer de una perspectiva histérica bien informada,
pero también, y en segundo lugar, sefialan los estrechos vinculos que
existen entre la religién y los procesos politicos. En caso de que pasemos
por alto cualquiera de estos dos elementos, es muy probable que se pro-
duzcan graves malentendidos. El estudio de la religidn es necesariamen-
te un empefio multidisciplinar®,

Hasta el momento, el presente capftulo ha venido centrdndose en el de-
bate que se verifica en lengua inglesa, teniendo no obstante presente que,
para un cierto nimero de autores de la subdisciplina, el inglés es una segun-

# Dejando aqui a un lado sus escritos en ciencias sociales, Martin es tainbién un consumado
tedlogo. Cada vez cobra més fuerza la idea de que la mejor manera de calificar su trabajo es en-
tenderla como una forma de socio-teologia.
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da lengua. Con todo, es evidente que los avances no se agotan en la aporta-
cion angléfona. De ahi que sea preciso ocuparse al menos de un destacado
erupo de eruditos franceses interesados por el lugar que ocupa la religién en
¢l mundo moderno. En la ininterrumpida serie de escritos que ha aportado
a nuestro campo de estudio, Daniéle Hervieu-Léger (1986, 1993, 2003) ha
ideado un enfoque que le permite abordar de un modo notablemente dife-
rente el andlisis de la secularizacién —no siendo de extraiar que no sélo se
funde en el caso francés, empledndolo a manera de ejemplo empirico, sino
que se base asimisimo en un peculiar discurso socioldgico-. De acuerdo con
Hervieu-Léger (1986}, es cierto que en las sociedades modernas vienen a
desaparecer algunas formas concretas de vida religiosa (la asistencia reguo-
lar a la celebracién de la misa, por ejemplo, o la aceptacion incondicional
de la doctrina cristiana), pero es igualmente evidente que las sociedades
maodernas generan una necesidad especifica de religién. Se anima a los in-
dividuos del siglo xx a buscar respuestas, a hallar soluciones, a hacer pro-
gresos y a concretar avances, de modo que, a medida que las sociedades
modernas cvolucionan, esas aspiraciones pasan a convertirse en una parte
cada ver miis normal de la experiencia humana. Con tode, su materializa-
cion es —y debe seguir siendo— problemitica, dado que 1a meta serd siempre
esquiva. Existe una brecha permanente entre las experiencias de la vida
cotidiana y las expectativas que apuntan en la lejanfa del horizonte o van
incluso mas alld de él. Bxs este espacio utdpico el que genera la necesidad de
una esfera religiosa en el andlisis de Hervieu-Léger, aunque dicha esfera ha
de presentarse ahora en formas que resulten compatibles con la moderni-
dad. De este modo, el proceso de la secularizacién revela no consistir tanto
en la desaparicion total de la religion, sino en la conslante reorganizacion de
la naturaleza de la religién y sus formas, una reorganizacion cuyas configu-
racioncs aleancen a compaginarse con la vida moderna. Los dos ejemplos
que cita Hervieu-Léger son el de las comunidades de apoyo emocional que
podemos detectar tanto dentro como fuera de los principales troncos confe-
sionales de la soctedad occidental {y que a menudo son de indole carisma-
tica) y el de los tipos de religién que ofrecen sélidos referentes identitarios
(sea cn el dmbiio étnico o en el doctrinal), los cuales actdan como guia en
el heterogéneo flujo de la vida moderna.

En La refigicn, hilo de memoria (1993/2000), Hervieu-Léger saca el
méximo partido a estas ideas y examina con cierto detalle tanto las cues-
tiones de definicidn, inevitables en el estudio de la religidn (véase el
capitulo 1), como el proceso de la transmision religiosa. El extremo que
adquiere aqui refevancia es justamente este dltimo. Si el hilo de la memo-
ria queda roto y el proceso de la transmisidn religiosa comenzara a pre-
sentar deficiencias, se harfa dificil eludir la conclusién de que se ha pro-
ducido alguna forma de secularizacién. Lo que yo misma he escrito en
uno de mis libros —Religion in Modern Europe (2000a)— es en buena medi-
da una aplicacién de estas ideas al caso earopeo. En €l examino con detalle,
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y prestande atencion tanto a los cjemplos religiosos como a los laicos, los
marcos institucionales que permiten {0 no} mantener la memoria religiosa
de Europa {0 mds exactumente las «memorias», en plural), Los resulta-
dos de esta indagacidn son complejos: en algunos aspectos el hilo de la
memoria pende de una dnica hebra, cuando no se presenta decididamente
quebrado”. En otros, sin embargo, resulta notablemente resiliente, dado que
encuentra nuevas formas de perpetuarse en la modernidad tardia. En la
segunda parte examinaremos tanto las nuevas como las viejas formas de
la vida religiosa europea.

Queda todavia un importante extremo por mencionar. Guarda rela-
cién con las implicaciones que tienen lanto los argumentos de Hervieu-
Léger como los mios propios. Ambos razonamientos coinciden en afirmar
que en Europa se ha prodacido una especie de desenlace, esto es, que ya
no es posible seguir dando por sentada la existencia de una memoria reli-
giosa comuin sustentada en las confesiones historicas —conclusién que se
hace eco de uno de los puntos esenciales del plantcamiento de Berger—.
Este proceso ha avanzado mis en unos lugares que ¢n otros, y la razon de
esa diferencia de estadios es un reflejo de las distintas trayectorias ya ex-
puestas por Martin. No obstante, la rotura de ese hilo de memoria (se haya
verilicado ya en la prictica o se mantenga todavia como elemento poten-
cial) no es sino 1a mitad del asunto. Hemos de escudrifiar ¢l futuro ademas
del pasadoe y plantear la pregunta obligada: qué es lo que vendra a aflorar
una vez que se haya materializado ese desplome? Precisamente el hecho
de que los unalisis de Hervieu-Léger v Davie procedan a abrir nuevos deba-
tes, ademids de a dar por zanjados algunoes de los antiguos, determina que
resulten significativamente diferentes de los de Wilson o Bruce, quiencs
practicamente no abordan ninguna cuestion relacionada con el futuro de
la religion, al margen del continuado declive de su significucion social.

Para atar algunos cabos

¢Como podemos presentar entonces el material que hemos venido
reuniendo hasta el momento? ; Cudles son las caracteristicas fundamenta-
les de la secularizacion y cdmo habremos de explicarlas? Y, en segundo
lugar, ;de qué modo refleja el debate académico estas particularidades?

La secularizacién es un concepto multidimensional. Ademds, resulta
muy frecuente que dichas dimensiones operen independientemente unas

* Hervicu-Léger subraya en su mis reciente obra, Catholicisme, la fin d'un monde (2003),

que ese hilo de memoria aparcce roto en el caso [rancés. El propio titulo resulia significative, ya que
Hervieu-Léger argumenta que, de hecho, ¢l catolicismo francés se ha derruinbado, al meuos cn
el sentido de que su conservacion implicaria algo que ya no se da; la persistencia de una cultura
comin, derivada a su vez de un conjunto de conoctmientos compartidos y de la aceptacién de
unas normas de conducta conseusuadas.
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e otras. De ahi 1a necesidad de insistir en la claridad conceptual, ya que
solo as{ podremos asegurarnos de estar comparando en todos los casos
términos homogéneos y de extraer las inferencias mas exactas de los ar-
gumentos que reunamos —una necesidad que han subrayado repetidas ve-
ces Dobbelaere y Casanova—. El pluralismo revela ser un tema notable-
mente significativo; tanto Berger como Bruce coinciden en afirmar que un
incremento en el abanico de opciones religiosas viene a socavar necesa-
riwmente la idea de que los supuestos religiosos sean otros tantos ele-
mentos dados. La determinacidn de si esta circunstancia conduce o no
de forma inevitable a la secularizacion es ya una cuestion de mds dificil
respuesta —de hecho es la encrucijada en la que los caminos de Bruce y
Berger (véase mds adelante) toman rumbos diferentes—. La definicién que
da Wilson del proceso de la secularizacién —esto es, que la significacion
social de la religién decrece en las sociedades modernas— permite a mu-
chos eruditos disponer de un iinportante punto de referencia. No obstante,
ese declive es mds acusado en unos lugares que en otros —de ahi la nece-
sidad de prestar 1a mas detallada atencidn a las peculiaridades de la evo-
lucién histérica—. El pasado configura el presente; el futuro, sin embargo,
permanece abierto. Dado el actual estado de cosas, es mas probable que
asistamos o una transformacion de la religién que a su desaparicidn, in-
cluso en Europa. La naturaleza de esas transformaciones exigira un cuida-
doso y pormenerizado examen, tarea que justamente han sefaladoe tanto
Hervieu-Léger como Davie.

Ei, PROFUNDO CAMBICQ QUL EXPERIMENTA
El. DEBATE EN [.AS POSTRIMERIAS DEL MILENIO

Con todo, al perfilarse en el horizonte el final del siglo xx, se produce
una abrupta madificacion en las controversias de la subdisciplina. Hasta
principios de la década de los noventa, se siguid asumiendo por regla ge-
neral la existencia de un vinculo de causa a efecto entre la modernizacidn
y la secularizacion. Se daban algunos casos excepcionales, pero obede-
cian a razones especificas. Podia explicarse, por ejemplo, la religiosidad
de Irlanda o de Polenia aludiendo a los lazos que en esos paises unfan a la
religion con la identidad nacional. El caso de los Estados Unidos se abor-
daba de manera similar, aunque aqui el desafio era algo mayor: ;jcémo
podia explicarse que en el pais mds avanzado del mundo desde el punto
de vista tecnolégico se mantuvieran sin solucion de continuidad las pric-
ticas religiosas? Ademads, si el planteamiento en su conjunto comienza a
cambiar de sesgo, serd justamente en relacion con los Estados Unidos. En
lugar de argumentar que existen razones especificas que explican la vita-
lidad religiosa de los Estados Unidos de hoy, ¥ que se trata ademds de
razones que precisan de un atento y pormenorizado andlisis —asunto que
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habria de ocupar a los estudiosos durante gran parte del periodo posterior
a la Segunda Guerra Mundial—, lo que empieza a cobrar fuerza es 1a idea
de que Europa constitnye un caso excepcional. Los pardmetros del debate
s¢ modifican inmediitamente en consonancia con esta nueva perspectiva,
No se considera ya que las formas europeas de la religién constituyan el
prototipo global. Antes al contrario, quedan convertidas en una mds de las
muchas tendencias que integran lo que entendemos por identidad euro-
peda. O por exponerlo de otro modo: el relativo laicismo de Europa no es
un modefo destinado a la exportacién; es algo distintivo, peculiar, del parti-
cular rincén del mundo que ocupa Europa. ;Cudl era entonces la natnra-
leza de esta propension especificamente eurcpea en el dltimo tramo del
siglo XX, ¥ qué direccién vendrd a tomar en las décadas venideras? Son
justamente estas cuestiones las que han vertebrado mis mas recientes tra-
bajos en el campo de [a sociologia de la religion (Davie, 2002a).

Dos estudiosos en particular ilustran este importante cambio de pers-
pectiva —de hecho ya hemos hablado de sus obras—. El primero de ellos es
David Martin, autor que en 1991 puhlicaria un segundo articulo clave, en
esta ocasion en el Brirish Journal of Sociology. Una ver. mis, el titulo resul-
ta significativo. Las paginas inictales de «The secularization issue: prospect
and retrospect» upuntan al contenido de un anterior analisis de Martin —en
conereto al hecho de que las teorias de la secularizaciéon han caminado has-
ta hace poco en una sola dircecidn, dado que eran la malerializacion de un
conjunto de «supuestos flosoticos ticilos, |y resultado] de un epifenomena-
lismo selectivo, de una cierta incohercncia conceptual y de una actitud de
indiferencia hacia la complejtdad histéricis (1991, abstract)—. En ba segun-
du parte de este misino trabajo, Martin estructura lo que a estas alturas nos
resultard ya un tema familiar: el de los vinculos entre las versioncs mis
dristicas de la lesis de la secularizacidn y el contexto europeo en el que vi-
nieron a surgir. El extremo esenctal aparece nitidamente resaltado: senala el
hecho de que, en la Europa occidental, existen circunstancias o condiciones
particulares que explican [ intensidad relativamente elevada de los indica-
dores de seculurizacidn que se detectan en esta parte del mundo (e, incluso
dentro de este dmbito, la magnitud de las sefiales serd mds acentuada en
unos lugares que en otros). La forma exacta en que tiene lugar dicho proce-
s0 es variable: en el norte protestante, el Estado ha dado acogida a las igle-
sias; en el sur latino (y de manera particularmente notable en Francia) la
estructura estatal las ha excluido. En ambos casos, la significacion de la reli-
gidén como fuerza independiente se ve inevitablemente menguada. Sin em-
bargo, fnera de Europa (e incluso en aquellas regiones del continente que
han vivido en primera persona la experiencia del comunismo) se han dado
combinaciones muy distintas. Los elementos clave se han alineado de dife-
rente modo, lo gue ha desembocado en un conjunto de perspectivas de fu-
turo notablemente divergentes. La activa religiosidad de los Estados Uni-
dos, el hecho de gne en términos globales el cristianismo se concentre
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masivamente en el sur y el surgimiento del islam como factor de peso en cl
mundo moderno son realidades que vienen a ilustrar algunas de esas direc-
ciones diversas. Las teorfas que brotan del contexto europeo no logran ex-
plicarlas adecuadamente. Ademds se trata de una cuestion urgente: cada ver
se aprecia con mds meridiana claridad que, si queremos entender la natura-
leza de la religion en el mundo moderno, necesitamos dotarnos de paradig-
fnas nuevos que aborden de manera diferente las cuestiones propias de la
sociologia de la religion.

El mismo Martin ha trabajado en dos esferas con particular intensidad:
en el andlisis de la situacién existente tras el periodo comunista en el cen-
tro y el este de Europa y en el crecimiento exponencial que ha registrado
el pentecostalismo en el hemisferio sur. Es justamente el empuje de la
informacién empirica que le han proporcionado estos casos lo que le ha
llevado a expresar con mds contundencia que antes los recelos que ya
inicialmente le habfa inspirado la tesis de la secularizacion. El pendltimo
parrafo del articulo del afio 1991 contiene una iltima carga de profundi-
dad (véase también Martin, 1996c). Los factores mismos que vienen a
explicar en el conjunto de Europa el declive de las formas historicas de
religién (los negativos vinculos de las instituciones religiosas con el poder
en el norte y la alternativa racionalista que asociamos fundamentalmente
con la Repiblica francesa) muestran signos de retroceso, o que estd de-
jando libre el hueco que hasta ahora venian ocupando quienes se oponian
4 determinadas formas de religién. También se observa, y exactamente al
mismo tiempo, que Europa se estd viendo inundada por nuevos modelos
de religién (lanto cristianos como no cristianos), en especial por aquellos
que practican los miembros de la poblacién musulmana, cada vez mis
significativa. La consecnencia de esta suma de factores, enteramente
inédita, dista mucho de poder determinarse con claridad: las predicciones
de que disponemos van del augurio de una fragmentacion total a la posi-
bilidad de una importante reactivacién. La lectura que yo misma hago de
estos acontecimientos se sitda a medio camino de esos dos extremos, y la
expondré con mas detalle en el capitulo VII. Valiéndome de una especie
de férmula condensada, podria resumirla como sigue: preveo un cambio
gue nos haga pasar de una tendencia a «abandonar» (las confesiones his-
téricas) a otra mds proclive a «incorporarse» a ellas (a través de un gran
ndmero de grupos religiosos diferentes, entre los que incluyo a las iglesias
histéricas), aunque dicha incorporacidn presentard, a mi juicio, formas
especificamente adaptadas al contexto europeo'.

El cambio de rumbo de Berger resulta todavia mas espectacular. En
muchos aspectos, su posicién ha dado un giro completo, pasando de de-

10 Véase también Marlin (2005a), obra en la que se recoge una serie de ensayos, muchos de
los cuales resultan relevantes para los temas que aqui tratamos. En Martin (2005b) puede encon-
frarse una cxposicién mas breve en la que vienen a resumirse las posiciones gne se han estado
manleniendo respecto de la secularizacidn en cerca de cuarenta afics.
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fender la idea de que la secularizacién es una caracteristica central de las
saciedades modernas y necesariamente plurales a exponer una incisiva
critica de esa posicin (y hemos de tener en cuenta que sus recelos co-
mieqzan a aparecer ya a principios de la década de los setenta). Berger
modificaria su planteamiento teorético a la luz de los datos que estdn ob-
servandose en todo el mundo. De nuevo, lo que habla en contra de la
teorfa de la secularizaci6n es la no interrumpida actividad religiosa de
mucbos estadounidenses y el creciente relieve que viene mostrando la
religion en casi todas las regiones del mundo en vias de desarrollo. Para
apreciar el vuelco que ha experimentado su pensamiento, vale la pena citar
por extenso al propio Berger:

Lo que yo sostengo es que el supuesto de que vivimos en un mundo
secularizado es falso. El mundo de hoy, salvo algunas excepciones —dc las
que me ocuparé en breve—, es tan furibundamente religioso como siem-
pre. Eslo significa que el fntegro conjunto de la bibliogralia cscrita por los
bistoriadores y los cientificos sociales, englobada hajo ¢l rétulo de «tcorfa
de la secularizacién», cs en csencia erréneo. En mis primeros trahajos yo
mismo be contribuido a esa bibliograffa. Me hallaba bien acompanado: la
mayoria de los socidlogos de Ia religién posefan un punto de vista simiiar,
¥ todos tenfamos buenas razones para sostenerlo. Algunos de los textos
que cntonees claboramos todavia se sosticnen {... .

Pese a que la expresidn «teoria de la secularizacion» aluda a los (raba-
Jos realizados entre las décadas de los cincuenta y los sesenta, la idea
clave de esla leorfa se remonta en realidad a la Hustracién, Se trata de una
nocion sencilla: la modernizacion conduce necesariamente al declive de
la religion, tanto en la sociedad como en la mente de los individuos. Y es
justamente esta idea central la que ba resultado ser falsa (1999b, pp. 2-3).

Siguiendo esta linea argumental, los tedricos de la sociologia de la
religion no deberfan seguir cediendo a la inercia de asumir la posicién de
la secularizacidn. Antes al contrario, la secularizacién se convierte en una
ieorfa de aplicacion relativamente limitada, adaptada sobre todo al caso
europeo pero muche menos til en otras partes del mundo. La tarea de los
socidlogos se modifica en consonancia con este giro: Jo que ahora se pide a
los autores y a las autoras que trabajan en este campo es mas bien que
expliquen las razones de la ausencia de la religién en el mundo y no las
de su presencia. Esto implica nada menos que la asuncidn de un cambio de
paradigma en la sociologia de la religién.

No puede decirse en modo alguno que todo el dmbito académico esté
a favor de esta nueva perspectiva. Bruce, por ejemplo, sostiene que la
transformacidn del punto de vista de Berger es una «retractacién innece-
saria» (Bruce, 2001). Sin duda Voas se mostrarfa de acuerdo. En un capi-
tulo dedicado precisamente a este aspecto de la obra de Berger, Bruce
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arcumenta que «las contribuciones originales que Jeste autor| ha realiza-
do al enfoque de la secularizacidn siguen siendo vélidas, pues no sélo
vonfiesa unos pecados que no ha cometido sino que los argumentos que
esgrime en contra de sus propios planteamientos iniciales carecen de
fuerza persuasiva» (2001, p. 87). Bruce se detiene en cada uno de los ar-
sumentos de Berger —el crecimiento de las iglesias conservadora y evan-
o€lica en los Estados Unidos, el decaimiento de las confesiones liberales,
la persistencia de la religién (aunque no de la asistencia a los oficios reli-
2i0s0s) en otras sociedades occidentales y la vitalidad de la religién en
otros lugares del mundo— y nos ofrece en cada caso un punto de vista al-
ternativo que se adecua a la percepeidn que €l mismo tiene de la seculari-
zacion. Al proceder de este modo, suscita una cuestion crucial: jseguirdn
lus sociedades del segundo y el tercer mundo el modelo que segiin Bruce
responde irrefutablemente a lo observable en las demoeracias liberales
modernas? O, en otras palabras, ;existe un vinculo necesario entre la cre-
ciente prosperidad y el descenso de la implicacién personal en las pricti-
cas de las ortodoxias religiosas? La respuesta no puede venir sino de la
mano de una esmerada indagacion empirica. Los recientes trabajos de
Norris e Inglehart (2004) nos brindan en este sentido un imporiante punto
de partida, v lo interesante es que encuentran elementos favorables a la
tesis de [a secularizacidn. En el capitulo V nos ocuparemos con mayor
detalle de su arpumentacion.

Mientras tunto, Berger, Martin y de hecho yo misma estamos cada vez
menos convencidos de que el vinculo cnre modernizacion y seculariza-
cion pueda seguir sosteniéndose, al menos en una parte notablemente
signilicativa del Occidente prdspero, por no hablar del mundo en vias de
desarrollo —un cambio de perspectiva que estd cansoliddndose claramen-
te—'". Y, si eso es efectivamente lo que estd sucediendo, las implicaciones
que se derivan, tanto en la esfera politica como en el ambito de la teoria
socioldgica, son inmensas. De ahi que resulte de crucial importancia que
nosolios —es decir. los académicos, los periodistas, los politicos, los im-
pulsores de medidas piblicas y los ficles gque practican una religién— nos
cercioremos de haber «acertado» en el diagndstico.

1T Véuge. por cjermplo, la noportanie celeceidn de articalos que se encuentran en «Afier
secularization», titulo de un nimero extraordinario de la Hedgehog Review 8/1&2 (2000),
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LA TEORIA DE LAS DECISIONES RACIONALES

Este capitulo continga el anterior ¢n up aspecto, ya que se ocupa de un
marco teorético que. segin sus delensores, puede explicar las complejas
relaciones entre la religién y el mundo moderno, exigiendo ademas muy
escasos requisitos. Este enfoque, producto del pensamiento sociolégico es-
tadounidense, ha dado en conocerse como teoria de lay decisiones racio-
nales (TDR, o RCT segin sus siglas en inglés, rational choice theory) y no
cabe duda de que estd ejerciendo un notable impacto en el estudio socio-
fagico de la religion. El contraste con la teorfa de la secularizacion se hace
inmediatamente patente en la medida en que 1a TDR es una forma de
teorizacidn gue reconoce la existencia de vinculos mds positivos que ne-
gativos entre ¢l pluralismo y la actividad religiosos. Ademds, la TDR con-
sidera que la ausencia de un mercado religioso constituye la razon princi-
pal de la relativa {alta de vitalidad religiosa en la Europa occidental, De
hecho, en muchos aspectos, la TDR es a los Estados Unidos lo que la
teoria de la sccularizacion es a Europa, lo que ha llevado a algunos co-
mentaristas a sostener que la TDR es «espléndidamente estadounidense»
(Simpson, 1990). En términos bastante mds modestos, es obvio gue hay
una correspondencia entre el contexto del que surge esta forma de con-
cebir lus cosas vy la naturaleza de la propia teoria, hecho que suscita
preguntas ineludibles respecto a la aplicacién del enfoque basado en la
toma de decisiones racionales en otras partes del mundo. El debate que
Vamaos a exponer a continuacion se organiza teniendo bien presentes estas
premisas.

El primer apariado presentari la nocién del cambio de paradigma en el
campo de la sociologia de la religién y adoptard como punto de partida
el contenido de un articulo publicado por R. Stephen Warner a principios
de la década de los noventa. El segundo expondri los principios de la propia
teoria de las decisiones racionales, enumerando a los mds destacados es-
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tudiosos que han contribuido a esta empresa y esbozando sus principales
tdeas. El apartado siguiente apuntard —aunque procediendo antes a una
seleceion. dado su elevado nimero—- al tipo de aplicaciones que permite el
marco de la TDR y prestard una particular atencién tanto a los ejemplos
europeos como a los casos latinoamericanos. La cuarta parte de este capi-
tulo adoptard una actitud mds critica, ya que trazard el perfil de un conjun-
to de reservas conceptuales relacionadas con la teoria de las decisiones
ructonales, procediendo ademds a separar dichas reticencias en grupos
claramente diferenciados: el de las cautefas asociadas en primer término
con cuestiones de orden conceptual o metodoldgico: el de las que vienen
a poner en tela de juicio determinadas partes del andlisis, aceptando no
obstante otras, y el de Jas que rechazan de plano el enfoque de [a TDR.
Para finahizar, prestaremos una minuciosa atencién a los usos que se han
dado a Ja TDR en dmbitos alejados del contexto estadounidense, pre-
guntandonos en particular si esta teoriu puede hallar eco en Europa y, en
caso afirmativo, en qué medida. ; Nos hallamos aqui ante un juego de todo
o nada?

RAZONES PARA UN CAMBIO DE PARADIGMA

Como en el caso de la teorfa de la secularizacion, tambicén cn este caso
podemos relacionar el surgimicnto de las fases clave que determinan fa
aparicion de la TDR con un conjunto especitico de publicaciones. El ar-
ticulo de Warner titulado «Work in progress towards a new paradigma
for the sociological study of religion in the United States», publicado en
el afio 1993 en la American Journal of Sociology, es uno de esos 1exios.
aunque habremos de tener presente que Warner recalca numerosas veces
que. si bien ¢l nuevo paradigma en cuya elaboracion estd trabajando se
halla muy proximo a la TDR. no debe confundirse con ella (1997, p. 196).
No obstante, a partir del afo 1993, Ia tesis de la secularizacion. que ya
venia encajando las criticas de un creciente nimero de eruditos de ambas
orillas del Atldntico, se ha visto obligada a justificar que efectivamente
pueda aplicarse al contexto estadounidense, dado que no es posible seguir
dando por sentados los supuestos que la vertebran. El cambio ha sido
gradual, como el propio Warner aclara. y de hecho su mismo articulo ha
sido parte del proceso que el autor trata de explicar. Vistas las cosas con
la perspectiva del tiempo, no hay ya estudioso alguno que pueda permitir-
se el lujo de pasar por alto esta contribucion a la bibliografia de la socio-
logia de la religion, coincida o no con sus presupuestos. Por consiguiente,
serd preciso tomar determinadas decisiones en relacién con el hecho de si
ia teorfa de la secufarizacién resulta apropiada o no al caso estadouniden-
se (0 a cualquier otro, en realidad), ya que durante bastante tiempo sus
planteamientos han venido dindose simplemente por supuestos.
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Todavia mis relevante para la argumentacién expuesta tanto en ¢l tl-
timo capitulo como en éste resulta sin embargo el extremo que viene a
resaltar Warner en su articulo del ano 1993 —y que ampliara considerable-
mente en el de 1997 (Warner, 1997, pp. 194-196)—. Me refiero a la cir-
cunstancia de que la tesis de Ia secularizacion tenga sus origenes en Euro-
Jrl, mientras que el nuevo paradigma que viene a sugerir Warner se esié
gestando en los Estados Unidos. Los primeros pasos de ambos modelos
no nos retrotraen unas cuantas décadas, sino varios siglos. Para ser mas
exactos, la tesis de la seculanzaeidn, de acuerdo con Warner, hunde sus
rafces en la Europa medieval, dado que su arranque se sitia hace unos
ochocientos afios. El elemento clave es la existencia de una Iglesia que
monopoliza el eulto y que tiene autoridad sobre el conjunto de la socie-
dad. Una serie de elementos de legitimacion, de caricter format e infor-
mal, proporcionan sustentacién tanto a la Iglesia en sf como al ejercicio
de su autoridad social. Ademds, es el propio monopolio lo que actiia como
estructuri de verosimilitud —lo que significa que la autoridad de la Iglesia
no s6lo no es puesta en cuestion sino que resulta incuestionable— Dado
que el monopolio y la verosimilitud son dos fuctores inseparables, es inevi-
table que el creciente pluralismo ideoldgico y cultural venga a minar el
segundo de esos elementos, el de la verosimilitud, segtin un proceso cons-
tante que obedece a maltiples causas. La documentacion de dicho proce-
$0, esto es, la justiticacion de la gradual socava a que se ve expuesto el
monopolio religioso de una lalesia, es una de las tareas capitales de los
socidlogos, quicnes con todo acicrlo sefialan que su objeto de estudio (en
tanto que metanarrativa) es el proceso de la seeularizacion.

El paradigma. o la metanarrativa, allernativo se inicia en un periodo
notablemente mis tardio —digamos hace unos doscientos afios. no hace
ochocientos, y en un escenario que no se sittia ya en el viejo mundo sino
en el nuevo—. Hemos de afadir, para ser mds exactos, que se pone cn mar-
cha en el momento en que los Estados Unidos comienzan a dar sus prime-
ros pasos como nacion independiente. En esta época no habia ninguna
[glesia estatal que viniera a ostentar ¢l monopolio de la prictica religiosa;
simplemente existia un espacio social semipiiblico que ningiin grupo alcan-
zaba a dominar. Y, para colmar ese espacio, surgieron todo tipo de grupos
y confesiones diferentes, dindose ademds la circunstancia de que cada
uno de ellos comenzd a utilizar unos determinados emblemas religiosos a
medo de distintivos identitarios (siendo a este respecto la religién mucho
mds importante que la clase social}. La mera supervivencia requeria ya
una considerable cantidad de tiempo, talento y dinero, por no mencionar
que también exigia la capacidad de atraer a la propia causa al suficiente
nimero de adeptos como para hacer frente a la fuerte competencia. Habia
infinitas opciones, y es obvio que la posibilidad de elegir implica tanto el
rechazo como la aceptacion. Las semejanzas con la situacidn actual de los
Estados Unidos saftan a la vista inmediatamente.
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iis curioso, como el propio Warner deja claro, que podamos recurrir a
los cldsicos en ambas situaciones, aunque de formas bastante distintas.
De este modo podemos construir las identidades en términos durkheimia-
nos, bien cn relacién con el conjunto de la sociedad (en Europa), bien
mediante lazos con una determinada comunidad inscrita en e} seno de
aquélla (como en [os Estados Unidos). De manera similar, podemos con-
siderar que las sectas protestantes vienen a socavar el monopolio del ca-
tolicismo en Europa, o juzgar, de modo notablemente mds positivo, que se
limitan a competir con &l en el mercado religioso estadounidense —en
cualquier caso lay intuiciones de Weber resultan de gran utilidad—. Y, a la
inversa, es muy probable que los esfuerzos por imponer sistemdticamen-
te, bien la teoria de la secularizacién, bien el paradigma de la teoria de las
decisiones racionales (TDR) en su correspondiente contexto, lerminen
par generar problemas. Dichos esfuerzos brotan de la conviccion de que
ha de haber necesariamente un paradigma cierto, y s6lo uno, sean cuales
sean las circunslancias. Esa actitud no es sensata, como habremos de subra-
yar enérgicamente en las piginas que siguen, lo gue no quiere decir que
no puedan emplearse los elementos de cada enfoque para esclarecer de-
terminados aspectos de la situacion alternativa, ya que es obvio que puede
hacerse, y con notables consecuencias. No obstante, y al objeto de desa-
rrollar ¢l argumento, es importante comprender tanto los elementos que
mtegran la médula de la TDR come el trastondo teorético del que surgen
dichos elementos,

LA TEORIA Y LOS TEORICOS

En st misma, la teoria es relativamente simple: se limita a postular gue
los individuos son naturalmente religiosos (pues sc trata de una tendencia
inherente a la condicidn humana) y tienden a ejercer sus opeiones religio-
sas, como hacen con cualquier otra opeidn, a fin de maximizar los benefi-
clos (con independencia de cédmo se conciban) y de minimizar las pérdi-
das. La expresion «como hacen con cualquier otra opeidns resulty aqui
decisiva, ya que nos recucrda que la teoria de las decisiones racionales es
una teorfa que se emplea en distintas ramas de la ciencia social para expli-
car muchos y variados aspectos de la conducta humana. De este hecho se
sigue la existencia de una gran coherencia teorética entre disciplinas tan
diversas como la economia, la sociologia, ciertos tipos de psicologia, la
ciencia politica, la filosofia moral y el derecho {Young, 1996, p. xi). Al
margen de las resoluciones religiosas, la TDR puede utilizarse para expli-
car la actividad econémica, el consumo cultural, as opciones politicas
{(incluyendo el comportamiento electoral}, las alternativas morales y toda
suerte de compromisos voluntarios. Los vinculos entre la actividad reli-
giosa y otras formas de vida individual y social se hacen inmediatamente
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patentes, lo que constituye una de las caracteristicas mis netamente posi-
livas del enfoque basado en la teoria de las decisiones racionales.

Concretando un poco mds, la teoria de las decisiones racionales se
basa en dos formas de teorizacion de la ciencia social: en primer lugar, en
las modalidades del pensamiento econdmico que Gary Becker ejemplifica
a la perfeccion en The Economic Approach to Human Behaviour (1976),
cuyos planteamientos derivan a su vez del individualismo utilitarista al
que se adhiere Adam Smith y, en segundo lugar, en ciertos elementos de
la teoria del intercambio tomada de la psicologia, enfoque que iniciarian
en la década de los sesenta George Homans y Peter Blau y que se carac-
teriza por conceder al actor un papel central en el pensamiento sociolégi-
co. Al hacer confluir estas dos tendencias, los tedricos de la TDR trabajan
con un principio en mente: el de «un actor intencional que trata de evitar
los costes y maximizar los beneficios» (Hak, 1998, p. 403). Hay tedricos
de la religion que consideran controvertido incluso este punto de partida:
aquellos, por ejemplo, que juzgan que la maximizacion de los beneficios
es conlraria a la esencia de la religién. Sin embargo, no liene por qué ser
necesartamente asi; todo depende de cdmo concibamos el beneficio (por
beneficio podemos entender entre otras cosas, por ejemplo, la ilumina-
cién espiritual). La maximizacién del beneficio tampoco tiene por qué
implicar indefectiblemente una actitud egoista. Si un individuo, sea hom-
bre 0 mujer, incluye entre sus aspiraciones el altruismo, hemos de deducir
que la accion intencional de dicho individuo ird dirigida a incrementar la
conducta altruista y a minimizar la egoista,

Dicho del modo més sencillo, la aplicacion de la teoria de las decisio-
nes racionales a la religion sigue dos vias de desarrollo dilerentes. Por un
lado, asume la presencia de un actor racional intencional que busca, entre
otras muchas cosas, una salisfaceion religiosa y, por otro, presupone la
existencia de un mercado religioso en el que dicho actor o actriz lleva a
efecto sus decisiones. De aqui se sigue que para muchos de los defensores
de la TDR, por no decir para todes, la teoria opera mds en lérminos de
oferta que de demanda: la actividad religiosa se incrementara alli donde
se constate una abundante oferta de opciones religiosas y donde exista
una amplia variedad de «marcas» para proponerlas (entendiendo por «mar-
cas» los distintos tipos de organizaciones religiosas). Por el contrario,
disminuird en aquellos Tugares en que dicha oferta sea limitada. Los mads
firmes partidarios de la teoria de las decisiones racionales son Stark vy
Bainbridge, junto con Roger Finke y Laurence lannaccone, aunque he-
mos de tener presente que muchos de los articulos y libres que se han
publicado en este campo son de autoria compartida. Los siguientes pirru-
fos no vienen sino a enumerar sucintamente el vasto y creciente corpus de
trabajos teoréticos que vienen realizando los miembros de este grupo
{ademds de otros autores). Al interpretar este compendio, es importanice
no perder de vista que la aplicacién de la teoria de las decisiones raciona-
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les al campo religioso es relativamente nueva, lo que determina que en
muchos aspectos los andlisis sobre el particular se hallen todavia en fase
de evolucidn,

Rodney Stark y William Sims Bainbridge

En la década de los ochenta vieron la luz dos libros. El primero de
ellos se titulaba The Future of Religion (Stark y Bainbridge, 1985) v el
segundo, A Theory of Religion (Stark y Bainbridge, 1987). Las dos obras
venfan a engarzar un conjunto de ideas que ya habian aparecido en ante-
riores ensayos (por ejemplo el de Stark y Bainbridge, 198()) y ambas es-
taban llamadas a convertirse en textos revolucionarios en el dmbito de la
sociclogia de la religién. En The Future of Religion se intenta explicar la
persistencia de la religion —principalmente en la sociedad estadouniden-
se— en una €poca cn que muchos cientificos sociales predeciun con toda
confianza (e incluso regocijo) la desaparicién de la religion, No cabe duda
de que la secularizacién es un hecho, pero se trata de un fendmeno que se
encuentra en todas las economias religiosas, y no sélo, ni necesariamente,
en las modernas. Ademds, la secularizacion forma parte de un ciclo en
permanente actividad. Dado que la secularizacion se manifiesta en toda
sociedad dada, vicne a estimular dos procesos que se compensan mutua-
mente: uno de reactivacion religiosa y otro de innovacion. De aqui se si-
gue que la religion no s algo que esté desapareciendo de las sociedades
modernas, sino que se¢ (rata mds bien de un factor que, a largo plazo. fluye
y refluye como una marea en todas las socicdades.

[L.]Jos cientificos sociales han malinterpretado el futuro de fa religion,
no solo porque deseaban fervienlemente gue la religion desapareciese,
sino lambién porgque se han revelado incapaces de reconocer ¢l cardcler
dindmico de las economias religiosas, Centrarse Gnicamenltc en la secula-
rizacidn ey incapacitarse para apreciar que dicho proceso forma parte de
una estructura mucho mds amplia y provista de implicaciones comple-
mentarias. .. Noselros soslenemos gue, en el seno de la sociedad, las fuen-
tes de lareligiéin se hallan en perpetuo cambio pero que ta cantidad global
de religion permancee constante (1985, pp. 2-3).

De ahf la atrevida afirmacién con la que Stark v Bainbridge concluyen
el capitulo introductorio: «Todo nuestro trahajo muestra que la religion es
una expresion directa de las necesidades humanas y, por tanto, augura-
mos un resplandeciente futuro tanto a la religién como a la disciplina que
se encarga de su estudio cientffico» {1985, p. [8).

Desde luego, es mucho lo que depende del modo en que definamos la
religion. La consideracion de este extremo conduce directamente a Stark
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y a4 Bainbridge a elaborar una serie de proposiciones 1égicas que terminan
convirtiéndose por si mismas en una teorfa deductiva de la religion. Estos
{undamentos argumentales constituyen e nicleo de la teoria de las deci-
siones racionales, al menos en la forma en que se aplica a la religion.
Utilizando los escritos de Homans como punto de partida, Stack y Bain-
bridge muestran que los seres humanoes buscan agquello que juzgan grati-
ficante y procnran evitar cuanto perciben como un coste, En esta fase del
trabajo de nuestros autores, uno de los factores decisivos del planteamien-
o expuesto es la idea de las compensaciones. Ocurre sencillamente que
algunas de las recompensas —por ejemplo, la confianza en la vida ultrate-
rrena— no pueden alcanzarse sin mds, pese a lo mncho que el individuo
pueda desearlas. Entonces, lo que la persona hace es optar por una com-
pensacién —una especie de pagaré por el que se adguiere la firme esperan-
za de obtener la recompensa en cuestién con tal de realizar determinadas
acctones © de satistacer ciertos requerimientas en tanto no llegue el mo-
mento de recibirla—. Las organizaciones religiosas de toda clase e convier-
ten asi en la fuente de la que extraer un particular tipo de compensaciones.
Al actuar como mediadores con lo sobrenatural, dichas organizaciones
ofrecen respuestas a las preguntas existenciales a las que todos nos en-
[rentamos. De ahf que, al definir la religion, Stark v Bainbridge mantengan
que se trata de «organizaciones humanas comprometidas principalmente
con la procura de compensaciones de orden general basadas en supuestos
relacionados con lo sobrenatural» (1985, p. 8).

Cerca de dos afios mds tarde, A Theory of Religion (1987) nos ofrecerd
precisamente [o que el titulo expresa: una teoria deductiva de la religion
basada en 344 proposiciones encadenadas que a su vez emandan de un con-

funto de axiomas. Los axiomas tratan de la naturaleza humana y de tas

condiciones de nuestra existencia, circunstancias de las que puede deducir-
se tanto el hecho de que en toda sociedad humana surja el fenémeno de 1a
religion como la circunstancia de que persista. El objetivo de la teoria no
estriba sélo en asumir la vitalidad que muestra de forma continuada la pric-
tica de la religion en los Estados Unidos de hoy, sino también en explicar
las diversas formas de vida religiosa que brotan en diferentes grupos de
personas v en distintos lugares. ¢ Por qué sucede, por ejemplo, que unos
individuos se sientan atraidos por el cardcter relativamente excluyente de
las sectlas mientras quc otros prefieren el modelo mds incluyente que se
eucuentra en las iglesias? ; Se trata de pautas que varien de una sociedad a
otra, y qué razones explican esas variaciones? ;Son comportamientos esta-
bles o estdn sujetos a posibles cambios? Y, en caso de que ocurra 1o segun-
do, jcémo se verifican dichos cambios?

La teoria se construye de abajo arriba. Las decisiones individuales rela-
cionadas con ta religion se efectian de mauera «racional», en el sentido de
que son mds intencionales que aleatorias. La tarea de! cientifico social con-
siste en seguir el rastro de esos cambios v en procurar comprenderlos mejor.
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Ademas, tales decisiones son acumulativas y permiten que el estudioso de
la sociedad no sélo entienda la conducta colectiva, sino también la indivi-
dual, en especial en el caso de aquellas formas de organizacién religiosa
que ms probabilidades tengan de contar con muchos seguidores, asi como
en el de aquellas otras que, por una u otra razén, resulten menos atractivas
—aunque hay que tener presente que los resultados podrian ser contraintui-
tivos (véase lo que decimos mds adelante)—. No obstante, ninguno de estos
extremos puede entenderse si no se presta la debida atencién al régimen
religioso predominante en el conjunto de la sociedad. Hay que preguntarse
si, en efecto, existe o no una gama de actividades religiosas entre las que
poder optar y, en caso negativo, tratar de averiguar el motivo. jEs posible
hacer algo al respecto v, si es asi, quién podria estar facultado para interve-
nir? Y, si llega a darse el caso de que se modifique el régimen o la Constitu-
cidén por la que se rige la sociedad, ;hemos de concluir que esa circunstan-
cia implica necesariamente un cambio en el modo en gue la gente concibe
su vida religiosa y las opciones de que dispone? Una vez asentado el marco
de la teorfa de las decisiones racionales, las preguntas fluyen libremente. No
todos fos autores se muestran de acuerdo con la teorizacién deductiva que
plantean Stark y Bainbridge. Sin embargo, nadie puede tampoco negar el
fructifero cardcter de la teorfa que exponen, medida en términos del nimero
de hipétesis a que ha dado lugar —-hipdtesis que en muchos casos se prestan
ademds a la comprobacién empitica— Esto no quiere decir que el proceso
de dicha comprobacion se halle exento de escollos —y hemos de tener en
cuenta que en algunos casos esos escollos podian resultar imprevisibles al
principio—. Habremos de volver mds tarde sobre este punto para examinarlo
con mds detalle.

Roger Finke

La contribucion de Stark al utilisimo libro que ha compilado Young
con el titulo de Rational Choice Theory and Religion (1996) adopta la
forma de una exposicion autobiogrdfica de sus trabajos en sociologia de
la religidn, exposicidén que incluye las principales aportaciones que ha
realizado al debate de la teorfa de las decisiones racionales. Los indivi-
duos que en una u otra fase de la teorizacién vinieron a integrar el equipo
de autores volcados en la TDR son uno de los factores clave de dicha ex-
posicién. Roger Finke es uno de ellos, y su colaboracién ha dado pie a la
aparicion de dos obras relevantes: The Churching of America {(Finke y
Stark, 1992} y Acts of Faith, publicada varios afios después (Stark y Finke,
2000). En el primer libro, el vinculo entre el pluralismo religioso y Ia vi-
talidad en este mismo orden de actividad no sélo adquiere cardcter expli-
cito, sino que se silda en el marco de una exposicién cronolégica. Por
regla general, el pluralismo religioso viene a estimular la vida de las orga-
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nizaciones religiosas, lo que a su vez da pie a una mayor participacién en
la religién. En términos histéricos, Norteamérica se puebla de iglesias a
medida que las colonias comienzan a adquirir una mayor independencia
ceondmica, tendencia que desembocaria a su vez en un incremento de la
lolerancia respecto de la diversidad religiosa. El crecimiento del mercado
religioso permite que prosperen nuevos grupes confesionales, lo que vie-
ne a reflejar uno de los principios centrales de 1a obra de Roger Finke, a
saber, que un aumento de la oferta religiosa genera un incremento de la
demanda, y no al revés (Finke, 1996).

Acts of Faith es un texto interesante por un buen nimero de razones,
entre las que cabe destacar el hecho de que ia siempre resbaladiza nocién
de las «compensaciones» venga a desaparecer en gran medida de la expli-
cacion. Sin embargo, en otros aspectos, Acts of Faith se basa de forma
muy directa en los anteriores trabajos de los teéricos de la TDR —que to-
davia han de dedicar parte de su tiempo a refutar el viejo paradigma {de la
secularizacioén) antes de poder elaborar el nuevo—. En relacion con el pri-
mer elemento (el paradigma de la secularizacién), se incluye en Acts of
Faith un capitulo ya c¢élebre titulado «Secularization: RIP», publicado
originalmente en Sociclogy of Religion (Stark, 1999). Y, respecto al se-
gundo factor (el nuevo paradigina), la teorfa de las decisiones racionales
progresa una vez mds de abajo arriba, partiendo del individuo religioso (al
que se dedica la segunda parte) para pasar a ocuparse posteriormente de
los grupos religiosos (cuyo estudio se aborda en la tercera parte).

Es en este punto donde comienza a percibirse claramenie el vinculo
existente entre los altos niveles de compromiso religioso y la obtencién de
un notable grado de éxito —lo que significa que las confesiones mas «cos-
tosas» logran mejores resultados en el mercado religioso que aquellas que
resultan menos exigentes (un problema torudo para los tedricos de la se-
cularizacién, ya que sus andlisis apuntan en la direccién contraria)— De
este modo, en el marco de la teorfa de las decisiones racionales, aguello
que en un principio parecfa paradéjico adquiere de pronto visos 1égicos,
es decir, queda claro que «las iglesias costosas son iglesias fuertes preci-
samente por ser costosas —lo que significa que, si los actores racionales
optan preferentermente por las iglesias costosas, es debido a que ofrecen una
relacion de coste/beneficio mas favorable—» (Stark y Finke, 2000, p. 22).
En otras palubras, lus organizaciones religiosas que exigen mucho ofre-
cen también mucho: el hecho de que la confianza en la vida ultraterrena
adopte formas palpables tiene un precio. Por ultimo, en la cuarta parte, los
autores pasan a analizar el plano societal, ocupiandose, una vez mis, de la
economia religiosa considerada en su globalidad. Una de las facetas de-
terminantes de ese examen se centra en la relativa falta de vitalidad reli-
giosa que se observa en Europa y en las posibles razones que dan cuen-
ta de ese becho. Como cabia esperar, Finke y Stark argumentan que ¢sto se
debe mds a una oferta limitada que a un descenso de la demanda. Una vev.
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mds, los protagonistas de la TDR entran en conflicto directo con los de-
fensores de la teoria de la secularizacion.

Laurence lannacone

Antes de profundizar en esta controversia mediante el estudio de un
cierto nimero de casos pricticos, ¢s importante hacer referencia a la obra
de Laurence lannacone, cuyos escritos son los que poseen un cardcter mas
explicitamente econdmico de entre los realizados por el conjunto de autores
que componen el grupo de trabajo de la teoria de las decisiones racionales.
Las consideraciones que desgrana lannacone en relacion con el «problema
de la tibieza» constituyen un instructivo ejemplo de la aplicacidn del pensa-
miento econdmico a los problemas de [as organizaciones religiosas, en es-
pecial cuando el autor aborda et andlisis de los vinculos que existen entre
ese problema y el punto que acabamos de mencionar —esto es, el del relativo
éxito que obtienen las iglesias costosas si las comparamos con el que alcan-
zan las que se muestran poco exigentes (lannacone, 1992, 1994, 1996)-.
Una vez mds, lu 16gica implicita resulta irresistible. Las iglesias que tienen
€xito requieren que sus fieles se comprometan con su ideario, de lo que se
sigue que aquellos que participan «de forma tibia» en las organizaciones
religiosas representan un probleni. dado que disfrutan de los benelicios sin
realizar la correspondiente contribucion al grupo, sea dicha aportacion de
orden econdmico o de otro lipo. El siguiente paso se intuye claramente:
resulta mucho mds probable que el problema de la tibieva se presente en las
iglesias liberales o menos exigentes que en aquellas organizaciones equiva-
lentes que sean de indole mis estricta y tiendan a mostrarse mds rigurosas
en sus requerimientos, lannacone resume sucintamente su argunientacion
del siguiente modo:

Las demandas costosas moderan los problemas que causa lu tibicza y
que, de no ser contrarrestadas, terminariau debilitando a un gropo religioso.
Y lo hacen por dos ravones. En primer lugar, levantan una barrera social (ue
tiende a {iltrar a los participantes poco entusiastas. Se hace imposible con-
lentarse con dejarse cacr por la organizacion y limitarse simplemenic a
recoger los benelicios de Fa asislencia a los actos o las ventajas de la per-
lenencia al grupo. Para participar en las actividades, es preciso pagar un
precio, asumir comeo propio el estigma o el saerificio que se exige a todos
los micmbros. Y, en segundo lugar, las demandas costosas aumentan cl
vakor rclativo de las actividades grupales, estimulando de ese modo la
participacidn de aquellas personas que si acostumbran a unirse efectiva-
mente al grupo [...]. Por decirlo sin ambages: la existencia de una prohi-
bicién general que alecte a los bailes, las peliculas, el juego, la bebida y
fas amistades «mundanas» hard que las reuniones sociales que celebre cl
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vierncs el grupo confesional se conviertan para el participante en la acti-
vidad més destacada dc {a semana {Tannacone, 1996, p. 36).

Cuanto mas estrictos sean los cédigos (en términos de creencia y de
conducta), tanto menos sencillo resultard comerse el pastel y desentender-
s¢ de su elaboracidn. De un modo u otro, el creyente se vera obligado a
cumplir con su fe, y eso dard lugar a una pertenencia mis comprometida.
Los tibios terminardn simplemente por abandonar.

LAS MULTIPLES APLICACIONES DE LA TDR

Hay un punto que no ofrece duda alguna: a teoria de las decisiones ra-
cionales ha generado un enorme ndmero de aplicaciones empiricas, v o ha
hecho ademds en muchos lugares distintos del inundo. En el Journal for the
Scientific Study of Religion. una revista cientifica que, en la década de los
novenla se convertiria en una importante fuente de informacién, tanto en lo
tocante a los aspeclos tedricos de la TDR como en relacion con sus facetas
empiricas, puede hallarse uno de los focos centrales de la controversia que
ha generado dicha teoria. De particular utilidad resultan los grupos de deba-
te, los simposios y las «conversaciones» a que da lugar Ja publicacion de un
articulo, el andlisis de la respuesta que Este recibe y la réplica y contrarré-
plica que puedan producirse en los sucesivos nimeros. Al margen de cual-
quicr otra consideracion, estos conjuntos de escritos se convierten en una
admirable herramienta docente para aportar contenido a una clase o a
una serie de clases sobre la teoria de las decisiones racionales, dada la va-
riada gama de opiniones que aparecen representadas en ellos. Con todo, el
enorme volumen de estos trabajos resulta abrumador. Sabiéndolo, se hace
necesario adoptar una actitud selectiva en los casos que expondremos a eon-
tinuacion. Los criterios para realizar dicha seleccion no vienen sino a re-
flejar la argumentacién que habrd de recorrer el conjunto de este libro, esto
es, la que remite a la relacion entre el contexto del que brota una teoria y la
teoria misma, lo que a su vez repercule en la aplicabilidad de dicha teoria en
esferas ajenas al campo del que proviene originalmente. De ahi que haya-
mos elegido los siguientes cjemplos, entre los que destaca, en primer lugar,
el estudio de una serie de casos europeos y, en segundo lugar, una aplica-
cion interesante, aungue un tanto inusual, de la teoria de las decisiones
racionales a las circunstancias de Latinoamérica.

La reoria de las decisiones racionales en Europa

Stark y lannacone (1994) responden del primer y decisivo ejemplo. I3l
articulo titulado «A supply-side reinterpretation of the “Secularization ol
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Europe”» se cita muy frecuentemente en la bibliografia. Su estructura
refleja Jo que a estas alturas es ya una actitud familiar: un rechazo de la
teorizacidn «convencional» {esto es, del supuesto de que la secularizacién
sea la tendencia dominante), seguido de la exposicién de la alternativa
ofrecida por la teoria de las decisiones racionales, alternativa basada,
como siempre, en un conjunto de definiciones interrelacionadas a las que
vienen a aiiadirse otras siete proposiciones (algunas de las cuales conlle-
van la anadidura de nuevas definiciones). El material europeo se presenta
enmarcado en esos parimetros: se hace hincapié en los dos tipos de mo-
nopolios diferentes que encontraimos en la Europa oceidental —uno cﬂt(_’)li-
co y otro protestante (y en este segundo caso se prestard especial atencidn
a las circunstancias suecas)—. Un breve apartado (que ocupa Gnicamente
un par de pdrrafos) vendrd a cuantificar la «regulacién de la actividad re-
ligiosa» que se observa en cada pafs sobre la base de una escala compues-
ta por seis elementos y concebida por Chaves y Cann (1992)'. Hasta aqui
la teorfa. Los iiltimos apartados del articulo se ocupan de someter los
principios mds importantes de la teoria de las decisiones racionales a muil-
tiples comprobaciones, valiéndose para ello de una variada gama de fuen-
tes de informacion. Uno de los conjuntos de tests realizados se centraba
en el andlisis de los datos comparativos de dos o mds sociedades, mientras
que una segunda serie de pruebas examinaha el peso del pluralismo en el
seno de las diversas formas de sociedad. La hipétesis es bastante sencilla:
se refiere «al impacto que tienen el pluralismo religioso y la regulacion de
los niveles generales de participacion religiosa que se observan en las
distintas sociedades» (1994, p. 239). Se repite asi la conclusion ya cono-
cida, una conclusion que se presentia desde el principio (o que, al menos,
ya imaginaban los estudiosos de la teorfa de las decisiones racionales): a
saber, que la actividad religiosa seguird siendo escasa en aquellos paises
—mayoritariamente pertenecientes a la Europa occidental- donde la regu-
lacién venga a sofocar la oferta. 5

En segundo lugar, Stark vy lannacone pasan a cenlrar su atencion en
una perspectiva histérica de mds largo recorrido, argumentando que es
esencialmente falso suponer que en Europa haya existido una «edad de la
te». Es cierto que en la Europa medieval habia un gran niimero de creyen-
tes —lo que significa, en realidad, que la demanda potencial era suma-
mente elevada—. Sin embargo, dicha demanda no pudo colmarse debido a

! La escala que sugieren Chaves y Cann arroja algunos resultados extraios: por ejemplo el
de colocur a Irlanda y a los Pafses Bajos en el mismo plano que los Estados Unidos eu términos de
normativa religiosa. Stark y lannaccone tienen woda la razén al afirmar que la cuestion ne s¢
agota en la elimimacién de los vineulos legales entre la Iglesia y ¢f Estade, y que las normatlvz’m
de Faclo persisien despudés de que se haya verificado la separacidon de jure. Yo iria mucho mis
lejos y dirfa que una escala como la que proponen Chaves y Cann no comparu f:lemcnl?s hono-
géneos. Como alirma acertadamente Warner, los vinculos que wuen a la Igles;_u y'ul Estado en
Furopa comenzaron a establecerse hace ochocientos afios, de modo que es preciso interpretar ¢n
dicho contexto los cambios legales, ocurridos en fecha relativamente reciente.
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(ue no existian proveedores suficientemente agresivos. Esto mismo se pon-
drd de manifiesto en el segundo ejemplo que ofrecen los autores, que es
un tanto diferente: el de la Irlanda del siglo xIx, regién en la que menos
de la tercera parte de la poblacién total acudia a misa en 1840, segiin Stark
y lannacone. Y, si la asistencia a misa terminé elevindose en Irlanda, no
seria en este caso a consecuencia de un aumento del pluralismo, sino a cau-
sa del establecimiento de un vinculo cada vez mds sélido entre el catoli-
cismo y el nacionalismo irlandés, un factor que invalida la influencia del
mercado. En el caso irlandés, la religién se convierte en una forma de
defensa cultural —explicacion que también sostienen los tedricos de la
secularizacién-, El ejemplo final procede de Nueva Inglaterra, donde,
como ya hemos visto, la actividad religiosa no habria de elevarse sino en
el momento en que una sucesién de oleadas tendentes a desregular las
relaciones entre la lglesia y el Estado acabaran permitiendo el desarrollo
de un tipo de economia religiosa inds propicio al surgimiento de la diver-
sidad.

El dltimo paso de la argumentacidn tiene un cardcter mas provocador;
i.puede decirse que las cosas sean verdaderamente tan distintas en la Eu-
ropa moderna, dado que la fe en alguna forma de Dios sigue siendo rela-
tivamente alta, pero el grado de implicacién activa (medido en términos
de la asiduidad de la prictica o de la adhesiéu a las afirmaciones mds
fuertes de un credo religioso dado) no deja de decrecer? Como es I6gico,
pienso que estas sugerencias aluden a mi propio trabajo, dados los andli-
sis que he dedicado a [a nocion de «creer sin pertenecers (véase el capitu-
lo VII). Mi primera respuesta es clara: la Europa moderna es tan rotunda-
mente diferente de la Europa medieval que apenas resulta posible proceder
a comparacion alguna. Dicho esto, se aprecia nitidamente que la vida re-
tigiosa de la Europa actual estd experimentando cambios, y que la forma
en gne se producen dichas modificaciones exigen nuestra atencién. A cor-
to plazo, ha de ponerse el acento en la tenaz disyuncidn existente entre
creencia y pertenencia --asunto que examinaremos con cierto detalle en la
segunda parte de este libro—. A targo plazo resulta en cambio mucho mis
dificil aventurar lo que pueda terminar sucediendo: ;seguird avanzando el
proceso de la secularizacion (como argumentan Wilson y Bruce) o se dard
el caso de que no sdlo surja del vacio creado un auténtico mercado reli-
81080, sino que dé en abrirse la posibilidad de que dicho mercado acabe
reactivando los indicadores religiosos? En mi opinién no es previsible que
vaya a ocurrir tal cosa en el futuro. A medio plazo, veo dos ideas que
considero cada vez mds convincentes. La primera es la de la «religion
vicaria»?, y 1a desarrollaremos con cierta extensién en capitulos posterio-

? Por religion vicaria [vicarious religion) entiendo la religion que practica una minoria
activa en nombre de un ndmero de creyentes muy superior, los cuales (implicitainente al menos)
no s6lo comprenden claramente lo que hace la rminoria sino que lo aprueban, Pura un debate mads
detalludo, véanse tanto pp. 170-173 como 186-190,
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res, especialmente cuando abordemos las cuestiones metodoldgicas. La
segunda implica el paso de la obligacién al consumo en el contexto euro-
peo, un tema que habri de repetirse en los debates tanto teoréticos como
de fondo que tenemos por delante. Consideradas conjuutamente, ambas
nociones ilustran la auténtica mutacidén que se ha producido en la vida
religiosa de Europa y que ha conducido al continente a una situacion ¢a-
racterizada por la preponderancia de la capacidad de elegir, aunque sin
abandonar los parametros propios del pasado europeo. En este sentido, mi
propio planteamiento se basa a un tiempo en los supuestos de la seculari-
zacion y en la teorfa de las decisiones racionales.

En el mismo nimero del Jowrnal for the Scientific Study of Religion
que acabamos de citar, Stark v Iannaccone aluden repetidamente al ejem-
plo sueco, que constituye por si solo un caso prictico®. A este respecto,
Hamberg y Pettersson someten a prueba las principales hipdtesis que ge-
nera el enfoque de la teoria de las decisiones racionales, valiéndose para
ello de los datos, verdaderamente excelentes, que tienen a su disposicion
los investigadores, tanto en Suecia como en el resto de los paises nordi-
cos. Empleando dichas estadisticus, los autores logran establecer que el
suministro religioso varia de un municipio a otro, modificindose conside-
rablemente en funcion de la relativa presencia de iglesias independientes
que haya en cada zona. A continuacion pasan a examinar tanto la relacion
existente entre lus formas de compelencia que se dan en el caso sueco
—pasando revista incluso a las mds modestas— como los niveles de activi-
dad religiosa que se registran. Sus resultados vienen a confirmar las hipo-
tesis de la teorfa de las decisiones racionales: «En aquellos municipios cn
que el nivel de pluralismo religioso es superior a la media, la participa-
cion religiosa se revela igualmente elevada. Ademis, alli donde se consta-
ta que las iglesias independientes muestran una mayor forlaleza, la 1glesia
sueca tiende a ofrecer un suministro de servicios divinos mas variado,
siendo asimismo superior el nivel medio de asistencia a misa» (1994,
p. 213). En otras palabras, la Iglesia estatal y las iglesias independientes
obtienen un mutuo beneficio de su respectiva presencia, tanto directa
como indirectamente, aungue no hay que olvidar que los niveles genera-
les de actividad religiosa siguen siendo bajos —lo que, una vez mis. cons-
tituye un hallazgo que sintoniza enteramente con lo que permitia prever la
teoria de las decisiones racionales.

El dltimo apartado de esle artfculo ilustra el «problema» de la tibieza.
La Tglesia sueca estd repleta de fieles tibios. Dado que dicha Iglesia posee
un monopolio casi total, y teniendo asimismo en cuenta que dispone de una
financiacién relativamente buena, la inmensa mayoria de la poblacién

* Hablando ¢n 1érminos comparativos, Suecia se halla todo lo cerca que pueda llegarse a

estar del monopoiio religioso en un sislena polilico que reconozea la libertad de religién. No
obstante, es imporlante fener presenles los cambios constitucionales que luvieron lugar en el afio
2000 (Biickstrém et al., 2004},
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sueca puede limitarse a acudir a la iglesia en circunstancias sefialadas sin
comprometerse por ello a una asistencia regular. Son muchos los datos
yue indican que eso es exactamente lo que hacen los suecos —tanto en el
caso de los acontecimientos de cardcter individual o familiar, como con
ocasion de los festejos de dmbito nacional o al producirse una tragedia (lo
que pudo comprobarse de forma particularmente notable en el afio 1994,
tras el hundimiento del Estonia en el Biltico)-?. ;Por qué no habria de ser
as{? La situacién es, de hecho, plenamente «racional». A fin de cuentas,
¢qué sentido tiene acudir regularmente a una iglesia que se halla bien
provista de todo lo necesario gracias a la partida fiscal que se le dedica,
que rebosa de profesionales capaces de realizar las tareas precisas con
eficiencia y eficacia y que ofrece sus servicios {en todos los sentidos de la
palabra) al conjunto de la poblacién, trabajando por y para ella? En reali-
dad estamos aqui ante un excelente ejemplo de religién vicaria (véase la
nota 2). Ahora bien, antes de permitirnos extraer una conclusién exacta
respecto de los sentimientos religiosos de la poblucidn sueca, hemos de
tener en cuenta que este estado de cosas suscita una interesante pregunta
metodoldgica (véase el capitulo V1). De aquf se sigue otra interrogante, en
este caso relacionada con los juicios de valor: ;ha de considerarse necesa-
riamente que Ia religion vicaria (en este caso una forma institucionalizada
del «problema» de la tibieza) sea algo negativo? Es probable que los estu-
diosos estadounidenses de la teoria de las decisiones racionales contesta-
ran afirmativamente, pero no estoy tan segura de que ésa fuera también la
reaccion de un europeo.

Hemes de sefialar igualmente las conclusiones de otros dos casos
practicos. El primero compara la religiosidad de los alemanes afincados
en Alemania con la de los alemanes residentes en los Estados Unidos, lo
que revela, segin el autor, la existencia de un contraste particularmente
agudo entre Europa y los Estados Unidos (Stark, 1997). Se trata, curiosa-
mente, de un estudio parcialmente autobiogrifico, dado que el trasfondo
cultural de la madre de Stark se inserta en el marco de la Iglesia luterana
alermana (de hecho, el abuelo materno del investigador figurari en su es-
tudio). El argumento consiste en lo siguiente;

Un experimento erueial nos permitird valorar la importancia relativa
de estas hipotesis contrapuestas mediante el expediente de transportar a
los Estados Unidos una muestra aleatoriamente seleccionada de europeos.
i Se observa que su conducta religiosa (y la de sus hijos) tiende a «<ameri-
canizarse» al quedar sus integrantes cxpuestos a una abundante oferta re-
ligiosa? En este articulo abordaré la realizacidn de dicho experimento
procediendo a comparar la religiosidad de los miembros de una primera,
una segunda y una tercera generacién de alemanes afincados en fos Esta-

* Para un debate relacionado con este episodio, véase Davie (1996¢).
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dos Unidos con la religiosidad de sus «primos» alemancs. Los resultados
vienen a respaldar con toda claridad la explicacidn basada en la oferta
religiosa (1997, p. 182),

En otras palabras, la relativa falta de religiosidad activa que se observa
en la poblacion de Ia Alemania Occidental en las Gltimas décadas del si-
glo xx queda explicada por la falta de competencia religiosa que se
aprecia en un pafs dominado por dos empresas religiosas heneficiarias
de suculentos subsidios —una catélica y otra protestante-, Sin embargo,
no puede decirse lo mismo de los alemanes que se trasladan a los Estados
Unidos. Entre los miembros de este dltimo grupo los niveles de religiosi-
dad crecen en cada generaci6n, ya que los inmigrantes alemanes respon-
den de ese modo al mercado religioso estadounidense, que no s6lo es re-
lativamente libre sino también mucho més animado. Resulta interesante
constatar un doble hecho: que la proporcidn de catélicos de la muestra se
mantiene y que, a la inversa, el porcentaje de protestantes no sélo se in-
crementa de mancra muy marcada, sino que adquiere visos cada vez mds
diversos. Un grupo de personas que, al llegar a los Estados Unidos, se
adscribian de forma abrumadora al luteranismo, comienza a menudear
sus vinculos con una amplia variedad de confesiones protestantes. De este
modo, en opinién de Stark, el argumento de la oferta religiosa aparece
refrendado tanto en términos de identificacion confesional como de asi-
duidad en la prictica rcligiosa, a lo que hay que afiadir el respaldo de un
conjunto escogido de indices de creencia religiosa.

El segundo ejemplo se basa en los trabajos de Andrew Greeley, un
autor increfblemente prolifico que en sus ltimos textos examina —entre
otras muchas cosas— las corrientes que actualmente se observan en la re-
ligién europea (Greeley, 2003). En este libro, Greeley se ocupa de una
amplia gama de casos sacados tanto de la Europa occidental como de la
oriental. Nuestro autor acierta plenamente al subrayar no s6lo la conside-
rable diversidad que se encuentra en el conjunto del continente sino la
complejidad de las pruebas halladas —ya que no todos los indicadores
apuntan en la misma direccién—, Esta tendencia se agudiza todavia mds si
se tienen en cuenta los datos recabados en los paises poscomunistas. De
hecho, en algunos casos coincido enteramente con los andlisis de Greeley.
En conjunto, por ejempio. su estudio del caso noruego reconoce la reli-
giosidad latente que se detecta en ese pais, asi como la marcada ausencia
de animosidad hacia las iglesias en general —una actitud que es comdn a
todos los paises nérdicos—. En muchos sentidos, la situacién noruega vie-
ne a reproducir lo que ya hemos descrito al referirnos a Suecia. También
concuerdo con Greeley en otro punto, ya que este autor sugiere que el
modelo noruego podria resultar mds estable de lo que parecen sugerir
muchos estudiosos (entre los que cabe incluir a los investigadores que
defienden los enfoques basados en la oferta religiosa), dado que los no-
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ruegos, al igual que los suecos, se sienten en general contentos con la
forma en que ha evolucionado su vida religiosa’.

Greeley acierta igualmente al insistir en que el concepto de pertencn-
cia religiosa hallado en los paises nérdicos es (aunque latente) muy dis-
tinto al que definen las pautas de préctica religiosa observadas en otros
lugares de la Europa septentrional —fundamentalmente las que se aprecian
en el caso de los Pafses Bajos, Francia e incluso Gran Bretafia—, ya que en
esas regiones el nimero de individuos pertenecientes a una poblacion
dada que optan por apartarse de las iglesias institucionales {sean protes-
tantes o catdlicas) estd experimentando un ripido crecimiento. De ahi que
estos tres paises sean de naturaleza notablemente mds laica. Con todo, me
complacen bastante menos los argumentos que Greeley ofrece para expli-
car esa situacion. Una de las razones de mi descontento estriba en el he-
cho de que, al parecer, Greeley ignora el vasto corpus de bibliogrgfia
con que hoy cuenta ya estc campo. No resulta sensato analizar la v1da‘
religiosa de Europa sin hacer referencia alguna a la General Theory of
Secularization (1978) de David Martin. De ahi que en muchos casos Gre-
eley no Jogre comprender adecuadamente el caso inglés, y de ahi tamhién
la imprudente inclusion de Francia en el apartado titulado «Orange Ex-
ceptionalism». Es algo que carece por completo de sentido. Greeley reco-
noce la peculiar naturaleza del niicleo laico de Europa, pero olvida que
estos paises son tan diferentes entre si como del resto de Europa: los res-
tos de la vieja clase dirigente de Inglaterra, los desmoronados pilares
eclesiasticos de los Paises Bajos y el Estado laico francés son todos ellos
elementos que apuntan en direcciones distintas, un hecho que tiene im-
portantes implicaciones, tanto para las minorfas como para las mayorias
{véase el capitulo VIII).

Como era de esperar, la contribucién de Steve Bruce al debate de la
teorfa de las decisiones racionales es hastante distinta, asi que la aborda-
rentos por tramos. En el siguiente apartado nos ocuparemos de la arreme-
tida que realiza en el libro dedicada a criticar la propia teorfa. Lo impor-
tante ahora es prestar atencién al estudio de dos casos pricticos. En el
primero, expuesto en «The truth about religion in Britain» (1995b), Bruce
se apoya tanto en un conjunto de datos que abarcan un dilatade plazo
histérico como en estadisticas mas recientes para echar por tierra no sélo
la propia teoria de las decisiones racionales sino la utilidad de su aplica-
¢idn al caso britinico. Ateniéndose a la pauta que establecen Stark y lan-
naccone, Bruce abarca en su estudio la Edad Media, la era moderna (esto
es, los siglos X1x y XX) y la época actual (analizando a un tiempo la pric-
tica y la creencia). Los datos son necesariamente selectivos, pero se em-

3 Resulta curioso no obstanle que en los ltimos liempos comiencen a surgir en Noroega
distintos dchates relaciouados con la desvinculacidn de la Iglesia y el Estado. En este sentido,
resulta pricticamente seguro que Noruega termine siguiendo los pasos del caso sueco (véase la
nota 3},
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plean paca refutar con toda la contundencia posible tos supuestos sobre
los que descansa la teorfa de las decisiones racionales y su capacidad para
explicar los procesos que se estdn dando en Gran Bretafia. De acuerdo con
Bruce, los datos britidnicos, tanto bistdéricos como contemporineos, vie-
nen a respaldar sélidamente la tesis de la secularizacidn, no la teoria de
las decisiones racionales. Sencillamente no es cierto que la creciente di-
versidad de la oferta religiosa en Gran Bretaiia tenga como consecuencia
un aumento de la demanda: lo que ha sucedido es exactamente lo contra-
rio. Una segunda contribucidn de Bruce elabora con mds detalle este ar-
gumento. En «The pervasive world-view: religion in pre-modern Britains»
(1997}, Bruce profundiza con mds detalle en las caracteristicas de la reli-
gion en la Gran Bretafa anterior a la Reforma. Rechaza con su habitual
vehemencia el punto de vista «revisionista» de la historia, que sosticne
que en el pasado existia una intensidad religiosa considerablemente me-
nor de lo que solemos suponer, mientras que en el presente ocurre preci-
samenle o contrario. Los datos relativos a Gran Bretafia lo llevan a con-
cluir, junto con Peter Laslett (1983), que «el mundo que hemos perdido»
era un mundo religioso. Su articulo viene a dar de hecho un espaldarazo a
la postura que solia darse por supuesta hace unos treinta ufos —y lo hace
ademds en dos sentidos—. Por un lado, Bruce afirma que la Gran Bretafia
anterior a la Reforma era esencialmente religiosa y, por otro, rcitera que
la tesis de la sccularizacidn, expresada en su forma convencional, no ha
dejado de resultar convincente.

El case latinoamericano

Si [a aplicacién de 14 teoria de las decisiones racionales a la situacion
de Europa topa con dificultades, ;habrd en el mundo lugares donde este
planteamiento pueda acaso funcionar mejor? El case de Latinoamérica
constituye un ejemplo sugerente. En primer lugar, ha de constatarse que
en la bibliografia de nuestra disciplina existen constantes referencias 2 la
creciente evidencia de que en Latinoamérica se da una gran «competen-
cia» religiosa, extremo que abordaremos en la segunda parte. Dicha com-
petencia se observa mas claramente en las ciudades que en las zonas rora-
les, pero se manifiesta en la mayoria de las regiones del continente, siendo
incluso posible que se dé en todas. No sélo estdn surgiendo miles de con-
gregaciones vinculadas con el pentecostalismo; lambién se constata que
dichas congregaciones estin captando activamente nuevos adeptos, por
no decir que lo hacen de forma agresiva. Sin duda, esto prueba la existen-
cia de un mercado religioso —expresién que cada vez se emplea con ma-
yor frecuencia en Latinoamérica—, con todo lo que ello implica.

Dada esta situacion, resulta sorprendente que los defensores de 1a teo-
ria de las decisiones racionales hayan tardado tanto en ocuparse —cuando
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le» han hecho— de las circunstancias reinantes en Latinoamérica®. Pode-
mos sefialar, no obstante, una notable excepcion, la que hallamos en los
trabajos de Anthony Gill, quien se inspira en la teoria de las decisiones
racionales para estudiar las medidas adoptadas por 1a Iglesia catélica en
Latinoamérica (Gill, 1998, 1999). En términos mas concretos, Gill recu-
e a la teorfa de las decisiones racionales para explicar las resoluciones
gue han adoptado algunas iglesias catdlicas de la regién al «optar por los
pobres», pese a que la actitud que han mantenido «tradicionalmente»
haya consistido en aliarse con las elites econdmicas y politicas. La argu-
mentacion de Gill puede resumirse del siguiente modo. La teorfa de las
decisiones racionales se concentra en el equilibrio entre los incentivos y
los costes. Valiéndose de este marco conceptual, Gill establece la combi-
nacidn de factores que, desde su punto de vista, constituye un incentivo
suficiente para que la lglesia opte por favorecer a los pobres —incentivos
que han de ser lo suficientemente poderosos para superar los costes de
abandonar la politica seguida hasta este momento, una politica con la que
la Iglesia estaba mds tamiliarizada—. Puede decirse, en particular, que en
aquellos lugares en que la lglesia catdélica ha de hacer frente a entidades
que compiten con ella por la captacion de adeplos —en especial si sus ad-
versarios pertenecen 2 la allernativa socialista o protestante—, lag jerar-
quias eclesidsticas acostumbran a oponerse a los regimenes autorilarios a
fin de conservar su credibilidad ante las masas populares pobres. Es claro
que la presencia de un conjunto de movimienios vinculados al pentecos-
talismo termina convirtiéndose en cste caso en una variable crucial de este
proceso —aunque en modo alguno sea la Gnica—, Gill ilustra su teorfa ha-
ciendo referencia o los muy distintos casos de la lglesia catolica chilena y
su equivalente argentina. En el primer escenario —caracterizado por la
manifiesta presencia de movimientos tanto socialistas como evangéli-
cos—, el régimen de Pinochel fue objeto de duras criticas por parte de la
lglesia. En el segundo, donde las alternativas aparecen notablemente me-
nos desarrotladas, la tradicional avenencia entre la lglesia y el Estado si-
gue en gran medida vigente.

Este entoque concreta asi una insélita aplicacion de la teoria de las de-
cisiones racionales a la comprension de la religion en el ambito latinoame-
ricano (en el sentido de que se ocupa mas de las alternativas por las que
han optado las iglesias que de las preferencias de los creyentes). Con
todo, el material estudiado es muy abundante. El propio protesor Gill ha
reunido dicho material en una pdgina electronica, acompafado de una
serie de comentarios y criticas’. Resulta curioso que, en un articulo rela-
tivamente reciente, Finke y Stark (2003} comiencen a fundarse en los

% Ténganse no obstante en cuenta los eseritos de Chesnat (1997, 2003), asi como los de
Smith y Prokopy (1999},
7 Véase hiip:/rwww.utexas.edu/cola/depts/rs/religion-in-Latin- America/about.php.
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andlisis de Gill al revisar la posibilidad de aplicar la teoria de las decisio-
nes racionales fuera de los Estados Unidos. La cuestién del desfase tem-
poral resulta crucial en su argumentacién: en Latinoamérica (como tam-
bién hemos constatado en el caso de los Estados Unidos), la desregulacién
va seguida de un crecimiento religioso, pero €ste no se produce de forma
inmediata, circunstancia que despierta ecos de obvia semejanza con el
Cas0 europeo.

PRECISIONES, CRITICOS Y CRITICAS

Los tedricos de la TDR forman un grupo de eruditos de dimensiones
relativamente reducidas. La mayoria de ellos son estadounidenses y sus
trabajos han tenido una repercusion considerable. Pese a todo, la TDR
sigue siendo un enfoque polémico —de hecho es un planteamiento que da
lugar a mds controversias que la mayoria de las teorfas, ya que tiende a
polarizar las opiniones—. Los siguientes parrafos pasan revista a varias de
las respuestas que ha suscitado el enfoque de la teorfa de las decisioues
racionales. Dichas respuestas empiezan por cuestionarse la teorfa y los
datos que ésta recaba. A estas interrogantes le siguen una serie de dudas o
matizaciones, Concluiremos este apartado cou una critica mis radical de
la teoria, fundamentalmente el ataque en toda regla que lanza Bruce con-
tra la TDR y la «maligna» influencia que en su opinidn ejerce en la socio-
logia de la religion,

Algunas precisiones conceptuales

En este punto se hace necesario proceder a dos pequefias precisiones. La
primera adopta forma interrogativa: ;podria decirse que la teoria de las de-
cisiones racionales no es mds que un argumento circular? Se da por supues-
to que los actores religiosos (al igual que cualquier otro tipo de actores so-
ciales) operan en funcion de criterios «racionales» —es decir, se asume que
optaran por aquellas formas de religién que, desde su punto de vista, maxi-
micen las ganancias y minimicen las pérdidas—. De aqui se sigue que las
preferencias que terminen imponiéndose —sea cual sea su contenido especi-
fico— son el resultado de una decisién «racional» —lo que significa que no
podrian ser de otro modo—. Ahora bien, este planteamiento corre el riesgo
de hacernos girar en circulo, y no logra explicar por qué lo que parece ser
racional a los ojos de una persona no se presenta del mismo modo al enten-
dimiento de otra, como tampoco explica por qué lo que se considera racio-
nal en un lugar no es juzgado del mismo modo en otro punto.

El segundo extremo revela la existencia de distintos énfasis en el seno
de la propia teorfa. La aceptacidn de la racionalidad —como es el caso, por
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cjemplo, de una teorfa basada en la accién racional-no implica necesaria-
inente un compromiso con el modelo de la oferta religiosa. Se trata de dos
ideas distintas, que podrian llegar a diferenciarse todavia mds. La Asocia-
cién para el Estudio de la Religion, la Economia y la Cultura (ASREC,
por Association for the Study of Religion, Economics and Culture) de
Larry Iannaccone, por ejemplo, trata de promover el uso de la economia
en la comprensién de la religion®. Gran parte de este trabajo carece de
cualquier tipo de relaciéu con las teorias de Stark y Finke. En resumen,
guienes encuentran dificultades para aceptar los aspectos de la teorfa de
las decisiones racionales que se hallan vinculados con el modelo de la
oferta religiosa no tienen por qué tirar al nifio con el agua.

Algunas cuestiones relacionadas con los datos

En érminos empiricos, el debate sobre la teoria de las decisiones ra-
ciouales ha puesto en primer plano dos asuntos relativamente dispares. El
primero de ellos viene a cuestionar el grado de religiosidad que manifies-
tan muchos de los estadounidenses actuales; el segundo se asocia con la
supuesta relacién entre el pluralismo religioso y la implicacién en la prac-
tica de la religion.

En el afio 1993, Hadaway vy sus colegas publicaron en la American
Sociological Review los dltimos hallazgos que habfan realizado en rela-
cidn con las tasas de asistencia a los servicios religiosos en los Estados
Unidos. Fn general, las pruebas obtenidas en ese pais respecto de la asis-
tencia a misa vienen a respaldar (o asi venia sucediendo en el pasado) la
teoria de las decisiones racionales. Esto indica la existencia de un merca-
do religioso de gran efervescencia que ha generado a su vez un elevado
nivel de actividad religiosa. Como es légico, este dato resulta embarazoso
para los defensores de la teorfa de la secularizacién. Ahora bien, ¢pode-
mos decir que las pruebas que hablan en tal sentido sean correctas? Ha-
daway e/ @l. examinan concienzudamente la obvia disparidad entre los
datos reunidos por medio de los sondeos de opinién (y que sefialan lo que
los estadounidenses dicen hacer) y las pruebas obtenidas cuando se pro-
cede a contar el nimero de personas que acuden a la iglesia (o a otra
agrupacién equivalente} un domingo cualquiera. En torno al 40 por 100
de la poblacién estadounidense declara asistir a misa con regularidad —se
trata de hecho de una cifra sorprendentemente estable que ademds se cita
con notable frecuencia— No obstante, cuando la metodologia pasa a cen-
trarse en distintas formas de recuento de personas (v se deja a un [ado el
andlisis de la conducta que los propios interesados afirman seguir) lo
que se observa es algo bastante distinto. Si nos fijamos en las cifras que

f Véase hitp//www.religionomics.com/asrec/index.html.
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relinen estos autlores, parece que «los niveles de asistencia a misa de los
protestantes y los catélicos vienen a suponer un grado de participacion
que reduce aproximadamente a /e mitad el que habitnalmente solfa acep-
tarse» (1993, p. 742). Este descubrimiento nos induce a plantear de modo
muy diferente el concepto de religién hasta ahora vigente en los Estados
Unidos.

Unos cinco afios después, esta misma revista cientifica organizaria un
simposio sobre 1a asistencia a misa en esa potencia norteamericana, reco-
pilando algunas de las respuestas obtenidas por Hadaway et al. En estos
trabajos se suscita una amplia variedad de cuestiones, unas de indole me-
todolGgica y otras de cardcter interpretativo. En t€rminos generales, las
cuestiones metodoldgicas se ocupan de los propios conjuntos de datos
{tanto si hacen referencia a una asistencia real como si se basan en lo que
dicen los entrevistados respecto de su prictica religiosa) y de su fiabili-
dad. Los temas de orden interpretativo resultan mds interesantes. Supo-
niendo que los estadounidenses exageren efectivamente los niveles de
asistencia a misa que manifiestan cuando se les pregunta, jcudl es la razon
que los induce a comportarse de ese modo? En otras palabras, ;por qué quie-
ren los estadounidenses dar de si mismos la imagen de ser personas que
acuden habitualmente a la iglesia, y qué nos indica esto respecto de la
situacidn actualmente existente en los Estados Unidos? Y, por dltimo,
-qué conclusiones podemos sacar si comparamos estos datos con los de
otras poblaciones, en especial con los que reflejan el comportamiento de la
mayoria de los europeos®? Las implicaciones son fascinantes e inciden
directamente en cl meollo del asunto. Se despliega asi todo un conjunto
de preguntas. ; Resulta coherente conceder una excesiva importancia a las
pruebas obtenidas de la informacidén procedente de las encuestas y em-
plearla a favor o en contra de la tesis de la secularizacién? Se trata de
pruebas favorables a la hipdtesis de la secularizacién en el sentido de que
los niveles de asistencia a misa son inferiores a o que la mayoria de los
estudiosos habfan venido suponiendo hasta el momento. Pero son datos
contrarios a ese misme planteamiento de la secularizacién poerque un gran
nimero de estadounidenses parecerian desear —por la razén que sea— que
se los lenga por personas que asisten asiduamente a misa. ;Cémo hemos
de interpretar entonces los datos? Dos ejemplos vendrdn a ilustrar este
extremo. La afirmacién «Diré que el pasado domingo me encontraba en
misa aungue no sea cierto» es una proposicién que nos sitla sin duda
frente a una cultura donde la asistencia a misa se considera algo positivo.
La frase «Dado que me avergonzarfa admitir que me hallaba en la igle-
sia la sernana pasada, prefiero decir que no fue asf» revela, en cambio, un

9 Hadaway er al. {1998, p. 129} sostienen gne es posible constatar una tendencia similar en
Gran Bretafia, pese a que los fudices sean por lo general bajos. En mi opinién, habria muchos
cientificos sociales enropecs dispnestos a contestar esta atirmacidn.
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cntorno muy distinto, marcado por la presencia de otro tipo de grupos de
iguales. Al centrar su atencion en las diferencias observadas entre la con-
ducta referida y la real, Hadaway ef /. han inaugurado un decisive dmbi-
(0 de investigacion socioldgica —un espacio que ademds revela la diferen-
cia cualitativa que separa la vida religiosa de los Estados Unidos de la
constatada en gran parte de Europa.

La segunda cuestién metodoldgica es a un tiempo similar ¥ distinta.
Una vez mds se suscitan aqui interrogantes respecto a qué es exaclamente
lo que se estd midiendo vy cudles son las inferencias que cabe extraer, pero
en este caso la pregunta se plantea desde un dngulo diferente. Voas ef al.
{2002} examinan las comprobaciones a que estd siendo sometida una de
las hipdtesis fundamentales de la teoria de las decisiones racionales, com-
probaciones que vienen efectudndose cada vez en mayor nimero: las que
investigan los vinculos existentes entre la diversidad religiosa (esto es, el
alcance de la oferta) y la actividad en este mismo dmbito. Una reciente
revision de la bibliografia socioldgica ha puesto de manifiesto la existen-
cia de 193 tests relacionados con este asunto, todos ellos publicados en 26
articulos {entre los cuales figuran algunos de los que hemos mencionado
mas arriba) —cifra que en si misma viene a indicar lo intensa gue es la
actividad investigadora ¢n este campo—. Con todo, Voas ef ¢l. no se ocu-
pan especificamente de los hallazgos expuestos en estos articulos (esto es,
no sc interesan por las prucbas favorables o contrarias a la concreta hipd-
tesis de la teorfa de las decisiones racionales cn que se centran esos traba-
jos), pese a que aceptan que se trata de una cuestidén importante, Su argu-
mentacién opera en un plano mis profundo. Estos autores se muestran
cada vez mds convencidos de que los estudiosos en cuestion no miden la
relacidn que se proponen evaluar. Para ser mds exactos, lo que se detecta
es que un examen mds detallado de los datos viene a revelar que «las re-
laciones observadas entre la diversidad religiosa y la implicacion en esta
misma materia pueden predecirse tomando como fundamento un conjun-
to de factores cuyo cardcter no es en modo alguno sustantivox (2002, p.
231). En concreto, dichas relaciones dependen de la naturaleza que pre-
senten, para un determinado conjunto de datos, las dimensiones de la dis-
tribucién de los grupos religiosos en distintas dreas geograficas, En otras
palabrus, el pluralismo como tal no es la variable clave, de modo que su
lugar pasa a ser ocupado por las dimensiones de la distribucion de los
grupos. «El principio general consiste en lo siguiente: cuando se observa
una importante variacion de las dimensiones de las grandes confesiones,
las correlaciones tienden a ser negativas, mientras que, en aquellos casos
en que sof las confesiones pequefias las que muestran una mayor variabi-
lidad, las correlaciones tienden a ser positivas» (2002, p. 215). De aqui se
sigue que habrd que revisar la practica totalidad de los 193 estudios antes
de que podamos considerar que los resultados que arrojan constituyen
efectivamente una prueba a favor o en contra de la hipotesis del pluralis-
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mo —lo que no deja de ser una tarea abrurnadora~. No hay duda de que la
controversia estd llamada a seguir viva.

Algunas dudas

La segunda parte de lIa utilisima compilacién que hace Young de una
serie de trabajos distintos, todos ellos relacionados con la teoria de las
decisiones racionales, se centra en el andlisis de un conjunto de objecio-
nes de mayor enjundia. Dos de esas reservas nos servirdn aqui de gjemplo.
La primera guarda relacidn con la evidente diferencia que existe entre
hombres y mujeres. Segtin Neitz y Mueser (1996), lo que aparece refleja-
do en el modelo de la teoria de las decisiones racionales no es la experien-
cia femenina, sino mds bien la masculina. Resulta hasta cierto punto sen-
cillo incorporar las diferencias de género al enfoque de la teoria de lay
decisiones racionales, ya que bastaria con tener en cuenta que las mujeres
se orientan cn tuncién de opciones religiosas diferentes a las de los hom-
bres. Eso es justamente lo quc Miller y Stark (2002) hacen en el trabajo
gue dedican a la relevancia del género como variable en la toma de deci-
siones religiosas, llegando a la conclusién de que los hombres temen me-
nos la asuncion de riesgos que las mujeres —y de ahi que las cifras de su
ahliacién religiosa sean inferiores—. Con todo, la desazdn expresada por
Neitz v Mueser es mds honda, ya gque opera en un plano conceptual. Neitz
y Mueser nos recuerdan que hay todo un conjunto de cuestiones relacio-
nadas con la vida religiosa de las mujeres —aquellas que constituyen un
reflejo de la vida de relacidn, el establecimiento de vinculos, la reproduc-
cién, la negociacidn, la interpretacién, la narrativa, etc.— que no encajan
facilmente en el marco definido por la teoria de las decisiones racionales.
Y la cuestion no se agota en el hecho de que los hombres y las mujeres
sigan opciones diferentes en materia religiosa, también hay que tener en
cuenta la circunstancia de que vivan su vida confesional de formas ente-
ramente distintas.

Ammerman (1996} insiste también en que hemos de incluir la emo-
cion y los afectos entre las variables significativas, y no limitarnos dnica-
mente a la razén —resulta clare que una teoria puramente cognitiva no
satisface este requisito— Sin embargo, esta autora aborda la cuestion con
un enfoque que tiende antes a asumir ambos factores —razén y emocion—
que a excluir uno u otro, de modo que no tiene inconveniente en ver en la
TDR una grata aceptacién de que en la actualidad las personas toman
decisiones racionales en su vida religiosa. No es cierto que la religién
venga a indicar necesariamente un estilo de vida premoderno o irracional,
como parecen sugerir al menos algunas de las versiones de la tesis de la
secularizacién. Con todo, la teor{a precisa todavia de algunas mejoras, en
especial por lo que hace al vinculo supuesto entre el pluralismo y la acti-
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vidad. Lo que hemos de preguntar es bajo qué circunstancias resultard
probable que un incremento del pluralismo religioso dé en estimular el
mercado. Y, a la inversa, en qué circunstancias tenderd a ser el resultado
Inds negativo que positivo. A fin de responder a estas interrogantes, Am-
merman recurre a los datos que ella misma ha obtenido en sus trabajos
empiricos sobre las feligresfas y las comunidades de los Estados Unidos.
L.a atencidn a los detalles reviste aqui una enorme importancia, y se plas-
1na, por ejemplo, en el interés por el contexto local y su particular historia
(ya que estos factores no son generalizables). Mds relevante atin es escu-
char la voz de la propia gente —la de quienes estdn tomando las decisiones
racionales (lo que significa que hay que pulsar la opinién de los actores
religiosos)—. Ambos requerimientos tienen notables implicaciones meto-
doldgicas, ya que uno y otro exigen una investigacién cualitativa minu-
ciosa ademds del andlisis de un vasto conjunto de datos.

Condenas

Calificar de condeua la contribucion de Robin Gill al debate es quizd
emplear una palabra excesivamente contundente, aunque la tentacién de
usarla se deba a que dicha aportacion ha ido materializdndose antes como
un marco de referencia independiente que como un ataque a la teoria de
las decisiones racionales como tal. De hecho, Gill (1993, 1999) concibe
su trabajo como una critica: la de uno de los «mitos» centrales de la teoria
de la secularizacion (esto es, la de que el principal resultado de la gradual
pérdida de 1a fe se concrete en un declive de la asistencia a misa) ~mito
que no puede imputarse a la teoria de las decisiones racionales— No obs-
tante, sus conclusiones resultan tan diametralmente opuestas 1 la afirma-
cién por la que Ja TDR viene a sostener que un incremento de la oferta
religiosa genera un aumento de la demanda en esa misma esfera de acti-
vidad que su autor merece que las incluyamos en este apartado.

Gill se basa en una impresionante gama de datos longitudinales para
argumentar que uno de los principales problemas observables en la vida
religiosa de Gran Bretafia reside en la excesiva oferta de edificios ecle-
sidsticos, situacidn que ha venido concretdndose a lo largo de un dilatado
periodo de tiempo. La rivalidad edificadora que marcé en su dia la compe-
tencia entre las distintas confesiones protestantes —circunstancia caracte-
ristica del siglo X1x— nos ofrece un excelente ejemplo en este sentido. No
hay aqui rastro alguno de pereza monopolistica! Valiéndose de datos
detallados de la realidad local, Gill demuestra que en algunas zonas resul-
taba imposible que las iglesias se llenaran, aun en el caso de que un: im-
portante fraccién de la poblacién asistiera con regularidad a los servicios
religiosos: sencillamente porque habia demasiados edificios y demasia
dos bancos que llenar. El problema se intensificaria a medida gue las po-
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blaciones pasaran del campo a la ciudad y del centro de las ciudades a los
barrios periféricos —y no sélo resultaba ya desproporcionado el niimero
de iglesias, sino que ahora éstas se encontraban en puntos inadecuados—.
Ademis el exceso de oferta condujo a una situacién dominada por la ca-
restia de las instalaciones, determinando que resultara dificil mantenerlas.
Las pequeiias feligresfas lucharon por continuar activas, pero se desilu-
sionaron cada ver mds. De este modo, la desilusion desembocaria en el
declive de la prictica, y el declive en la desilusidn, instaurdndose una es-
piral descendente cuyo sentido resultariu cada vez mds dificil de invertir.
Ademis, es probable que la existencia de episodios ocasionalmente coro-
nados por el éxito viniera a exacerbar ¢l problema, ya que esa circunstan-
cia haria decrecer el volumen global de fieles practicantes dispuestos a
desplazarse de una iglesia a otra. El trubajo de Paul Chambers en la zona
portuaria de Swansea ejemplifica de manera excclente la tesis de Gill. En
algunas partes de esta ciudad puede uno toparse con una cavernosa capilla
inconformista en cada esquina, todas ellas construidas aproximudamente
en la misma época y practicamente todas en estado ruinoso (Chambers,
2004): estd muy claro que la economia religiosa local tenfa un exceso de
oferta. Y, en aquellas partes de la ciudad en que la asistencia a fos servi-
cios religiosos ha crecido —debido en gran medida a las politicas adopta-
das a titulo individual por algunas iglesias—, el aumento experimentado en
unos templos se ha producido a expensas del éxito de otros, lo que signi-
fica que en términos absolulos no ha habido incremento alguno, o ha sido
muy reducido.

El ataque de Steve Bruce se centra mucho mids en una cuestion concre-
ta. En la introduccién de su Choice and Religion (1999), Bruce explica
los motivos que lo impulsan a escribir el libro:

Expondré brevemente las razones que me han llevado a redaclar este
ensayo, ya que de ese modo se enlenderd quiva mejor su tono. St de cuan-
do en cuando se observan rastros de ena cierla exasperacion, la causa ha
de hallarse en el hecho de que Ja tolalidad del proyectlo surge de la [Tastra-
cidn que he seantido al constatar la neflasta influeneia de una pequeiia ca-
marilla de socidlogos de la religion cstadounidenses (1999, p. ).

A esta afirmacion la sigue todo un conjunto de oraciones que comien-
zan con la expresion «S¢ que...», dindose el caso de que todas ellas vie-
nen a sefialar los profundes cambios que se han producido en la sociedad
escocesu desde, pongamos por caso, el siglo xvi, circunstancia que viene
a afiadirse al abrumador cimulo de pruebas que hablan de la existencia
de un arraigado proceso de secularizacion, Tampoco puede argumentarse
que estén surgiendo alternativas innovadoras capaces de venir a colmar
los huecos que se generan como consecuencia del declive de las formas
histéricas de religién. En otras palabras, las pruebas del decaimiento reli-
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gi0so observado en Escocia —y de hecho en el conjunto de Gran Brelafia—
son exhaustivas, de modo que, por intensa que sea la «revisién» a que
pueda procederse, no hay forma de alterar ese hecho bésico.

En los dos primeros capitulos de su libro, Bruce expone los dos para-
<ligmas que va a someter a estudio: el de la secularizacién y el de la teoria
e las decisiones racionales. A continuacién, en los dos capitulos siguien-
les, se ocupa de un conjunto de casos diferentes antes de retomar el tema
central —consistente en sefialar los fallos mds importantes de que adolece
un enfoque de la religion basado en las decisiones racionales—. Dichas
deficiencias giran en torno a la imposibilidad de aplicar las férmulas de la
decision racional al terreno religioso, dado que sencillamente no sirven
para ese cometido. Los actores religiosos tienen a sus espatdas una histo-
ria y una identidad que inciden en sus decisiones: viven en contextos mar-
cados por el hecho de que las distintas organizaciones religiosas resulten
mds 0 menos accesibles. Ni la demanda ni la oferta sigue aqui las reglas
del mercado. Ambos elementos aparecen sesgados debido a que se hallan
sometidos a todo tipo de influencias. En la mayoria de los casos, los en-
fornos sociales no determinan actualmente la eleccién de una religién, yu
que se trata de un asunto que en la mayoria de las comunidades reviste
demasiada importancia como para dejarlo sin mds al albur de una u otra
preferencia (Bruce, 1999, p. 129).

En mi opinidn, este tltimo punto presenta bastantes dificultades, dado
lo mucho que insiste Bruce cn anteriores (rabajos {particularmente en Re-
ligion in the Modern World, 1996) cn que las opciones religiosas se reali-
zan cada vez mas, al menos cn Occidente, en funcion de juicios «indivi-
duales e idiosincrdsicos» (1996, p. 233). Entre los grupos, cluramente
minoritarios, que todavia siguen intercsdndose por la religion, se obserya
una tendencia creciente: la que conduce a sus miernbros a abrazar, tanto
en sus vidas religiosas, como en tode lo demds, la escala de valores del
capitalismo tardio, lo que significa que aceptan sumergirse en un «mundo
de opciones, estilos de vida y preferencias» (ibid.). Lo que sucede, como
ya vimos en el capitulo anterior, es que el incremento de la diversidad
religiosa y la capacidad de elegir que se siguen de este estado de cosas
socava necesariamente la verosimilitud de las creencias —y lo que no se
desprende en cambio de la situacién es que el dmbito religioso sea un
espacio en el gue la libre decantacién por las opeiones en liza no funcio-
ne—. En el trabajo del afio 1999, la argumentacién parece cXperimentar un
giro y venir a oponerse en bloque a la idea del cardcter opcional de las
alternativas religiosas. La dnica forma de conciliar estos dos puntos de
vista consiste, al parecer, en convertir al Occidente contemporineo en un
caso excepcional —un caso en el que la capacidad de elegir se hace eviden-
te aunque resulte necesariamente c4ustica para la vitalidad religiosa—. En
cualquier caso, Bruce rechaza firmemente tanto la teorfa y la defensa de
la TDR como la perniciosa influencia que este planteamiento ha venido
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ejerciendo en la subdisciplina. En opinién de Bruce, el proceso de la secu-
larizacion es inseparable de la democracia liberal moderna, a menos que
existan razones estructurales (como la defensa cultural) que se opongan a
esta tendencia dominante o la retrasen. Toda socledad en la que exista la
posibilidad de elegir con libertad serd necesariamente laica.

CONCLUSION

;Qui€én estd entonces en lo cierto y quién en cambio equivocado: los
defensores de la secularizacién o los protagonistas de la teorfa de las de-
cisiones racionales? Lo mas probable es que ni unos ni otros acierten o
yerren. El extremo decisivo se halla en un plano mas protundo —-muy por
debajo de la superficie- ¢ ilustra, una vez mds, la diferencia esencial_ que
separa a Europa de los Estados Unidos en términos de conciencia religio-
sa. Para ser mds concretos, el factor crucial radica en el hecho de que los
europeos, 4 consecuencia del sistema Iglesia-Estado (una realidad histo-
rica que, guste o no, es imposible obviar), consideran que sus iglesias son
otros tantos servicios piiblicos, y no un conjunto de empresas competido-
ras. En eso estriba el verdadero iegado del pasado europeo. Teniendo esto
presente, dificilmente podrd sorprendernos que los europeos den a sus
organizaciones religiosas un repertorio de respuestas cnleramente dife-
rente al que ofrecen sus equivalentes estadounidenses. Estd claro que la
mayor parte de los europeos ven a sus iglesias con actitud benevolente
—juzgan que son instituciones sociales dtiles, ya que lo mds probable es
que la gran mayorfa de la poblacién termine necesitindolas en uno u otro
momento de sus vidas (en particular a la hora de la muerte)— A la mayoria
de Ja gente simplemente no se le pasa por la cabeza que las iglesias vayan
a dejar de existir ni que tal cosa pueda llegar a suceder en caso de que no
cuenten con su activa participacion. Es este estado de dnimo el que resul-
ta a un tiempo capital para captar la forma en que los europeos compren-
den la religién y extremadamente dificil de erradicar. Es esa actitud, mas
que fa presencia o ausencia de un mercado, 1o que explica buena parte de
Jos datos que se recogen en la orilla europea del Atldntico. No se trata de
que en esta parte del mundo no exista un mercado (dado que resulta ma-
nifiestamente obvio que lo hay en la mayoria de las regiones de Europa,
por no decir en todas); la cuestion consiste simplemente en que el merca-
do no funciona debido a las actitudes predominantes de un gran niimero
de civdadanos.

Sin embargo, esto no significa que las pautas de la religién europea no
puedan cambiar algtin dia. De hecho, un detallado anilisis de lo que estd
sucediendo en Europa vendrd a reflejar la presencia de, al menos, algunos
de los vinculos que la teoria de las decisiones racionales sugiere que han
de darse entre la capacidad de eleccién y la practica de la religién. Resul-
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la meridianamente ¢laro, por ejemplo, que las iglesias histéricas han per-
dido la capacidad que un dfa tuvieran de disciplinar el sistema de creen-
cias de J]amayoria de los europeos o su conducta. Con todo, dichas iglesias
siguen siendo uu importante indicador de identidad y constituyen asimis-
mo un elemento que todavia suscita la lealtad de la mayor parte de los
curopeos, por no mencionar que contindan actuando al modo de relevan-
les servicios piiblicos. Al mismo tiempo estd empezando a surgir una cul-
tura de la libre eleccidn, aunque con caracteristicas especificamente pro-
pias del caso europeo. Este giro por el que se pasa de la obligacién al
consumo habri de convertirse en un tema recurrente a lo largo de los si-
guientes capitulos (tanto en el plano tedrico como en el empirico). Se
trata de una idea en la que encarnan a un tiempo algunos elementos pro-
pios del enfoque de la secularizacion y factores asociados con la teoria de
las decisiones racionales. El proceso de la secularizacién ha generado
indudablemente muchos cambios; de ah{ que las iglesias histdricas se ha-
yan revelado incapaces de seguir «obligando» a la gente a asistir a misa,
a creer en ciertas cosas y a comportarse de determinados modos. Sin em-
bargo, una minorfa de la poblacion continta acudiendo a las instituciones
religiosas —movidos por una amplia diversidad de razones—. La averigua-
cidn sobre quidnes sean esas personas, qué opciones elijan y qué les haga
considerarlas interesantes habri de constituir una significativa porcién del
material que presentemos en la segunda mitad de este libro.

Se constata no obstante que el debate se convierte con excesiva facili-
dad en una lucha socioldgica a muerte librada para hacer emerger victo-
rioso a uno de los paradigmas en liza. Los reiterados intentos realizados
para detectar donde se halla la auténtica «excepcidn» nos muestran una de
las formas que adopta tal «combater. ;Se encuentra en los Estados Uni-
dos, esto es, en el efervescente mercado religioso de un paifs altamente
desarrollado —pese a que dicho mercado carezca, no obstante, de todo
paralelismo en el mundo (préspero) moderno-? ;O se sitda mds bien en
Europa, la tnica regidn del mundo en la que resulta posible vincular con-
vincentemente modernizacién y secularizacién, aunque haya dejado de
ser —como durante tanto tiempo se ha venido suponiendo— un prototipo
global susceptible de aplicacion universal? Casanova (2001b, 2003) es un
autor impulsado por el vehemente deseo de zafarse de esta argumenta-
¢ion, repetitiva y circular. Cada vez se hace mds necesario pensar en t&r-
minos globales, sostiene. El siguiente capitulo ofrecerd una perspectiva
tedrica en la que esa exhortacion deviene crecientemente posible.
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LA MODERNIDAD: ;UN CONSTRUCTO
SINGULAR O PLURAL?

El debate que vamos a exponer a continuacidn ofrece una via alterna-
tiva para abordar ¢l material con el que acabamos de lener una primera
toma de contacto. Guarda relacion principalmente con las herramientas
conceptuales que se precisan para una adecuada comprension de Ja mo-
dernidad v del Tugar que la religion ocupa en ella. A lin de obtener un
primer asidera en el que hallar un punto de apoyo antes de adentrarnos ¢n
un debate necesariamente compleja, he optada por exponer, a modo de
punto de partida, la evolucidén de mi propio pensamiento. La primera sce-
¢idn se funda directy, aunque no exclusivamente, en Religion in Britain
since 1945 (Davie, 1994) y, particularmente, en la discusion teorética de
su capitulo final, en el que reflexiono acerca de la nocidn de modernidad,
cifiéndome siempre al caso britdnico. La segunda seccidn vicne a actuali-
zar este material valiéndose de toda una serie de trabajos mas recientes
relacionados fundamentalmente con las pautas que parece seguir la reli-
gidn en la Europa seplentrional (Davie, 2004a, 2005, 2006a, 2006b). La
tercera parte, relativimente corta, es un tanto diferente, va que introduce un
abanico de fuentes mucho mds diverso, lo que proporciona de este modo
un contexto mis amplio a la reflexién.

La ultima porcidn del capitulo vuelve a centrarse en mis propios plan-
teamientos, tomando sobre todo como base los aspectos teoréticos ex-
puestos en Europe: The Fxceptional Case (Davie, 2002a). La razén para
proceder de este modo es clara, Las cuestiones que abordamos en este apar-
tado son un reflejo de uno de los temnas centrales de este dltimo libro: el
de las herramientas y conceptos de la sociologia de la religion, asi como
el de su adecuacion a la comprension del gran namero de formas de reli-
gion distintas que estin aflorando en el mundo moderno. La cuestién es:
;qué hemos de hacer si descubrimos que dicha adecuacidn presenta defi-
ciencias?
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1.A MODERNIDAD Y EL MODERNISMO EN EL CONTEXTO BRITANICO

El punto de partida del capitulo final de Religion in Britain since 1943
descansa en un desarrollo del debate a que dan lugar dos conjuntos de ideas:
las de la modernidad vy la posmodernidad, por un lado, y las del modemnis-
mo y el posmodernismo, por otro —entendiendo basicamente que las prime-
ras no son sino unas estructuras econdmicas y sociales, y que las segundas
constituyen en cambio formas culturales, sin olvidar en ningdn caso que la
distincién entre ambas ha de ser necesariamente fluida—. El objetivo del
debate consiste en valorar mds a fondo las implicaciones que se derivan
para la religién tanto de las estructuras sociales como de las formas cultura-
lfes, teniendo en cuenta que una y otra, asi como las sociedades de las que
forman parte, se hallaban en proceso de cambio a finales del siglo pasado.

Tabla 5.1. Religion y modernidad: una representacion esquemitica

Modernidad Posmodernidad

Industrializacién Posindustrializacidnftecnologia de fa informacion
Urbauizacion Desurbanizacion
Produccion Consumo

Tanto la modernidad como la posmodernidad resultan problemadticas
para la religidn, aunque de distinlo modo

Modernisme Posmodernismo

Fragmentacion/descentrado de la narrativa
religiosa pero también de la laicu; piénsese
por ¢jemplo en lu narrativa cientifica
racional o en la narrativa antirreligiosa, o
en ¢l binomio racionalismo/comunismo

La gran narrativa: religiosa o
antirreligiosa

Progreso

Un espacio para lo sagrado, aunque se
Scceularizacidn/secularismo presente frecuentemente en [ormas distinlas
a las practicadas anteriormente
Dios Hijo Espiritu Santo
Iglesias institucionales Diversas formas de lo sagrado
Medicina alternativa y otras formas de
sanacion
Ecologia/comida orgénica

Ciencia médiea

Agricultura industrial

Obligacion Consumo

Tabla tomada, con adaplieiones. de Davie (1994, p. 192)
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Fin la tabla 5.1 (tomada, con adaptaciones, de Davie, 1994, p. 192) apa-
recen expuestos en forma sucinta los elementos esenciales de la argumen-
(acion. Con todo, hemos de aproximarnos con cautela a su contenido, ya
que el diagrama no postula ni establece un conjunto de relaciones necesa-
lias —de hecho, es preciso negar categéricamente la realidad de tales vincu-
los—. Ademds, la informacion es esquemdtica. La intencién de la tabla estri-
ha en sefialar de manera sintética lo que en realidad es un conjunto de
cainbios profundos, complejos y confusos —unos cambios que los distin-
tos grupos de individuos, comunidades y sociedades viven de diferente
modo a medida que van haciéndose notar las presiones de la modernidad
tardia, o de la era posindustrial.

Se hace asi inmediatamente patente una cuestion afiadida: que la for-
ma de la sociedad (sea en términos estructurales o culturales) precede a la
modernidad. O por expresar esta misma idea en forma de diagrama: ;no
deberia tener el esquema que acabamos de perfilar en la tabla 5.1 tres
columnas en lugar de dos, reservindose la parte izquierda del cuadro ala
sociedad preindustrial y preurbana —es decir, a una sociedad de caracter
principalmente rural y caracterizada por el hecho de existir en ella ciertas
formas de religién tradicional que disfrutaban indudablemente de un gra-
do de seguridad que no ha vuelto a resultar tan elevado desde entonces—?
L.os cambios que se producen al pasar de la etapa premoderna a la moder-
na han captado, y muy justificadamente, la atencién de los socidlogos que
se interesan por ¢l proceso de la secularizacion —un extremo que ya hemos
debatido con cierto detalle—. Y 1o mismo puede decirse de las diferencias
observables a este respecto entre las distintas sociedades europeas, inclu-
yendo lu existencia de contrastes de periodizacién muy marcados. En al-
gunas partes de Europa, el proceso de la modernizacidn comenzé més de
un siglo antes que en otros estados, por lo demds vecinos (el caso de Gran
Bretafia y Francia ilustra adecuadamente esta afirmacion). En otras zonas
—como en Espaiia y Portugal, por ejemplo—, el proceso sufriria retrasos
artificiales debido a razones politicas, pero después vendria a desarroilar-
se de forma realmente muy rapida.

Estas diferencias indican la existencia de un problema de orden mas
general. ;En qué momento exacto cabe decir que una forma de sociedad
da paso a otra y en qué casos podemos afirmar que €s0s cambios gjercen
(suponiendo que asi sea) el efecto discernible correspondiente sobre una
o mds formas culturales concretas? Estd claro que no resulta nada fécil
asignar una fecha especifica a estas metarnorfosis. Hay observadores, por
ejemplo, que sitdan ¢! comienzo de la modernidad en un periodo muy
anterior al que otros sefialan —y lo asocian asi con la expansion global que
experimentard Europa en los siglos Xv y Xvi, mucho antes de que en
parte alguna de Europa pudiera detectarse 1a presencia de una sociedad
industrial o basada en alguna forma de produccién a gran escala—. El
establecimiento del Estado-nacién como forma de organizacion politica
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dominante (y normalmente considerada como uno de los requisitos pre-
vios de la modernidad) resulta igualmente dificil de determinar, ya que
tanto la naturaleza del Estado mismo como el momento de su aparicién
varian ampliamente —incluso dentro del contexto europeo, y no digamos
ya en las distintas partes del mundo (véase lo que decimos mds adelan-
te)—. De ahf los problemas que plantea la elaboracién de una tercera co-
lumna a la izquierda de las dos que hemos presentado. Afortunadamente,
el extremo crucial reside en otro lugar: me refiero al hecho de que no re-
sulte posible comprender plenamente las formas y los procesos que adop-
ta la vida religiosa en un punto geografico cualquicra sino a largo plazo y
desde una perspectiva bistérica relativamente especifica. La circunstancia
de que no resulte posible generalizar las fechas de un caso a otro no resta
valor al principio general.

Qué es entonces 1o que viene a poner de manifiesto el enfogue que
ofrece la tabla 5.17 Si nos fijamos, en primer lugar, en la estructura eco-
némica y social, se aprecia con interesante claridad que tanto las socieda-
des modernas como las posmodernas se muestran notablemente exigentes
con la mayoria de las formas de religién organizada, aunque de diferente
maodo. El desplazamiento, por ejemplo. de importantes segmentos de po-
blacion a los grandes centros urbanos vinculados con ciertos tipos de in-
dustria habria de alterar prolundamente. como hemos visto, las pautas de
vida gue Hevaban siglos operando en toda Europa —de acuerdo con un pro-
ces0 que no solo vendria a estimular el desarrollo de la sociologia misma
sino el lugar que ocupa la religién en ella—. No obstante, si avanzamos
ahora un siglo, observaremos que las organizaciones religiosas —notable-
mente menguadas, aunque no siempre del modo que preveian los precur-
sores de la disciplina socioldgica— se encuentran en una situacion distinta.
Constatamos que las principales ciudades industriales, que tan a menudo
han despertado los temores de las formas de religion mds (radicionales,
comienzan a declinar en todo el Oceidente, junto con las industrias que
les habian dado origen. Y lo mismo ocurre, en proporcidn l6gicamente
paralela, con la clase o ciases sociales tradicionalmente mds reacia(s) a
asistir a los servicios religiosos.

Con todo, el corolario que se impone dista mucho de resultar obvio,
cireunstancia que puede apreciarse adecuadamente gracias a los descubri-
mientos del censo britdnico del afio 2001, Las regiones de Inglatera y
Gales en las que se detecté un mayor nimero de personas «carentes de
religiéns no fueron las grandes conurbaciones del norte de Gran Breta-
fia, altamente industrializado, sino, llamativamente, un grupo diferente de
ciudades situadas en el sur, muy a menudo aquellas en las que la univer-
sidad y su personal constituyen una parte significativa de la poblacion. El

' En ¢l siguiente capitnlo examinaremos el censo mismo, junlo con las cucstiones religiosas

que de él sc desprenden.
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norte industrial, por el contrario, aparece como una zona relativamente
tradicional —y que tiende a mostrar una mayor vinculacion con el cristia-
nismo que el sur—, aunque también se observe la conspicua presencia de
ufras comunidades confesionales en algunas de esas ctudades, cuando no
en todas. No eran éstas las pautas conductuales que se esperaban obtener,
como tampoco respondia a las expectativas previas el hecho de que hubie-
ra un elevado porcentaje de poblacién que se declarara cristiano, con in-
dependencia de su lugar de residencia, ya que las cifras de vinculacién
nominal a esa fe revelaron ser inesperadamente altas?,

De hecho, cuanta mds atencidn prestamos a estos datos, tanto mas
complejos resultan —teniendo siempre en mente que los cambios estructu-
rales que acabamos de describir (esto es, los asociados con el paso de la
sociedad industrial a la posindustrial) poseen consecuencias de pareja im-
portancia para las instituciones de la vida econdmica y politica—. Las mo-
dificaciones en el dmbito econdmice, por ejemplo, habrian de someter a
una considerable presidn al movimiento sindical, cuyas filas han venido
decreciendo de forma constante desde la década de los setenta. De este
declive, solo una parte puede atribuirse a la legislacién punitiva que vino
a poner en marcha el gobierno de Margaret Thatcher {por cefirnos al caso
britdnico). De hecho, las transtormaciones del entorno de trabajo han te-
nido unos efectos bastante mds radicales. Para ser mds exactos, los seg-
mentos de la economia que crecen son aquellos en los que la influencia
sindical es débil, situacion que bu presencia de la mujer en el sector servi-
cios viene a intensificar (las mujeres se muestran mds reacias a sindica-
lismo que los hombres). Por otra parte, la mano de obra masculina (esto
es, el grupo social que ha constituido tradicionalmente el elemento central
del asociacionismo sindical) es uno de los elementos que menguan en el
mercado laboral de la modernidud tardia, y no sélo en Gran Bretafia —cir-
cunstancia que transforma necesariamente el marco en que tienen lugar
las negociaciones salariales—. En consecuencia, los sindicatos se ven en
una posicion cada vez. mds dificil, puesto que el ndmero de sus afiliados
decrece, junto con sus tradicionales fuentes de ingresos.

Los partidos politicos han quedado similarmente desconcertados al
dejar de reverberar {as tradicionales divisiones sociales entre el capital y
el trabajo, la derecha y la izquierda, los conservadores y los socialistas.
Las diferenciaciones politicas tienden hoy mids a constituir lineas de frac-
tura en el seno de los principales partidos que a discurrir a modo de fallas
entre ellos v, de hecho, los propios partidos estin perdiendo militantes en
una proporcion similar a la que se observa en las iglesias, y con parecidas
consecuencias para su salud econdmica. Mds grave todavia es el gencra-
lizado desencanto con el proceso politico mismo, que se refleja en fa baja
participacién y en el poco disimulado desdén hacia los politicos de todos

2 Véanse pp. [91-195.
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los partidos. El electorado expresa su estado de 4nimo negando el voto
a los principales partidos, lo que en ocasiones tiene consecuencias desas-
trosas®. Por otro lado, las campafias monotemdticas o extraordinarias sue-
len suscitar una notable atencién y logran congregar a distintos grupos de
personas, a menudo por motivos muy dispares*. Curiosamente, lo mismo
puede decirse en relacién con las actividades religiosas —un ejemplo claro
nos lo proporcionan las muestras de emotividad piadosa que se producen
tras la muerte de alguna figura destacada o tras un fallecimiento repenti-
no— El aumento de todo tipo de peregrinaciones refleja el auge de una
tendencia similar.

. Cémo han de interpretarse entonces dichos cambios? O, para ser méis
exactos, ;han de inducirnos las semejanzas halladas en distintos sectores
sociales a replantearnos las razones del evidente declive de la actividad
religiosa’? Personalmente considero mds convincentes las argumentacio-
nes que explican las cosas teniendo en cuenta las transformaciones econod-
micas y sociales que aquellas otras que tienden a considerar que ese decli-
ve es fundamentalmente un sintoma de indiferencia religiosa. En este
sentido podrd encontrarse un interesante intercambio de pareceres en el
Journal of Contemporary Religion (2002/2003). No es la primera vez que
constato que mi planteamiento difiere notablemente del que defiende Ste-
ve Bruce, ya qne yo sostengo que las mulaciones y cambios que se obser-
van en la vida religiosa de la Europa occidental s6lo pueden entenderse si
los eotejamos con las transtormaciones que se detectan de forma paralela
en la esfera laica (Davie, 2001). En otro de sus escritos (2002h), Bruce
viene a dar réplica a esta forma de ver [as cosas, y en €l explica cl declive
de la actividad religiosa que se constata en Gran Bretafia en unos términos
que se cifien estrictamente a lo estipulado en la lesis de la secularizacion
—incidiendo singularmente en la hipétesis de que los cambios secundarios
que se registran en la sociedad a medida que ésta va aumentando su laicis-
mao no son sino un efecto colateral, un elemento que nos distrae del meo-
llo del asunto.

A mi juicto, no es sensato plantear de manera dicotémica estas alter-
nativas. En el caso europeo, hay solidas pruebas —de acuerdo con Bruce y
otros muchos aulores, como ya hemos visto en el capitulo 11— que permi-
ten respaldar algunos, por no decir todos, los aspectos del proceso de la
secularizacion. Sin embargo, es preciso prestar minuciosa atencion a la se-
cuencia causal. Las transformaciones que se observan en la indole de la

' En el afie 2003, 1a izquicrda (rancesa retird su apoyo a Lionel Jospin, lo que permitis que
Jean-Marie Le Pen pasara a la segunda vuelta de las elecciones presidenciales, La intencién de¢
los partidarios de Jospin consistia en sefialur su descontento para despnés cerrar filas en torno a
su lider en la segunda vuelta —ocusién que no habria ya de presentirseles,

1 La marcha celebrada en Inglaterra en septiembre de 2002 para denunciar las carencias de
las zonas rurales y las munifestaciones pacifistas organizadas en marzo de 2003, justo antes de Ia
invasidn de Irag, coustituyen buenos ejemplos de ello.
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creencia, por ejemplo, no son sélo una consecuencia del declive de la
actividad religiosa; son también su causa. Los rasgos propios de la mo-
dernidad tardia vienen a socavar la solidez de las instituciones religiosas,
y esta circunstancia se reproduce de manera exactamente igual en sus
cquivalentes laicos, ya que lo que aparece erosionado es, en Gltimo térmi-
no, la disposicion general de las poblaciones europeas a reunirse de ma-
nera periddica y con voluntad de compromiso, sea cual sea el espacio fi-
sico en que deba verificarse la reunidn. Cada vez es menor el nliimero de
personas que acude a la Iglesia, pero también disminuye la afiliacion a los
partidos politicos y a los sindicatos (y en realidad a otras muchas organi-
zaciones de cardicter voluntario) -—€ste es un extremo que nadie discute—.
En consecuencia, lo que ocurre es que las creencias y las simpatias de esas
personas comienzan a trasladarse. Si medimos los cambios ocurridos en Ia
vida religiosa de la Gran Bretafia actual, observaremos que las creencias
como tales se mantienen pero en formas que apenas guardan ya relacion
alguna con las formulas que historicamente han dominade la tradicion cris-
tiana. Se vuelven cada vez mds objetivas, idiosincrisicas y heterogéneas.
En la segunda parte explicaremos con mayor detalle en qué consiste esta
situacidn, que es consecuencia directa de ese «creer sin perlenecer» al que
ya nos hemos referido.

El trabajo que ha realizado Cameron sobre el voluntariado es, ademas
de interesante, muy 1til en este aspecto (Cameron, 2001). Para ser mds
exactos, Cameron distingue cuatro modelos muy diferentes de integra-
cidn voluntaria en un grupo, cuatro modelos que no deben confundirse: se
refiere a los que siguen los grupos formades en funcion de la realizacion
de una actividad (y que a menudo implican la prestacion de algun servicio
practico); a los que caracterizan a los grupos centrados en torno a la diver-
sidn, la amistad vy la recaudacion de fondos (y que ponen el acento en la
participacion y en la colecta de recursos); a los que definen a los grupos
de afinidad (fundados en buena medida en una pertenencia asociada al
abono de una cuota y en los que dnicamente un pequefio nicleo de miem-
bros participa activamente en los objetivos del grupo), y a los que cohesio-
nan a los grupos basados primordialmente en una pertenencia inexcusable
y orientada a la obtencién de alguna forma de seguridad especializada (y
que frecuentemente guardan relacion con las actividades deportivas o rea-
lizadas al aire libre). No es posible llegar a ninguna conclusién sensata si
nos limitamos simplemente a aglutinar sin mayores distinciones a los
cuatro grupos, ya que cada uno de ellos manifiesta una propension muy
distinta, Cameron concluye que, en las sociedades modernas, 1os grupos
gue actualmente viven una situacién de declive son aquellos que se hallan
mds estrechamente relacionados con la generacidn de un capital social
(sea en la esfera laica o en la religiosa). Y, a la inversa, los grupos que
exigen relativamente poco a sus miembros son justamente los que estén
creciendo. Hay muy escasas pruebas que indiquen que, en el dmbito de las
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categorius anteriormente mencionadas, esté produciéndose un vuelco por
el que la afiliacién a los grupos religiosos disminuya en favor de la perte-
nencia a grupos laicos.

Esto es cuantlo podemos decir en (orno a los cambios estructurales re-
gistrados tanto en la Gran Bretafia actual como en otros lugares y respec-
to a la incidencia que tienen en la creencia y en la integracidn grupal.
Hemos de centrar ahora nuestra alencién en la mitad inferior de] diagrama
expuesto en la tabla 5.1. es decir, debemos pasar a ocuparnos mds de la es-
fera cultural que de la estructural, recordando en todo caso que los vincu-
los entre una y ofra son de cardcler mas bien especulativo y que no estin
probados. El niicleo de cste debate se centra en torno a la indole cambian-
te del pensamiento moderno, que ha puasado de las certezas prevalecientes
en la década de los sesenta (periodo en el que se sitda probablemente el
momento dlgidoe del modernismo) al muy distinto estado de dnimo que
vendria a instalarse apenas diez afios después ~-un cambio que ha genera-
do un enorme y controvertido volumen de bibliografia sociolégica, nola-
blemente mas amplio en el afio 2004 que en la década anterior—. En el
tercer aparlado de este capitulo incluiremos algunas indicaciones relacio-
nadas con dicha bibliografia.

Con todo, el extremo mds importante de cuantos se dejaron sentados
en 1994 sigue siendo vilido. Lo que subyace a todos estos comentarios es
un giro filosético basico, un giro que cabria considerar tan significativo
como el movimiento verificado dos siglos antes y af que darfa en conocer-
se con el nombre de [lustracion. Todos esos cambios de plantcamiento
aparecen amalgamados en el término «posmodernismos, que no sdlo vie-
ne i ser una especie de cajon de sastre sino que expresa un punto de vista
por el que el «proyecto ilustrado» se somete a una incisiva critica --ung
critica que pone en cuestién los fundamentos esencialmente optimistas
sobre los que dio en erigirse dicho proyecto—. Enfrentadas a esta furibun-
da serie de reproches, asi como a las imprevistas e impredecibles muta-
ciones que habria de experimentar la economia global tras la crisis del
petréleo vivida a principios de la década de los setenta, ni la forma occi-
dental de la Tlustracién (el racionalismo) ni su contrapunto oriental (el
comunismo) serian capaces de mantener en pie las certezas que hasta los
afios setenta parecian inexpugnables. Y mds radical todavia habria de re-
velarse el desplome de las cerlezas mismas. La cuestion no estribard ya en
encontrar un gran relato con el que sustituir al antiguo: la idea entera de
las grandes narrativas, del tipo que seq, quedard convertida en una nocién
profundamente sospechosa, de acuerdo con una actitud que habri de
impregnar tanto el pensamiento religioso como el laico. El modo en que
se enfoca la leologia en la posmodernidad, por ejemplo. viene a socavar lo
establecido en las férmulas tradicionales, sea en el plano sustantivo o en el
metodoldgico. Ni lo que uno hace en el dmbito de la teologia ni el modo
en que lo hace pueden seguir considerdndose elementos dados.
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Por consiguiente, lo que ocurre no es ya que la situacion resultante sea
compleja, sino que hay que admitir que ésta presenta un cariz cualitativa-
mente diterente del que tuvo la anterior. La competencia entre una gran
iversidad de credos, tanto laicos como religtosos, da paso a vna autocri-
lica generalizada —y ello a ambos lados de la divisoria cldasica—. El punto
focal del debate se modifica al pugnar cada profesion o «ideologia» con
[as perturbadoras ideas que se han ido introduciendo al calor del posmo-
dernismo. Por lo que hace a nuestro objetivo, el extremo esencial radica
en lo siguiente; las certezas laicas (la ciencia, el racionalismo, el progre-
s, etc.), viejas competidoras de la verdad religiosa, aparecen asi bajo
una nueva luz. La ciencia no se limita a ofrecer respuestas: al contrario, el
desarrollo del conocimiento cientifico plantea interrogantes nuevas de so-
lucidn cada vez mds dificil, lo que a su vez determina que las exigencias
araviten con todo su peso sobre un conjunto de recursos distintos a los
vientificos —circunstancia inevitable si queremos hallar alguna respues-
li—, De ahi que cuaje una situacién enteramente diferente a la que ha ve-
nido didndose por sentada durante las primeras décadas posteriores a la
Segunda Guerra Mundial. Ya no se asume sin mds que el discurso laico
vaya a eclipsar gradualmente la presencia de una alternativa religiosa
identtficable y uniticada. En vez de eso, lo probable es que tanto el pensa-
miento laico como el religioso evolucionen a medida que los miiltiples
erupos de persenas que vayan surgiendo comiencen a buscar, en los pri-
meros afos del stglo xx1, nuevas formas de seguir adelante y nuevos cre-
dos con los que regirse (tanto religiosos como laicos).

De aqui brota espontdineamente una pregunta practica. ; En qué se con-
cretan entonces esos credos en la sociedad actual de Gran Bretafia o Eu-
ropa, esto es, en una parte del mundo que hoy se halla atrapada en el tor-
bellino de cambios generado por la economia global pero que no obstante
cuenta con un pasado cristiano de honda raigambre vivide ademds de un
modo peculiar e histdricamente definido? La mitad inferior de la tabla 5.1
expone algunas de esas posibilidades, examinadas con cierto detalle en
Davie (1994, pp. 199-200), obra en la que subrayo la existencia —en el
dmbito de lo sagrado— de dos alternativas posibles o dos grupos de creen-
cias. La primera de ellas vienc constituida por aquellas formas de vida
religiosa que mds ticilmente se adaptan al laxo fluir de Ja modernidad
tardia, en especial las vinculadas con las formas de pensar y de ser asocia-
das con la expresion «nueva era» {new gge). La segunda alternativa plan-
tea un modo muy distinto de llegar a acomodarse a ese flujo: la afiliacidn
a grupos provistos de vinculos extremadamente sdlidos, insertos o no en
el dmbito propio de los grandes troncos confesionales —grupos que ofre-
cen un refugio seguro a aquellas personas que encuentran dificil vivir ro-
deadas de cambios e incertidumbres, circunstancias ambas que consti-
tuyen el sello distintivo de la posmodernidad—. Llevada al extremo, ha
llegado a asociarse esta tendencia con distintas formas de fundamentalis-
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mo. Las dos posibilidades que acabo de exponer resultan relevantes para
comprender la situacién en que se halla la religidn en el mundo moderno,
de modo que las analizaremos con mayor detenimiento en los dltimos
capitulos de este libro.

DE LA OBLIGACION AL CONSUMO: UNA TRANSFORMACION EUROPEA

Han transcurrido diez afios desde que escribiera la obra a la que me
referia en los pirrafos anteriores, pero sigo reflexionando acerca de las
mismas cuestiones y perfeccionando el marco que acabo de exponer
esquemiticamente —aungue ahora lo haga de un modo bastante diferen-
te y prestando mayor atencidn al contexto europeo, opuesto al britdnico
(Davie, 2004a, 2005)~-. En algunos aspectos es poco lo gue ha cambia-
do. Casi todos los comentaristas coinciden, por ejemplo, en que las igle-
sias histéricas de Europa —pese a su ininterrumpida presencia— estin
perdiendo sistemdticamente la capacidad de disciplinar el pensamiento
religioso de amplias franjas de poblacién, en especial entre los jévenes.
Al mismo tiempo, la gama de opciones se hace cada dia mds ammplia
debido a que van llegando a Europa formas de religion nuevas venidas de
fuera —fundamentalmente a consecuencia de los movimientos de pobla-
cién—. Las gentes que han venido a Europa impulsadas por razones de
orden primordialmente econémico traen consigo formas distintas de vi-
vir la condicion religiosa —formas que en unos cusos son cristianas y
en otros no-. Y, al margen de los movimientos que aportan poblacién
a Buropa, también hemos de prestar atencién al hecho de que los euro-
peos viajen por el mundo, constatando, entre otras cosas, la existencia
de una considerable diversidad religiosa. En este sentido, ha de sefialar-
se que, en la mayor parte del continente, estd surgiendo un verdadero
mercado religioso.

Con todo, 1a cuestion crucial no reside en la existencta del mercado
mismo, 5ino en la capacidad de los europeos para utilizarlo, un factor de
contraste clave con lo que sucede en los Estados Unidos, asunto del que
ya hemos hablado con algin detalle. No obstante, hay semejanzas y di-
ferencias. Tanto en Europa como en América estd aflorando gradual-
mente una nueva pauta: se estd dejando de comprender la religién como
una forma de obligacidon y se la empicza a ver cada vez mis como un
elemento optativo 0 de consumo. Lo que hasta una époea relativamente
rectente se imponia sin mas (con todas las connotaciones negativas de la
palabra) o se heredaba (lo que ya constifuye un sesgo bastante més po-
sitivo) se convierte ahora en asunto de eleccidn personal. Uno asiste 2
misa (o participa en otra actividad religiosa) porque quiere, durante un
periodo de tiemipo breve o largo, para satisfacer una necesidad vital de
orden mds particular que general y decidido a no prolongar su vincula-
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¢idn con esa confesién sino en la medida en que siga aportindome lo
(Jue espero, pero no tiene obligacion ni de acudir a los servicios religio-
sos ni de mantener la asiduidad en caso de que ya haya empezado a
hacerlo.

Admitiendo que ese cambio se esté produciendo realmente, ;cudl po-
dria ser su repercusién en las pautas que hayan de seguir las pricticas re-
figiosas observables en la Europa moderna? Paradéjicamente, el primer
extremo que se hace preciso comprender es que el patron de conducta que
se detecta no sélo resulta compatible con el modelo histérico de las igle-
sius europeas, sino que en gran medida depende de €1, ya que es necesario
que existan iglesias —incluso iglesias estatales— para que los individuos
puedan acudir a ellas si asi lo desean. No obstante, la «quimica» no sélo
se altera paulatinamente sino que su variacion constituye un cambio dis-
cernible tanto en las pricticas como en las creencias, por no mencionar kas
transformaciones que esto genera en los vinculos que unen a las unas con
las otras. Podemos encontrar un evidente ejemplo de este proceso en las
pautas que se siguen en relacidn con la administracion de la confirmacion
en la Iglesia de Inglaterra. Lo cierto es que, en términos generales, el ni-
mero de confinmaciones ha experimentado un descenso espectacular tras
la Segunda Guerra Mundial, lo que no viene a ser sino una pruebha mas del
declive de ta institucién. Aunque este fendmeno no se observe todavia en
los pafses nordicos, la confirmacion ha dejado de ser en Inglaterra un rito
de paso impuesto a los adolescentes por Ia institucién religiosa y ha pasado
a convertirse en un aconlecimiento relativamente raro realizado por per-
sonas de todas las edades y dnicamente en virtud de una libre eleccidn
personal. De ahi que se observe un sefialado aumento porcentual de adul-
tos entre el nimero total de candidatos a recibir la confirmacidn —dado
que, en la década de los noventa los adultos confirmados llegaron a cons-
tituir el 40 por 100 del total (lo que en modo alguno alcanza a compensar
el descenso registrado entre los adolescentes).

Por consiguiente, la confirmacidn se convierte en un acontecimiento
muy significativo para los individuos que optan por recibirla —una actitud
que estd llamada a afectar al rito mismo, que ahora incluye la posibilidad
de una publica declaracion de fe—. De hecho, la confirmacién ha pasado
a ofrecer la posibilidad de hacer piblico algo que muy a menudo ha sido
una actividad enteramente privada. Ademds, cada vez resulta mids comin
bautizar a los adultos inmediatamente antes de proceder a la confirma-
cidn, gesto que por si sélo viene a poner de manifiesto el descenso que
experimentaron veinte o treinta afios antes los bautismos infantiles. Con-
siderados en conjunto, estos acontecimientos sefialan que la naturaleza
de la pertenencia a las iglesias historicas ha sufrido un cambio muy mar-
cado, un cambio que determina que ahora se asemejen mds, en muchos
aspectos, a los grupos religiosos menos asentados. La participacion y la
pertenencia voluntarias estan empezando a consolidarse como una reali-
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dad de facto, con independencia de cudl sea el peso constitucional de
la institucién en cuestién. O, por exprimir un poco més la analogia de la
«quimica», lo que observamos es que se ha puesto en marcha un conjun-
to de reacciones nuevas, reacciones que, a large plaze (es importante
subrayarlo}, podrian ejercer un profundo efecto en el caricter de la reli-
gién europea.

Concluiremos este debate con dos observaciones sobre las que ha-
bremos de volver mds adelante, en la segunda parte del libro. La primera
refleja a un tiempo las implicaciones pulblicas y privadas de una religién
de indole «optativa». Como va hemos visto en el capitulo III, hay al me-
nos algunas versiones de la teoria de la secularizacion (especialmente en
el caso de Bruce, 1996, 1999) que llevan apargjada la nocién de que la
eleccién de la religion implica necesariamente su privatizacién. Para estos
comentaristas. la religion se ha convertido simplemente en un asunto de
preferencia personal o en una cuestion dependiente del estilo de vida.
Debo decir que, tras mantener varios debates con algunos sociélogos de
los paises nordicos®, no estoy ya demasiado convencida de que esa afir-
macion sea ciertia. En las sociedades europeas, quienes se lomen en serio
la opcidn religiosa querrdn que sus punios de vista tengan tanta presencia
en el dehate piiblico como en el privado. Y es justamente en este punto,
ademds, donde empiezan a ejercer un impacto efectivo aquellas formas de
religidn (tanto cristianas como no cristianas) que mds recientemente han
penetrado en Europa, ya que éstas ofrecen modelos positivos a la comu-
nidad que las acoge (modelos que en ocasiones pueden ser fuente de ins-
piracién para la sociedad receptora): el proceso de aprendizaje opera en
ambas direcciones.

La segunda observacién tiene que ver con las reflexiones que yo mis-
ma me hago acerca de la naturaleza de la religion en la Europa moderna.
En muchos aspectos, el paso de la obligacién al consumo encaja ficil-
mente (lo que no deja de resultar gratificante) en el diagrama estable-
cido en [994, Se trata de un cambio que viene a expresar exactamente
la misma idea que ya adelantdbamos en la explicacidn anterior pero
que abre nuevas posibilidades en relacién con las opciones disponibles.
O por plantearlo de otro modo: hoy estoy atin mas convencida que hace
diez afios de que hay ciertas formas de lo sagrade llamadas a perdurar,
incluso en Europa, aunque, si queremos evaluarlas adecuadamente, es
preciso situar a Europa —y a las formas de la modernidad europea— en un
contexto mds amplio. De esto habrd de ocuparse ¢l apartado final de este
capitulo.

* Dichos debales se desarrollaron fundamentalmente con distintos colegas de Dinamarca
preocupados por la influencia qne pueda estar leniendo el islam en el contexlo eurepeo, La idea
de un islam privalizado carece de sentido y los esluerzos que se eslin realizande para encontrar
un modelo que se adecue a las caracteristicas del islam europeo habrin de tener implicacicues
tanto para la sociedad de ucogida como para las comunidades recién llegadas,
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RELIGION ¥ MODERNIDAD: UN DEBATE VIVQ

Antes de entrar de lleno en materia, es importante valorar el creciente
corpus de trabajos socioldgicos (tanto empiricos como teoréticos) que
vienen realizandose en este campo. La cantidad de datos disponibles, por
¢jemplo, ha aumentado de manera muy significativa y lo seguira haciendo
—cuestién que habremos de abordar en el préximo capitulo—. Ademds, la
minuciosa interpretacion de estos datos estd suscitando nuevas y muy in-
leresantes preguntas sobre la relacidn que existe entre la religién y la mo-
dernidad. Bastard con poner aquf uno de los ejemplos que nos sugieren
los hallazgos de las mds recientes conclusiones del Estudio Europeo de
Valores (EEV, 0 EVS segtin sus siglas en inglés, European Values Study)®.
Al perder las iglesias historicas de Europa la capacidad de disciplinar
tanto las creencias como los estilos de vida de las poblaciones del conti-
nente, lo que se ha observado no ha sido la desaparicién pura y simple de
la religion. Lo que se detecta en cambio es que empiezan a surgir unas
pautas de creencia y conducta nuevas y un tanto enigmdticas, especial-
mente entre la gente joven.

Varios son los puntos de vista que nos muestran estas pautas a una luz
interesante. En primer lugar, tienen poco que ver con las formas de reli-
gion tradicionales, en las que rigen las relaciones previsibles, a saber, que
las personas de mds edad son también mis religiosas que las jovenes,
tanto por su creencia como por su prictica. Tampoce se registran grandes
cambios alli donde la Iglesia histérica sigue siendo relativamente fuerte
—esto es, en paises como Polonia, Irlanda o Italia—. En estos casos la ins-
titucion sigue mostrindose capaz de disciplinar las creencias y las con-
ductas de un segmento significativo de la poblacion. De ahi que entre los
Jjoévenes se registre una constante tendencia a la rebeldia. Sin embargo, en
aquellas regiones de Europa en que la Iglesia institucional se halla debili-
tada parece estar produciéndose un fenémeno nuevo. Los datos recogidos
en las conclusiones del Estudio Europeo de Valores del afio académico
1999-2000 sefialan en particular que existen dos variables —la creencia en
un Dios que ya no es trascendente sino inmanente (Dios habita en mi) y
la conviceidn de que hay vida tras la muerte— que suscitan unos niveles de
consenso notablemente mayores entre las generaciones jovenes que entre
las personas de edad, situacidn que invierte punto por punto el escenario
que cabfa esperar hallar (véase en particular Bréchon, 2001 y Lambert,
2002). Es todavia demasiado pronto para saber en qué medida cabe juzgar
probable que estos cambios adquieran un cardcter permanente, pero el
hecho de que aparezcan simultineamente en muchos lugares de Europa
invita como minimo a la reflexién. Una posible explicacién reside en la
eventualidad de que la relacién entre la creencia y la pertenencia pueda

% En el siguiente capitulo expondremos con todo detalle los resultados de este estudio,
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ser, al menos en cierta medida, mdas inversa que directa. En otras palabras,
esto significa que, si la segunda decrece, la primera aumenta, aunque de
forma inédita o, lo que es lo mismo, sefiala que los creyentes, recién libe-
rados, se encuentran frente a nuevas posibilidades.

Las contribuciones teoréticas que se han realizado en este campo tam-
bién revisten importancia. En términos generales, podemos dividir esas
aportaciones en dos grupos: en primer lugar, las de quienes, por contexto
e inspiracién, se sittan dentro de la sociologia de la religién, pero tienen
cada vez mas en cuenta las tendencias teoréticas existentes en el conjunto
de la disciplina y, en segundo lugar, las de aquellos que trabajan en el
tronco principal de la sociologia, pero comienzan poco a poco a prestar
atencién a la presencia de la religién en las sociedades tardomodernas.
Hasta época muy reciente, sin embargo, ambos grupos han mantenido
muy pocas conversaciones serias, un extremo que ya hemos menciona-
do y que durante practicamente dos décadas ha constituido el centro de
las preocupaciones de James Beckford. La «insularidad y el aislamiento»
de la sociologia de la religién, apartada de las principales corrientes del
pensamiento socioldgico, ¢s uno de los temas capitales de su Religion and
Advanced Industrial Society (1989), y todavia hoy sigue estructurando
SUS escritos.

No obstante, Beckford no se ha limitado a identificar el problema. Ha
trabajudo mds intensamente que la mayoria de sus colegas para tratar de
superarlo, tanto en la obra que acabamos de citar, como en otro libro mds
reciente y espléndidamente acogido {(Social Theory and Religion, 2003),
un estudio de la religién desde el enfoque constructivista en el que se hace
hincapié en los procesos «por los que se intuye, se afirma, se pone en
duda, se cuestiona, se rechaza, se sustituye, se reorganiza —y asi sucesi-
vamente— el significado de la categoria de religién en distintas situacio-
nes» (2003, p. 3). La argumentacion que expone Beckford va desarrollan-
dose mediante la exposicion paralela de las intuiciones teoréticas y los
datos empiricos, todo ello con la intencidn de estimular la aparicidn de
nuevas formas de razonamiento. Después se aplica esa misma técnica a
una variada gama de cuestiones propias de este campo, como la seculari-
zacion, la pluralizacién, la globalizacion y los movimientos religiosos,
produciendo de este modo una serie de dtiles aunque provocativos ensa-
yos. EI capftulo VIII de este libro. por ejemplo, se funda de modo muy
directo en el debate que mantiene Beckford sobre la pluralizacién y sefia-
la que los términos que se emplean en estos debates —cada vez més rele-
vantes— son también, y en buena medida, constructos sociales. De aqui se
sigue que sdlo podrd iniciarse un debate eficaz cuando se hayan aborda-
do plenamente los problemas conceptuales —tarea que corresponde par
excellence al socidlogo.

Beckford no trabaja ya aisladamente. A partir de mediados de la déca-
da de los noventa comienza a surgir una apretada serie de escritos nuevos
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(ue a menudo se presentan en forma de colecciones de articulos, entre
lus que destacan especialmente los que el propio Beckford ha compilado
von la colaboracién de Johu Walliss (2006)—. Pueden hallarse otros ejem-
plos en las actas de distintas conferencias reunidas por Paul Heelas y sus
colegas en Religion, Modernity and Postmodernity (Heelas er al., 1998),
i1sf como —ya en un distinto orden de cosas—en las fuentes que han publi-
cado como compiladores Heelas y Woodhead en Religion in Modern Ti-
nes (2000). La primera obra aborda de modo muy directo la relacion
¢xistente entre las formas de religidn que se encuentran tanto en la moder-
nidad como en la posmodernidad y sus vinculos con la cultura. Se trata
de un trabajo que posee una util dimensién comparativa que tiende mas a
meluir que a excluir la controversia teoldgica. La segunda no sélo redine
tos trabajos de un amplio abanice de autores sino una gama de religiones
igualmente impresionante. En este libro se presta minuciosa atencion a
las relaciones reciprocas entre unas y otras, a los contextos de los que
orman parte y a las tuerzas de la modernizacion con las que inevitable-
mente topan. Es frecuente que los temas decisivos adquieran el aspecto de
tensiones, por ejemplo las que existen entre las manifestaciones tradicio-
nales de la fe y las nuevas espiritualidades, entre la secularizacion y la
sacralizacion, entre el Dios exterior y el Dios interior {0, lo que s 1o mis-
me, entre la autoridad ajena y la auteridad del yo), entre los rechazos ex-
cluyentes y los universalismos tolerantes o entre 1a privatizacion creciente
y el aumento de la militancia politica —y todo ello combinado, sin que
resulte menos importante, con una adecuada alencién al género—. Hay un
extremo (ue queda muy claro: cuando las distintas confesiones religiosas
tratan de reposicionarse en €l cambiante contexto mundial, son varias las
cosas que pueden suceder simultineamente en toda sociedad dada y, de
hecho, en todo grupo observable. No hay necesidad de elegir entre las
teorfas de la secularizacién y las hipdtesis de la sacralizacién, por cjem-
plo, ya que ambas pueden coexistir’. Y lo mismo cabe afirmar de la im-
portancia concedida al universalismo «suave», que convive con un cre-
clente y mucho mis «duro» exclusivismo. Es curioso que los propios
Heelas y Woodhead hayan empezado a internarse en algunos de estos te-
mas en una serie de estudios empiricos, fundamentalmente en el Proyecto
Kendal, que describiremos en la segunda parte de este lihro (pp. 195-197
y 220). En este campo, los trabajos que viene elaborando el Departamen-
to de Estudios Religiosos de Lancaster se han convertido en una de las
piedras de toque del debate.

Ademds del equipo de Lancaster, también Flanagan y Jupp (1996,
2000) han compilado dos grupos de articulos elaborados en las reuniones

7 Sin embargo, Heelas y Woodhead sugieren que heinos de prestar atencién a la shrumado-
ra cantidad de material relacionado con la secularizacidn —ya se la entienda al inodo de una idea

v de un proceso— (2000, pp. 476-477).
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anuales de la Asociacion Sociolégica Britdnica, unas reuniones que cons-
tituyen en si mismas un foro de debate muy significativo. La primera de
estas compilaciones examina la relacién entre la religion y la posmoder-
nidad en 11 trabajos cuidadosamente seleccionados. Lo que mads se resal-
ta en ellos es el creciente espacio que ocupan las cuestiones religiosas a
medida que las rotundas aseveraciones de la modernidad o el modernismo
van dando paso a las afirmaciones de la tardomodernidad, ta posmoderni-
dad o 1a neomodernidad que vienen a sustituirlas (hay que admitir que el
vocabulario sigue mostrando sintomas de complejidad). El segundo gru-
po de ensayos avanza un paso mds. Se ocupa principalmente de un con-
cepto, el de la «ética de la virtud», con el que se intenta huir de los efectos
mas inhabilitadores de la aplicacién del pensamiento posmoderno a la
religion. Dichos ensayos se basan en los trabajos cldsicos, tanto de la filo-
sofia como de la sociologia, y prestan una atencion particular a la obra de
Alasdair Maclntyre. Por ltimo, Lyoen (2000} sugiere una original manera
de adentrarse en el debate que plantea el binomio constituido por las ideas
de lo moderno y lo posmoderno. Para ello toma como punto de partida
una reunion cristiana celebrada en la sede del imperio Diisney en Anaheim
—que viene a ser la quintaesencia de la experiencia moderna--. Su Jesis en
Disnevlandia se ha convertido de hecho en una metifora de la posmoder-
nidad‘que le permite abordar todo un conjunto de cuestiones, entre las que
cabe destacar aquelias que guardan relacion con la identidad, la cultura
del ciberespacio, la civilizacion consumista y la nocion del tiempo. En
la sociedad tardomoderna o posmoderna la bisqueda espiritual no des-
aparece, aunque adopte formas nuevas, Lyon describe y explica a4 un
tiempo los acontecimientos que estdn produciéndose en un texto dgil y
accesible,

Estos ejemplos no agotan en modo alguno la cuestion. Si los hemos
elegido, ha sido mds bien para ilustrar el contenide de un corpus de
bibliograffa en sociologia de la religion propio de Gran Bretafia que no
s0lo es cada vez mds abundante sino que se propone indagar en el lugar
que ocupa Ja religion en ta modernidad tardia. Especialmente bien re-
cibido es el nimero de referencias (en fase de crecimiento, aungue len-
to) que indican que estos autores tienden a basarse en el tronco central
de] pensamiento sociologico interesado en la tornadiza naturaleza de la
modernidad. Y hemos de afiadir que, a la inversa, algunos de los socio-
logos que se ocupan de este dltimo tema empiezan a conectar con la
cuestion de la religién —auuque esto sea mds cierto en unos casos gue
en otros—. Se trata ademds de una cuestion que, en cualquiera de sus
formas desarrolladas, rebasa con mucho el alcance de este capitulo.
Teniendo esto bien presente, es importante no ver en los siguientes pa-
rrafos otra cosa que una lista comentada o un punto de partida para el
debate, En Beckford (1996, 2003) podrd hallarse una exposicion mu-
cho més detallada.
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En uno de los extremos del espectro podemos hallar a los teGricos
sociales de las décadas posteriores a la Segunda Guerra Mundial que se
han ocupado de la religidu con algin detalle. Berger, Luckmann y Luh-
mann son un buen ejernplo de los autores que integran este grupo —y ya
1os hemos ocupado de sus contribuciones en los capitulos anteriores—, En
¢poca mis reciente, Bryan Turner y Ernest Gellner también han prestado
notable atencion a la religion —cada uno a su manera-, Las aportaciones
de Turner (1991} son en gran medida teoréticas®, mientras que Gellner
(1992} une al anilisis del islam una incisiva critica del posmodernismo,
Crellner examina la posibilidad de un futuro en el que la religién evite los
cxtremismos de la posmodernidad por un lado y el fundamentalismo por
otro, ademds de inclinarse persoualmente por la nocién de un liberalismo
comprometido con la idea de «verdad» pero ajeno a toda pretensién de
poseerla. Otros autores no dudan de que exista algo lamado «religiény,
pero consideran que posee una importancia secundaria en el cuerpo tedri-
co principal. Este es sin duda el caso de Anthony Giddens, quien conside-
ra que el fundamentalismo no es sino una reafirmacion de la seguridad
ontoldgica, un fendmeno estrechamente relacionado con «la tradicién en
su sentido tradicional» (1994, p. 100) —un planteamiento que habremos
de poner en cuestion en el capitulo 1X—. Con todo, el meollo del debate
{(Giddens, 1990, 1991, 1994) gira en torno a la naturaleza de la moderni-
dad misma —incluyendo sus inherentes inseguridades—, no alrededor de
las respuestas religiosas que generan dichas inseguridades. El interesante
ensayo de Bauman titulado «Postmodern religion» presenta semejanzas y
diferencias respeeto de este plantearniento. Se trata de un trabajo que no
s6lo presta una considerable y muy directa atencién a las actitudes que
muestra la gente en la posmodernidad {incluyendo las de orden religioso)
$ino que reconoce la intrinseca diversidad de esas actitudes. Una vez mis,
se afirma que el fundamentalismo es una forma de religién especifica-
rente posmoderna —una forma que viene a exponer, por su misma natu-
raleza, las ansiedades y lus premoniciones que son inseparables de la con-
dicién posmoderna—, El fundamentalista quedaria asi «a salvo», no sélo
del pecado, sino de las penalidades derivadas de la opcionalidad perpetua
(1998, pp. 73-74).

Resulta grato constatar que los socidlogos pertenecientes al tronco
principal de la disciplina estén tomando cada vez mds clara conciencia de
la importancia de la religion, pero hay un hilo conductor que une sistema-
ticamente el enfoque de estos pensadores, incluso el de los mas positivos,
En sus trabajos, la concepcién de 1a religién es principalmente un modo
de hacer frente a las vicisitudes de la vida tardomoderna o posmoderna,

# Cabe destacar aqui, sin embargo, el trabajo interdisciplinar que lleva a cabo el cluster que
dirige Bryau Turner en el Asiau Research Institute de la Universidad de Singapur, «Religion and
Globalisation in Asian Contexts», Véase http:/fwww.ari.nus.edu sg/article_view.aspHd=27.
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no una forma de ser moderno®. Esta es una distincién decisiva, ya que
explica en buena medida la preocupacién por el fundamentalismo que en-
contramos en estos estudios. De aqui se deriva un segundo extremo,
igualmente significativo: la gran mayoria de estos autores han asumido
que la modernidad (pasada, presente o futura) es una realidad dnica, s
decir, un concepto unitario dotado de un conjunto de caracteristicas defi-
nido. Esta serd justamente 1a suposicién que cuestionemos en el dltimo
apartado de este capitulo, en unos pérrafos que se basardn fundamental-
mente en el marco teorético expuesto en Europe: The Exceptional Case
(Davie, 2002a). Si nos tomamos en serio este marco, junto con las cues-
tiones que el mismo suscita, se constatard un notable desafio, tanto en lo
tocante al pensamniento socioldgico como en relacién con la reorganiza-
cion de las prioridades de la disciplina.

NUEV0S ENFOQUES A LA CUESTION DE LA MODERNIDAD

El primer capitulo de Europe: The Exceptional Case establece los pa-
riametros de la fe en la Europa mederna e indica las principales formas de
religion que existen en las distintas partes del continente, en lo quc a estas
alturas constituye ya un tema familiar. El 4ltimo capitulo aborda la misma
cuestion desde una perspectiva diferente, ya que contemnpla el caso euro-
peo desde fuera —en lugar de desde dentro—. De manera simitar, el objeto
de estudio también queda invertido: en vez de sefialar cudles son las pau-
tas de la religién europea, lo que hace es subrayar 1o que no son, tomando
como punto de referencia cada uno de los casos pricticos sometidos a
examen en la obra (unos casos practicos sacados de fos Estados Unidos,
Latinoamérica, Africa y dos sociedades del sureste asidtico) y resaltando
que esos ejemplos concrefos se ocupan tinicamente de las sociedades cris-
tianas. Los contrastes habrian resultado todavia mayores si se hubiera te-
nido en cuenta la situacién reinante en los mundos musulmdn o hindd.

Podemos decir, por ejemplo, que las pautas religiosas que hallamos en
Europa no constituyen un mercado religioso en el sentido que se da a este
concepto en los Estados Unidos. Fl significado de las iglesias historicas
de Europa se halla considerablemente mds proximo de la nocién de servi-
cio piblico que de la idea de una marca comerctal en competencia con
otras. Comparada con los datos que arroja el material obtenido en Lati-
noamérica, Europa es una parte del mundo en la que el movimiento del
pentecostalismo no muestra una difusién ni una popularidad notables, y la

% Sin embargo, en los dltimos trabajos de un impoerlanic grupo de erfticos realistus (Archer
of al., 2004), asi como ¢n los de al menos algunos filésofos politicos (Habermas. 2006), puede
detectarse un interesante gire. La explicacién de los cientificos sociales no puede ya seguir dando
por supuesta la ausencia de Dies o de religién. El debate que plantea Habermas tiene ASINISINo
en cucnta la naturaieza plural de la modernidad.
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rizon que explica este estado de cosas habré de constituir una de las par-
tes fundamentales de la argumentacién que expongamos en el capitulo X,
Iil material que aborda el estudio de la situacién de Africa plantea una
cuestion similar, por no decir idéntica. Introduce la nocién de «misién
inversa», una idea que perturba, por decirlo suavemente, al europeo me-
dio, acostumbrado a pertenecer a un continente mds proclive a ser emisor
que receptor en materia religiosa. Las formas de religion descubiertas en
las costas del océano Pacifico resultan igualmente inquietantes. En las
Filipinas, tanto la particular naturaleza del catolicismo como el reciente
crecimiento del pentecostalismo indican que la experiencia religiosa se
vive con un grado de participacién y una intensidad que raramente se
experimentan en Europa, y esto en todos los estratos sociales. Por Gltimo,
en Corea del Sur, la evolucion que en Europa suele darse por supuesta
aparece hoca abajo. Lo que aqui se observa es que la modernizacidn, in-
creiblemente rapida, se presenta acompafada de un incremento igual-
mente extraordinario de la vida religiosa nacional. Tanto el cristianismo
como el budismo llevan creciendo exponencialmente desde la década de
los sesenta. S6lo al doblar el milento, se aprecia que los indicadores co-
mienzan 4 mostrar signos de fatiga, lo que suscita otro conjunto de inte-
rrogantes socioldgicas.

Esta rdapida panordmica revela inmediatamente dos extremos. En pri-
mer lugar, el observador europeo (va sea dicho observador ~hombre o
mujer- miembro de alguna de las iglesias de Europa o un simple especta-
dor) se ve obligado a admitir que, en términos globales, lo familiar no es
necesariamente la norma. El material expuesto en los casos pricticos (uno
de los objetivos principales del libro publicado en el afio 2002) hace saltar
radicalmente por los aires la suposicién de que debiera serfo. En segundo
lugar, resulta igualimente importante evitar lanzarnos a conclusiones sus-
tentadas en juicios de valor. Pudiera suceder de hecho que las pautas de la
religion en Europa fueran diferentes a las descubiertas en cualquier otro
punto del mundo cristiano, pero eso no implicaria que fueran mejores i
peores: simplemente sefialaria que son distintas. Lo cierto es que las opi-
niones varfan enormemente a este respecto, Para algunos europeos, lo que
conocemos en esta parte del mundo es sencillamente algo que nos resulta
tranquilizadoramente familiar (no existe una verdadera necesidad de cam-
bio); para otros, debe ofrecerse una resistencia positiva a dichos cambios
(las pautas europeds, ¥ en especial su relativo laicismo, han de preservar-
se a toda costa), y un tercer grupo considera que ambas actitudes son
fuente de una gran frustracién (hay un gran deseo de cambio que lleva a
comportamientos impacientes frente a quienes se oponen a €l). Con todo,
los tres grupos se enfrentan esencialmente a la misma pregunta: ;cémo
explicar las diferencias que hemos constatado?

Vienen asi a la mente dos estudios concretos (0 dos grupos de estu-
dios). El primero se refiere a la comprobacién empirica de algunos aspec-
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tos de la teoria de la modernizacién mediante los datos que ofrece la En-
cuesta Mundial de Valores [World Values Survey], en este caso a través
del trabajo de Ronald Inglehart ¥ su equipo de la Universidad de Michi-
gan'®. El segundo enfoque posee un cardcter fundamentalmente teorético
y, aunque rernite sobre todo al trabajo que realiza Shmuei Eisenstadt en la
Universidad Hebrea de Jerusalén, se basa en realidad en un amplio abani-
co de casos comparativos que una vez mds abarca ejemplos procedentes
de casi todas las regiones del mundo (y que, de hecho, guardan relacién
pricticamente con todas las fes del globo). El pensamiento de Eisenstadt
es la personificacién de un concepto innovador y crucial: el de las «mo-
dernidades miiltiples». Su planteamiento se aparta notablemente de una
explicacion tnica o central de la modernidad o del proceso de moderniza-
cion. Tanto los estudios de los casos pricticos como el marco teorético
han sido publicados en dos niimeros especiales que la revista Daedalus
(una publicacién periddica de la Academia Estadounidense de Ciencias y
Letras) consagra a esas cuestiones'!. Esto a su vez ha dado pie a un deba-
te muy vivo y de significacidn creciente.

Algunos elementos de comprobacion de la teoria de la modernizacion

La teorfa de la modernizacion suscita reacciones muy marcadas y en
la mayoria de las ocasiones ha adquirido un sesgo profundamente ideolo-
gico. En el periodo inmediatamente posterior a la Segunda Guerra Mun-
dial, por ejemplo, habfa quienes consideraban 2 un tiempo necesario y
apropiado trasladar las formas «modernas» de hacer las cosas a las socie-
dades en vias de desarrollo de todo el mundo. Estas politicas se apoyaban
en un conjunto de actitudes (a menudo bienintencionadas) que daban por
supuesto que los valores tradicionales constituian necesariamente un im-
pedimento para el correcto desarrollo de J]a modernizacion (por ejemplo,
para el inevitable avance del capitalismo). Por consiguiente, se juzgaba
bueno sustituirlos. Dos décadas mds tarde, otras personas, que vefan la
ausencia de modernizacion de grandes porciones del mundo bajo una luz
enteramente diferente, habrian de oponerse con toda vehemencia a estos
planteamientos. El parecer de los partidarios de la modernizacidn no tenia
nada que ver con los sistemas de valores de las poblaciones locales, y sf
mucho con la codicia de las sociedades capitalistas avanzadas. Las des-
igualdades de la economia global no eran consecuencia de la vigencia de
unos valores «atrasados» sino de la explotacion capitalista. Apenas podra
sorprendernos saber que también este punto de vista haya sido sometido

" Véasc hitp://www.worldvaluessurvey.org/, asi como ef dehate en profundidad que expon-
dremos en el capitulo V1 y que aborda el andlisis de los estudies a gran escala.

" Véase «Early Modernities», Daedalus 127/3 (verano de 1998) junto con «Multiple Mo-
dernities», Daedalis 129/1 {invierne de 2000).
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o las criticas de quienes perciben a un tiempo ventajas y desventajas en el
hecho de que la inversién capitalista posea un alcance global, benefician-
o a amplias franjas sociales y no sélo a las elites,

Tanto la critica como la réplica que ésta ha suscitado llevan aparejadas
nni diferente comprensién del proceso de la modemizacién. Por un lado
«sldn quienes sostienen «que el desarrollo econémico se halla vinculado a
L existencia de cambios sistemdticos —y en cierto sentido predecibles— en
liv cultura y la vida social y politica» de una comunidad (Inglehart v Baker,
2000, p. 21)!2. Por otra parte tenemos también a los estudiosos (en su mayor
purte tedricos independientes y partidarios del relativismo cultural) que re-
<hazan dicha posibilidad y sostienen que la relacidn entre ambos conjuntos
de variables es esencialmente aleatoria, Los datos que arroja la Encuesta
Mundial de Valores vienen a respaldar de manera muy sélida el primero de
eslos dos puntos de vista, aunque introduce importantes modificaciones en
las anteriores versiones de la teorfa de la modernizacion (Inglehart, 1997;
Inglehart y Baker, 2000; Norris e Inglehart, 2004).

En primer lugar, dos son las fases que hemos de tener presentes para
comprender el proceso de modernizacion en curso: la primera tiene lugar
cuando lag sociedades pasan de una economia preindustrial a otra de ca-
ricter industrial y Ja segunda se concreta cuando la economia comienza a
mutar de nuevo —esta vesz para pasar a un modo de organizacién que, ba-
sado en la prestacidn de servicios, es de indole postindustrial—. Cada una
de esas fases lleva aparejado un cambio de los sistemas de valores gque
abrazan las poblaciones que las viven, aunque no siempre se oriente dicho
cambio hacia la direccién que preveian los primeros (edricos de la moder-
nizacion. Cada vez se ve mds claro, por ejemplo, que ya no es posible
suponer que la evolucion de las sociedades modernas siga una pauta lineal
-esto es, una pauta que las aboque a construir un entorno de caracteris-
ticas cada vez mds téenicas, mecdnicas, racionalizadas, burocrdticas y lai-
cas en el que los valores asociados con la seguridad econdmica y fisica
resulten de importancia primordial—. Son muchas las partes del mundo en
que estd ocurriendo algo muy distinto. Para ser inds exactos: a medida que
las economias pasan de la fase industrial a la posindustrial, sus poblacio-
nes comienzan a resaltar con énfasis creciente la importancia de los valo-
res posmalerialistas, haciendo especial hincapi€ en el bienestar y en la
calidad de vida —es decir, fijdndose en aspectos bastante més sutiles que
los de la simple supervivencia.

Al avanzar por esta via, volvemos a colocarnos una vez mds frente a
las mismas cuestiones (por ejemplo, la evolucién a largo plazo de las

12

D¢ este planteamiento se sigue un segundo conjunto de cuestiones: las relacionadas con
la secuencia causal. (Son los cambios econdmicos responsables del cambio cultoral (como sos-
fiene la posicién marxista) o son les propios valores eutturales los que estimulan e influyen en cl
empefio econdmico (segiin lo que mantienen los seguidores de Weber)? Este debate, que eski
lejos de haber qnedado zanjade, forma parle del nicleo clave de la controversia cientifica.
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economias industriales) que ya ocuparan mi atencién en el dltimo capitu-
lo de Religion in Modern Britain, y en especial frente a los movimientos
que nos alejan de la sociedad industrial para internarnos en toda una setie
de nuevas formas de vida econdmica y social. Los datos que nos propor-
ciona la Encuesta Mundial de Valores (EMV, 0o WVS segtn sus siglas en
inglés, World Values Survey) vienen a respaldar sélidamente este Gltimo
giro: lo que se observa en un amplio conjunto de sociedades diversas, entre
las que cabe incluir a las de 1a Europa occidental, es el surgimiento de una
configuracién notablemente diferente a medida que las economias indus-
triales se transforman en economias posindustriales, esto es, en socieda-
des caracterizadas mds por la presencia de un creciente nimerce de prue-
bas relacionadas con la existencia de una inquietud espiritual {y de hecho
con la presencia de creencias religiosas) que por lo contrario —aunque
claramente disminuyan en cambio los signos de la implicacion institucio-
nal—. Esto ademds viene a proporcionar nuevo apoyo a la posibilidad de
que las pautas europeas de la préctica religiosa continlien evolucionando
{como cualquier otra pauta): puede que la Europa occidental posea unas
caracteristicas distintivas, pero en modo alguno es estatica.

Trabajando en términos comparativos, Norris e Inglehart (2004) lle-
van este debate a la siguiente fase, presentando una paradoja que cada vez
se ohserva con mayor frecuencia. Estos autores sefialan que las siguientes
afirmaciones son ambas ciertas. En primer lugar, que el piiblico de prac-
ticarmente todas las sociedades industriales avanzadas ha venido adoptan-
do una actitud de sesgo cada vez mds laico en los Gltimos cincuenta afios
pero también que, en el conjunto del mundo, hay en la actualidad mas
gente que nunca que se cifie a un planteamiento religioso tradicional —per-
sonas que constituyen un porcentaje creciente de la poblacién mundial-,
Cabe considerar que la primera proposicién es, de hecho, una defensa
moderadamente firme de la secularizacién (y, en consecuencia, una refu-
tacién igualmente atemperada de la teoria de las decisiones racionales) en
la medida en que argumenta que la demanda de religidn varia sistematica-
mente en funcidn de los niveles de modernizacién societal, desarrollo hu-
mano y desigualdad econémica. Norris e Inglehart asocian la moderniza-
cién con un aumento de los niveles de seguridad existencial: es ese factor
el que tiene grandes probabilidades de traducirse en un cierto grado de
secularizacién, aunque no todos los miembros de una determinada socie-
dad experimenten por igual esa sensacidn de seguridad. De hecho, tampo-
co todos los socidlogos se muestran de acuerdo con su razonamiento'?.
Ahora bien, el proceso cuyas lineas maestras eshozan Norris e Inglehart

'? El debate pasa a centrarse agui, én bucna medida, en el caso japonés. ; Es Japén tan laico
como parece a primera vista? Es en este punto donde ias meiodologias que se esgrimen en Occi-
dente resultan mds sospechosas. ; Son dichas metedelogias realmente capaces de captar las for-
mas de religién que todavia existen en la sociedad japonesa? Desarrollaremos este punto en el
capitulo VL.
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cncuentra asimismo limites internos, como también ocurre cuando esa
misma combinacion de factores —esto es, la modernizacién asociada con
la secularizacién— conduce a un descenso de la fertilidad. De ahi que el
porcentaje de la poblacién mundial que sigue prefiriendo afirmar su fe
mediante formas de religién tradicionales crezca en lugar de decrecer, al
menos en términos proporcionales,

Esto es cuanto hemos de decir acerca de la secuencia longitudinal y de
las controversias que ésta va levantando a su paso. Inglehart y sus colabo-
radores (1997; Inglehart y Baker, 2000; Norris e Inglehart, 2004) presen-
fan a continuacién una segunda y més importante dimensién de su argu-
mentacién, a saber, las diversas formas en que las distintas naciones, o
grupos de naciones, encaran el proceso de la modernizacién. Cada vez se
aprecia mis claramente, por ejemplo, que las diferentes sociedades si-
guen trayectorias desiguales, incluso en el caso de que las fuerzas que
impulsan sus respectivos desarrollos econémicos sean idénticas. Se trata
de una situacion que requiere la confluencia de ambas variables: la cultu-
ral y la econdmica. Por un lado, tanto el ascenso de la sociedad industrial
como fa subsiguiente mutacién que la induce a adoptar formas postindus-
triales son factores asociados con un conjunto de cambios culturales que
no sélo poseen cardcter sistemdtico sino que admiten ser observados em-
piricamente. Por otro, los sistemas que surgen en cada una de las fases de
esta evolucitn se hallan en un estado que depende de su historia inmedia-
ta o, por ser mds exactos, el estado al que llegan viene a reflgjar el con-
texto en el que han evolucionado -seu éste protestante, catdlico, islimico
o confuciano—, dado que cada uno de esos contextos muestra una escala
de valores caracteristica. Las diferencias que asociamos con cada uno de
ellos, producto casi enteramente del legado cultural correspondiente (y,
mds en concreto, de ta herencia religiosa), se mantienen incluso después
de tomar en consideracién los efectos del desarrollo econémico. De ahi
gue nuestros autores lleguen a la siguiente conelusién:

El desarrollo econdmico liende a empujar a 1as sociedades en una mis-
ma direccién, pero, mds que converger, parccen seguir rayectorias parale-
las en funcidn de sus distintos legados culturales. Juzgamos dudoso que las
tucrzas de la modernizacién puedan dar lugar a una cultura mundial homo-
génea en un préximo futuro (Inglehart y Baker, 2000, p. 49).

Las modernidades miiltiples

Llegados a este punto adquieren plena significacién los trabajos de
Shmuel Eisenstadt sobre las modernidades muiltiples. Se trata ademds
de una nocidn que conlleva una comprensién de la modernidad entera-

mente diferente de la que se da por supuesta en el grueso de la bibliogratia
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producida en el dmbito de las ciencias sociales desde los tiempos de los
grandes precursores de la disciplina. El siguiente pirrafo establece, en
negativo, las prioridades —la critica es inequfvoca:

La nocidon de las «modernidades multiples» implica una delerminada
concepeidn del mundo conlemporineo —de hecho lleva aparejada una idea
especifica de la bistoria y Jas caraclerfsticas de la era moderna—. Se rata
ademds de una concepcién que contradice los planlteamientos que han
venido prevaleciendo desde antiguo anto en el discarso académico como
cn el debate general. Se opone al punto de visla predominante en la déca-
da de los cincuenta —el expresado por las leorfas «cldsicas» de la moder-
nizacion y de la convergencia de las socicdades industriates—, y de hecho
conlrasla con los andlisis socioldgicos cldsicos de Marx y Durkhetm (y en
buena medida también con los de Weber, al menos por lo que hace a una
de las inlerpretaciones de st obra)y. Todos csos andlisis suponen, aungue
no sea sino de forma implicita, que en Gllimo Wérmino ¢l programa cullural
de 1a modernidad, segiin se ha desarrollado cn la Europa moderna, asi
como las conslelaciones inslitucionales badsicas que han surgido en cse
mismo ambilo geogratico, habrin de convertirse en una luerza dominanie
en todas las sociedades modernas o en vias de modernizacion, lo que sig-
nilica que, al ampliarse el alcance de la modemidad, ésa habrd de ser la
tendencia que prevalezea en ol mundo entero (Eisenstadl, 2000, p. 1).

Por consiguiente, ya desde el principio Eisenstadt viene a cuestionar
tanto la suposicion de que las sociedades en vias de modernizacion lleven
un rumbo convergente como la idea de que la sociedad europea {o la de
cualquier otro tugar del mundo en realidad) sea la sociedad que camine a
la vanguardia del proceso de modernizacién.

Con todo, es importante uo quedarse s6lo en los aspectos positivos de
la nocién que expone Eisenstadt vy captar también los negativos. En el
ensayo introductorio que antecede a un interesante conjunto de casos
comparativos, Eisenstadt sugiere que lo mejor para comprender el mundo
moderno (o, en otras palabras, para entender la historia y la naturaleza de
la modernidad) es considerar que se trata de «una historia marcada por la
constante constitucién y reconstitucion de una multiplicidad de progra-
mas culturales» (2000, p. 2). De aqui se sigue un segundo extremo. Estas
incesantes reconstituciones no caen del cielo; surgen como consecuencia
de una innumerable cantidad de encuentros, tanto entre grupos como en-
tre individuos, y todos ellos participan en la creacidn (y recreacién) de las
formaciones culturates e institucionales, aunque en contextos econémicos
y culturales diferentes. Una vez hemos dejado firmemente asentado este
modo de enfocar las cosas, resulta mas sencillo valorar una de las parado-
jas fundamentales que habitan los escritos de Eisenstadt, a saber, que el
hecho de combatir 1a comprensién occidental de 1a modernidad, o incluso
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la simple determinacién de oponerse a ella, son posturas tan indiscutible-
mente modernas como la de asumirla.

«Cudl es entonces el verdadero niclee de la modernidad? Se trata en
rcalidad de una pregunta de muy dificil respuesta, dado que la moderni-
dad es mas una especie de actitud (o una epistemologia singular) que un
conjunto de caracteristicas. En sus primeras manifestaciones, la idea de
modernidad incluia principaimente la nocién de que el futuro podia mate-
rializarse mediante la actividad humana. Sin embargo, una vez puesto en
marcha el proceso, comenzé a verse que también el nicleo mismo de la
modernidad se hallaba asediado por contradicciones internas. ; Debian ser
lus sociedades modernas totalitarias o plurales? ;Y qué grado de control
o de autonomia habia de juzgarse deseable? De ahi —por dar un ejemplo
istitucional— tas muy diversas concreciones que muestran los Estados-
nacion surgidos en diferentes partes de Europa —cuyo cardcter hegeméni-
co en Francia y en los pafses nérdicos (aunque se trate en cada caso de
hegemonias distintas) se opone a las pautas de corte notablemente mas
pluralista que se han adoptado en Gran Bretafia o en los Paiscs Bajos—.
¢ Deberian entonces sorprendernos las adn més acusadas transformacio-
nes que se produjeron (tanto en el plano cultural como en el institucional)
cuando la idea de la modernidad eché raices en el nuevo mundo para
después, poco a poco, trasladarse fuera de Qccidente? De acuerdo con
Eisenstadt, el proceso de la modernizacién asume sin mds el hecho de la
diversidad, o dicho de otro modo: la diversidad pasa a formar parte de
la modernidad misma,

Aun asi, la mudadiza paturaleza de la modernidad (o, para ser mis
exactos, de [as modernidades) no deja de ser un elemento decisivo en
el pensamiento de Eisenstadt —extremo que ejemplifica adecuadamente el
recurrente andlisis del Estado que viene efectuando este autor en los dlti-
maos afios, aunque en esta ocasion se centre en las sociedades tardomoder-
nas, diferencidndolas de las de la primera modernidad—. En todas sus va-
rtadas formas, la globalizacion ha venido a modificar espectacularmente
fos «contornos institucionales, simbdlicos e ideoldgicos de los Estados
modernos, sean nacionales o revolucionarios» (2000, p. 16). Esas institu-
ciones, por ejemplo, no pueden ya seguir controlando adecuadamente un
importante niimero de dmbitos de la vida moderna, ni en el plano econé-
mico ni en el politico ni en el cultural. Pese a que se utilizan medios de
coercion tecnolégicamente avanzados, las incesantes fluctuaciones de la
moderna forma de vivir trascienden cada vez mas los limites politicos. No
obstante, la construccion de modernidades multiples prosigue (pues tal es
su naturaleza), aunque sus circunstancias se hallen sujetas a constantes
cambios.

En las dltimas décadas, la aparicién de nuevos actores e identidades se
ha convertido en uno de los elementos centrales de este proceso, y entre
ellos cabe mencionar la presencia de toda una gama de movimientos so-
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ciales a los que se atribuye la responsabilidad de los problemas que aflo-
ran en el mundo moderno. Las organizaciones feministas o ecoldgicas (a
menudo de cardcter transnacional) constituyen dos ejemplos excelentes,
pero lo mismo ocurre con los movimientos religiosos —incluso con aque-
llos a los que habitualmente consideramos fundamentalistas—. Es cierto
que estos tltimos son empefios vehementemente opuestos a «Occidente»
vy a las ideologias que éste encarna. Sin embargo, el modo en que los mo-
vimientos fundamentalistas establecen sus objetivos y los medios que
adoptan para materializarlos hacen de ellos la quintaesencia de la moder-
nidad: sus perspectivas, por ejemplo, son realmente globales y también
emplean tecnologias notablemente desarrolladas. Al igual que sus equiva-
lentes laicos, dichos movimientos estin redefiniendo y reorganizando el
conceplo de modernidad —y haciéndolo en sus propios términos—. De ahi
que este capitulo y el que dedicaremos al fundamentalismo en la segunda
parte se solapen parcialmente.

El elemenlo decisivo que se desprende de la obra de Eisenstadt emana
del hecho de que la religién y los movimientos religiosos no hayan dejado
en ningdn momento de contar con un espacio propio en las cambiantes
interpretaciones de la modernidad, Ademis, las formas de la religién pue-
den resultar tan diversas como las formas de la modernidad. De hecho, los
casos que se exponen en el nimero especial de Paedalus del afo 2000 al
que nos hemos referido ofrecen ejemplos surgidos de las religiones cris-
tiana, musulmana, hindd y confuciana, La autora de uno de los articulos
de estu serie, Nilufer Géle, concluye que la caracteristica esencial de la
modernidad consiste en su capacidad de autocorreccion, un potencial que,
por definicidn, ha de estar actuando constantemente, dado que los proble-
mas que nos preocupan en el arranque del siglo Xx1 no resultaban siquiera
imaginables en las fases iniciales de la modernizacion. De este modo, la
religidn (la que estudia Gole en su ensayo es la que vertebra las formas
innovadoras del islam} pasa a ser un recurso mds de los muchos que se
concatenan en ese incesante proceso de autovaloracién. Para ser mas
exactos, «la modernidad no es cosa que |las nuevas préicticas religiosas
surgidas en contextos no occidentales] rechacen o vuelvan a abrazar sin
mas, sino algo que deben someter a un proceso de reapropiacion critico y
creativo» (Gole, 2000, p. 93).

Dos son las conclusiones que podemos extraer de este debate. En pri-
mer lugar, el andlisis nos permite subrayar una vez mas que las versiones
europeas de la modernidad son efectivamente distintas (y muy particular-
mente si comparamos sus respectivos grados y modahdades de laicismo),
circunstancia que vienen a sustentar tanto las consideraciones (eoréticas
como las empiricas. Pero, en segundo lugar, lo importante es que esas
peculiaridades no las distinguen de una alteridad dnica e indiferenciada,
sino que las definen simplemente como una modernidad mds de las mu-
chas que integran el mundo moderno, una modernidad que, al igual que
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las demds, se halla también inmersa en un proceso de continua recons-
truccién. ;C6mo ha de responder entonces el socidlogo europeo? No hay
Inds contestacion que ésta: con humildad. Si Europa no es el prototipo
global, tanto el continente como sus eruditos tienen mucho que aprender
de oftros casos distintos al suyo. Y una de esas lecciones —desde luego no
menor— es la que sefiala Jo importante que es tomarse en serio el factor
religioso, ya sea en la vida piblica o en la privada. Ademds, el hecho mis-
mo de que asumamos que la religién estd ahi y que es parte integrante y
normal tanto de las sociedades modernas como de las que se hallan en
vias de modernizacion facilita notablemente que nos la tomemos en serio.
Tal es el supuesto que anima la argumentacién que recorre este libro.
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VI

DESAFIOS METODOLOGICOS

En los apartados introductorios de este libro hemos subrayado el rasgo
definitorio del estudio de la sociologia de la religién, esto es, el hecho de
que su objeto consista en discernir y explicar las diversas y complejas
pautas que se observan en los aspectos religiosos de la vida humana. A fin
de Hevar a término dicha tarea, nuestra disciplina se apoya en una amplia
variedad de métodos. De algunos ya hemos tenido oportunidad de habiar,
vy todos y cada uno de ellos arrojan un tipo particular de datos. Estos mé-
todos han de considerarse complementarios: tomados en conjunto, permi-
ten al investigador o a la investigadora construir una imagen lo mds com-
pleta posible del fendmeno que estd estudiando —y que no sélo trata de
describir, sino también de explicar—. La labor inicial que hemos de desa-
rrollar en este capitulo consiste en reunir ¢ ilustrar las principales metodo-
logias que pueden encontrarse en el estudio socioldgico de la esfera reli-
piosa (haciendo en gran medida referencia a los materiales que ya hemos
[resentado en otros apartados del libro o a los que pertenecen a investiga-
ciones actualmente en curso). El segundo, y quizd mds relevante empefio,
estriba en estimular la concepeién de formulas méds imaginativas para la
recopilacidn de datos —es decir, en fomentar a un tiempo la ampliacién de
la gama de recursos disponible y una reflexién cuidadosa: aquella que nos
llcve a pensar en como habrin de incorporarse a la elucidacién socioldgi-
i los datos que dichos métodos proporciouen.

Teniendo en cuenta esta diversidad, el elemento central del capitulo lo
[ormard la exposicion de ios pros y los contras de las diferentes metodo-
logias. El debate concluye, sin embargo, con una extensa nota sobre las
disciplinas afines y los solapamientos que se encuentran en otros campos
v conocimiento emparentados con el nuestro, tanto en el plano tedrico
como en el metodolégico. Por un lado, este apartado vendrd a resaltar la
importancia del trabajo interdisciplinar y, por otro, prestard particular
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atencion a la en ocasiones dificil relacion existente entre las ciencias so-
ciales y la teologia. Es obvio que no todos los tedlogos estan igualmente
dispuestos a buscar la ayuda de las ciencias sociales o a tener en cuenta
sus explicaciones.

Las cuestiones relacionadas con la metodologia también pueden resultar
provocadoras en otro sentido. Berger (2002), por ejemplo, critica el «feti-
chismo metodolégico» que se detecta en buena parte de la sociologia pos-
terior a la Segunda Guerra Mundial —afirmando que los métodos cada vez
mis sofisticados y supuestamente cientificos que se han ido concibiendo no
han servido sino para investigar asuntos crecientemente triviales—. De
acuerdo con Berger, el €nfasis en la utilizacién de métodos cientificos ha
sido contraproducente en el sentido de que dicha tendencia ha venido a
exchuir, casi por definicion, Jas partes més interesantes del programa de la
subdisciplina. La argumentacién es un tanto exagerada, pero tiene algo de
cierto. Hay veces en que los sociélogos de la religion han de seguir una
corazonada y buscar fuentes empiricas innovadoras que les permitan res-
paldar una idea que serfa dificil corroborar con métodos mds convenciona-
les. Usaremos la nocién de religién vicaria (Davie, 20004, 2006c) para ilus-
trar este punto. En otras palabras, jcémo puede documentar un socidlogo
un fendémeno que casi por definicién se mantiene obstinadamente fuera del
alcance del radar, al menos en sus manifestaciones «normales»?

El hecho de que el presente capitulo se encuentre en la mitad de este
libro se debe en parte a que tenemos en cuenta este debate, aunque tam-
bién es reflejo del inherente vinculo que existe entre la teoria y el método.
Estd claro, por ejemplo, que ciertas clases de teorizacion conducen a la
recopilacién de un tipo de datos especifico. Ademds, ambos asuntos —teo-
ria y método- se enmarcan en el contexto de las cuestiones de definicion.
;Cudl es exactamente el fenémeno que investigamos? ;;Como hemos de
conceptualizarlo? ; Cémo se lleva a cabo la indagacion, quién la realiza y
dénde? Las definiciones sustantivas y funcionales de la religion suscitan
preguntas teoréticas diferentes y determinan la obtencién de conjuntos de
datos distintos. De manera similar, los diversos marcos tedricos generan
tipos de hipdtesis dispares cuya comprobacién exige asimismo procedi-
mientos desiguales. Esto es tan aplicable al campo de la religién como a
cualquier otro dmbito de la investigacién socioldgica.

ALGUNOS EIEMPLOS DE METODOLOGIA CUANTITATIVA

Estudios comparativos a gran escala

En el capftulo anterior ya nos hemos referido tanto al Estudio Europeo
de Valores (EEV) o European Values Study como a la Encuesta Mundial de
Valores (EMV, o también WVS, por World Values Survey), deteniéndonos
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con mayor detalle en esta Gltima. Ambos trabajos constituyen un ejemplo
admirable, aunque en modo alguno perfecto, de lo que es un estudio com-
parativo a gran escala, y tanto el uno como el otro contienen material valio-
so para el socidlogo de la religién. Por otra parte, los dos estudios estin
«]legando a su madurez», de modo que comienzan a permitir la realizacién
de exdmenes Jongitudinales ademis de andlisis comparativos. Es interesan-
te sefialar que el Estudio Europeo de Valores ha sido alumbrado por el inge-
nio de toda una generacién de eruditos tormados académicamente en unos
afos en que la influencia de la Segunda Guerra Mundial se dejaba sentir con
fuerza —de ahi la poderosa motivacion que los empuja a tratar de descubrir
empiricamente qué es lo que Europa y los europeos tienen en comtin—. No
es por tanto una coincidencia que las fases de planificacién del Estudio
Europeo de Valores se hayan producido en la misma época en gue se cons-
truia lo que entonces se llamaba la Comunidad Europea. Los primeros es-
tudios tuvieron lugar en el afio 1981, y se llevaron a cabo en 10 sociedades
europeas. Entre los afios 1990 y 1991 se completaria una segunda tanda de
andlisis. En el bienio 1995-1996 se efectud una tercera investigacidn en
algunas partes de Europa, y la cuartla se veritico entre 1999 y 2001. Se
observa claramente que cada una de estas cuatro franjas de datos mejora
la precision del conjunto del registro, un registro que ha terminado convir-
tiéndose, en un sentido muy literal, en algo mis que la mera suma de sus
partes. Ademis, serfa justamente el EEV el gue diera origen a la EMV (y no
al revés). La EMV es una investigacion de dmbito mundial de proporciones
muy ambiciosas que en la actualidad alcanza aproximadamente a ochenta
sociedades de seis continentes, lo que viene a cubrir pricticamente el 80 por
100 de la poblacién mundial.

Tiene su centro de operaciones en la Universidad de Michigan, y ya
hemos subrayado la relevancia que posee para la comprension del proce-
so de la modernizacion y del lugar que ocupa la religion en él.

El EEV ¥ lu EMV son estudios del cambio sociocultural y politico,
Desde el punto de vista técnico, ambos trahajos estdn basados en estadfs-
ticas representativas de dmbito nacional centradas en la ponderacion de
los valores y creencias basicos que se observan en una determinada mues-
tra de poblacién general. Las cuestiones relacionadas con la religién (y de
hecho con muchos aspectos diferentes de la religién) constituyen uno de los
elementos centrales del instrumento estadistico. En sus respectivas se-
des electrénicas podran hallarse detalles completos del historial relativo a
cada uno de estos estudios estadisticos y a sus detalles técnicos, incluida
una copia del cuestionario utilizado'. También se encontrard una lista del
personal que intervino en su realizacion, junto con la enumeracién de las
numerosas publicaciones a que han dado lugar ambos trabajos. Los mate-

U Para ¢l Estudio Europeo de Vialores. véase hup://www curopeanvaluesstudy.cu/ y, i L

Encuesta Mundial de Valores, véase hitp:/Awww.worldvaluessurvey.org/,
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riales salidos de ambos estudios estadisticos se utilizan de forma muy
habitual, tanto como banco de datos como a modo de instrumento docen-
te: se han convertido en un importante recurso para nuestra subdisciplina.

Con todo, no se trata de estudios aislados. El Programa Internacional de
Estadistica Social o International Social Survey Programme (ISSP en ade-
lante) constituye asimismo una segunda fuente de informacién comparati-
va. Por razones técnicas, es el estudio preferido de algunos académicos
(debido a que sus elementos de control pertenecen estrictamente al &mbito
(e 1a ciencia social, a que cuenta con unos ficheros excelentes y al hecho de
que la cesidn de los datos se efectia de manera mucho mas rdpida que en el
caso del EEV)?, El ISSP opera mediante la insercién de un cuestionario
relativo a un tema determinado en una serie de sondeos estadisticos de 4m-
bito nacional que se realizan periédicamenie en cerca de cuarenta paises.
En los afios 1991 y 1998, el tema elegido fue la religién, lo que permitid la
comparacién de los datos obtenidos en los distintos paises integrados en
dicho programa, proceso que se repitié en 2008. Tanto la Encuesta Mun-
dial de Valores (y dentro de €l el Estudio Europeo de Valores) como el
Programa Internacional de Estadistica Social incluyen datos relativos &
los Estados Unidos, Con todo, para el andlisis de lo que sucede en los Esta-
dos Unidos la fuente gque se ha constituido en el banco de datos de primera
eleccion para los estudiosos de la religion de los Estados Unidos —un banco
de datos de volumen creciente y admirablemente organizado por cierlo— es
¢l Archivo de Datos Relativos a la Situacion de la Religion en los Estados
Unidos 0 ARDA [American Religion Data Archive], un empefo que cuenta
con la generosa financiacion de la Fundacion Lilly, La finalidad de ta ARDA
consiste expresamente «en preservar los datos cuantitativos relativos a la
situacion de la religién en los Estados Unidos, facilitar el acceso a dichos
datos, incrementar el uso de los mismos y permitir la comparacién de los
archivos documentales»®, Entre los materiales archivados figuran datos re-
lativos a las iglesias y a la pertenencia a las mismas, asi como informacién
sobre los profesionales de la religién y los grupos religiosos (esto es, tanto
sobre los individuos que los integran como sobre las congregaciones y las
confesiones). El hecho de que los datos puedan consultarse instantanea-
mente a través de la Red permile un significativo avance en el campo de los
analisis estadisticos, lo que lleva aparejada una mejora de su potencial di-
déctico. La sede elactrénica de la ARDA contiene distintos médulos peda-
gégicos que posibilitan la indagacion y la distribucidén por cursos acadé-
micos*.

! Véase hup://fwww.gesis,org/enfservices/dalafsurvey-data/issp/.

b Véase hitp:/fwww.thearda.coiny.

4 En lay excelentes pdginas electednicas que administra el Instituto Hartford para la Inves-
tigacidn Religiosa [http://hirrhartsein.edu/], puede encontrarse otra fuente de informacidn que
lambién ofrece dulos relativos a Lrabajos cuantitativos {lanlo de los Estados Unidos como de
otros fugares del mundo).
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¢.Cudles son entonces las ventajas de esta forma de trabajar? Funda-
mentalmente, lo que hacen estas estadisticas de cardeter acumulativo y
amplio alcance es generar todo un conjunto de mapas de correlatos cada
ves mis refinados, mapas que suscitan un gran nimero de interrogantes.
I's posible establecer comparaciones entre un niimero de ubicaciones
reograficas cada vez mayor, y también cotejar —con el desarrollo de los
aspectos longitudinales— los datos que arrojan esos mismos puntos geo-
erificos en funcién de las distintas épocas. El ripido avance de las tecno-
logias informdticas forma parte de esta misma evolucidu, y permite esta-
blecer correlaciones entre un niimero casi infinito de variables, ya sea
compardndolas entre s{ o contrastindolas con la detallada informacién
socioecondmica disponible. El potencial es enorme. No obstante, esta si-
tuacién implica la necesidad de tratar con cuidado tanto los datos mismos
como las comparaciones que se establecen. jPodemos decir, por ejemplo
que las cuestiones que despiertan interés en Europa tienen el mismo sig-
nificado en el mundo isldmico o en Extremo Oriente? Probablemente no,
y esto conduce en ocasiones a graves malentendidos —especialmente en
relacion con el caso japonds (véase a nota 13 de p. 142)— E, incluso ci-
fiéndonos a lo que sucede en el interior de la propia Europa, es importan-
le que nos preguntenios en gué medida cabe considerar vilidas —en lo
locante a la eslera religiosa— las comparactones entre los datos obtenidos
antes del afio 1989 y los recahados después de esa fecha. Una realidad que
se vio proscrita en tiempos del marxismo ha pasado a converlirse en una
caracteristica central de las democracias posteriores al afio 1989, cambio
que estd [lamado a infuir en los resultados, aungue de manera distinta en
distintos lugares.

En resumen, los andlisis estadisticos ofrecen datos que suscitan pre-
guntas dotadas a un tiempo de interés y de relevancia. Sin embargo, su
capacidad para proporcionarnos «respuestas» es mucho menor, dado que,
para que haya una respuesta, es preciso disponer de explicaciones, ademds
de datos. ;Cudl es la razén, por recurrir a un ejemplo del que ya hemos
hablado con cierto detalle, de que los perfiles de la religién presenten un
aspecto tan distinto en Europa y en los Estados Unidos? Llegados a este
punto, se hace patente la necesidad de metodologias alternativas o adicio-
nales, esto es, de metodologias que tengan en cuenta la especificidad cul-
tural, la trayectoria historica, los matices lingiiisticos y la diversidad de
las motivaciones culturales.

El censo britdnico del afio 2001

Todo aquel que prepare un libro voleado en esclarecer la contribucion
britdnica a estos debates podra encontrar en el censo britinico del ano
2001 una interesante variante de las estadisticas nacionales -yu que dicho
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censo incluye, por primera vez en la historia de los censos de ese pais, una
pregunta relacionada con la religién-. Las razones que puedan haber lie-
vado a la inclusién de dicha pregunta constituyen en s mismas una mate-
ria digna de estudio —y asi lo explican admirablemente Francis {2003) y
Weller (2004)-. Los detalles de esa explicacion no sélo reflejan que la
sociedad britdnica se halla sujeta a procesos de cambio dindmico, sino
que también revelan una gradual toma de conciencia —no exenta de con-
troversia— por la que se llega a la conclusién de que es preciso considerar
la religién como una categoria piblica ademds de privada —lo que implica
un cambio de perspectiva de repercusiones enormemente importantes—,
Vale la pena sefialar, por ejemplo, que la tuerza impulsora que ha llevado
ala inclusién de Ja pregunta religiosa en el censo procede del interés mos-
trado por algunas comunidades confesionales britdnicas no cristianas de
pequeiio tamaifio pero de significacién creciente —en particular de la co-
munidad musulmana—. Los grupos musulmanes de Gran Bretafia mues-
tran un perfil diverso en términos de etnia y de nacionalidad. De aqui se
sigue que los datos derivados de unas estadisticas que se basaran dnica-
mente en cualquiera de esos dos indicadores mostrarian que la identidad
puramente religiosa posee unos contornos dispersos y reducirfan la im-
portancia del factor que mds relevante resulta a los ojos de los musulma-
nes: su fe. Los musulmanes britdnicos quieren que se los conozca como
tales, tanto en el dmbito de la vida privada como en la esfera publica, ya
que desean que se tomen disposiciones que les permitan cubrir las nece-
sidades que encuentran en esos campos. Las medidas politicas adecuadas
han de establecerse sobre una base estadistica s6lida (y de ahf que se plan-
teara una pregunta de orden especificamente rehigioso en el censo), y no
en funcion de estimaciones o extrapolaciones obtenidas a partir de ofras
variables.

Es preciso contemplar este tipo de demandas en un contexto mis am-
plio. De este modo pueden hallarse, por ¢jemplo, argumentos muy simi-
lares en uno de los debates que se han desarrollado en época relativamen-
te reciente en la Camara de los Lores, debates en los que se ha abordado
el caricter «multiémico y multicultural» de Ia poblacién britinica y que
ilustran convenientemente —a los efectos de un capitulo centrado en cues-
tiones de indole metodoldgica— que las fuentes son interesantemente
complementarias (ya que, en este caso, el texto escrito viene a reforzar la
demanda de datos estad{sticos). Las siguientes citas ejemplifican a la per-
feccidn el extremo al que me refiero. Proceden de un discurso pronuncia-
do el 20 de marzo de 2002 por la baronesa Pola Manzila Uddin, quien
cuenta, entre otros, con ¢l houor de ser la primera persona de confesién
musulmana de toda Gran Bretafia en haber sido admitida en la Cdmara de
los Lores, por no mencionar el hecho de que también sigue siendo a dia
de hoy la tinica mujer musulmana en ocupar un escafo en el Parlamento
britdnico. Los parrafos que extraemos de su discurso hablan por si solos:

154

La ¢ircunstancia de que durante décadas se haya negado casi total-
mente el reconocimiento de la base confesional de nuestra identidad ha
resultado devastador tanto en el plano psicoldgico como en el social y el
cultural, y su impacto ccondmico ya ha quedado bien establecido. Incluso
las inicialivas mejor intencionadas para el fomento de las relaciones entre
distintas comunidades y razas han pasado towhmente por alte durante
anios a los aproximadamente dos milloues de musulmanes que viven en
Gran Breuafia [...] debido a que tales iniciativas se han revelado incapaces
de tomar en consideracitn el hecho de que uno de los elementos clave de
su identidad es la fe.

Este tipo de identidad precisaba algo mis que la simple imposicién
estereotipada e indolente de meras etiquetas culturales basadas en cate-
gorias raciales. Los musulmaues britdnicos, que pertenecen a 56 nacio-
nalidades y hahlan més de mil lenguas, uunca se han sentido comodos
-y no lo eslardn nunca— cou la idea de no existir a los ojos de los ocel-
dentales —y de no ser comprendidos por ellos— sino en funcién de nocio-
nes que rard vez van mis alla de las samosas, Bollywood y cl bhangra
{Uddin, 2002)".

Si tenemos en cuenta la existencia de estas «imposiciones estereotipa-
das e indolentes», apenas podrd sorprendernos gue la cuestion de la reli-
gién se haya revelado controvertida. Y no solo eso, también cnconltrare-
mos logico que haya venido a indicar un compromiso tipicamente
britinico, ya que en Inglaterra y Gales se planted una pregunta diferente
a la que se empled en Escocia®, siendo en ambos casos su cardcter mds
opcional que obligatorio. Curiosarnente, los resultados obtenidos en esas
dos partes del Reino Unido mostraron ciertas divergencias, aungue tam-
bién hayan revelado una vez mis que el modo en que se formule una
pregunta ejerce un poderoso efecto en la manera en que la gente la res-
poude, extremo que ya habian resaltado Voas y Bruce en su obra del afio
2004.

;Cémo han de interpretarse entonces los hallazgos del censo? La co-
munidad musulmana obtuvo la recompensa de ver reconocida su presen-
cia, relativamente modesta. Y lo mismo puede decirse del resto de las
minorias religiosas que actiian en Gran Bretafia, dado que éstas vinieron
a dejar patentes sus muy distintos perfiles demograficos y su especifica
ubicacién geogrifica. La comunidad judia, por ejemplo, es significativa-

Las «samosass son una especie de empanadillas que suelen lomarse como aperitivo en la
[ndia y otros paises dc esa regién asidlica; «Bollywood» (por un juepo de palabras entre Bombay
v Hollywood) es el nombre dado a las peliculas salidas de la industria cinematogrifica india y ¢l
«bhangra», una danza tradicional del Punjab que se realiza durante log festivales agricolas pos-
leriores a fa cosecha y en las bodas. [N. del T}
i En Escocia, la pregunta fue bastante mds detallada y se centré mds bien en les distintos
lipos dc cristianismo.
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mente diferente de las minor{as religiosas llegadas en €poca mas reciente
(véase mas adelante). Con todo, resulta todavia mds sorprendente un ex-
tremo ya mencionado en el capitulo V: me refiero al elevado nimero de
personas que se declaran cristianas en ambas poblaciones, aungue espe-
cialmente en Inglaterra y Gales —esto constituye una prueba inesperada-
mente categérica de vinculacién residual-—. ;Qué significaba, no obstante,
la categoria de «cristiano» para quienes marcaron esa casilla? ; Viene esto
a sefialar que los individuos implicados no eran laicos, significa que no
pertenecian al islam (o que no profesaban ninguna otra gran fe global) o,
una vez mds, apunta a algo distinto y constituye, por ejemplo, como han
sugerido Voas y Bruce (2004), un indicador relacionado con la identidad
nacional? Este viene a ser el punto en el que adquieren importancia los
enfoques metodolégicos de indole mds cualitativa o, como minimo, es el
punto que exige plantear unas cuantas preguntas mas detalladas sobre
cuestiones religiosas a una muestra integrada por quienes respondieron
«cristiano» en la casilla relacionada con la pertenencia religiosa. Mientras
no se proceda a esa indagacidn, lodinico que podremos hacer seri especu-
lar acerca de los resultados®.

Estacdisticas a pequeiia escala

Mds adelante, en este mismo capitulo (pp. 170-173), abordaremos la
categoria del cristianismo residual. Pero, antes de llegar a eso, ¢s impor-
tante resaltar las exhavstivas estadisticas que se han realizado en relacion
con determinadas comunidades religiosas de Gran Bretafia. Estos grupos
son demasiado pequeiios para que un censo de Ambito nacional consiga ir
mas alld de la mera constatacion de su presencia, De ahi la necesidad de
efectuar un tipo de encuesta diferente —de realizar un estudie cuantitativo
que Gnicamente redna informacidn relacionada con una minoria religiosa,
desarrollando para ello preguntas especificas—. La comunidad judia ofre-
ce un ejemplo excelente, ya que su examen revela, entre otras cosas, que
en esta poblacidén —cuyo tamafio tiende mds a decrecer que a aumentar v
cuya naturaleza también estd cambiando— existe una acusada sensibilidad
religiosa, Un simple vistazo a la sede electrdnica del Consejo de Autori-
dades de los Judios Britdnicos [Board of Deputies of British Jews] y al
constante flujo de publicaciones que genera su departamento de investiga-
ciones, notablemente efictente, bastard para comprender la importancia
de este trabajo’. No obstante, es preciso situar dichos estudios en el am-
plio contexto de la sociedad europea y tener en cuenta el lugar que en elfa

& En esle sentido hay nna reciente tesis doctoral que supone un interesante comienzo {véa-

se Day, 2006).
T Véase hitp:Afwww.bod.ora,uk/.
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ocupan los judios. Sus resultados han de interpretarse a la luz de los and-
lisis de declive numérico que nos ofrecen Wasserstein (1996) y Webber
(1994),

FORMULAS DE TRABAIO CUALITATIVO
Let construccion de un perfil

Las estadisticas a pequefia escala salvan Ja brecha que separa los estu-
dios cuantitativos de los cualitativos. La diferencia de escala permite asi-
mismo un mayor grado de flexibilidad, y en especial la inclusidn de entre-
vistas (del lipo que sea) en el punto pertinente del plan de investigacién.
Como siempre, se hace preciso tomar decisiones y realizar descartes, de
modo que lo mejor es considerar el estudio como un continuo de posibi-
lidades. Consideradas las cosas desde cierto punto de vista, la enirevista
viene a reducirse al simple hecho de rellenar un formulario (el entrevista-
dor se limita a completar un organigrama), lo que deja escaso margen de
maniobra a uno y otro participantie. Contemplada no obstante desde otro
dngulo, la entrevista se convierte de hecho en una conversacién guiada
que da amplia ocasidn a la respuesta, asi como a la formulacién, sien-
pre que resulte apropiado, de pregunlas adicionales.

En la mayoria de los casos, los distintos elementos obtenidos se
retinen en un mismo estudio. El excelente andlisis que realiza Chambers
sobre la vida eclesial en Swansea, por ejemplo, comienza con una estadis-
tica de todas las iglesias presentes cn la ciudad —levantando asi una carto-
erafia preliminar del terreno— Mediante una encuesta en la que se empled
una mezcla de entrevistas y observaciones destinadas a discernir los fac-
tores particutares que conducen al crecimiento o al declive de la asistencia
amisa, se analizaron con particular detalle cuatro casos concretes (Cham-
bers, 2000, 2004). En el Proyecto Kendal pueden encontrarse combina-
ciones similares. En los capitulos VII y VIII nos detendremos a pormeno-
rizar algo mds los hallazgos que arroja este estudio. Por el momento basta
con sefialar los distintos enfoques empleados para componer una imagen
de conjunte o para trazar el perfil de la vida religiosa en una comunidad
dada. Entre dichos elementos cabe incluir la elaboracién de una cartogra-
fia inicial, el establecimiento del nimero de asistentes, el computo de los
grupos confesionales, la seleccién de casos pricticos para una investiga-
cién mis detallada y, por dltimo, el estudio en profundidad de una calle en
concreto —un estudio cuya finalidad consistird en conocer mejor a quienes
no acuden a la iglesia ni participan en actividades espirituales alternativas
{la mayoria)—. Con este lltimo objetivo en mente, ¢l Proyecto Kendal
selecciond una pequeiia zona, caracterizada no obstante por su diversidad,
en la que se realizé una encuesta puerta por puerta. Se emplearon entre-
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vistas parcialmente estructuradas para hacer explicitas las creencias de la
gente, asi como para obtener datos relativos a su formacién religiosa y
espiritual®.,

A fin de ofrecer aquf un ejemplo comparativo, es preciso sefialar que
un estudio actualmente en curso sobre bienestar y religién en el contexto
europeo, conocido como WREP (segiin sus siglas inglesas: Welfure und
Religion in a European Perspective), utiliza una gama de métodos similar
para establecer no s6lo las pautas de la prestacion de servicios vinculados
con el bienestar en ocho sociedades de la Europa occidental, sino para
determinar las actitudes que mantienen los diferentes grupos de poblacién
presentes en dichas sociedades respecto de tales actividades® . El estudio
del WREP es similar al del Proyecto Kendal en el sentido de que cada
uno de los casos nacionales estudiados se basa en datos recogidos en po-
blaciones de tamafio medio {en torno a los cincuenta mil habitantes) al
objeto de determinar con detalle los vinculos existentes entre las fuentes
de bienestar laicas y religiosas y el sentimiento que anima a la poblacién
local en relacién con una y otra alternativa, Curiosamente, parece quedar
claro desde los primeros hallazgos que en toda Europa hay mids comuni-
dades de dmbito local de lo que cabria suponer partiendo de la base de las
comparaciones realizadas en los estudios puramente nacionales. Con
todo, esta investigacion revela las complejidades del trabajo comparativo
y la necesidad de prestar una atencién muy cuidadosa al eco que despier-
tan en cada zona las preguntas que podamos reatizar. Dichas interrogantes
se «escuchan» de manera diferente en funcién de los distintos contextos,
de modo que las respuestas, pese a ser en alglin caso aparentemente simi-
lares, pueden apuntar a significados muy diversos segtn el lugar de que se
trate.

Unos cuantos efemplos etnogridficos

Las entrevistas en profundidad se mezclan a su vez con uno de los mds
cldsicos instrumentos etnogréficos: el de la observacién participante. Esta
técnica se ha aplicado con gran éxito a la sociologia de la religién. Para
alcanzar el éxito en este campo, es necesario un elemento crucial: la capa-
cidad de ver el mundo desde el punto de vista del actor. Sélo entonces es
posible comprender por gué los individuos deciden pertenecer a un movi-
miento religioso y por qué optan por conservar dicha pertenencia o por

¥ Esta informacion procede de la sede electronica del Proyecto Kendal: véase hitp://www.
luncs.ac.uk/fss/projecis/ieppp/kendal/methods.htm. Resulta interesante constatur que, en lus pu-
blicaciones a que ha dudo lugur hasta el momento ef proyecte, no se han aplicado toduvia (odas
lus metodologias aqui upuntadas.

? Véase hitp://www.crs.uu,se/Researeh/Concluded-+projects/ WREP/ NManguage[d=1. Volve-
remos a4 examinar este trabajo en el capitulo XI.
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rechazarla. Un etnégrafo bien preparado concede prioridad al punto de
vista del actor, por extrafio que esto pueda parecer para el observador ex-
(erno. Tres ejemplos ilustrardn dicho extremo —todos ellos convertidos ya
en prototipos cldsicos de este campo del conocimiento.

El primero procede del extenso trabajo que viene realizindose sobre
los nuevos movimientos religiosos y toma como modelo los innovadores
andlisis que ha realizado Bryan Wilson sobre tres grupos minoritarios: los
cristadelfianos, los pentecostalistas de Elim y la Iglesia de Cristo cientifi-
co. El estudio, que comenzé siendo una tesis doctoral, termind publicédn-
dose en 1961 con el titulo de Sociologia de las sectus religiosas [Sects
and Society]. La receptividad de Wilson hacia las minorias religiosas ha-
bria de hacerse patente desde el principio. En la generacién siguiente des-
taca el estudio que efectuard James Beckford sobre los Testigos de Jehova
(Beckford, 1975), y lo mismo puede decirse del trabajo cuidadosamente
documentado que elaborard Eileen Barker sobre la Iglesia de la Unifica-
¢idn, ya que se trata de un estudio gue termina refutando —tras exami-
narla con detalle— la acusacién que venfa sosteniendo que los seguidores
de esta secta, creada por Sun Myung Moon, sufren un lavado de cerebro
(Barker, 1984).

El segundo grupo de ejemplos procede de un conjunto de estudios
cada vez mds numerosos que se ocupan de la vida de las congregaciones
religiosas en las grandes urbes estadounidenses. El Programa para el Es-
tudio de la Religion en las Urbes Estadonnidenses (RUAP, de acuerdo con
las siglas inglesas: Religion in Urban America Program) analiza las cir-
cunstancias de distintos vecindarios del drea metropolitana de Chicago.
La investigacidn resulta interesante por varias razones, en especial por la
dimension cartogréifica del proyecto, que refleja de modo muy directo los
estudios cldsicos de la Escuela de Chicago. Casi setenta afios después de
iniciado el proyecto, la ecologia de la ciudad sigue constituyendo cl ele-
mento de interés central de la indagacion efectuada por el RUAP, aunque
ahora el estudio revele una fase muy distinta de la vida urbana —ya que he-
mos pasado de los inicios de la modernidad a su periodo tardio—. El obje-
tivo del estudio consiste en describir y explicar la «compleja interaccién
que existe entre la religién, la estructura urbana y el cambio social a lo
largo de este extraordinario episodio de la historia urbana de los Estados
Unidos» (Livezey, 2000, p. 6). Para alcanrzar dicha meta, se realiza un
pormenorizado estudio de 75 congregaciones de ocho barrios de Chicago
muy distintos. Resulta interesante sefialar que en cada una de las zonas
analizadas participaron varios investigadores, medida que se adopté a fin
de observar las congregaciones en cuestién «mediante un examen cruza-
do de los datos obtenidos», dado que los investigadores tenfan viva con-
ciencia de los diferentes talentos que cada uno de ellos posefa, «tanto para
la percepeidn como para la distorsion» {2000, p. ix). Los resultados son
impresionantes.
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Gracias a la financiacién de la Fundacidn Lilly, el RUAP logrd reunir
un equipo de considerables dimensiones compuesto por investigadores
secundarios, ayudantes de investigacion y personal auxiliar. El trabajo se
realizé entre los afios 1992 y 1997, plasmandose en un primer libro que se
publicaria en el afio 2000. Se trataba de una empresa notablemente prote-
sional en todos los sentidos. Uno de los trabajos que el RUAP iba a impul-
sar indirectamente seria el Proyecto de Estudio sobre las Congregaciones
Metropolitanas que surgirfa en Boston [Metropolitan Congregational Stu-
dies Project]. Este proyecto llevaria a cabo un trabajo similar, aunque sin
contar con el respaldo de ninguna subvencion. Serian los alumnos dedica-
dos a cursar un mister quienes se encargaran de levar a cabo en Boston
los estudios etnograficos de las distintas congregaciones, como parte de
las tareas asignadas al curso «Religious Agency in the Metropolis». Ade-
mds de tratarse claramente de una iniciativa innovadora, este trabajo invi-
ta a la reflexion. Un curso de esta naturaleza es, por un lado, una investi-
gacion de bajo coste (ya que recusre a la labor de los estudiantes en lugar
de al trabajo de un grupo de investigadores pagados}, pero, por otro, cons-
tituye una excelente preparacién metodoldgica, tamiliarizando ademds a
los estudiantes con la inmensa variedad de comunidades religiosas pre-
sentes en las ciudades estadounidenses'?. Se trata de un trabajo de virtu-
des a un tiempo pedagdgicas y melodoligicas.

Los métodos etnogrificos poscen un interés ignalmente capital para un
conjunto de proyectos paralelo que se ocupa de las comunidades de inmi-
grantes recién llegados a los Estados Unidos. Dos de esos proyectos se han
visto ya culminados: Stephen Warner, de la Universidad de lllinos en Chi-
cago ha dirigido el primero —el Proyecto de Estudio de Congregraciones
Etnicas Nuevas e Inmigrantes Recién Llegados (New Ethnic and Immigrant
Congregations Project o NEICP)—, mientras que el segundo, dirigido por
Helen Rose Ebaugh, tiene su sede en Houston, Texas, y consiste en un Pro-
yecto de Investigacion de las Religiones Etnicas y los Inmigrantes Recién
Llegados (o RENIR, por Research on Ethnic and New Immigrant Religion
Project). Ambos proyectos se valieron de un equipo de jévenes estudiantes
para llevar a cabao el trabajo de campo y tanto el uno como el otro obtuvie-
ron su financiacién de la Fundacién Benéfica Pew, Curiosamente, esta mis-
ma fundacién continda trabajando en este canpo, ya que proporciona apo-
yo econdémico al Prayecto de Religion e Inmigrantes Recién Llegados -una
ambiciosa empresa en la que participan siete ciudades y que se ocupa de
analizar el lugar que ocupa la religién en el proceso de asimilacion de las
normas ¥ valores de la sociedad estadounidense (o del correspondiente re-
chazo de las mismas, en su caso)-'". Dejando a un lado Ia metodologfa, el

" En el afio 2003 wuve oportnnidad de ver trabajar sobre el terreno a los miembros de este
programa. En Nueva York se estd desarrollando aclualmente algo similar gracias ul proyeclo de
Ecologies of Learning que estd llevando a cubo el Seminario de Teologia de Nueva York.

I Véase lu siguiente direccidn electrénica: httpi//www.newiminigrants.org/.
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liecho de que se haga idéntico hincapié en el papel del factor religioso en la
identidad y la asimilacién de las nuevas comunidades indica el aportuno
reconocimiento del lugar que ocupa la religién en la vida de los inmigran-
(es. Esto significa que los aspectos religiosos dejan de quedar subsumidos
en la pertenencia étnica. Ademis, el hecho de que ambos estudios hayan
recibido ayudas econdmicas forma parte de una «estrategia de concesién de
londos», lo que signitica que obedecen a una decision consciente destinada
i corregir el relativo descuido que ha sufrido el factor religioso en la biblio-
erafia académica consagrada al tema de la inmigracién en la Norteamérica
noderna.

En la recopilacidn de textos que efectian Spickard y sus colegas —pu-
blicada con el titulo de Personal Knowledge and Bevond (2002)- puede
cncontrarse un tercer conjunto de ejemplos, en este caso de caricter muy
distinto. Se trata de una fascinante compilacién de capftulos, todos ellos
de lectura obligada, dado que poseen méritos suficientes para ser conside-
rados trabajos vdlidos en si mismos. No obstante, la lectura det conjunto
del libro permtite ahondar mds, ya que no sélo contiene una breve pero
muy perspicaz introduccion relativa al lugar que ocupa la etnografia en
las ciencias sociales, sino que presta particular atencidn a la utilidad que
presenta esa disciplina para el estudio de la religion. Esta investigacion
contiene muchas paradejas, empezando por el hecho de que los «estudio-
sos de la religidn hayan empezado a adoptar lo que ellos mismos conside-
ran unas pricticas etnogrificas “estindar”, en el preciso instante en que
dichas pricticas han comenzado a sufrir el ataque de los antropdlogos»
{2002, p. 4) —un ataque debido principalmente a las tendencias coloniales
de estos daltimos—. Lo que sigue es una reflexion critica del empleo de la
etnografia en el dmbito de la religién, una reflexion que tiene en mente
tres objetivos: en primer lugar, estimular el estudio interdisciplinar de la
religion, en segundo lugar, ilustrar y sopesar tanto las dificultades como
las ventajas de la metodologia etnogréfica (especialmente en fo Locante al
hecho de que las entrevistas se conviertan en un interrogatorio del entre-
vistado) y, en tercer y iltimo lugar, elaborar un plan de accidn de cardcter
mds formal para el estudio etnografico de la religidn, haciendo particular
hincapié en el sentido de la responsabilidad. Se trata de un libro que ad-
mite ser ampliamente utilizado en el aula, y no sélo en cursos relaciona-
dos con el estudio de la religién, ya que es una tuente de saber para todos
aquellos que se interesen por la labor socioldgica.

La utilizacion del texto como dafo

Ya hemos mencionado que los textos pueden utilizarse como fuentes de
informacién en el estudio socioldgico de la religién. El documento parla-
mentario que se interesa por el lugar que ocupan los musulmanes en la so-
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ciedad britdnica constituye un ejemplo interesante, aunque en modo alguno
aislado. De hecho es importante situar ese ejemplo en su justo contexto. En
este sentido puede hallarse un indicador significativo en el trabajo que ha
realizado Robert Towler sobre los muchos miles de cartas que recibiera
John Robinson tras la publicacidn de Sincero para con Dios [Honest to
God] en el afio 1963. El libro de Towler, titulado The Need for Certainty
{1984) clasifica las reacciones suscitadas por el texto de Robinson en fun-
cidn de una serie de temas o tipos, cada uno de ellos indicativo de una forma
de ser cristiano. El estudio permitio un considerable avance en la compren-
si6n de la naturaleza que mostraba la fe en el seno de la confesion cristiana
alo largo de la década de los sesenta. Los hallazgos de Towler revelan que
esta década, tan notablemente agitada, vino a suscitar una evidente necesi-
dad de certidumbre en importantes grupos de personas,

Bastante distinto, aunque igualmente significativo es ¢l libro de Callum
Brown titulado The Death of Christian Britain (2000), que es un ejemplo
de andlisis discursive aplicado principalmente al material histérico pero
también a la década de los sesenta. Se trata de una obra muy leida. No
coincido con la totalidad de las conclusiones de enjundia que en ella se
exponen {véase p. 311), pero la utilizacidn de elementos textuales a modo
de recursos histéricos no sélo es excelente, sino que se despliega con muy
buenos resultados, complementando y en algunos casos desafiando la ex-
plicacidn estadistica habitual. Es un trabajo que ha inspirado en tiempos
recientes un buen nimero de tesis doctorales'?. Jenny Taylor (2001), por
gjemplo, ha examinado con todo detalle una serie de actas redactadas
por un comité gubernamental a fin de identificar los cambios que ha veni-
do experimentando el discurso relacionado con la diversidad racial y reli-
giosa en las zonas céntricas empobrecidas de las ciudades de la Gran
Bretafa actual. El estudio se centra en el andlisis de las actas del Consejo
Religioso de los Centros Urbanos Degradados (en inglés, Inner Cities Reli-
gious Council)** . Una vez mds, el trabajo indica un notable distanciamien-
to de las referencias raciales o étnicas, y una tendencia paralela a emplear
cada vez mds la terminologia religiosa, tanto en la vida pdblica como en
la privada, un tema que se estd afianzando a ambos lados del Atldntico.
Cuanto mds se permite que las minorias hablen con su propia voz, tanto
mas avanza hacia el primer plano el factor religioso, y esto, como hemos
dicho, no sélo en el dmbito piiblice sino también en el privado.

En los trabajos que yo misma he realizado me he visto conducida a
utilizar los textos como datos en un fascinante estudio sobre las reaccio-
nes a una exposicién artistica (Davie, 2003a). Los hechos son bastante
simples. En la primavera del afio 2000, 1la National Gallery de Londres

"2 Para una lista completa de esos Irabajos, véanse los ¢jemplos expuesios en Davie
(2003a).
* Véase httpt/fwww.communities, gov.uk/corporae/.
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oreanizd, gracias al respaldo econémico ofrecido tanto por la Fundacién
Jerusalén [The Jerusalem Trust] como por la Fundacién Peregrino [The
Pilgrim Trust], una exposicion titulada Seeing Salvation: The Image of
Christ. La exposicidn se convirtié en un importante punto de referencia
de las actividades conmemorativas relacionadas con el cambio de mile-
nio. La complementaban una serie de television (integrada por cuatro pro-
pramas de 50 minutos de duracién emitidos por la BBC2) y dos espléndi-
«os libros —uno en el que se recogia el catdlogo de la exposicidn y el otro
concebido para servir de apoyo a la serie de televisidn—. La empresa fue
un gran éxito en todos los sentidos. Mds de trescientas cincuenta mil per-
sonas visitaron la National Gallery —la mayor asistencia (hasta entonces)
que jamds hubiera acudido a contemplar una exposicién del ala Sainsbury
de esta pinacoteca—, la serie de televisién consiguio sistemdticamente que
la BBC2 tuviera una audiencia impresionante (con un total de 2.800.000
espectadores, sumando los cuatro programas) y, en la 0ltima semana de la
exposicion, las ventas del catdlogo superaron a las del cédigo de la circu-
lacién. Hubo una amplia cobertura medidtica, y muy positiva —salvo una
o dos excepciones—. Por Gltimo —en lo que es un clemento de particular
relevancia para los objetivos de este capitulo—, tanto la exposicion como
la serie de televisién suscitarian el envio de una correspondencia conside-
rable a la National Gallery —de hecho, no habia precedentes de un nimero
de cartas tan elevado en respuesta a una exposicidn, con lo que su conte-
nido pasd a convertirse en una fuente de datos no sélo original sino, en
cierto sentido, innovadora.

Hasta aqui todo resulta meridianamente claro. El problema consiste en
explicar este €xito inesperado. ;Coémo es que encontrd tan buena acogida
de publico esta exposicion —consistente en una representacion abierta-
mente cristiana de la vida de Cristo— en una sociedad cuyo cardcter se

juzga, por regla general, cada vez mds laico o multicultural? ; Qué «lec-

ciones» podemos exlraer, si cabe, de este éxito y qué nos dice respecto de
las actitudes societales ante la narrativa cristiana y su representacion en
una galeria de arte publica? Y, por tltimo, ;podemos tomar el material
cspigado en el mencionado conjunto de cartas elogiosas e integrarlo en
una panorimica general de la situacion de la religién en la Gran Bretafia
actual? Estd claro que estos documentos no agotan cuanto puede saberse
de la exposicién, ni lo que cabe decir de quienes la visitaron (el nime-
ro de cartas fue elevado en términos relativos, pero no constituye més que
una pequeiia porcién del piiblico total). Con todo, este material revela
las percepciones de un particular conjunto de personas —la mayoria de las
cuales eran relativamente cuitas y de cierta edad, ademds de estar acos-
(umbradas a acudir regularmente a misa—. Todos los que enviaron una
carta a la National Gallery se mostraron conmovedoramente agradecidos
con los representantes de ese establecimiento laico por haber promovido
la celebracidn de una exposicion explicitamente cristiana entre las activi-
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dades conmemorativas vinculadas con el cambio de milenio. Es poco fre-
cuente escuchar en el debate piiblico este tipo de voces de indele un tanto
conservadora.

De esas cartas se desprenden varios temas caracteristicos que pode-
mos analizar con cierto detalle (véase Davie, 2003a). Uno de ellos nos
permite enlazar con el apartado siguiente, yva que guarda relacién con la
gratitud que muestran las personas que firman las cartas dirigidas al direc-
tor de la National Gallery, en quien destacan la competencia demostrada
para desvelar el trastondo implicito en un lienzo y la capacidad para situar
dicho trasfondo en una perspectiva no sélo artistica e histdrica sino tam-
bién teoldgica.

Arte y artefactos, lugar v espacio

El siguiente paso es relativamente sencilio: consiste en considerar que
tanto las obras de arte como los artefactos incluidos en esta exposicion —o
de hecho en cualquier otra— son datos en si mismos. Lo cierto es que éste
es uno de los temas que terminaria adquiriendo importancia en Religion
in Modern Europe (Davie, 2000a), una obra que se ocupa de las diversas
formas en que se sostienen o difuminan las variantes historicas de la me-
moria religiosa de Europa, unas formas que. por otra parte, se hallan en
continua evolucion. El capitulo dedicado a la «Aesthetic Memory» resul-
ta particularmente relevante para el debate que aqui nos ocupa. Va mds
alld de las fuentes convencionales de datos sociolégicos, de modo que no
se limita a examinar la existencia de la amplia gama de materiales simbo-
licos que sin duda existen en la Europa moderna {tanto en el arte como en
la arquitectura, la misica, la literatura, etc.) sino que también se ccupa de
la capacidad de los europeos del siglo Xx1 para apreciar cl legado que les
ha sido confiado. En este sentido constatamos que se ba producido una
interesante inversion. Buena parte de ese legado —en especial el materia-
lizado en formas visuales (como es el caso de los relatos plasmados en las
vidrieras, por ejemplo)— fue creado con la intencidn de presentar un con-
junto de relatos conocidos a una poblacién que, siendo en gran medida
analfabeta, se hallaba, no obstante, plenamente familiarizada con el con-
tenido de la narracién. En los dltimos afios hay grandes sectores de pobla-
cién que, pese estar totalmente alfabetizados, han pasado a desconocer
casi totalmente esos relatos, mostrindose, por consiguiente, incapaces de
interpretar los simbolos. Esta situacién tiene graves consecuencias para la
conservacion de la memoria religiosa. Y lo cierto es que sélo en época
muy reciente han empezado las iglesias europeas a abordar esta cuestién
(Davie, 2000a, pp. 173-174).

El arte y la arquitectura nos llevan a su vez a la consideracién del es-
pacio y el lugar. Aprender a «interpretar» un edificio o una ciudad puede
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~¢r un instructivo ejercicio de metodologia sociolégica'®. Las formas y
posiciones relativas de los edificios reflejan determinadas estructuras
i poder, vy la existencia (o la falta) de elementos simbdlicos revela una
particular comprension de la teologia. La historia de la comunidad protes-
lante en Francia nos ofrece ejemplos de ambas cosas. Un templo calvinista,
por ejemplo, expresa en su interior una eclesiologia caracteristica: la ausen-
cia de adornos y el particular énfasis en la Biblia abierta resultan particu-
larmente sorprendentes a los ojos de quienes proceden de una tradicién
distinta (situacidén en la que se encuentran la mayoria de los franceses).
Al margen de esto, el hecho de que los lugares de culto protestantes de la
mayor parte de las ciudades francesas resulten pricticamente invisibles
desde 1a calle no sélo es reflejo de una historia sembrada de persecuciones

ya que hubo una época en que estos edificios estuvieron absolutamente
johibidos—, sino de un largo proceso de recuperacién encaminado a ocu-
par un lugar tan visible como bien visto en la sociedad francesa. El para-
lelismo con los edificios istamicos de la época actual acude inmediata-
mente a la imaginacidn.

Los recientes ensayos que ha publicado Martin sobre la ecologfa de lo
sagrado, asi como sobre las esquivas, diversas y cambiantes pautas que es
posible descubrir en el entorno arquitecténico, sitdan este ejemplo en una
perspectiva mds amplia (Martin, 2002b). Martin centra su estudio en seis
ciudades muy distintas al objeto de ilustrar su tesis: cinco de ellas son
curopeas y una estadounidense. Helsinki, por ejemplo, viene a ofrecer el
modelo bédsico de la lglesia estatal noreurapea (una confesién dominante
que ademds se halla estrechamente vinculada con la identidad nacional).
En Roma, el nacionalismo liberal terminaria convirtiéndose en un desafio
para el monopolio religioso. En términos arquitecténicos, el Monumento
a Victor Manuel IT impide ver, literalmente, la plaza de San Pedro —una
oposicion que en 1939 se verfa un tanto atemperada y dotada de dimen-
sion simbdlica con la muy apropiadamente denominada Via della Conci-
liazione, que vne las dos partes de 1a ciudad—. Bucarest (de confesién or-
todoxa) y Budapest {de fe catélica) constituyen cada una un buen ejemplo
de diferenciacién ético-religiosa en dos lugares diferentes de la Europa
poscomunista. Y, por ultimo, Londres se aproxima a Boston (el ejemplo
cstadounidense al que antes aludiamos) en la medida en que encarna un
pluralismo moderado. La abadia de Westminster linda con las cAmaras del
Parlamento (lo que viene a indicar que la Iglesia estd bien asentada); la
iglesia metodista del Central Hall de Westminster, ubicada en la plaza del
Parlamento, constituye el simbolo de la Iglesia unificada, y la catedral de
Westminster (que es el templo cat6lico y se encuentra en el extremo
opuesto de la calle Victoria) encarna la tradicién alternativa. Estas dos

4 Los trabujos de Taylor (2003), pese a no pertenecer especificamente al dmbito socioldpi
¢0. 50N en este sentido una guia muy il
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iltimas confesiones representan a unas minorias que poseen un conside-
rable tamafio en Gran Bretaiia. Sin embargo, es en Boston donde el plura-
lismo alcanza su midxima expresion, aunque hay que recordar que dicho
pluralismo irfa instaldndose en fases sucesivas, conforme fueran derrum-
bindose las altas esferas puritanas. Una atenta lectura del texto de Martin
—libro en mano, mientras recorremos la ciudad en cuestién— permite al
estudiante comprender que las tradiciones religiosas, ya fueran deminan-
tes o subordinadas, han hecho algo mds que influir en la construccién de
la ciudad, ya que también se ven reflejadas en su interior. Loy edificios
mismos adquieren asi una nueva signitficacion, y lo mismo ocurre con las
relaciones que los vinculan (sean espaciales o de otro tipo).

Los inmuebles religiosos poseen miltiples usos, aunque los mds im-
portantes son los asociados con las necesidades litirgicas. En una socie-
dad que en gran medida ha dejado de acudir a misa (en especial en los
circulos de sus miembros mds jovenes), resulta dificil animar a los estudian-
tes a observar y comprender la liturgia para emplear después sus anotacio-
nes como fuentes de datos. Se trata, no obstante, de un enfoque fructifero:
la cuidadosa observacion de los actos littirgicos revela muchas cosas, lan-
to mis si uno los analiza desde una perspectiva durkheimiana, Las litur-
gias vinculadas con las ocasiones especiales, por e¢jemplo, adquieren los
visos propios de una coreografia del poder. El caso britanico ofrece abun-
dautes ejemplos, aunque es preciso tener presente que unos son més faci-
les de interpretar que otros. Los andlisis de la coronacion del afio 1953,
por ejemplo y, ya en época mds reciente, el de las celebraciones del cin-
cuenta aniversario del acceso de Isabel 11 al trono resultan en ambas oca-
siones relativamente sencillos —las relaciones que aparecen representadas
son en la mayoria de los casos lo que aparentan ser— Mucho mds escurri-
diza es la interpretacién de los mensajes surgidos a raiz del funeral de la
princesa Diana y los numerosos ritos diferentes que vinieron a rodear su
muerte. De hecho, en muchos aspectos ain no hemos conseguido resolver
las ambigiiedades de este conjunto de acontecimientos. ; Qué habria ocu-
rrido, por ejemplo, en el funeral de Diana si la pareja con la que entonces
se relacionaba —un destacado musulmin— no hubiera fallecido en el acci-
dente junto con la princesa? Estd claro que el episodioc entero habria reci-
bido una configuracién enteramente diferente. Pero ;cudl?

Podemos encontrar contrastes similares en el plano local, que en casi
todas partes se constituye en un laboratorio perfecto y relativamente abierto
para el estudioso de la religién. En €] puede cbservarse pricticamente de
todo, desde el mds normal de los servicios religiosos de una catedral a las
liturgias mas variadas. Y ademds no en todas partes se limita el abanico de
posibilidades a los ejemplos procedentes de la religion cristiana. Como es
obvio, la cuidadosa observancia de los aspectos éticos de la investigacion
resulta capital para el correcto tratamiento de las cuestiones vinculadas con
el acceso a la liturgia y con la revelacion de identidades.
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Un ejemplo musical completa este apartado. Se basa, una vez mds, en
los trabajos de David Martin (2002b) y es, en efecto, un estudio de ia
acogida dispensada a una determinada obra, en este caso musical. Para ser
mds concretos, lo que hace Martin es tomar como ejemplo las composi-
ciones de Haendel y examinar la acogida que tuvieron en relacién con
cuatro temas vinculados entre si: «El auge y declive de la expansion pro-
testante, el apogeo y ocaso de la Iglesia evangélica, el renacimiento musi-
cal que experimentan los aspectos litirgicos y misticos de la religién a lo
largo del siglo XX y a popularidad y posterior caida en desuso del tipo de
veneracion al que remite el canon austrogermano» (2002b, pp. 70-71). La
argumentacion es compleja y en ocasiones dificil de seguir, en especial
para quien tenga unos conocimientos musicales limitados. La cuestién
subyacente queda no obstante meridianamente clara. Podemos admitir
que la reputacion de Haendel viniera a decaer con el avance de la secula-
rizacion -eso fue de hecho lo que sucedié entre los afios 1900 y 1960—.
Pero ;por qué se invierte esa tendencia en las décadas posteriores del si-
glo XX —esto es, en el preciso momento en que se estaba verificando «el
mds generalizado proceso de secularizacién conocido y que, segiin se
dice, habria venido materializindose desde los afios sesenta hasta la fe-
cha»— (2002b, p. 71)? Estd claro que amhas cuestiones se hallan interre-
lacionadas: por un lado, Haendel se presenta a otra luz {tanto en forma de
oratorto como de obras operisticas) v, por otro, la secularizacién es un
hecho, pero no agota la realidad —simultineamente al proceso de secula-
rizacion. puede producirse (y asi ocurre de hecho) un movimiento de sa-
cralizacion, especialmente en el mundo de la misica—. En el ejemplo mu-
sical al que acabamos de referirnos podemos hallar muchas de lfas
complejidades de la modernidad que hemos esbozado en el capitulo an-
terior.

LA COMPLEMENTARIEDAD DE LOS METODOS: ALGUNOS RIEMPLOS

Escribi el primer borrador de este capitulo en el norte de Espafia du-
rante el verano de 2004. La fecha resulta significativa, dado que en 2004
la festividad de Santiago (es decir, el 25 de julio) cay6 en domingo, lo que
en la ciudad de Santiago de Compostela significa que se trataba de un
«afio santo». No obslante, aun no siendo afio santo, el Camino de Santia-
g0, por el que vienen a confluir en esa localidad los peregrinos venidos de
distintos puntos de Europa, ha ido adquiriendo una popularidad cada vez
mayor con el cambio de milenio. El niimero de peregrines viene crecien-
do afio tras afio desde mediados de la década de los noventa, lo que ha
generado un incremento paralelo tanto del interés por el acontecimiento
como de los servicios disponibles. Un nimero cada vez mayor de perso-
nas de todas clases se animan a peregrinar a Santiago empleando diferen-
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tes medios de transporte, aunque muchas de ellas opten por ir a pie. Las
razones de este estado de cosas son complejas, ya que es preciso tener en
cuenta los factores econdmicos y politicos ademas de los religiosos. Asi,
por gjemplo, bay que destacar que se han invertido sumas significativas d_e
dinero en infraestructuras, especialmente en el camino propiamente di-
cho. El Instituto de Turismo de Espafia no s6lo vio en esta evolucion de
las tendencias una excelente oportunidad comercial, sino que supo apro-
vecharla, y esto ademds en una década en la que Espafia se hallaba inmer-
sa en un proceso de modernizacion extraordinariamente rdpido. Con todo,
estd igualmente claro que la empresa vino a coincidir con un periodo es-
pecial de la vida espiritual de los europeos, va que las actividades de pe-
regrinacién, sean de la clase que sean, estin aumentando.

i Como deberia estudiarse entonces el fendmeno? El Cam‘ino de San-
tiago ofrece excelentes posibilidades para el estudio sociolégico de la re-
ligidn, entre otras cosas porque se lleva una contabilidad del mimero y
tipo de peregrinos que visitan Santiago. Existe una cuidada docurnenta-
cidn relativa a quiénes son, de dénde vienen y qué motivos los impulsan
a realizar la travesia. Y lo mismo puede decirse en cuanto al desglose de
estas cifras en funcién de la edad y el género, Esta informacidn, que es
facil de obtener, revela que el nlimero de personas que participan en las
peregrinaciones estd creciendo a buen ritmo. No obstante, si queremos
descubrir las motivaciones de quienes emprenden el camino, y las expe-
riencias que viven, necesitamos una metodologia mds incisiva: entrevi:stas
de distintos tipos, tanto con los propios participantes como con el crecien-
te uimero de personas que apoyan la iniciativa de diferentes modos —ya
sea en el plano prictico o en el espiritual—, Las motivaciones se reflejan
asimismo en el creciente volumen de obras literarias a que ha dado lugar
el fenémeno de Santiago de Compostela: cronicas personales, comenta-
rios incluidos en el libro de visitas que los viajeros tienen a su disposicidn
en cada refugio, articulos de prensa y guias practicas para orientarse en la
ruta y encontrar los diferentes servicios que la jalonan (servicios que a@e—
mis atienden a mercados muy variados, tanto en el aspecto econdmico
como en el espiritual). Se han escrito novelas y se han rodado documen-
tales'®, por no mencionar el amplio conjunto de objetos de toda clase que
pueden comprarse en el camino en si. .

El paso final queda asi bastante claro: la plena comprension (.Je_ las
motivaciones no vendri sino de aquellos que estén dispuestos a participar
0, en otras palabras, a realizar el propio camino. Que yo sepa, no ha habi.—
do hasta ia fecha ningtin socidlogo de la religién que haya dado una expli-
cacion etnografica del camino —de ahi que un estudiante pueda encontrar

1% Mcrece la pena destacar particnlarmente el documental de la BBC que presentd David
Lodge en marzo de 1997 con el siguiente titulo: Legendary Trails: The Way of St. James. El
misme teimna reaparece en ka novela Therapy, publicada por el propio Lodge.
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iui una buena oportunidad si posee don de lenguas y energias suficientes
para recorrer a pie, y en un espacio de tiempo relativamente breve, buena
parte de los 800 kilémetros de la porcién espafiola del Camino de Santia-
ro-. Antes de emprender la marcha, la persona que se anime, sea hombre
o mujer, deberfa familiarizarse con la historia de esta peregrinacion, ya
(ue buena parte de lo que ahora sucede ocurria también antes: las hetero-
néneas motivaciones de un mismo caminante, el afin de aventura y la
creciente comercializacién del conjunto de la empresa —pues todas esas
vircunstancias eran tan frecuentes en la Edad Media como lo son hoy
dia— Ninguno de estos extremos invalida la experiencia, aunque si exige
ofrecer un andlisis cuidadoso y aplicar una metodologia muy elaborada
para poder abordar en las mejores condiciones posibles un fenémeno que
no 80lo posee un cardcter muy notable sino que resulta también un tanto
inesperado en la Europa de principios del siglo xxi, teniendo siempre bien
presente que Santiago no es sino uno més de los distintos destinos que
atraen a los modernos peregrinos europeos (a menudo muy jovenes).

Diferente es la forma que me ha llevado a conocer un segundo ejempio
de la complementariedad de los métodos. Por circunstancias bastante aza-
rosas, se me invitd a realizar en sesiones sucesivas una lectura critica de
dos libros: el Churchgoing and Christian Ethics de Robin Gill ( 1999y la
Religion in English Everyday Life: An Ethnographic Approach de Timo-
thy Jenkins (1999). Ambas obras se interesan tanto por el examen de los
valores morales como por la forma en que dichos valores encuentran o no
respaldo en la sociedad britdnica. Gill emplea datos cuantitativos y bisi-
camente longitudinales para establecer la siguiente premisa: que la asis-
tencia a los servicios religiosos es una variable significativa e indepen-
diente en la constitucién y el mantenimiento de las distintas pautas de
creencia y moralidad. El siguiente elemento para analizar se desprende
casl inevitablemente de esa premisa. En la mayor parte de la Europa occi-
dental, incluyendo a Gran Bretaia, se observa que la naturaleza de la
implicaci6n en los servicios religiosos estd cambiando. Ha dejado de ser
una experiencia comun a un significativo sector demogrifico para pasar a
convertirse en una actividad especificamente opcional de determinados
grupos poblacionales: aquellos cuya participacién religiosa posee un
cardcter voluntario. De aqui se sigue una pregunta: ;qué ocurrird con las
creencias y los valores que defienden las poblaciones que acostumbran a
acudir a la iglesia si el grupo de quienes asf 1o hacen disminuye por deba-
jo de un cierto umbral?

Jenkins presenta un anlisis muy distinto de la religién —un andlisis de
naturaleza esencialmente etnografica que se centra en el estudio del mo-
dus operandi del elemento religioso en la vida cotidiana de los ingleses
corrientes—. Su estudio tiende mds a suavizar que a resaltar la distincién
existente entre las personas que acostumbran a ir a la iglesia y los micm-
bros de la comunidad de la que forman parte, ya que subraya la multitwl
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de vinculos que unen a uno y otro grupo —ya sea en el plano personal (a
través de distintas cadenas de relaciones) o historico (subrayando con €n-
fasis mds decidido la historia local que la nacional)—. En este escrito des-
taca como tema central la «respetabilidad», definida como el «deseo de
ser una persona plena, o completa, en los términos que estipule la socie-
dad local» (1998, p. 78), circunstancia que viene a resaltar la naturaleza
colectiva de esta cualidad por encima de sus aspectos individuales. Para
comprender la complejidad de la vida local y lo que €sta lleva aparejado
en materia de valores morales, es preciso leer los andlisis de Jenkins al
mismo tiempo que los de Gill. Lo que uno haga, asi como el lugar en el
que viva y las organizaciones o actividades voluntarias en las que uno
participe (entre las que cabe incluir a las iglesias y a los servicios religio-
508), son elementos importantes del proceso. Uno de los casos pricticos
que Jenkins estudia con detalle es la Marcha de Pentecostés de Kingswood
o Kingswood Whit Walk (un acontecimiento anual que se celebra en una
zona de Bristol que dista mucho de ser préspera). Esta marcha no sélo
representa el punto de partida del examen de Jenkins sino que conslituye
ademds un momento decisivo en la manifestacion y el mantenimiento de la
respetabilidad en el conjunto del vecindario, Un andlisis puramente cuan-
titativo seria incapaz de reflejar este extremo, y es muy posible que pasara
asimismo por allo otros vinculos de significacidn crucial en esta cadena de
acontecimientos.

El descubrimiento de realidades ocultas: la religion vicaria

Esta dltima afirmacién trae a la mente otro argumento: aquel con el
que Peter Berger viene a sostener que la aplicacién de métodos cada vez
mids elaborados y supuestamente cientificos constituye mds una limita-
cién que un avance en el proyecto socioldgico. ;Podemos decir que eso
sea precisamente lo que ocurre en el caso britinico? Si y no, seria la res-
puesta mds honesta. Si tenemos en cuenta la gran frecuencia con que se
habla de los grupos, relativamente poco numerosos, que acostumbran a it
a la iglesia en Gran Bretafia —como si a ellos se redujera la totalidad de la
prictica religiosa de este pais—, hay ocasiones en las que tiendo a coinci-
dir con Berger, No obstante, la verdad de su observacién se aplica funda-
mentalmente a los andlisis divulgativos de la religién que podemos en-
contrar en los medios de comunicacién —y en mucho menor medida en el
dmbito de 1a comunidad sociolégica propiamente dicho.

Con todo, ambos espacios de andlisis pueden beneficiarse tanto del
concepto de religién vicaria como de las innovadoras fuentes de datos que
tenemos en nuestra mano emplear para aplicar dicho concepto a la inves-
tigacion sociolégica. Por la nocidn de «vicaria» entiendo el hecho de que
una minorfa activa practique la religién en nombre 0 en representacion de
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un nimero de personas muy superior, las cuales no sélo comprenden lo
que esa niinoria estd haciendo, sino que también lo aprueban con toda
claridad —al menos de forma implicita-. Ese es el extremo decisivo. Si
tuviera que encuadrarlo en el marco de mi propia teorizacidn, dirfa que ¢l
concepto de religién vicaria sefiala un avance respecto de las distinciones
que yo misma establecia anteriormente entre creencia y pertenencia (Da-
vie, 1994). La religién vicaria se ha convertido en una dimensidn clave en
la argumentacion que expongo al analizar la Europa moderna {Davie,
2000a). En la segunda parte nos ocuparemos tanto del contenide de la
creencia y la pertenencia como de la sustancia de la religién vicaria. Aqui
me centraré linicamente en cdmo «medir» esta esquiva nocién que, no
obstante, es de importancia decisiva,

La imagen de! iceberg nos ofrece posiblemente una analogia util. Re-
sulta bastante ficil valorar y tener en cuenta la parte del iceberg que so-
bresale del agua. Sin embargo, limitarse a esto equivale a ignorar la masa
subyacente, que es casi siempre invisible —aunque sin ella no podria exis-
tir parte visible alguna—. ; Como puede entonces sumergirse 4 mayor pro-
fundidad un sociélogo a fin de entender lo que estd sucediendo bajo la
superficie?

Una posibilidad consiste en observar a las sociedades en momentos
muy concretos de su evolucidn, momentos en los que las formas de vida
«normales» uedan, por una u otra razén, en suspenso, permitiendo que
salga a la palestra un comportamiento mucho mas instintivo. Ya hemos
mencionado el ejemplo que nos proporciond en agosto del afio 1997 el
fallecimiento de la princesa Diana. Durante la semana inmediatamente
posterior al accidente hubo un significativo ndmero de britdnicos gue sin-
tieron el impulso instintivo de acudir a la iglesia. Esto se produjo a través
de dos mecanismos: en primer lugar, las iglesias se convirtieron en un
importante punto de confluencia —aunque no fuera el dnico- y en él ad-
quiriria carta de naturaleza todo un conjunto de gestos de duelo individua-
les presididos por una mezcla inextricable de simbolos cristianos (y no
tan cristianos), tanto en el plano material (con la presencia de velas, nai-
pes conmemorativos y virgenes dolientes) como en el teoldgico (con una
enérgica afirmacién de la vida tras la muerte, aunque sin referencia a un

juicio por los actos de la vida terrena).

Con todo, todavia resulta mds significativo el hecho de que el conjun-
to de 1a poblacién fuera consciente de que los miiltiples y bien intencio-
nados gestos de duelo individual resuitaran en si mismos inadecuados
para sefialar ef final de esa vida terrenal concreta, o el de cualquier otra.
[De ahi la necesidad de un ritual o de vna liturgia piiblicos (o, en otras
palabras, de un funeral) —celebrados, cémo no, en la lglesia histéricamen-
te instituida—. El hecho de que la princesa Diana no hubiese llevado una
vida inequivocamente cristiana careceria en este caso de importancia, lo
que viene a significar que tanto ella como cualquiera de nosotros tiene
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derecho a los servicios de la Iglesia en el momento de la muerte. De aqui
se sigue que han de existir iglesias a fin de poder atender dichas deman-
das, por ambiguas que resulten.

Un segundo ejemplo de religién vicaria —cuyo cardcter resulta particu-
larmente conmovedor— se produciria en agosto de 2002 en una pequefia
poblacion inglesa del Auglia Oriental'®. El conserje de un colegio de So-
ham, en el condado de Cambridge, asesiné a dos chiguillas de la escuela
al comienzo de los cursos —un suceso que conmociond a la nacion ente-
ra— Sin embargo, tanto la reaccién de las familias como la de la comu-
nidad fue inmediata. Una vez mads, la gente se volvio hacia la Iglesia,
encarnada en este caso en la persona del pdrroco local, que terminaria
convirtiéndose en portavoz, tanto de los familiares mds allegados de las
dos muchachas como del conjunto de la poblacién. El edificio de la igle-
sia pasé a ser el centro neurdlgico del duelo, ofreciendo a un tiempo con-
suelo y liturgia para que la desolada comunidad procurara encajar lo su-
cedido. A finales del mes de agosto se celebré una misa en memoria de las
dos jovenes en la catedral de Ely. Dada la evolucion de los acontecimien-
tos, se habfa hecho necesario hallar un inmueble con el aforo suficiente
como para dar cabida a todos cuantos quisieran participar en el acto (la
iglesia del barrio afectado no bastaba va para acoger a los asistentes, ni
siquiera limitando rigurosamente la admisién). Al reanudarse el curso es-
colar, se consiguié una especie de superacién del suceso, o se vio al menos
la forma de continuar adelante: la comunidad escolar se congregd en el
campo de deportes mientras el parroco liberaba dos palomas blancas para
que la gente las viera elevarse hacia el cielo (una vez mas observamos que
el sacerdote desempefia aqui un papel de notable importancia simbélica).

En materia de metodologia religiosa, el extremo decisivo que hemos
de comprender en este caso radica en el hecho de que es necesario estar
atento a los sucesos, sean de cardcter individual o colectivo, en los cuales
lo implicito adquiera caricter explicito. Teniendo esto presente, resulta
igualmente importante recordar que los ejemplos que hemos descrito mds
arriba son simplemente una version a gran escala —y muy a menudo exa-
gerada por los medios— de lo que acostumbra a suceder constantemente a
lo largo del ciclo vital de la gente corriente. Las familias y las comunida-
des suelen recogerse de cuando en cuando a meditar al producirse acon-
tecimientos criticos en su existencia, y es muy frecuente que seiialen di-
chos episodios con algin tipo de liturgia (Billings, 2004). Son momentos
en tos que la normal rutina cotidiana queda en suspenso, momentos en los
que —por decirlo de otro modo- lo anormal se vuelve normal, tanto en el
plano de la conversacién como en el de la conducta. El nacimiento (sefia-
lado con el bautismo) y la muerte son los més obvios sucesos de este tipo,
pero la confirmacién y el matrimonio siguen siendo también circunstan-

' En Gerrard (2004) podrd encontrarse una crdnica periodistica de este caso,
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clas significativas para mucha gente —aungue mds en las zonas luteranas
del norte de Europa que en la propia Gran Bretaiia, extremo que aborda-
renos con mas detalle en la segunda parte.

UNA NOTA SOBRE LAS DISCIPLINAS AFINES

Los socidlogos no trabajan de forma aislada. La seccidn final de este
vapitulo se detiene brevemente en toda una serie de disciplinas afines y se
pregunta de qué modo pueden contribuir €stas a una mejor comprensién
del lugar que ocupa la religién en las sociedades modernas. Las premisas
en que se funda este dltimo apartado guardan relacion con las siguientes
asunciones: en primer lugar, que nunca puede darse por definitivamente
sanjado el espacio que la religién venga a llenar en la constitucidén y el
desarrollo de las sociedades humanas y, en segundo lugar, que, a pesar de
iodo, los estudiosos tienen la posibilidad de descubrir gradualmente cudl
cs ese lugar valiéndose de diversos métodos y enfoques, pudiendo a su
vez dichos estudiosos proceder de contexios disciplinarios diferentes. De
aqui se sigue que deberia concederse un espacio particularmente impor-
lante a los eruditos que trabajan en los intersticios que separan a las dis-
tintas disciplinas convencionales —ya que muy a menudo son ellos los que
consiguen los avances mds significativos.

Estd claro que para la sociologia resulta de suma importancia prestar
atencion a las demds ramas de fa ciencia social: a la antropologia, la psi-
cologia, la estrategia politica, Ia demografia v las disciplinas que conflu-
ven en ciertos temas de cardcter general, como el envejecimiento o el
género, sin olvidar que los diferentes grupos de eruditos abordan el estu-
dio de la religion con disposiciones de dnimo bastante distintas. Muchos
de quienes se interesan en el género, por cjemplo, han solido mostrarse
reacios a lomarse en serie la religion, principalmente por razones ideold-
gicas —lo que no deja de constituir una interesante paradoja, dada la des-
proporcionada presencia de mujeres en la mayoria de lus formas cultuales
del cristianismo occidental {véase el capitulo X1)—. También existen otras
dificultades de orden mas prictico, aunque, una vez identificadas, resulte
mads facil superarlas. De este modo, por ejemplo, las distintas publicacio-
nes periddicas especializadas alimentan debates diferentes, un hecho que
con demasiada frecuencia viene a frenar la realizacién de un examen in-
terdisciplinario —aunque también esta tendencia sea mds acusada en unos
lugares que en otros—. En Gran Bretafia, por ejemplo, no sélo hay un ni-
mero relativamente reducido de socidlogos de la religidn (y 1a averigua-
cién de las causas constituye un tema interesante), sino que no cuentan
con ninguna publicacidn especializada en la que reflejar su trabajo o con-
sultar el de otros. En los Estados Unidos, por el contrario, el Journal for
the Scientific Study of Religion no sélo contiene una amplia exposicion du
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los trabajos que se realizan tanto en el campo de la psicologia como en el
de la sociologia de la religidn, sino que constituye un foro verdaderamen-
te interdisciplinar, al menos para todos aquellos que opten por emplear
fundamentalmente alguno de los métodos cuantitativos.

Las contribucicnes de los cientificos politicos —tedricos, constitucio-
nalistas, internacionalistas v estrategas pablicos— son vitales, particular-
mente en términos de derecho, legislacion, jurisprudencia constitucional,
tolerancia y derechos humanos. La Europa poscomunista se ha convertido
en un verdadero laboratorio en este aspecto —lo que no es de extrafiar,
dada la necesidad que tienen estas sociedades de reasumir el rol de la re-
ligion tras pasar ésta varias décadas anulada en buena medida—. Sin em-
bargo, el (desigual) resurgir de la fe histérica se ha visto acompafiado de
un gran nimero de elementos exteriores que no s6lo son nnevos sino a
menude menos bienvenidos. ;Como habran de encajarse dichos elemen-
tos? En este sentido resultan particularmente ttiles las contribuciones de
aquellos eruditos que poseen la doble preparacién de cientifico social y
doctor en leyes (una condicion dificil de satisfacer). Los estudiosos asf
formados pueden arrojar verdadera luz en los debates relacionados con la
libertad religiosa (un concepto en si mismo ambiguo) y con la forma de
conservarla en unas condiciones politicas en rdpido proceso de cambio,
Richardson (2004) ha realizado una titil y amplia compilacidn en la que
se han ordenado mds de treinta estudios en funcién de su dmbito geogrd-
fico. Uno de los temas mis interesantes que recorren esos trabajos es el
andlisis de las tensiones existentes entre !a tolerancia y la democracia,
extremo del que nos ocuparemos en la segunda parte.

Es obvio que la lista podria ser mas larga e incluir, por ejemplo, las re-
laciones internacionales (tras el largo silencio experimentado)'”; la econo-
mia (todavia siguen resonando las cuestiones weberianas, por no mencionar
que la teoria de las decisiones racionales se funda en el modelo del merca-
do}; la historia econdmica {centrada en el proceso de modernizacion y en
la transformacion de esos paises en sendas sociedades posindustriales); la
geografia (con las teorizaciones de los gedgrafos culturales y las nuevas
tecnologias cartogrificas); los estudios de drea (y la creciente importancia
de la religién en Latinoamérica, el sureste asistico, China, elc.), v asf suce-
sivamente. Desde Tuego, ha de concederse un lugar especial a la historia,
dado que las explicaciones de la diferencia casi stempre remiten al pasado.
Las recientes ampliaciones de la Unién Europea nos ofrecen un ejemplo
excelente: la extensién geogrifica del proyecto surgido en el afio 2004 ve-
nia a coincidir casi exactamente con el dmbito de la cristiandad occidental
—quedando como tnico caso anémalo Grecia—'8, Las dltimas ampliaciones

‘7 Véase en especial Thomas (2005).

""" De ahi que se produzca eu Grecia una especie de esquizofrenia cultural, siluacion que
tlustran admirablemente los debates que rodean la meucién (o la omisién) de la religidn en el
carné de identidad de los griegos (Molokotos-Liederman, 2003, 2007},
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de 1a Unién Europea, que han llevado a la inclusién del mundo ortodoxe,
pertenecen a un orden distinto y asi han de ser examinadas, dejando aquf
al margen la cuestidn turca. Resulta curioso constatar que en estos debales
se mencione ahora abiertamente el factor religioso, ya que durante mu-
chos afios se ha tendido a subsumirlo en otras cuestiones, como las eco-
ndmicas o las vinculadas con la democracia y los derechos humanos. Byr-
nes y Katzenstein (2006) desarrollan este importante asunto con cierto
detalle.

En este sentido, la filosofia, los estudios religiosos y la teclogia susci-
tan un conjunto de cuestiones bastante diferente, ya que en estas discipli-
nas la cuestidn de si el observador es o no practicante deviene decisiva. El
ltimo trabajo de Christian Smith aborda estos asuntos de forma muy di-
recta (Smith, 2003). Para que las ciencias sociales puedan prosperar, de-
bemos conocer con toda claridad las filosofias que sostienen tanto nuestro
pensamiento como nuestros textos. O por expresarlo en otros términos:
;qué significa ser humano?, ;y cémo configuran nuestra comprension de
lo humano las teorias que elaboramos acerca de la accidén social y sus
instituciones? Con un argumento que recuerda los planteamientos de
Luckmann (1967), Smith llega a la conclusion de que la condicion huma-
na implica una ineludible dimensién moral y espiritual —es decir, conlleva
la existencia de algo (de una estructura de personalidad) que organice u
ordene la existencia humana en el tiempo y el espacio—. Al llegar a esta
conclusién, Smith establece distintos vinculos entre la religién como
tal, con sus particulares y persistentes motivaciones, y las aspiraciones de
la ciencia social, que son un tanto diferentes'

El paso que hemos de dar para penetrar en la esfera de la teologia es
adn mayor. De hecho, hay quien piensa que se trata de un paso excesiva-
mente grande por las razones que ya hemos esbozado en las piginas in-
troductorias de este libro. La teologia estudia afirmaciones de verdad y,
como tal, es inmune a toda disciplina que relativice el mensaje religioso.
Teniendo esto en mente, hemos de recordar que los recientes debates han
hecho aflorar dos extremos bastante distintos. El primero es el que expone
Milbank (1990}, un autor que sostiene que la sociologia y la teologia ela-
boran discursos inconmensurables. La sociologia, que es una ciencia in-
soslayablemente laica, no debe internarse en el campo de lo sublime.
Martin {1996b) argumenta lo contrario, ya que afirma que, bien entendida
y desarrollada con prudencia, la sociologia puede (y de hecho debe) con-
tribuir a la comprensién teoldgica sin que ninguna de las dos disciplinas
se vea comprometida.

Para Martin, las intuiciones teoldgicas se hallan necesariamente uni-
das al contexto del que surgen. Por ejemplo, la vocaciOn cristiana, sea en

19 Curiosamente, Adam Seligiman aborda temas bastante parecidos en Moderniiy’s Wager
(2003).
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el plano individual o en el colectivo, consiste en «estar en el mundo pero
sin pertenecer a €l». O, por decirlo con el lenguaje socio-teolégico que
emplea Martin, entre las especificidades de cada situacién y las exigen-
cias del Evangelio existe «un dngulo de tensién escatoldgica». La docu-
mentacién y explicacion de la mayor o menor abertura de dicho dngulo
son, en esencia, dos tareas de cardcter socioldgico. Y lo mismo puede
decirse de las sugerencias encaminadas a una posible resolucién de esa
tension en caso de que se vuelva insostenible. Las teologias del bautismo
constituyen un ejemplo, al igual que los cambios registrados en los ritos
de confirmacién que ya hemos descrito en el capitulo anterior. Las moda-
lidades de iniciacion religiosa que se «adecuaban» a las necesidades de
las iglesias estatales del norte de Europa han dejado de resultar «apropia-
das» —sea en ¢l plano socioldgico o en el teolégico— al cambiar el funda-
mento de la pertenencia a dichas iglesias y pasar de hallarse centrado en
la atribucion automitica a girar en torno a la asuncién voluntaria. Lo que
se precisa, en consecuencia, ¢s entender de forma nueva ese mismo fené-
meno y, para que esas formas de comprension nuevas tengan las miaximas
probabilidades de verse coronadas por el éxito, [os estudiosos no deberin
limitarse a tener en cuenta esos cambios sociol6gicos sino que habrin de
esforzarse por comprenderlos adecuadamente. De ahif que en la segunda
mitad de este libro debamos concentrarnos en las realidades empiricas
asociadas con el modo en que viene experimentdndose la religién en estos
primeros afios del siglo xx1 y en las distintas regiones del mundo.
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VII

LAS PRINCIPALES RELIGIONES
DEL MUNDQO OCCIDENTAL

Este capitulo forma pareja con el siguiente por una razon obvia. Lo
que en el mundo occidental se considera religion dominante pesee un
cardcter marginal en otros [ugares y lo que es marginal en Occidente es
evidentemente troncal en otras partes del planeta. Es el contexto lo que
determina a qué categoria haya de atribuirse el material. Este capitulo se
oeupard fundamentalmente de las formas de religion que se consideran
dominantes en Buropa y en los Estados Unidos, subrayando en cada caso
tanto Jas semejanzas como las diferencias.

LA RELIGIGN DOMINANTE EN LA EUROPA QCCIDENTAL

El material relacionado con la Europa occidental se basa en una am-
plia gama de fuentes documentales, entre las que incluyo mis propias
publicaciones. Teniendo esto en consideracion, el apartado siguiente de-
berd interpretarse en funcidn de los datos y los argumentos que se expo-
nen en Davie (1994, 2000a y 2002a)". En este capitulo no vamos a repetir
el detalle de los hechos y las cifras que aparecen en estas publicacicnes.
Con todo, hay un extremo de crucial importancia: me refiero a la circuns-
tancia de que el caso britdnico se sitie a medio camino entre la Europa

! Esld previsto que vca la luz una nueva edicion del libro publicado por Davie en 1994,

(uien quiera estudiar el caso dc¢ Grau Bretaiia podrd hallar inalerial relevanle sobre ese pais cn
Bruce (1995a), Jenkins (1999) v Gill (1999}. Para datos relacionados con Europa véase Rémond
{1999}, Greeley (2003), McLeod ¥ Ustort (2003) y Robbers (2005), asi como las publicaciones
surgidas del Estudio Europeo de Valores. Estas Gltirnas aparecen enumeradas en la sede elecird-
nica del Estudic Europeo de Velores, frecoentemeute puesta al dia: hup://www.europeanvaluesstu-
uly.cu/. En esta direccidén podrén cncontrarse tanto estudios panordmicos de la sociedad europea
voumo publicaciones relacionadas con sociedades concretas.
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continental y los Estados Unidos. En términos de lealtad confesional,
Gran Bretaiia (y en realidad todo el Reino Unido) mira al otro lado del
Atldntico y al mundo angléfono, con lo que establece vinculos que resul-
tan atractivos para un determinado tipo de personas acostumbradas a acu-
dir a la iglesia (en particular entre los miembros de la creciente agrupa-
cion evangélica), asi como para algunos politicos. Sin embargo, si la
medimos en funcidn de las creencias, los comportamientos y las institu-
ciones, Gran Bretafia presenta en cambio un parecido mucho mayor con
sus VECIOSs eUropens, ya que muestra unos niveles de actividad religiosa
bajos —aunque los niveles de lealtad nominal y de creencia religiosa sean
mds altos—. Gran Bretafia comparte con el resto de Europa la herencia
comin de la Iglesia estatal y una estrecha relacion entre la religién y el
poder laico, al menos en el plano histérico. Estos patrones han evolucio-
nado a lo largo de los muchos siglos de historia de la regidn, lo que tiene,
como hemos visto, importantes implicaciones para la comprension socio-
Iégica. En este capitulo nos centrarenios especiaimente en ¢l periodo pos-
terior a la Segunda Gaerra Mundial, trazando en primer lugar el perfil de
una serie de cambios generacionales,

Cambios generacionales

Uno de los primeros capitulos de Religion in Brirain since {945 pasa
revista a tres 0 cuatro «generaciones» o —para ser mds exactos— a tres o
cuatro cambios de humor que se producen entre el final de la Segunda
Guerra Mundial y mediados de la década de los noventa: aqui solo serd
necesario resumirlos. En las décadas inmediatamente posteriores a la gue-
rra toda la energfa se concentraba en levantar de nuevo lo que la contienda
habia destruido —hasta el punto de llegar casi a negarse que las estructuras
subyacentes de la sociedad britinica hubieran sufrido dafio alguno—. Es
una época en la que resurgen las formas de religién tradicionales, como
revelardn inmejorablemente en junio de 1953 los rituales vinculados con
la coronacion de la reina Isabel 11 de Inglaterra. A finales de la década de
1960 todo habia cambiado: las actitudes, los supuestos, las conductas y
las instituciones de las décadas anteriores habian quedado totalmente ba-
rridas. Bl mundo precedente, en el que operaban con bastante éxito las
formas relativamente conservadoras de las corrientes religiosas principa-
les, habia dado paso a una década en la que el escenario aparecerd domi-
nado por la confianza en las alternativas laicas —hasta ef punto de que muy
a menudo las iglesias seguirdn el ejemplo general y hardn grandes esfuer-
z0s por «sintonizar» con la sociedad—. Sin embargo, a mediados de la
década de los setenta, el aplomo laico mismo comenzard a debilitarse,
debido, por un lado, a que la economia global adquiere tintes sombrios
y, por otro, a que las consecuencias de la modernizaci6n, tanto negativas
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como positivas, pasan a ocupar el primer plano —un cambio de perspecliva
en el que la crisis del petréleo y sus repercusiones copardn el debate.

Son cambios que se observan en toda Europa pero que se manifiestan
de diferentes modos en distintos sitios. El caso francés, por ¢jemplo, re-
sulta m4s espectacular incluso que el britdnico. Francia se industrializd en
un periodo relativamente tardio, pero después lo hizo a un ritmo extraor-
dinariamente rapido —lo que determinarfa que el paso de la vida rural a la
urbana se produjera de hecho en la década de los cincuenta—. Ademas, los
acontecimientos que se desarrollarian en fas calles de Parfs (y no asi en las
de Londres) vendrian a dotar de valor simbélico al mes de mayo de 1968,
ya que serfan fechas en las que los estudiantes comenzarian a exigir la
adopcién de reformas radicales, tanto en la sociedad como en el sistema
universitario. Sin embargo, esa determinacidn habria de revelarse efimera
incluso en Francia, donde Ia reaccién seria a un tiempo agil y clara, yaque
De Gaulle ganaria de forma aplastante las elecciones legislativas de junio
de 196%. Con todo, estaba empezando a cuajar un clima muy diferente. El
malestar social terminarfa convirtiéndose en sintoma de un mds amplio
descontento —principalmente en Alemania y en ltalia— al comenzar poco
a poco los europeos a asumir el empeoramiento de la ecouomia global y
los elevados indices de desempleo, Precisamente por esa misina €poca,
las poblaciones receptoras empezaron a darse cuenta de que la afluencia
de mano de obra venida de muy diferentes regiones del mundo durante la
posguerra iba a ser una caracteristica permanente de la vida europea y no
un episodio temporal —comprendiendo asimismo que iba a tratarse de un
fenémeno, sin embargo, mucho mds dificil de manejar ahora, en circuns-
tancias econdmicas apuradas, que antes, durante los afios de expansién
econdmica—. Las repercusiones de este nuevo estado de cosas en la activi-
dad religiosa habrian de ser considerables.

Por otro lado, 1a década Thatcher es especificamente britdnica; ningu-
na otra sociedad europea experimentarfa una imposicion comparable de
la ideologfa de mercado, circunstancia que, una vez mads, coloca a Gran
Bretafia en los mdrgenes de Europa, mds atenta a las tendenctas de los
Estados Unidos que a las de sus vecinos continentales. Curiosamente, en
ese momento las iglesias se pusieron al frente de los movimientos de re-
sistencia, convirtiéndose —al menos durante un tiempo— en una oposicion
politica eficaz, dada la desorganizacién en que habia caido el Partido La-
borista, La publicacién del informe Faith in the City (1985) encarna per-
fectamente estas relaciones. Cerca de veinte aflos después, las tornas po-
liticas han dado un vuelco tan completo que resulta casi inimaginable,
dado que el Partido Laborista ejerce en este momento su tercer mandato,
mientras que los conservadores siguen esforzdndose por culminar su larga
travesia del desierto. Curiosamente, tanto Margaret Thatcher como Tony
Blair reivindicaban que sus planteamientos politicos se inspiran en el cris-
tianismo, y la verdad es que, por su estilo, dichos planteamientos tenian
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mds en comiin el uno con el otro que con fos que sostienen muchos de sus
correligionarios politicos. Ademds, el arzobispo de Canterbury sigue sien-
do una figura de cierta importancia que, en muchos sentidos, personifica
las ambigiiedades religiosas de la Gran Bretafia actual. De este modo, se
da la paradoja de que el dirigente de una institucién supuestamente mar-
ginal ocupe reiteradamente la portada de los periddicos en relacidén con
algunos debates de calado tan politico como moral. En este sentido, la
guerra de Iraq se convirti6 en una piedra de toque decisiva.

De hecho también resulta crucial en otros casos. Las tensiones exis-
tentes entre los Estados Unidos y «Ja vieja Europa» en relaci6n con esta
guerra terminaron convirtiéndose en uno de los temas que dominan el
actual debate politico, un debate en el que el factor religioso desempefia
un papel cada vez mis significativo®, Quienes interpretan positivamente
estas tensiones no sélo ven en Gran Bretafia el puente capaz de unir al
viejo mundo con el nuevo sine que minimizan las diferencias que sepa-
ran a Europa de los Estados Unidos (Garton Ash, 2004); otros adoptan
en cambio una postura mas negativa, y ademis de juzgar que Tony Blair
apenas era otra cosa que el perrito faldero de Bush, subrayan la necesi-
dad de que Europa hable con una voz propia y bien definida. Las cues-
tiones relativas al dehate politico superan el alcance de este libro; no
obstante, los apartados siguientes habrdn de hacerse eco de los temas
que subyacen a cstas cuestiones —tanto en el caso europeo como en ¢l
estadounidense.

Enfoques conceptuales

Al margen de los datos mismos, lo cierto es que la idea que me hago
del lugar que ocupa la religion en la vida europea todavia se halla en pro-
ceso de evolucidn. Esto podrd apreciarse claramente en los siguientes pd-
rrafos, que incorporarin tres nociones clave. La primera, «creer sin perte-
necer», era el subtitulo de Religion in Britain since 1945 (1994). Como
afirmacion logrd captar la atencidn de importantes grupos de persenas —y
no solo de eruditos, periodistas y lideres eclesidsticos, sino también de un
amplio abanico de personas provistas de responsabilidades pastorales—.
La sepunda, la «religién vicaria», constituia el nicleo conceptual expre-
sado en Religion in Modern Europe (2000a). Ya hemos hablado de esta
nocidén y expuesto sus virtudes como herramienta metodoldgica, pero en
este capitulo es necesario considerar su sustancia, ya que nos ofrece la
clave para comprender el estado en que se encuentra actualmente la reli-

' Para muchos europeos, la «excesiva» religiosidad de algunos estadounidenses resulta
problemitica, mientras que, a los ojos de algunos estadounidenses, el «excesivox laieismo de
buena parte de Europa merece una eonsideracién similar,

182

pmosidad en Europa. No obstante, la situacién continia evolucionando, y
nos plantea interrogantes tanto en relacién con el futuro coro respecto
del pasado. Una forma de avanzar un tanto en este campo reside en la
(ereera idea, esto es, la de que la gradual mutacién de una cultura religio-
su basada en la obligatoriedad nos hard pasar a otra cultura distinta, fun-
duda en este caso en el consumo —con lo que volvemos a encontrarnos
ante un tema que ya eshozamos en la primera parte, aunque ahora deba-
mos desarrollarlo con mayor detalle-. Este apartado concluird con una
relerencia al Proyecto Kendal, un reciente estudio en profundidad de las
manifestaciones de la vida religiosa en una ciudad de tamafio medio del
Distrito de los Lagos, al noreste de Inglaterra. En muchos aspectos, los
hallazgos del equipo de Kendal ceinciden con mis propios planteamien-
tos pero no siempre.

Creer sin pertenecer

Una de las caracteristicas mds sorprendentes de la vida religiosa de la
Europa contemporinea es la evidente disparidad que se observa entre las
diferentes formas de medir la religiosidad. En primer lugar, hay un gru-
po de indicadores que valoran la existencia de un firme COMPIOMmiso con
) la vida institucional y b) las manifestaciones de adecuacion al credo de
una religién {en este caso, el cristianismo). Todos esos indices se hallan
en franco declive en el conjunto de Europa pero sobre todo en las nacio-
nes protestantes del norte, incluida Gran Bretafia. Estos indicadores esFén
intimamente relacionados entre s en la medida eu que €l compromiso
institucional refleja y confirma a un tiempo que la creencia religiosa se
expresa en sus formas ortodoxas. El cristiano creyente, sca hombre o mu-
jer, acude a la iglesia a fin de expresar su fe y de ver confirmado el hecho
de que dicho comportamiento es el correcto. Y, a la inversa, los contactos
repetidos con la institucidn eclesidstica y con sus ensehanzas no s6lo in-
forman necesariamente la creencia, sino que la disciplinan.

Ningtn observador del actual panorama religioso discute estos hechos
—es decir, nadie cuestiona que estos indicadores se hallen interrelaciona-
dos y en serio declive—. Menos acuerdo suscitan en cambio las conse-
cuencias de esta situacion. La compleja relacion entre la creencia (en el
sentido mds amplio) y la prictica posee una importancia capital en este
debate, ya que estd claro que ta manifiesta reduccion que revelan los indi-
cadores mis «firmes» de la actividad religiosa no se ha visto reflejada, a!
menos a corto plazo, en otras dimensiones menos rigurosas de la religio-
sidad (como la pertenencia nominal y las creencias no ortodoxas). D¢
hecho, el principal descubrimiento del Estudio Europeo de Valores es I
disparidad resultante que muestran los distintos indicadores, ya que 1-151’ lo
confirman la mayorfa de las investigaciones empiricas —por no dectr to-
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Ao e B b alino Lol panocainit religioso europeo®. Ade-
i e g b o el eslindo de cosas el que viene a poner de mani-
T ok b Biwas ~eer s perlencecr», expresion que «se ha extendido

vprcdsunente vioodoe el mundo, rebasando incluso las fronteras del &mbito
acadenneos (Yoas y Crockett, 2005, pp. 11-12).

I'odemos hacernos una idea del alcance que ha adquirido este debate
introduciendo la expresion «creer sin pertenecer» en un buscador de inter-
net. La férmula aparece en multitud de lugares: en trabajos académicos de
todo el mundo, en otros textos de cardcter mis llano que tratan de la situa-
cién en que se encuentran las iglesias de Gran Bretafia o de otros paises,
en las afirmaciones de determinados dirigentes religiosos, en el periodis-
mo religioso y en los exdmenes escritos de los estudiantes. Estd claro que
la idea encuentra eco en muchos y muy diferentes grupos de personas.
Voas y Crockett nos ofrecen una itil categorizacion de este debate al or-
denarlo en funcién de dos versiones de la «teorfa», una rigida y otra mas
flexible, antes de pasar a exponer una serie de criticas de base empirica.
No vamos a ocuparnos aqui de estas criticas, a menos que vengan a incidir
en el conjunto de la argumentacidn; lo que si haré serd responder a ellas
por extenso en la nueva edicién del libro que ya publicara en 19944 Lo
que aqui se requiere es atgo muy diferente: la clarificacion de dos o tres
de los temas clave que integran el debate relactonado con el hecho de
«Creer sin pertenecer», clarificacion que se hace necesaria para poder en-
tender adecuadamente el concepto mismo.

La primera de esas aclaraciones no sélo guarda relacién con la condi-
cion de las iglesias, entendidas como uno mds de los muchos tipos de or-
ganizacion voluntaria, sino que constituye un reflejo de la argumentacion
que ya expusimos en el capitulo V. Si es cierto que, en tanto que institu-
ciones, las iglesias han experimentado un marcado declive en el periodo
posterior a la Segunda Guerra Mundial, también lo es que puede obser-
varse un proceso idéntico en casi todas las actividades sociales que exigen
que las personas «se retnan» periédicamente (los partidos politicos, los
sindicatos, los equipos deportivos, etc.). O por decirlo de manera més di-
recta: esa creencia desprovista de pertenencia es una dimensién general
de las modernas sociedades europeas, no un rasgo que se circunscriba
exclusivamente a la vida religiosa de sus ciudadanos.

El segundo tema es un reflejo de la actitud de los dirigentes eclesidsti-
cos. Es comprensible que un significativo niimero de individuos encarga-
dos de la conservacion de las organizaciones religiosas hayan hecho suya

* Buena parte del debate gira en torno al modo en que se manejan os términos «crecncias

¥ «perlenencia». Por ejemplo, unas veces se entiende que «creencia» implica 1a fe en un «Dios
personal» y ofras se asigna al concepto una mayor amplitud, Las interpretaciones diferirdn por
tanto en la misma medida,

4 Véase Ia nota 3. 5i los términos se interpretan con excesiva rigidez, el significado origina!
de la expresién quedard distorsiouado,
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lir expresidn «creer sin pertenecer», ya que han encontrado en ella un
modo de justificar —al menos en parte— la prolongacién de su propio co-
metido. Las cosas no van tan mal como parece. Personalmente, pienso
que, siendo innegable que las iglesias contindan existiendo en todas las
regiones de Europa, los motivos de esa conservacién han de ser examina-
dos cuidadosa y detalladamente {véase mds adelante). Entre tanto, es im-
portante que el personal eclesidstico comprenda que la situacidn que des-
cribe esta frase no es ni mejor ni peor que la afirmacién de la existencia
de una sociedad mds francamente laica (si se nie permite emplear esta
expresion), Se trata sencillamente de una situacién diferente. Quienes han
de atender a las necesidades de una sociedad que cree a medias, en lugar de
descreer, descubrirdn que la situacidn presenta ventajas e inconvenien-
tes, como sucede en cuatquier otra circunstancia de la vida. La principal
y muy exigente tarea a la que ha de enfrentarse el profesional religioso
consiste justamente en idear estrategias ministeriales adecuadas a este con-
texto —un contexto por otra parte mal definido y en continuo cambio—, El
s6lido conocimiento de las realidades socioldgicas, siendo necesario, no
es nids que el punto de partida.

Los dirigentes de la 1glesia no son el dnico grupo que ha hecho suya la
expresion. Como ya se ha dejado claramente sentado en el capitulo 1V, en
los Estados Unidoes los adeptos de la teoria de las decisiones racionales
considcran que los datos rcunidos para sustentar la tesis de la «creencia
sin pertenencia» confirman la idea central de una de sus principales lineas
argumentales. Me reficro a la nocién de un vago monopolio (como el
de las iglesias estatales europeas), incapaz a un tiempo de estimular v de
satisfacer las necesidades religiosas latentes de las poblaciones que di-
chas iglesias tienen a su cargo. St se permitiera el desarrollo de un merca-
do libre, o dotado al menos de una mayor libertad, los europeos acabarian
mostrdndose tan activamente religiosos como sus homdlogos estadouni-
denses, ya que operaria en todo el continente un conjunto de organizacio-
nes religiosas activas y competitivas que se encargarian de captar para su
causa —y de mantenerlos vinculados a ella— a los creyentes no adscritos a
ningin credo. La verdad es que no estoy tan convencida como los tedricos
de las decisiones racionales de que ése fuera efectivamente el resultado
—por razones que ya hemos expuesto (véanse pp. 118-119).

De aqui se deduce una tercera cuestion, una cuestion relacionada con
la observacién relativa al corto y al largo plazo. Ademds, es justamente en
este punto donde el debate sociolégico se intensifica. Por un lado tenemos
a aquellos que argumentan rotundamente que, si bien es muy posible que
exista una disparidad entre las cifras poblacionales de creyentes y las de
practicantes, se trata sencillamente de un fenémeno temporal (en este gru-
po destacan de manera particular Bryan Wilson, Steve Bruce y, en cierta
niedida también, David Voas y Alasdair Crockett). Estos autores argu-
mentan que sdlo deberemos dejar que transcurra el tiempo para observar
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que la creencia —desprovista del respaldo que le proporciona la asistencia
periodica a los servicios religiosos (por ejemplo a través de una institu-
_016r_1)— disminuye hasta alcanzar citras equiparables a las que arrojan los
indicadores de religiosidad mds rigurosos. Lo cierto es puedo estar de
acuergio con este planteamiento, al menos en la medida en que el debate
se refiera a las manifestaciones de credo religioso que cuenten con ¢l re-
frendo de las iglesias. Sin embargo, estoy mucho menos segura de poder
vahdar sus afirmaciones si éstas remiten a elementos de creencia de ca-
racter mas heterodoxo y amplio. De hecho, si nos basamos en el material
expuesto en el capitulo V (pp. 133-134), se observard que las mds recien-
tes encuestas del Estudio Europeo de Valores arrojan datos convincentes
que indican que ciertas dimensiones de creencia Y pertenencia podrian
hallarse en una relacién proporcional mds inversa que directa, En este
sentido resultan notables aquellos aspectos de la creencia que rentiten al
almay a la vida tras la muerte. Como ya hemos visto, estos ex(remos pa-
recen aumentar marcadamente en las generaciones jévenes. al menos mis
que en las de mayor edad, y precisamente en aquellos paises de Europa en
d()nde‘mz’ls ha menguado la potestad institucional de lus iglesias (y que
son principalmente del norte, aunque no sea ésta la dnica region en que se
observe dicho fenémeno).

Si tenemos esto en cuenta, resultara dificil predecir ef futuro. No obs-
tante, lo que parecc improbable es que surja una sociedad en Ia que el
racionalismo laico se convierta en la norma dominante. Lo mds probable
es que siga existiendo algun tipo de creencia acompahada de un conjunto
de formas mas laicas de comprensién de la vida. Y, mds que sustituirse
simplemente unas a otras, lo 16gico es que solo en el largo plazo termine
estableciéndose una relacion —de cardcter complejo- entre dichas com-
prensiones. Ademads, es en este punto donde el debate ha de tencr en cuen-
ta las relaciones que exjsten entre las pautas de creencia emergentes y las
propias iglesias institucionales, ya que estd claro que estas Gltimas no sdlo
habrzin de seguir existiendo, sino que estdn llamadas a ejercer una obvia
influencia en muchos aspectos de la vida, tanto en el plano individual
como en el colectivo —y esto incluso en Europa.

La religion vicaria

Es indudable que la distincién entre la creencia ¥ la pertenencia ha
permitido hallar formas fructiferas de enfocar la comprensién y la organi-
zacion del material que remite a la situacion de la religidn en la Europa
modema. Sin embargo, la reflexién en curso sobre el vigente estado de
cosas me anim6 a reflexionar mds profundamente acerca de la relacion
entre creencia y perlenencia, recurriendo para ello, entre otras ideas, a la
nocion de religién vicaria.
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Mi reflexién sobre el particular ha venido provocada por la situacion
tue se observa en los pafses nordicos. Un cierto nimero de intelectuales
nordicos ha respondido a la nocion de una creencia sin pertenencia invir-
liendo la formula: en esta regién de Europa la postura que se adopta ca-
racteristicamente en materia religiosa consiste en pertenecer sin creer”.
Iistos estudiosos aciertan plenamente al hacer estas ohservaciones, En la
mayoria de los casos, las poblaciones nordicas siguen perteneciendo a las
iglesias luteranas; recurren con liberalidad a ellas para celebrar servicios
en ocasiones especiales y consideran que la pertenencia a una lglesia for-
tna parte tanto de la identidad nacional como de la identidad religiosa (y
de manera mds acusada que en Gran Bretafia). Y lo que es atin mds perti-
nente para las propias iglesias: los ndrdicos siguen pagando a sus iglesias
sumas considerables en concepto de impuestos —lo que tiene como resul-
tado, entre otras cosas, la existencia de un gran nimero de vocaciones
religiosas {especialmente musicos) y de edificios bellamente conservados
hasta en el mas diminuto de los pueblecitos—. Los aspectos culturales de
la religion son cuidados con esmero.

Esto no significa, desde luego, que las poblaciones nérdicas asistan
con frecuencia a la iglesia ni que crean necesariamente en los principios
del luteranismo. De hecho, todos los estudios comparativos sefialan que
se trata de una de las poblaciones menos creyentes y practicantes del
mundo®. Por consiguiente, ;cémo hemos de entender que sigan sintiéndo-
se miembros de sus iglesias y contribuyendo econdmicamente a su man-
tenimienta? O, en otras palabras, jcédmo podremaos perforar la superficie
de una sociedad nérdica, o la de cualquier otra, a fin de investigar los re-
flejos instintivos de la poblacion, si en su mayor parte esos reflejos perma-
necen ocultos bajo el mencionado plano externo? Podremos encontrar
una respuesta en pp. 170-173. §i prestamos atencion al lugar que ocupan
las iglesias institucionales en los periodos de crisis, sean éstas personales
o colectivas, nos resultari posible entender con mayor claridad el papel
que todavia desempeiian estas organizaciones religiosas tanto en la vida
de los individuos como en el devenir de las comuntdades. O, por desarro-
lkar nn poco mds la definicion de «religién vicaria» que ya hemos sefiala-
do, fo que se observa es que una minoria religiosa activa puede operar
¢n nombre de un ndmero de personas muy superior —personas gue no
$6lo entienden lo que hace la minoria, al menos implicitamente, sino que
lo aprueban muy claramente—. Y, al aumentar las tensiones por una cir-
cunstancia extraordinaria, lo implicito se hace explicito.

* Unc de esos comenlaristas, Anders Bdckstrém, expone la cuestion con mayor sutileza
todavia: ¢l elemente que de hecho centra la creencia de los succos e lu pertenencia. Greeley
(2003) defiende unos argumentos bastante similares en relacidn con Noruega.

® En ¢l caso sueco, hay un buen ndmero de estudios nacionales gue respaldan los hallazgos
oblenidos por el Estudio Europeo de Valores. Entre esos trabajos de imbite nucional destacan los
de Skog (2001), Biicksirom et al. (2004} y Winsnes (2004).
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La vida religiosa europea muestra dos caracteristicas, muy diferentes
entre si, que apuntau en una direccién parecida —y que nos conducen por
fanto a una mejor comprensién de la religion vicaria-. La primera de esas
caracteristicas es un reflejo de la importancia simbélica que tienen los
edificios eclesidsticos tanto para la comunidad de la que forman parte
como para el pablico en general ~al menos asi ocurre en muchos casos—.
El nimero de europeos que acude a la iglesia con cierta regularidad es
relativamenie escaso: ése es un extremo meridianamente claro. Sin em-
bargo, son muchos mds los que consideran que los inmuebles eclesizisti-
COs presentes en sus respectivas localidades poseen una gran importancia,
aungue Gnicamente protesten (es decir, decidan hacer explicitos sus sen-
timientos}) eu aquellos casos en que pese una amenaza de cierre sobre
el edificio de una iglesia concreta, Lo que ocurre es sencillamente que el
statu quo existente se da por sentado hasta que resulta puesto en entredi-
cho, momento en el que se convierte en una cuestion de considerable
importancia’. Bastante mds sutiles, aunque igualmente reveladoras, son
en este sentido las reacciones del piblico en general cuando se e pide que
pague por entrar en un edificio religioso. En muchos aspectos, los roles
«normales» quedan aqui invertidos. La comunidad de fieles, que siente el
peso econémico del mantenimiento de los edificios y que se manifiesta
deseosa tanto de generar ingresos como de reducir el desgaste natural que
causa la constante afluencia de visitantes, se muestra frecuentemente a
tavor del cobro de una entrada. Por el contrario, el gran publico expresa
su incomodidad cuando se le pide dinero por este motivo, aduciendo que
estos edificios —y en particular aquellos que pertenecen a las i glesias his-
téricas— tienen mds de espacio publico que de dmbito privado, de modo
que todo el mundo (sea 0 no creyente) ha de tener derecho a acceder era-
tuitamente a ellos. No se trata de edificios que pertenezean exclusivamen-
te a quienes los utilizan con regularidad.

Hay un segundo conjunto de cuestiones relacionadas con la compleja
situacién que existe en aquellas regiones de Europa que en su dia se ba-
Haron sujetas al control de los comunistas, En el tiemnpo transcurrido des-
de el afio 1989 se ha prestado una considerable atencién a I reconstruc-
cidn, tanto en términos fisicos como politicos, de un conjunto de iglesias:
las pertenecientes a aquellos paises en que las instituciones religiosas tu-
vieron en su dia una existencia legal que en el mejor de los casos cabria
considerar ainbigua. Esto ha demostrado ser un tema notablemente polé-
mico, y su evolucién refleja la existencia de una sucesion de estados de
dnimo cambiantes, ya que la actitud ha pasado de la situacién que se vivid
en [os meses inmediatamente posteriores a la caida del muro de Berlin

* El cietre de algunas inslituciones, como las escuelas de ensefianza primaria, las oficinas

de correos o las iglesias, suscita reaeciones muy similares, aunque. de acuerdo con la argumen-
tacidn que venimos expaniendo en esle capitulo, la iden de que «lo que no se usa se pierde» ad-
quicre nna resonancia muy diferente en el caso de los tcmplos.
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con sentimientos proximos a la euforia— a la generalizacién de un crecien-
le sentimiento de desilusion que se ha ido consolidando a medida que han
1lo pasando los afios. Al saltar a la palestra las disputas de dinero y podgr,
¢l conflicto, en ocasiones muy amargo, ha estado a la orden del dfa. Sin
cimbargo, nadie ha sugerido en serio que las iglesias debieran fiesaparecer
de ahi la pugna por devolverles su posicidn, a pesar de las dificultades—.
Ademas no es bueno centrarse en exceso en el hecho de que en algunos de
los antiguos paises comunistas, por no decir en todos, los indices de asis-
tencia a los servicios religiosos sigan siendo inestables, ya que esto es
pasar por alto la sustancia del asunto. Las cuestiones de verdadero interds
residen en otra parte. ;Qué es lo que hace, por ejemplo, que las iglesias
scan Jo suficientemente importantes como para merecer el evidente es-
fuerzo de volver a instituirlas? Una de las razones puede hallarse en el
papel crucial que desempenaron las iglesias en los momentos inmediata-
mente anteriores a la caida del muro de Berlin. En muchas zonas de Euro-
pa. mindsculas comunidades de practicantes, sin duda vigiladas, consi-
ruieron mantener de algin modo un espacio piblico protegido aungue
marginal, poniendo dicho espacio pablice a disposicién del conjunto de la
poblacién en los momentos en que se necesitaba, momentos en I.OS que
la protesta podia adquirir temporalmente un cardcter mas explicito que
implicito (Martin, 1996a). ‘
Para dar por cierto este extremo, es importante tener presentes las cir-
cunstancias reinantes cn los pafses luteranos y catdlicos que el régimen
comunista habria de mantener sometidos hasta el afo 1989 —fundamen-
talmente Estonia y la Alemania Oriental—-. Ambos paises se conmban.enn
tre las regiones mds {aicas del continente —una afirmacion que sigue sien-
do vilida en la actualidad— Cen todo, incluso en ellas podria desempefiar
un papel la religion vicaria, y en este sentido el ejemplo m'{w notable es el
que nos proporciona la iglesia de San Nicolds de Leipzig: el lugar fle
reunién que eligieron en su momento los opositores al régimen comunis-
ta al ir ganando impulso la «revolucién» de 1989, Los comentarios que
realiza Berger en relacién con la iglesia evangélica luterana erigida en
Berlin en memoria del emperador Guillermo (Berge, 2001, p. 195) apuntan
exactamente en la misma direccién, y ademds siguen plenamente vigentes
después de transcurridos casi diez anos. Al parecer, la religion vicgria
puede practicarse incluso en circunstancias presididas por una escasisima
disponibilidad de recursos. Mucho mds visible iba a resultar desde luego
la muy distinta protesta que habria de tener lugar en la Polonia de los aﬁqs
ochenta —en la que la Iglesia catélica estaria llamada a desempeifiar sin
duda un papel clave-. Y, aunque es muy légico que este hecho haya cap-
tado la atencion de una amplia variedad de observadores, hay que recor-
dar que no era ésa la tnica forma de proceder.
Una vez establecida la nocién de religién vicaria, surgen inevitable-
mente una serie de interrogantes socioldgicas. He examinado con consi-
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derable detalle esas interrogantes en Davie (2000a, 2006¢). Este es ade-
mds el contexto en el que se hace patente tanto la naturaleza como el
papel de las iglesias histéricas europeas, y més atin si lo observamos des-
de una perspectiva comparada. Queda cada vez mis claro, por ejemplo,
que las poblaciones europeas siguen viendo en estas iglesias otros tantos
servicios piblicos, y también que juzgan que su conservacion obedece al
hecho de que resultan positivas para el bien comin —situacidn que difiere
notablemente de la existente en los Estados Unidos—. Podemos abordar
este mismo asunto desde un punto de vista conceptual y afirmar que los
europeos de todas las regiones del continente comprenden el significado
de la religién vicaria (y hemos de afiadir que dicha comprensién no se ve
obstaculizada por ningin problema de traduccién). Explicar estaidea a un
piblico estadounidense resulta mucho m4s dificil, ya que sencillamente
no halla eco en ese continente. En este caso, la historia eclesidstica, com-
pletamente diferente, ha desembocado cn una distinta comprensién de la
relucion existente entre la Iglesia y la sociedad, situacion que puede des-
cribirse adecuadamente compardndola con un mercado. Si el sistera de
fiscalidad eclesidstica que rige en la Europa septentrional viene a ejempli-
ficar un tipo de relacién, 1a libre entrega de donativos constituye el reflejo
de otra posibilidad®.

Teniendo esto presente, estoy convencida de que la idea de la refigién
vicaria sigue encontrando eco en Europa en el arranque del siglo xx1, como
tambicn lo estoy de que seguird hallindolo en el inmediato futuro. Se trata
de un concepto mds incisivo ¥ preciso que el de la creencia sin pertenencia®,
Sin embargo, resulta bastante mds dificil predecir lo que pueda ocurrir a
largo plazo, sobre todo si recordamos lo compleja que es la relacidn entre la
creencia y la pertenencia, segin ya hemos mencionado. En este sentido
hemos de (ener en cuenta toda una serie de cuestiones, en especial uha mu-
tacion que cada vez se observa més en la vida religiosa de los curopeos:
la que los lleva a pasar de una cultura de la obli gatoriedad religiosa a otra en
que la religion pasa a ser materia de consumo u objeto de eleccidn.

De la obligatoriedad al consumo

La idea como tal ya ha sido mencionada (véanse pp. 130-132) al ha-
blar, a modo de ejemplo, de 1a cambiante naturaleza de la confirmacién en

" No hay duda de que estos sistemas presentan en la prictica un cardicter inixto, especial-

menie en Gran Bretahia, donde ne sélo no existe una hiscalidad celesidstica, sino que parte de
la riqueza de Iu Iglesia procede de swmas heredadas, dindose ademds la circunstuncia de que la
gente se muestra mareadamente reacia a reaiizar donaciones ZENETASUS,

* Al menos en este aspecto coincido en gran medida con Voas y Crocketl, autores que afir-

man que la nocidn de «creencia sin pertenencias podriz merecer «nna honrosa jubilaciéns (2003,
p.25).

190

I lplesia de Inglaterra. Lo que hasta la década de. los cini:uentu COIlStl.ll.]].El
un r1to de paso para el adolescente, al menos en Clel‘tOS.Cl.l'CUIOS, ha termi-
niulo convirtiéndose en algo muy distinto: un ritual s011c1t.ad0 por un gru-
po de personas relativamente reducido, aunque muy var}ado, que desea
cxpresar pliblicamente lo que hasta ese momento no habia pasado c}e ser
~in0 un conjunto de convicciones privadas. Es frecuent(? que la conhnpa—
cion vaya precedida por el bautismo, €n cdso de que €ste no se hyb}era
prroducido en la infancia. En consecuencia, los p!anteamlentos recl)liogmos
y litdirgicos se adaptan a la nueva situacion. Curiosamente, también pue-
den observarse cambios muy similares en otras zonas de Europa. Pgr
¢jemplo, los bautizos de adultos que es cosrumbrq reqllzar en 11.1 Iglesia
cutdlica de Francia se asemejan mucho a los que efectia la Iglesia de I’n—
slaterra (Davie, 2000a, pp. 71-72) —de hecho la semejanza _de Iqs estadis-
ficas resulta poco menos que asombrosa, dafio que ambas 1glesias encar-
nan un sistema eclesidstico enteramente distinto, o (

¢ Como hemos de abordar entonces estos (.:ambms? Podemos enfocar
¢l examen de esta interrogante tanto cn (¢rminos de ganancias como de
pérdidas. En otras palabras, ;qué formas de lo sagrudp son la.&i que tienen
mds probabilidades de prosperar en la [arflomodermdad y c.omot ;()odn?—
mos explicar su refative éxito? En el capnu]o final de Davie (1 -))4.) se
presentan dos posibilidades en este sentido: por una parte, log tlpo.&: fie
religién que siguen a Ja fragmentacion de las snmedade:s Lflrdmnode'r!ms 0
la afirman, incluyendo cn dichos tipos las muchas y distintas n?ap}[esta-
ciones de la «<nueva era» (rew age} y, por otra, las formas de religion que
crean islotes de seguridad en el mar de incerlidumbr.cs que generan los
ripidos cambios econdmicos, sociales y 9ulturales, incluyendo en este
caso una cierta propension al fundamer}tahsmo. El hecho de lrubajar. con
la vista puesta en el paso de la obligatoriedad al consumo me h:d pemlnfldq
perfilar con mayor exaclitud estas categorias y enl.enderl.as mejor. Iniciaré
el debate en este capitulo y lo proseguiré en los dos siguientes, ya que
ambos estardn dedicados a exponer con mayor detalle tanto los extremos
de la argumentacion relativa a la nueva era como los referentes al concep-
to de fundamentalismo.

El primer punto que es preciso comprender es que, al hablar de g?nen-
cias y de pérdidas, nos referimos a lo que ocurre en e! seno de las confesio-
nes mismas, no a lo que sucede entre ellas. Lo que slgue, por tanto, p.l,]‘ed?
aplicarse —¢n Gran Bretafia— a los catélicps, los anglicanos, los r‘netoct.sf:d.s,
los presbiterianos, los baptistas, etc., teniendo en cluenta que I;,m ‘potT auoﬂ
nes que pertenecen a otra confesion son bastante d.lferenteik; (véasee f,drpl—
tulo VIID. Cifigndonos al espacio propio de la corricnte religiosa domm‘tj)rll—
te, podemas decir, hablando en térmmos- generales, que es muy‘ prf)t?a le
que una congregacion que base su capac1d{1d de atraer a las personas .a a
Ielesia (o a una institucion similar) en una idea vinculada con la obllgatot
riedad o el deber esté abocada a tener problemas. Las poblaciones europeas
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no tienen ya «obligacién» de ir a la iglesia si no desean hacerlo, y las razo-
nes que las mueven a acudir a ella no son ya las que las empujaban a pre-
sentarse en los templos en el pasado (obtener un cmpleo, conseguir una
casa, elevarse a una buena posicién social o aumentar su influencia politi-
ca). Se. observan cambios similares en [a disciplina interna —esto es, en la
sensacion que antes se tenfa de que asistir a misa era lo COrTECto, Un senti-
miento que se veia ademads reforzado por un conjunto de valores comunes o
Qe creencias compartidas—. Este es el tipo de presiones, tanto externas como
Internas, que se ha venido en gran medida abajo en la Europa moderna. La
idea, por ejemplo, de que el empleo o la vivienda pudieran depender de una
palpable demostracién de la propia implicacién en la vida religiosa no re-
sulta-ya aceptable. Ademds, la respetabilidad de la persona guarda escasa
relaci6n con el hecho de que acuda o no a 1a iglesia’®. Se trata de cambios
que dificilmente podrian sorprendernos, dado que la mayoria de la pobla-
¢idn no acepta ya los imperativos de la fe cristiana, incluyendo entre ellos
el mandamiento de asistir a los servicios religiosos.

De; ahi que la situacién sea nueva. Los que acostumbran a ir a misa no
constituyen ya un grupo de personas relativamente grande que cncuentran
un amplio abanico de motivos —unos de cardcter religioso y otros no— para
asistir al culto. Antes al contrario, se han convertido en un colectivo que
sigue resultando significativo pese a ser de tamafio notablcmente menor,
un colectivo que, aun encontrando motivos diversos para acudir a la igle-
sia, no los extrae ya tanto del hibito o de 1a costumbre como de la libre
eleccion individual. Verse libre de la coercidén es sin duda algo bueno,
pero hay, sin embargo, toda una serie de consecuencias inesperadas. Entre
ellas.s destaca la erosién de una narrativa religiosa comin —esto es, de un
conjunto de conocimicntos que el grueso de la poblacién comparte y que
en muchos aspectos resultan cruciales para la comprension de la cultura
europea—. Una vasta porcién del arte, la arquitectura, la literatura y la
musica europeos son pricticamente incomprensibles sin dicho conjunto
de conocimientos, un hecho que no s6lo se reconoce en general en todos
fos (,:l']’Cl.]l()S educaltivos, sino que muy a menudo se vive asimismo con un
sentimicnto de pesar (Hervieu-Léger, 1990). Y, a la inversa, una de las
caracteristicas de lu vida inglesa sigue siendo la relacionada con la buena
dlspQ§1c16n con la que algunas personas acuden a la iglesia a fin de que
sus hlJO:?‘ puedan asistir a un colegio religioso, y lo mismo cabe decir de la
presencia en la iglesia de los politicos (locales o nacionales) en los mo-
mentos clave de los procesos electorales.

El sigui_ente pdso de nuestra argumentacién es una'consecuencia l6gica
de lo anterior. ;Cudles son las decisiones que toma la minoria de personas
—Teducida pero no obstante significativa que acostumbra a ir a la iglesia?
En el caso britdnico, destacan dos opciones muy diferentes, dos opciones

" Véase sin embargo la referencia que hacemnos al trabajo de Jenkins (1999) en &l capitulo VI.
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«ue, 4 primera vista, parecen contradictorias. Con todo, si las examinamos
niis de cerca, muestran una importante y muy interesante caracteristica en
vomiin —una caracteristica que quizd sea la clave para comprender la natu-
rileza de la vida religiosa en la Gran Bretaia del siglo xxI-!1. La primera de
esis opeiones es la de la Iglesia evangélica conservadora, que es unoc de los
casos de éxito en [a asistencia a misa que registra la época moderna, tanto
dentro como fuera de la lglesia establecida. Estas iglesias reclutan a sus
miembros en un drea geogréfica relativamente amplia y trabajan en un mo-
delo de fndole mds congregacional que parroquial. Se invita a las personas
i unirse a la comunidad de la fe por medio de una decisién consciente, te-
niendo en cuenta que esa pertenencia lleva aparejada la implicacién en un
vierto conjunto de creencias y de codigos de conducta. Estas iglesias ofre-
cen constituirse en firme parapeto y proteccion frente a las vicisitudes de
la vida —caracteristicas de atractivo creciente en una época marcada por la
incertidumbre (ya sea econdmica, social o cultural)—. Estos hallazgos no
s6lo se adecuan bien a las predicciones que yo misma estableciera en el afio
1994, sino que concuerdan correctamente, lo que no deja de ser interesante,
con uno de los principios centrales de la teoria de las decisiones racionales
{me refiero a aquel que sostiene que las iglesias que mds exigen a sus miem-
bros son también las que mds demanda tienen).

Sin embargo, si lo examinamos m4s de cerca, estd claro que en el seno
de la Iglesia evangélica existen variantes de mds éxito que otras —y en este
sentido destacan en particular agquellas que incorporan un elemento caris-
matico (véase Guest, 2002, 2004; Chambers, 2004; Heelas y Woodhead,
2004)—. El anticuado literalismo bihlico goza de menos popularidad. La
exitosa trayectoria de la lglesia evangélica encuentra su mejor y mds claro
ejemplo en el curso Alfa’, una férmula que une la sélida ensefianza bibli-
ca con la cdlida amistad y una especial atencidn al Espiritu Santo, en lo que
constituye una combinacion de sorprendente éxito (Hunt, 2004). El atrac-
tivo de este movimiento es extraordinario, circunstancia que admiten tan-
to sus partidarios como sus detractores. Nos guste o no el curso Alfa, se
hace dificil pensar en un movimiento equivalente (sea religioso o laico)
de proporciones similares. Se trata de un programa de formacién laico

I Curiosamente, puedeu descubrirse «opeiones» parcialmente similares en el caso frances,
circunslancia que queda estupendamente reflejada en los tipos ideates que presenta Hervicu-
Léger en Le Péferin et le converti (1999). Hervieu-Léger resalta un extremo adicional y extrema-
damente valioso: el de que tanto el peregriuo cormo el converso remilen a una idea de movilidad
y movimicnto. Y, a la inversa, las categorias relalivamenie estilicas e Ja persona que tiene la
costuinbre de ir a misa {pratigieani) y de la que opta por lo contrario fnon-pratigueant) han dejado
de despettar un eco significativo en la sociedad rardomaoderna,

" Aungue la autora lo expligue parcizlinente a renglin seguido, quizd no esté de mds aclarar
que se trata de una serie de cursos bisicos de [e cristiana iniciados por la Iglesia anglicuna.
Anunciados como «una oportunidad de indagar cn el sentido de la vidu», los cursos se celebran
hoy en hogares, centros de trabujo, cdrceles. universidades y otros rmuchos lugares de 152 paises.

IN. del T}
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que atirma poseer un volumen de seguidores cercano al millén y medio de
personas y que, en la década de Ios noventa experimenté un aumento que
lo hizo pasar de tan s6lo cuatro cursos a més de diez mil, de modo que no
es de extrafar que haya terminando por captar la atencién de los medios
de comunicacién de masas.

La popularidad de que gozan las catedrales y las iglesias de los centros
urbanos de la Gran Bretafia del siglo XX1 no sélo es muy diferente a 1a de
estos cursos Alfa sino que, por regla general, no se reconoce de la misma
manera. Dichas catedrales e iglesias son lugares que ofrecen un producto
peculiar, aunque bastante distinto, un producto que habitualmente incluye
sesiones de liturgia tradicional, misica de gran calidad y excelentes ser-
mones, todo ello reunido bajo un edificio histérico que muy a menudo
posee ademds una gran belleza. Toda visita a una catedral es una expe-
riencia estética —una experiencia buscada por personas muy diversas, en-
tre las que cabe incluir a aquellas que encuentran problematica la perte-
nencia o el compromiso—. La idea de que uno «va a las catedrales con la
tranquilidad de no verse en la obligacion de dar fraternalmente la Paz al
prdjimo ni de quedarse a tomar café» no sélo es un sentimiento bastante
generalizado sino que puede interpretarse, al menos entre lineas, como
una critica ticita a la Iglesia evangélica. Ademds, las catedrales estable-
cen relacion con confesiones muy diversas. Si procedemos a un estudio
que nos lleve a examinar primero a las personas més implicadas para pa-
sar gradualmente a estudiar después a quienes lo estdn menos, podremos
distinguir a los fieles que acuden asiduamente al templo de aquellos otros
individuos que lo hacen de forma esporddica, y a los que Hegan como
peregrinos de los que lo recorren en calidad de visitantes o turistas, te-
niendo siempre bien presente que las lineas divisorias que separan todas
estas categorias son a menudo borrosas. Consideradas en conjunto, cada
una de estas clases cuenta con una elevada cifra de integrantes —y en mu-
chos casos se trata ademads de cifras crecientes, sobre todo en las ocasio-
nes especiales (Platten, 2006)—. Los vinculos con las personas que parti-
cipan en una peregrinacion (véanse pp. 167-169) resultan particularmente
interesantes (Hervieu-Léger, 1999; Davie 2000a, pp- 157-162).

¢(Cabe detectar alguna caracteristica comtin en tan diferentes peripe-
cias? A este respecto, hay pocas pruebas sociolégicas en que poder basar-
se, pero, en mi opinidn, el elemento compartido guarda relacién con el
hecho de vivir una experiencia o de «sentirse bien», ya sea el vector de

dicha vivencia el culto carismatico, la dedicacién de un fin de semana a.

un curso Alfa, el sosiego catedralicio de una misa vespertina o la asisten-
¢ia a un acontecimiento especial —l festival de Greenbelt” o la Fiesta de la

* Aconlecimiento musical gne sc celebra todos los afios en Inglaterra desde 1974, Acuden
los mejores grupos y cantantes cristianos del panorama discogritico, de U2 a Cliff Richards. Se
ensalza la fe y la jnsticia. fN. de{ T.]
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Conferencia Interconfesional de la Cosecha Primaveral (Spring Harvest™)
en el caso de la Tglesia evangélica, o aun una misa celebrada a la luz de 195
cirios si nuestras preferencias nos orientan hacia las catedrales o las mis
importantes iglesias parroquiales— El elemento comiin es que sentimos
algo. El medo en que experimentamos lo sagrado o lo extrao.rdlmano evo-
cu en nuestro interior una intuicién esencialmente durkheimiana: la de
que lareligién (o lo sagrado)} despierta en nosotros algo que tr.asciende las
rcalidades de la vida cotidiana y sin lo cual quedamos insatisfechos. De
ahi una posible hipdtesis: los lugares de culto que resultan mds atractivos
para los europeos tardomodernos son probablemente aquellos en los que
¢l acontecimiento se centra en la experiencia de lo sagrado. Los aspectos
puramente cerebrales (la exposicion de los textos biblicos o los sermones
del protestantismo liberal) son mucho menos seductores. .

(Queda no obstante una pregunta por plantear. {Cuadran bien estos
cambios con la incipiente instauracién de un modelo que responda a la
teoria de las decisiones racionales? Ha habido indicios de que pudiera ser
asi. Con todo, es importante situar ¢l cambio de la obligatoriedad al con-
sumo en un conlexto mds amplio. No hay duda de que estdn surgiendo
grupos confesionales diferentes, grupos cuyas pre’.ferencias religiczsas em-
piezan a reflejar las ideas expuestas por los estudiosos de la teorfa .d(? las
decisiones racionales. La existencia de un creciente mercado religioso
estimula estos sentimientos, en particuiar en las grandes ciudades euro-
peas, donde los ambitos de influencia de las parroquias sufren un mayor
deterioro. Sin embarge, son todavia muchos mis los europeos que se ri-
gen de acuerdo con un modelo mds antiguo —€sto es, por un modfalg en el
que predominan la creencia latente y fa pertenencia nomlnfﬂ, sentimientos
ambos que se activan en momentos determinados de la V:ldﬂ llld.lVldUEll. o
colectiva, o en virtud de razones particulares y, en ocasiones, imprevis-
tas—. De ahi la complejidad de la situacién actual: existe una cierta tensidn
entre uno y otro modelo, aunque también es verdad que se solapan: Ade-
mds, todas las iglesias se hallan cada vez mds expuestas a diver.so tipo de
presiones, unas procedentes del exterior de Europa y otras nacidas en su
mismo seno: es un debate que abordaremos con cierto detalle en los capi-
tulos siguientes.

E] Proyecto Kendal: un ejemplo bien estudiado

Hay un reciente y muy interesanle trabajo que nos ofrece un elaborado
ejemplo de algunas de estas ideas. El Proyecto Kendal aborda el andlisis

Reunién anual de distintas confesiones cristianas promovida por la Iglesia evungéllcg de
Inglaterra en la que se escucha musica cultval moderna, se haeen talleres biblicos y se organizan
arupos de trabajo religioso. fN. del T}
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de todas las manifestaciones «religiosas» observables en una comunidad
inglesa dada —la de la poblacién de Kendal, una localidad de 28.000 habi-
tantes situada en el Distrito de los Lagos, al noreste de Inglaterra (una re-
gi6n de cardeter rural y tendencias moderadamente tradicionales en la que
resulta relativamente raro encontrar a grupos confesionales no cristianos).
Se trata de un proyecto que actualmente estd generando un material muy
interesante, tanto teorético como empirico (Heelas y Woodhead, 2004).

En lineas generales, los hechos y las cifras confirman la pauta apre-
ciable en el plano nacional; en una semana estdndar, el 7,9 por 100 de la
poblacién de Kendal interviene activamente en las iniciativas de una u
otra congregacion cristiana, mientras que el 1.6 por 100 participa en el
entorno holistico®. {Lamentablemente, no existen datos que nos propor-
cionen las cifras mensuales, cifras que nos permitirian hacernos una idea
mis clara del tamafio de la muestra en ambos casos.) En €rminos mis
generales, las pruebas del Proyecto Kendal sugieren claramente que los
grupos holisticos estdn creciendo rdpidamente, mientras que las congre-
gaciones cristianas siguen en fase de declive. La pregunta crucial pasa a
centrarse, por tanto, en las implicaciones que puedan tener estos cambios
respecto al sesgo que vayan a adoptar las conductas en el siglo xx1. ;Es-
tamos aqui ante la prueba, como afirman los autores, de que se estd pro-
ductendo un cambio trascendental en el panorama sacro de Ja moderna
Gran Bretaiia, o hemos de concluir, por el contrario, que la relevancia del
caso es bastante mas modesta’? Sospecbo que se trata de esto dltimo, pero
solo el tiempo podra confirmarlo o desmeatirlo. Los resultados de la en-
cuesta realizada a pie de calle son igualmente llamativos. En cierto senti-
do no podrian ser mas claros: s6lo dos personas (de las 56 entrevistadas)
declararon tener una manifiesta falia de fe o sentimientos contrartos a la
Iglesia. Sin embargo, la configuracién del resto de las cifras depende, en
gran medida, de cémo se categoricen las zonas «grises» de la creencia
—bien como un elemento que viene a respaldar la existencia de unos ni-
veles de creencia relativamente elevados en el mds amplio sentido de la
palabra, bien como una notable inflexion en la norma cristiana—. Con es-
tos datos podrfamos argumentar tanto en un sentido como en otro.

Mids sugerentes resultan todavia las corrientes teoréticas que sustentan
¢l Proyecto Kendal. Los autores no sdlo estan convencidos de que se estdn

Término filoséfico que. aplicado a la sociologfa, adquiere connotaciones especizles.
Lo acuiia Durkheim para resaltar que la sociedad no se reduce a la suma de sus individuos.
En este sentido, Louls Dumont opondrd «holismo» a «individualismos», y David Bohm hablu-
rd de la «socicdad liguida» o «Huida», refiriéndose a que, del misme medo que la inleraccitn
de lus moléculas de nn gas ionizado explican el comportamicnto del mismo, Lambién la libre
interaccidn de los individuos puede explicar determinados fendmenos de masas como lu ines-
tabilidad social u otros. En este cago es sindnimo de «relaciones no religiosus entre indivi-
dnes» y mds adelante aludird a tendencias holisticas propiamente dichus. esto es, las relativas

ala unidad del todo individual {cuerpo-mente-espiritu) o a lu fusién del hombre con el cosmos,
(N det T]
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produciendo cambios significativos en el panorama religioso de Gran
Bretafia, sino que defienden la tesis de lo que Charles Taylor llama «el
veneralizado vuelco subjetivo de la cultura moderna» (Taylor, 1992). La
importancia de la voz interior, la autenticidad del yo, el Dios que me ha-
bita son todos ellos elementos que se han convertido en consignas de
nuestra cultura, con independencia de cudl sea la religién que uno profese
-una conclusién que encaja perfectamente con los datos que arroja el
Estudio Europeo de Valores realizado en el periodo 1999-2000 (véase
mds arriba)—. Las pruebas del Proyecto Kendal han de comprenderse bajo
esta luz, es decir, como elementos que no solto registran el paso del 4mbi-
to congregacional al holistico, sino que indican igualmente la muy simi-
lar mutacidn detectada en el seno de la propia esfera congregacional: por
cjemplo en las formas de cristianismo que estin consiguiendo salir ade-
lante airosamente —hablando stempre en términos relativos—. Estd claro,
por ejemplo, que las carismiticas iglesias de Kendal estdu resistiendo me-

jor el signo de los tiempos que las confesiones protestantes liberales, fo

que confirma la interpretacion que acabamos de sugerir, esto es, que las
iglesias de éxito de la Gran Bretafia moderna son aquellas que ofrecen en
sus cultos un elemento vinculado con las vivencias positivas o las sensa-
ciones agradables.

Woodhead (2004) sitiia estos cambios en una perspectiva que abarca
un plazo mds largo y posec un cardcter més teolégico, Estd claro que las
tensiones que existen entre la vida interior, la esfera mistica y la experien-
cia espiritual, por un lado, y la corriente principal de la doctrina cristiana,
por ofro, no son nada nuevo. Han estado presentes desde los primeros
tiempos de la tradicion cristiana, aunque, segtin afirma Woodhead, su re-
lacién ha sido siempre un tanto incémoda. Ademds, la cultura moderna
favorece notablemente el primer aspecto, es decir, el de la vida interior.
Surge asi una pregunta inmediata e ineudible: ;jhabrd de concretarse esta
tendencia a expensas de la corriente principal del cristianismo o sélo afec-
tard 2 algunas porciones de ese tronco central? En otras palabras, ;tienen las
iglesias la posibilidad de responder positivamente a la subjetivizacién de
la cultura moderna, o hemos de concluir necesariamente que esta ten-
dencia estd llamada a socavar por completo su raison d'étre? A juicio de
Woodhead, las pruebas que arroja el Proyecto Kendal sugieren esto tlti-
mo —y, para sostenerlo, argumenta que se estd produciendo una incompa-
tibilidad profunda y crecientemente destructiva entre estas dos formas de
pensar, obviamente muy distintas—. Yo no estoy tan segura de eso. En las
tensiones entre lo espiritual y lo religioso que abordaremos mds adelante,
tanto en un apartado especifico de este mismo capitulo como en el exa-
men del material sobre la nueva era que habremos de presentar en el si-
guiente, veremos surgir cuestiones relativamente similares. Sin embargo,
antes de ocuparnos de esos temas, hemos de prestar atencion a las seme-
janzas y diferencias que presenta el caso estadounidense.
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1 v 111 1tION DOMINANTE EN L0os EsTapos UNIDOS

I an secciones preliminares del capitulo dedicado a la teoria de las
decisiones racionales dejan muy claro que las formas de religion que pre-
valecen en los Estados Unidos crecen y existen en un ambito social com-
pletamente distinto al de sus equivalentes europeos, ya que s¢ trata de un
espacio cuasi pdblico que ningin grupo podria dominar en solitario. Uno
de los temas centrales de la historia de los Estados Unidos, en el que ade-
mas saltan inmediatamente a la vista las diferencias con Europa, es el re-
lacionado con el proceso que vino a determinar que toda una serie de co-
munidades de inmigrantes, provista cada una de ellas (o la mayoria) de
una forma de cristianismo propia, terminaran habitando ese continente y
aprendiendo gradualmente a convivir. Son precisamente esas diferencias
las que proporcionan el punto de partida para la fecunda contribucién de
Warner al debate sobre la teoria de las decisiones racionales (Warner,
1993). Por lo que hace a este capitulo, lo importante es el hecho de que
estas dos experiencias tan distintas conduzcan a resultados igualmente
diferentes: en Europa, el incipiente mercado religioso estd empezando a
ganar terreno a un monopolio histérico todavia presente pero ya debilita-
do, mientras que, en los Estados Unidos, lo que observamos es la recipro-
ca competencia de una variedad casi increible de grupos confesionales
que rivalizan por atraer la atencion de una poblacidn que, salvo muy po-
cas excepeiones, cree en Dios y considera que el hecho de acudir a la iglesia
es un comportamiento que tiene mds de normal que de anormal. En el
primer caso, la mayor parte de la gente, por no decir toda, concibe la reli-
gion al modo de un servicio piblico; en el segundo, ta analogia con el
mercado surge espontadneamente.

Hechos y cifras

Al observar las formas de religién existentes en los Estados Unidos,
los europeos ven destacar un «<hecho» por encima de todos los demis: el
del elevado nivel de aetividad religiosa que parece existir en ese pais.
Aproximadamente el 40 por 100 de los estadounidenses declara asistir
todas las semanas a la Iglesia, y el porcentaje de los que van a misa una
vez al mes es aldn mayor —circunstancia a la que hay que afiadir la de que
se trata de unas cifras que se han mantenido notablemente estables a lo
largo de varias décadas—. De hecho, hay toda una serie de indicadores que
sefialan que los estadounidenses no s6lo parecen ser mds religiosos que la
préctica totalidad de las poblaciones europeas, sino también perceptible-
mente mas ortodoxos que ellas (en el sentido de que asumen todos los
supuestos de su credo) —Ester er al., 1994, pp. 37-52; Stark y Finke, 2000
Por consiguiente, en el caso estadounidense la asistencia y la ortodoxia
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contimian reforzandose mutuamente, situacién que es el inverso exacto de
I que ocurre en Europa.
Pero no todos los estadounidenses hacen efectivamente lo que dicen
un extremo que ya hemos mencionado al abordar la teoria de las decisio-
nes racionales y las metodologfas empleadas para comprobar su vigencia
Iladaway et al., 1993, 1998; Hadaway y Marler, 2005)—. No es necesario
reiterar aqui lo dicho en relacidén con este material, salvo para subrayar Ia
canclusién ineludible: que a los estadounidenses les gusta que se los ten-
i por personas que acuden asiduamente a la iglesia, aunque en realidad
muchos de ellos la frecuenten menos de lo que dicen. Los europeos hacen
lv contrario'?. Con todo, las presiones que inducen a la gente a seguir las
directrices de la Iglesia son mds eficaces en unas zonas de los Estados
Unidos que en otras, extremo que refleja las observaciones que realiza
Martin al sefialar que los niveles de préctica religiosa son marcadamente
mis elevados en el sur y en el centro del pais (el lamado «cinturén bibii-
co») que en las zonas costeras proximas a las cadenas montafiosas. Las
diferencias observables entre hombres y mujeres constituyen otra varian-
le significativa, como también ocurre en Europa. Las mujeres son nota-
blemente mis religiosas que los hombres —as{ lo revela un amplio abanico
de indicadores—, y el tendmeno se presenta ademds en muy distinfos ti-
pos de Iglesia (aspecto que desarrollaremos en ¢l capitulo X1). El factor
de la edad resulta mds complejo. Es cierto que los jovenes estadouniden-
ses abandonan la lglesia, al igual que los europeos, y que ¢l mimero de
personas jévencs que registran las encuestas estadounidenses en la cate-
goria de «no religioso» es desproporcionadamente alto (Smith, 1998, p.
80}, pero también lo es que una significativa cantidad de individuos de esa
misma calegoria lerminen por regresar a la Iglesia mds adelante, lo que
complica la imagen de conjunto (Roof, 1993, 2000). En resumen, todavia
existe una acusada diferencia entre los niveles de actividad religiosa que
se observan en {os Estados Unidos y los que encontramos en la mayorfa
de los paises europeos (por no decir en todos). Y lo que es mds importan-
te: la diferencia posee un cardcter cualitativo, dado que no se trata de una
simple cuestién de grado.

De aqui se sigee un segundo extremo: en los Estados Unidos, hay un
continuo transvase entre las distintas confesiones, costumbre a la que los
estadountdenses denominan «conmutacidn» {swirching). Hacia finales del
siglo xx, los efectos acumulativos de este conjunto de decisiones no eran
nada desdefiables, ya que acabarfan provocando una verdadera reorguniza-
ci6on de la religidu en los Estados Unidos: esa conmutacién impulsaba a la
gente a abandonar el tronco principal del protestantismo liberal para abra-

12 En Europa. es muy posible qne la persona gque 1nuestre un celo extranrdinario en el afin
de atencler a los servicios religiosos corra el riesgo de ser considerada hipderita, en especial entre
las clases lrabajadoras (Ahern y Davie, 1987).
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zar formas de religion mas conservadoras (Wuthnow, 1990; Smith, 1998;
Wolfe, 2003). Las entidades que se beneficiaron de estos transvases de fie-
les fueron entonces, y siguen siendo hoy, las numerosas variantes de 1a fe
evangélica, ya cuenten con una mayoria negra o blanca —lo que determina
que esta confesion se esté haciendo notar cada vez mas—. Fl caso de las
iglesias catélicas es mds complejo. El porcentaje de catélicos presente en la
poblacién estadounidense contina siendo sélido, pese a la disminucién de
la asistencia a misa que se registra en las décadas de los sesenta y los seten-
ta. Sin embargo, este declive se ha visto compensado por un aumento de las
cifras generales de catélicos, cifras que han crecido a causa de la significa-
tiva afluencia de inmigrantes procedentes del centro vy el sur de Latinoamé-
rica'. La consecuencia es que las iglesias catélicas se encuentran a ambos
lados de la linea definida por la ecuacién del cambio (o conmutacién) de
confesion. Si consideramos a catélicos y a protestantes en un mismo con-
junto, el extremo crucial es el siguiente: en los Estados Unidos se constata
que el crecimiento de ambas confesiones se revela capaz de compensar el
declive que venian experimentando ambas fes, histéricamente dominantes
—una caracteristica que hasta el momento no se observa en Europa.

Tanto los niveles globales de la actividad religiosa como el crecimien-
to de las formas conservadoras de la vida confesional explican una de las
caracleristicas mds controvertidas de la religién estadounidense: la exis-
tencia de una nueva derecha cristiana [New Christian Right]. Y, a pesar
de que se trate de una controversia tan socioldgica como politica'®, hay. no
obstante, una cuestién que estd fuera de toda discusién. No es realista
pensar que en Europa haya algo a lo que pueda denominarse nueva deve-
cha cristiana en el sentido estadounidense, esto €s, no existe un mnovi-
miento social de cristianos conservadores capaz de ejercer una influencia
en el mapa politico o electoral de una nacién dada. Es cierto que en huena
parte de la Europa occidental existe una relacién entre la lealtad reli giosa
y las predilecciones politicas ~lo que en términos generales puede exprc-
sarse diciendo que hay una correlacién entre la actividad religiosa (del
tipo que sea) y las inclinaciones politicas conservadoras (8. Berger, 1982;
Medhurst, 2000)-, pero esa relacién se verifica por vias muy distintas a
las que se observan en los Estados Unidos. También es cierto que la ma-
yorfa de los politicos europeos acostumbran a tener la prudencia de no
ofender de un modo excesivamente directo las sensibilidades religiosas
del electorado, sean las de los segmentos minoritarios de poblacidn que
acuden a la iglesia con razonable regularidad o las del muy superior mi-
mero de miembros nominales de una determinada confesién. Sin embar-
g0, en la mayor parte de Europa, la posibilidad de que Jos activistas reli-

""" Huntinglon {2004) ofrece nna intcrprelacion polémica de estos cumbios.

4" Véanse por ejemplo, los debates que exponen Bruce (1988), Licnesch (1993) y Wolfe
(2003). En el capiinlo IX examinaremos Ta polémica generada en torne a la noueva derecha cris-
tiana; aqui nos limitamos a constatar so presencia.
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#iosos pudieran presionar a sus gobiernos en cuestiopes politicas no es
algo que genere preocupacion (ni que suscite aprobacion, por ver las co-
sas desde otro dngulo), ya sea entre los partidos politicos afines al protes-
tintismo evangélico de las regiones septentrionales o entre los proximos
al catolicismo meridional. De hecho, una de las consecuencias de la rees-
tructuracion de la escena politica que ha venido produciéndose a lo largo
de las dltimas décadas en la Europa catélica se ha manifestado en la pér-
dida de poder que han experimentado los demdcratas cristianos'® . -

En The National Interest, una publicacién periddica de caracteristi-
cas tipicamente estadounidenses, puede encontrarse un articulo (Muller,
1997) que demuestra la radical divergencia que existe entre la forma de
pensar de los europeos y la de los estadounidenses en relacion con la pre-
sencia de un grupo de presién politico-religioso. En este a'rtl’culo, el autor
(que es presidente emérito de la Universidad Johns Hopkins de Baltupo—
re) no soio dirige nuestra atencidn al hecho de que en Europa no exista
una nueva derecha cristiana, sino que viene a afirmar implicitamente
que una de las consecuencias de esa situacién es que el escenario poli tic_o
europeo se ve empobrecido. La religién ha adquirido en los Estados Um
dos las caracteristicas de una importante fuerza politica y su concrecion
adopta especificamente la forma de un movimiento religioso cons.er\‘fador
—un movimiento especialmente comprometido con los valores cristianos
tradicionales y resueitamente refractario al liberalismo soci.al y poh’?ico
(lo que implica, entre otras cosas, que se opone a la promocion de la jus-
ticia social a través de la creacion de «grandes aparatos gubernamenta-
les»)—. Desde el punto de vista de Muller, esa actitud es positiva. A este
respecto, la diferencia clave entre Eurcpa y los Estados Unidos presenta
una doble vertiente: por un lado, no hay pruebas de que en Europa exista
nada que pueda compararse a la derecha religiosa estadounidense v, por
otro, la institucionalizacion de la ortodoxia liberal se halla en Europa
mds profundamente arraigada en las estructuras del Estado del bienestar
—e incluso en las iglesias— que en los Estados Unidos. Y, a la inversa, la
mayoria de los europeos apoyan decididamente el statu quo, da.do que,
gracias a €l, se sostiene la justicia social mediante un sistema de blene§tar
bastante generalizado (elemento que constituye el tema principal del articu-
lo de Muller). Teniendo estas razones en cuenta —y de hecho otras mu-
chas—, la ausencia de una derecha religiosa constituye para los europeos
una clara ventaja, algo que a muchos estadounidenses (incluy}endo al pro-
pio Muller) les resulta dificil de entender. Estas diferencias tienen consi-
derables implicaciones en el dmbito politico, tanto nacional como inter-
nacional.

1% Con todo, vale la pena sefialar que seria precisamente este grupo el que suscitara un de-
bate sobre la religién en ei Predmbulo de la Constitucién Europen, Los resultados de dicho deba-

te sc revelaron un tanto ambiguos, ya que el inteulo fracasd, pero el hecho de que se hubiera
producido el debate mismo cogerfa por sorpresa a mueha gente.
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El !ugar que ocupa la evangelizacién televisiva es parte inseparable de
CSte mIsmo proceso. Sila nueva derecha cristiana representa el brazo poli-
tico de determinadas formas de religién en los Estados Unidos, la evangeli-
zacién _teleyisiva realiza esa misma funcién en la esfera de los medios de
comunicacion. Estd muy claro, por ejemplo, que la evangelizacion televisi-
va guarda relacién con un tipo especifico de cristianismo protestante que
prospera de manera particular en Norteamérica, aungue con mds €xito en
unos lug'flres que en otros. Distintos intelectuales han estudiado los patrones
socioldgicos que rigen este comportamiento mediante una variada gama de
planteamientos sociopoliticos (Hadden, 1987: Hoover, 1988; Bruce, 1990:
P_eck, 1993). Curiosamente, estos estudiosos han llegado a conch;sionesz
diferentes respecto al alcance y la influencia de la evangelizacidn televisiva
en la vida ‘estadounidense. En 1987, por ejemplo, Hadden consideraba que
la c?vangehzacién televisiva era un movimiento social muy significativo y
de influencia plenamente vigeute en la vida estadounidense, Uno o dos afios
mds tarde, Bruce resaltaria la limitada influencia que ejercian los predica-
dore§ medidticos en aquellos circulos que no fueran los de sus adeptos in-
mediatos, ya previamente convencidos. Se trata de un caso clasico de prédi-
Ca a masas previamente entregadas. Estas diferencias de opinién son muy
1_mp’mtantes y han de tenerse en cuenta al realizar una valoracién slobal del
fenémeno en cuestién. A un orden completamente diferente pertenece sin
embargo el fracaso pricticamente completo que ha cosechado el empeiio de
la evangelizacion televisiva a este lado del Atldntico, pese a los numerosos
esfuerzos que han realizado los predicadores estadounidenses, deseosos de
penetrar en el mercado europeo (Elvy, 1986, 1990; Schmied, 1996),

‘ En uno de mis trabajos (Davie, 2000a) he estudiado con cierto detalle este
«fracaso». En esencia, la coestion gira en torno al doble hecho de que los
grupos de fieles que sintonizan con los predicadores medidticos en los Esta-
dos Unidos no existen en Europa y de que no hay forma de invertir este he-
cho, por més que se intente mediante la creciente desregulacion de las emiso-
ras de radio y las cadenas de televisién. Este es un dmbito en el que el poder
de los medios de comunicacién ha revelado ser sorprendentemente limitado,
y und de sus consecuencias se hace patente en el asombro del europeo que
visita los Estados Unidos, ya que, al comenzar a recorter los canales de tele-
visiGn de cualquier habitacién de hotel a casi cualquier hora del dia o de ia
noche, Qescubre de pronto una amplia oferta de prédicas medidticas. El euro-
peo asi interpelado se pregunta: ja quién pueden interesarle este tipo de co-
sas? Porque lo cierto es que se trata de un publico que no existe en Europa.

Algunas explicaciones

Siendo asf las cosas, jeémo explicar la existencia de tales diferencias
entre Europa y los Estados Unidos? E] magistral trabajo que ha efectuado
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Nancy Ammerman sobre las congregaciones religiosas resulta crucial en
este sentido (Ammernmnan, 1997, 2005). Las publicaciones de Ammerman
no sélo reflejan la gran diversidad de congregaciones religiosas que ope-
ran en la vida estadounidense sino que pone igualmente de manifiesto la
marcada resiliencia de dichos grupos, pese a las miltiples vicisitudes que
han de encarar algunos de ellos. Es cierto que muchas de esas congrega-
ciones (puede incluso que la mayoria) se enfrentan a una situacién de
declive, sea a largo o a corto plazo (1997, p. 44), pero basta echar una
vjeada al indice de materias de los libros de Ammerman para comprender
la capacidad de persistir, de alojarse en nuevos nichos, de adaptarse a los
cambios y de innovar que tienen esas congregaciones —y con una asocia-
cion de estrategias que serfa dificil encontrar en Europa— En otras pala-
bras, en los Estados Unidos hay mds de un movimiento de vanguardia que
scria imposible hallar a este lado del Atldntico, y es mas: la variedad de
comunidades en que se dan dichos movimientos resulta asombrosamen-
te amplia. Los trabajos que ha realizado Livezey en el drea metropolitana
de Chicago (véase p. 139) producen exactamente la misma sensacién, En
ias 75 congregaciones que se estudian en ese proyecto se hace hincapié en
la misma circunstancia, esto es, en la capacidad de supervivencia y de
adaptacién al contexto inmediato de las congregaciones en cuestion. Y
mas se subraya todavia el hecho de que las propias congregaciones «refie-
jen» los cambios que se producen a su alrededor, «se opongan a ellos» o
los moldeen, o incluso decidan ordenar a sus seguidores que muestren una
implicacidn tanto activa como reactiva a lo que ocurre en su entorno {Li-
vezey, 2000, p. 6). En la creciente bibliograifa socioldgica que se ocupa
del movimiento de las congregaciones estadounidenses podemos encon-
trar un buen nimero de ejemplos mds'®.

Estas pruebas nos conducen irremisiblemente a las aparentes ventajas
que presentan los sistemas basados en la volumtariedad (la propia esencia
de las congregaciones que describen Ammerman y Livezey) frente a los de
las iglesias estatales, que se muestran relativamente inméviles (en lo que
constituye una caracterfstica que es el rasgo comun de la herencia religio-
sa de Europa), ya que los autores del estudio ven en el principio de la
voluntariedad de la préctica religiosa la razén fundamental de que Ia reli-
gion haya conservado ininterrumpidamente su vitalidad en la vida civica
estadounidense. Tal es el punto centrat del enfoque con el que la teorfa de
las decisiones racionales aborda el analisis de la actividad religiosa. Hay,
no obstante, un segundo grupo de argumentos importantes ~derivados
esta vez de las perspectivas implicitas en el paradigma de {a seculariza-
cién—. De este modo, Martin (1978) argumenta, por ejemplo, que la reli-

" Padra hallasse una cxeelente fuente para el examen de este material en http://hirchartsem.
edu/cong/congregational_studies.html. Se trata de la sede electronica del Instituto Hartford para
la Investigaeién Religiosa.
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saon divide vertrealmente a la sociedad estadounidense, dade que cada
putpa Jde mimigrantes trae consigo un bagaje religioso propio y mautiene
o aclapta ese modo de operar a medida que van pasando las generacioues,
Basta echar un vistazo a cualquier ciudad estadounidense para ver confir-
mada esta impresion, ya que incluso un somero examen revela una enor-
me diversidad religiosa, tanto en el seno de las distintas confesiones como
entre ellas. Los grupos catdlicos irlandeses, italianos y polacos, por no
mencionar sino a los mds evidentes, poseen cada uno sus propios centros
de culto ¥ de comunidad —a los que ahora vienen a sumarse los del cre-
ciente niimero de congregaciones latinas—, Los protestantes, dada su ten-
dencia a la fragmentacién, son mds diversos. Hs mds, puede descubrirse
una pauta esencialmente similar en los diferentes «grupos de interés» que
jalonan la vida religiosa estadounidense: piéusese por ejemplo en las fa-
milias, los solteros, los profesionalcs, las personas de la tercera edad, los
activistas, etc. Esto es asi porque todos ellos crean y sostienen unas for-
mas de religidn que se adecuan a sus particulares estilas de vida —un tema
que es central tanto en la obra de Ammerman y Livezey como eu el cre-
ciente nimero de proyectos y publicaciones consagrados a las mas recien-
tes oleadas de inmigrantes.

Por el contrario, en Europa la insercion tiende a ser horizontal, pauta
que deriva en tiltimo término de los muchos siglos de connivencia entre la
religion y el poder, lo que, a su vez, es un legado directo de la condicidn
«oficial» de que ha disfrutado el cristianismo en tanto que religidn de
Estado. Al comenzar las poblaciones europeas a rechazar los yugos poli-
ticos del pasado —unas mis radicalmente que otras—, empezarian asimis-
mo a desembarazarse, en todo o en parte, de las connotaciones religiosas
asociadas con esa dominacidén. No obstante, el resultado es complejo —un
extremo que ilustran bien las sutiles combinaciones de religién vicaria y
dc capacidad de eleccién religiosa a que nos hemos referido en los apar-
tados anteriores de este capitulo-. Sea como fuere, las posiciones de base
son claramente diferentes en ambos casos: en Europa, lo normal sigue
siendo que la pertenencia a la tradicién historica tenga un caricter resi-
dual (circunstancia que contirma y contradice a un tiempo el compromiso
religioso de una minoria activa), mientras que, en los Estados Unidos, el
modelo dominante al que se atiene un gran sector de la poblacién es el de
la pertenencia voluntaria y dindmica a un grupo religioso independieute.

No hay nada en este andlisis que resulte particularmente novedoso. De
hecho, seria precisamente esta caracteristica de la vida estadounidense —la
implicacién en el asociacionismo voluntario— lo que constituiria el nicleo
esencial de las observaciones que realizara Tocqueville sobre la democra-
cia en América a mediados del siglo Xtx, observaciones en las que la reli-
gidn ocupa un lugar central, Sin embargo, las implicaciones son muy hon-
das. El hecho de que las organizaciones religiosas seau independientes
de toda forma de apoyo estatal forma parte tanto de la Constitucién esta-
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tountdense como del propio modo de ser de los norteamericanos —actitu-
dles que tifien toda una serie de cuestiones derivadas, en especial el modo
en que la religidén como tal se presenta en la escena piblica~ Podemos
hallar un ejemplo de esto dltimo en la nocién de religién civil, un cono-
cido concepto que Bellah desarrollard eu el contexto estadounidense
{Bellah, 1970), pero cuyas raices pertenecen al discurso politico europeo,
cu especial a la obra de Jean-Jacques Rousseau. Bellah, quien trabaja desde
planteamientos durkheimianos, trata de identificar sobre todo los elemen-
tos que cohesionan a los estadounidenses. Entre dichos elementos, desta-
ca la herencia judeocristiana comiin, juuto con el cuidado que los impli-
cados ponen en resaltar mds las semejanzas que las diferencius. Pese a la
separacion formal de la lglesia y el Estado, algunas frases —como «una
nacidén al amparo de Dios»”™ o «en Dios confiamos»— encuentran eco en
todo el pais, y todavia mds si cabe desde el 11 de septiembre de 2001 y la
proclamacién de la «guerra contra el terror». Son frases que los peliticos
estadounidenses utilizan de forma consciente en los momentos clave de la
vida nacional. Todas ellas son, como es 16gico, plenamente compatibles
con la independencia de las organizaciones en cuestion, dadoe que no se
favorece a una lglesia o a una confesion mds que al resto. Ya hemos exa-
minado los intentos dc aplicar el concepto de religion civil al contexto
europeo (véase p. 63).

CORRIENTES DOMINANTES Y ALTERNATIVAS MARGINALLS:
LOS PROLEGOMENOS DEL DEBATE

Llegados a este puuto, debemas introducir en nuestra argumentacion
las cuestiones relacionadas con la inmigracion y la ¢reciente diversidad
que muestra la vida religiosa tanto en Jos Estados Unidos como en Euro-
pa. Recordemos no obstaute que la premisa de la que parte el debate es la
asuncién siguiente: que la posicion de uua minoria refigiosa sélo puede
entenderse plenamente si se tieuen en cuenta las caracteristicas de la so-
ciedad anfitriona. (En el capitulo siguiente trazaremos con algdu detalle el
perfil demogrifico de las personas que integran estas minorias y examina-
remos las implicaciones relacionadas con su lugar de procedencia.)

Estd claro que tanto los Estados Unidos como Europa se enfrentan a
una pregunta similar: ;cémo logra una cultura dominada durante gran
parte de su historia por uu planteamiento religioso judeocristiano enten-
derse con unas minorias cuyos valores arraigan en un entorno politico y

Es una de Tas frases contenidas en el juramento de leallud u lu bundera y la nacidn esta-
dounidense compuesto en 1892 por el ministro baptisia Francis Bellumy. El texto, que ha sufrido
varios retoques con el ranseurso de los afios —el dltimo es justamente ¢l de la precisidn «al am-
para de Dios» («under God»), aftadida en 1954—, sigue perfectamente vigente en la vida institu-
cional de los Estados Unidos. M. del T}
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cultural completamente diferente? No obstante, todo serd muy distinto si
optamos por medir esa historia en siglos ¥ no en milenios y si entendemos
que la inmigracién ha sido siempre la norma (al menos desde la llegada
de los primeros colonos europeos). En los Estados Unidos, por ejemplo,
todo depende en buena medida de ampliar a nuevos grupos la diversidad
religiosa ya existente —situacién que resulta més facil para unas minorias
que para otras (dado que, por ejemplo, aquellas que tienen mas facilidad
para adaptarse al modelo basado en las congregaciones encuentran natu-
ralmente allanado el camino)—. Con todo, en Norteameérica brillan por su
ausencia dos rasgos caracteristicos: en primer lugar, el del legado que
deriva Europa de sus relaciones imperiales ¥, en segundo lugar, el de la
falta de una Iglesia estatal dominante. Ademds, uno y otro rasgo se mani-
fiestan implicitamente en dos movimientos notablemente independientes
que vienen a confluir en el tercer cuarto del siglo XX —dos movimientos a
los que, para aumentar la confusion, se aplica el mismo término.

El primero de ellos es el de los flujos migratorios que llegan a Europa
a mediados de la década de los cincuenta. En el preciso momento en que
las iglesias histéricas estaban empezando a dejar de controlar tanto los
sistenas de creencia como los estilos de vida de buena parte de los euro-
peos modernos, comenzarian a llegar importantes cantidades de personas
de distinta confesion —procedentes de diferentes regiones del mundo pero,
sobre todo, de las antiguas colonius, y principalmente por razones econé-
micas—. Entendido de este modo, el pluralismo religioso es un aspecto
crucial de la vida europea tardomoderna, y su caracteristica predominante
viene detinida por el hecho de que en Europa existan aproximadamente
unos trece millones de musulmanes. Ademds, 1a situacién de la mayoria
de estas comunidades de fe cambiarfa con su llegada a Europa, puesto
que, si en sus pafses de origen pertenecian a la corriente religiosa princi-
pal, ahora se encontraban en una esfera religiosa marginal, proceso que
describiremos con detalle en el préximo capitulo.

Sin embargo, tanto en el discurso popular como en el sociologico, el
pluralismo religioso denota algo completamente diferente, ya que en am-
bos contextos se refiere a la creciente fragmentacion de los sistemnas de
creencia, circunstancia que, segiin ya hemos mencionado, constituye una
de las posibles manifestaciones de 1a religion en la tardomodernidad, es-
pecialmente en Kendal. Una vez mds, la explicacién reside en el hecho de
que las entidades vinculadas con la tradicién hist6rica perdieran el control
de la situacién —una circunstancia que se manifiesta mas acusadamente en
unas regiones de Europa que en otras pero que resulta evidente en todo el
continente—. Por el momento, este declive no ha determinado que se pro-
duzcan un gran nimero de conversiones al racionalismo laico. Lo que si
ha hecho, sin embargo, es fomentar una creciente diversidad de creencias
religiosas, debido a que la disciplina asociada con la asistencia regular a
los servicios religiosos disminuye y a que el mercado de bienes espiritua-
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lus sigue aumentando con la progresiva movilidad de las poblaciones_cun.)-
peas. La nueva era (new age), que ya de por si presenta una extr_aordmarm
diversidad, no es sino una de las muchas espiritualidades inéditas que se
ofrecen a la consideracién del publico (pp. 217-221). Otras versiones de
este mismo proceso (por ejemplo las que oponen «lo t?sp%ri.tual» a «lo re-
ligioso») recorren tanto la vida institucional como la individual: eito ex-
plica, por ejemplo, que casi todos los organismos .cle Gran Bretaila que
reciben financiacién piiblica deban conftar con medidas capaces de abor-
dar las cuestiones relacionadas con la espiritualidad, puesto que han_de
poder explicar los protocolos de respuesta que prevé dar la institguén
(una escuela o un hospital) a las necesidades religiosas de las poblaciones
crecienternente diversas que llenan sus recintos. En las socit?dudes europeas
actuales la espiritualidad se ha convertido en una caracteristica omnipresen-
te: se trata de una palabra provista de una connotacién notablemgnte posi-
tiva, aunque de significados multiples y marcadamente imprecisos (Fla-
nagan y Jupp, 2007). '
Curiosamente, un reciente trabajo realizado en los Estados Unidos re-
vela una propension similar a la indagacion espiritual, pese a que las tasas
de asistencia a la iglesia sean relativamente elevadas —o quizd precisa-
mente por eso mismo— (Roof, 1999, 2000; Wuthnow, 1999). Sl_n t_embargo,
el contexto es diferente. Para empezar, los vinculos con las distintas for-
mas de religion organizada son mucho inds sélidos en los Est’adog Unidos,
pais en el que la blisqueda espiritual se produce tanto en el :1m]31t0_ de .]flS
iglesias como fuera de ellas y donde surgen modalidades de. institucidn
religiosa especificamente concebidas para satisfacer las nec}esndades dela
poblacidn que muestra este tipo de inquietudes. Una, vez mas,lel mercacll?O
responde a la demanda -y hemos de decir que con éxito conmdera];le— .
Teniendo esto en cuenta, la «espiritualidad» pasa a ser una categoria SUS-
ceptible de ser estudiada por los socidlogos de ambos lados del Atldntico,
aunque distinguiendo cuidadosamente este modo_ de comprender (_31 plura-
lismo religioso de aquella acepcién que lo relg(:lona con un cor!]’unto de
organizaciones religiosas rivales y bien organizadas. La confusién entre
estos dos dmbitos de estudio ha dado lugar a persistentes y muy perjudi-
ciales malentendidos, sobre todo en el caso de aquellos grupos que ven en
el compromiso religioso el nicleo mismo de su existencia y que simple-
mente consideran invalida la actitud basada en la libre y desenfadada ca-
pacidad de eleccion religiosa, en la idea de vivir y dejar vivir. Y slerzi pre-
cisamente este contraste el que nos proporcione el punto de partida para
el debate sobre las minorias religiosas que hemos de abordar en el si-
guiente capitulo.

17 Algunas iglesias de Europa rambién han respondido a este fendmeno: la sede central de
los cursos Alfa, esto es, la londinense iglesia anglicana de la Sant{sima Trinidad de Brompton,
nos ofrece en este sentido un ejemplo excclente,
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V11

MINORIAS Y MARGENES

Este capitulo comienza en el punto en que termina el anterior —con una
breve nota sobre el pluralismo religioso y las confusiones que rodean a
este término—. La argumentacién se basard en la obra de Beckford (2003).
Después, la exposicion pasard a ocuparse del dmbito en el cual el debate
socioldgico empezd a examinar la idea del pluralismo religioso —es decir,
nos centraremos en el exhaustivo corpus de bibliograffa cientifica relacio-
nada con los nuevos movimientos religiosos y el significado que éstos
tienen para las sociedades modernas—. Haremos especial hincapié en la
necesidad de prestar atencion tanto a la sociedad receptora como a los
nuevos movimientos religiosos mismos. El apartado siguiente plantea en
cambio un enfoque bastante distinto, dado que desarrolia las observacio-
nes que ya realizamos en el capitulo V11 acerca de la espiritualidad, aun-
que en esle caso prestaremos particular atencidn a la nueva era (new age).
Larelacion entre esa espiritualidad y otras formas de religion més orto-
doxas, o incluso con la propia modernidad, constituird el marco de nues-
tros andlisis.

Todos estos extremos —por necesarios que sean— o SOn Sine una aproxi-
macidn preliminar. La sustancia del capitulo girard en torno a una am-
pliacion del debate que estd teniendo lugar en una porcién de la poblacion
occidental mucho mas significativa en términos numéricos: me refiero a
las crecientes comunidades de fes no tradicionales que se hallan actual-
mente presentes en Europa y en los Estados Unidos, asi como al gradual
proceso de adaptacidn —eXitoso o no— que se produce a medida que estas
comunidades van integrdndose en las sociedades a las que han elegido
pertenecer. Una vez més, la relacion entre los recién llegados y las socie-
dades receptoras constituird el eje central de nuestra argumentacion, que
se ocupard de las tensiones existentes entre el pluralismo y la democracia.
Es ademds este apartado el que enlaza el presente capitulo con los dos
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siguientes. La llegada a Occidente de un significativo nimero de indivi-
duos de fe distinta a la tradicionalmente vigente en las sociedades de aco-
gida es una expresién del constante movimiento de masas trabajadoras que
se produce como consecuencia de la globalizacidn (véase el capitulo X). En
las actitudes que manifiestan las sociedades receptoras frente a estas po-
blaciones méviles no sélo influyen los acontecimientos que puedan tener
lugar al otro extremo del mundo, sino la imagen gue los medios de comu-
nicacién occidentales vengan a dar de dichos acontecimientos. El concep-
to de fundamentalismo serd de importancia decisiva en ambos casos (ca-
pitulo IX).

Teniendo esto presente, la conclusién vuelve a girar una vez mds en
torno a la doble idea de las corrientes troncales y los espacios marginales.
Vivimos en un mundo en el que cada vez resulta mds dificil confinar el
flujo de personas y conocimientos a un &mbito geografico o social concre-
to. Dadas estas tendencias, el pensamiento vinculado con la doble nocién
de esfera dominante y espacio marginal deviene consecuentemente com-
plejo. ; Podria darse el caso de que las dos caras de esta misma moneda
hubieran dejado de despertar ya resonancia alguna en un mundo cada vez
mis interdependiente? ;O siguen prevaleciendo pese a todo, tanto en las
relaciones humanas como en las sociales? Sea como fuere, la respuesta
habrd de tener implicaciones considerables —tanto en relacién con el esta-
blecimiento de jerarquias en una sociedad dada como en lo tocante a la
construccion de identidades, sean &stas individuales o colectivas.

Claridad conceptual: los diferentes significados del pluralismo religioso

Ya hemos hablado de los trabajos de James Beckford, a quien hemos
presentado fundamentalmente como un defensor de la interpretacion so-
cioldgica basada en el constructivismo. ;Como puede aplicarse dicha in-
terpretacion al pluralismo religioso? Beckford entra directamente en ma-
teria: tanto en el discurso publico como en el socioldgico son varias las
ideas que han venido a combinarse en esta misma expresion. No sélo es
la férmula utilizada para describir un conjunto de cosas notablemente di-
ferentes (como las expuestas, por ejemplo, al final del capitulo anterior),
ino que es también la nocion empleada para evocar los valores morales o
politicos asociados con la diversidad religiosa. La inferencia es, por tanto,
clara: existe una tenaz confusién entre lo que es y lo que deberia ser y,
mientras no solventemos ese equivoco, serd imposible evitar que se pro-
duzcan malentendidos, tanto en el debate ptiblico como en el soeiolégico.

Igualmente diversas son las formas en que las diferentes sociedades
acogen fa diversidad religiosa. Las disposiciones legales o constituciona-
les no sdlo constituyen el punto de partida de nuestro examen sino que
son asimismo el fundamento de una serie de andlisis que implican el ma-
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ncjo de un amplio abanico de disciplinas diferentes —incluyendo algunas
ue requieren unos minimos conocimientos juridicos-—-. Bastante mds pe-
netrantes son, sin embargo, las observaciones que realiza Beckford res-
pecto de la aceptacion o la regulacion de lo que una sociedad determinada
considera «normal» o «evidente» en materia de religién. Los ejermnplos
tjue nos proporciona Francia —y que expondremos esquemadticamente en
¢l stguiente apartado— no sélo servirdn para ilustrar este punto sinc que
revelardn asimismo lo importante que es prestar una cuidadosa atencién a
la cadena de acontecimientos que ha conducido al establecimiento de «las
posiciones de base» en este asunto —ya sea consciente o inconscientemen-
lc— De aqufi se deriva una pregunta inevitable: ;pueden modificarse esas
posiciones de base? Y, en caso afirmativo, ;quién deberd generar dicho
cambio? En otras palabras, ;quién tiene derecho a aceptar o a rechazar los
pacdmetros que rigen la vida religiosa de una sociedad dada? Las cuestio-
nes de definicién resultan capitales en este tipo de debates.

La nocidn de «tolerancia» abre una nueva caja de Pandora. Como en
¢l caso del «pluralismo», se trata de un término que las distintas personas
entienden diferentemente —segiin un continuo que va de la aceptacién td-
cita de una lista limitada de actividades religiosas a la afirmacion positiva
de un conjunto de formas de religién que se apartan muy notablemente de
ta norma—. Ademis, la tolerancia opera en distintos planos: en las socie-
dades que encuentran dificultades para asimilar esta idea pueden existir
individuos que toleren las diferencias religiosas. y viceversa. Tampoco
hay una correlacién directa entre el pluralismo (en sus diversas formas) y
la tolerancia, aunque al menos cabe considerar probable que quienes afir-
men que la diversidad religiosa es mis beneficiosa que nociva tiendan a
mostrarse mds tolerantes con aquellas formas de religidn que se revelen
capaces de coexistir. Menos gracia les hardn en cambio las formas de re-
ligidn que aspiren a alzarse con una posicién de monopolio. Y lo contrario
serd igualmente cierto.

El debate tiene todavia mds derivaciones. Sin embargo, baste con lo
dicho hasta aquf para alertar al lector de las dificultades que puede encon-
trar en el camino. Pasemos, por tanto, a considerar esta otra interrogante:
;como operan estas ideas en la prictica?

L0OS NUEVOS MOVIMIENTOS RELIGIOSOS

Los sociélogos de la religidn fueron de los primeros en prestar aten-
cidn a los nuevos movimientos religiosos, es decir, en reconocer su pre-
sencia, explicar su crecimiento y respaldar su derecho a existir. Tanto es
asi que el interés en los nuevos movimientos religiosos comenz6 a tradu-
cirse en una desproporcionada presencia en la bibliografia sociolégica dv
trabajos dedicados a la religién. Proliferd el estudio de los casos pricti-
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cos, 4 menudo en forma de tesis doctorales. junto con la elaboracion de
manuales, enciclopedias y andlisis tematicos. Se trata de un episodio bien
conocido y contiene material suficiente como para redactar al menos un
capitulo, si no mas, del cldsico libro de texto de sociologia de la religion,
No es por tanto preciso insistir de nuevo en él. Los pdrrafos siguientes se
limijtardn a resaltar unos cuantos extremos cuidadosamente escogidos:
aquellos que guardan maés relacion con el proceso que con la sustancia del
asunto.

El primero de ellos, que puede exponerse brevemente, refleja el deba-
te metodoldgico que ya presentamos en el capitulo VI. Las mejores mo-
nografias realizadas en este campo se han convertido en cldsicos, v son
ejemplos modélicos de paciente y detallado trabajo etnografico (p. 159).
El segundo es bastante diferente y alude a los motivos que impulsan a la
realizacién de extensos trabajos socioldgicos en este campo. (Coémo es
que los socidlogos de la religion se han interesado tanto por unos movi-
mientos que, al menos en té€rminos numeéricos, atraen a tan poca gente?
Una de las razones guarda relacion con las preocupaciones dominantes en
la década de los sesenta —al menos en Gran Bretafia v los Estados Uni-
dos—. Fue una década presidida por un cuestionamiento radical en diver-
s0s ordenes, una década en la que se pondrian en cuestidn las tendencias
predominantes, tanto en el plano religioso como en ¢l taico. En Gran Bre-
tafia fue ademds la década en que las iglesias histdricas empezaron a per-
der adeptos a una velocidad verdaderamente alarmante. Buscar en otra
parte la satisfaccion espiritual, experimentar con cosas nuevas y abrir los
hrazos a las influencias llegadas de fuera, sobre todo de Oriente, era algo
enteramente «normal», de ahi que también lo fuera que los socidlogos
tendieran a seguir esa misma pauta. Sin embargo, a veces la atraccidn por
las nuevas formas de religion resulté un tanto excesiva —hasta el punto de
que se llegd a abandonar el estudio del nimero de personas que permsne-
cfan fieles a las iglesias tradicionales (un nimero reducido pero que, no
obstante, todavia resultaba significativo)—. Los socidlogos estaban empe-
zando a saber mds sobre los «mdrgenes» que sobre las realidades centrales.

El tercer extremo destacable es que esa tendencia socioldgica consti-
tuyd un fenémeno fundamentalmente anglosajén —un fendmeno que se
adecuaba bien al confesionalismo estadounidense y que encajaba de for-
ma razonablemente conveniente con el pluralismo de Gran Bretafia, cuyo
cardcter era bastante mas moderado (tanto en el sentido descriptive del
término como en el normativo)—. En la Europa latina, el trabajo sociolg-
gico de los afios sesenta tenderia a destacar aspectos bastante diferentes:
también en este caso se ocuparia de creencias y pricticas no convenciona-
les pero centrandose en las vinculadas con las formas de la religion popu-
lar —y mas especificamente con el catolicismo multitudinario—, En este
sentido, habria varios estudios regionales muy interesantes llamados a
resultar decisivos en Ja tarea (Hervieu-Léger, 1986). Sin embargo, casi
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(reinta afios después, la situacién ha cambiado espectacularmente. Loy
nuevos movimientos religiosos siguen constituyendo uno de los aspectos
cruciales del plan de accidn de la sociologia, pero ahora operan en unas
sonas del mundo diferentes —particularmente en Francia y en los paises
[os¢omunistas europeos—!. Las razones son claras y revelan un rasgo en-
feramente positivo de la atencion que la sociologia presta a esta esfera de
acontecimientos: el hecho de que se tome conciencia de las cuestiones
que este tipo de movimientos plantean y de que su interés no reside tanto
cn los asuntos mismos como en las implicaciones que tienen para las so-
ciedades en que surgen. Se trata, ademds, de cuestiones que llegan al pro-
pio corazén del debate socioldgico, un debate en el que resuenan a cada
paso las minuciosas definiciones conceptuales de Beckford.

Estd claro que la prescncia de nuevos movimientos religiosos indica un
incremento de la diversidad religiosa. Sin embargo, basta echar un somero
vistazo a los datos para descubrir a un tiempo que los nueves movimientos
religiosos arraigan mds ficilmente en unas zonas que en otras, y que en
dichos lugares son objeto de un trato muy distinto. En términos generales,
aqueilas sociedades cuya vida religiosa ha tenido desde el principio un
cardcter plural, o que han aprendido con el paso del tiempo a dar acomodo
it la diversidad, se limitan simplemente a hacer extensiva esa actitud a las
nuevas formas de actividad religiosa que se presentan (aunque les resulte
mds tacil adaptarse a unas que a otras). Y, a la inversa, las sociedades que
en su dia vivieron inmersas en un monopolhio religioso, ya fuera completo
o parcial, reaccionan de modo notablemente diferente. En estos casos, la
resistencia a los nucvos movimientos religiosos suscita importantes pre-
guntas en materia de libertad religiosa. No es posible seguir eludiendo los
aspectos normativos —de hecho, en muchos lugares de Europa €sos son
justamnente los temas que dominan el debate—. La francesa no es la dnica
sociedad europea en que se da esta circunstancia, pero en ella se ha con-
vertido en una eause célébre, 1o que nos permite extraer un interesante
gjemplo de los temas que acabamos de exponer.

El propio Beckford darfa en 1985 el primer paso en la comprension de
la especificidad de la situacién francesa al realizar un estudio basado
directamente en el andlisis del proceso de secularizacién que ya habia
efectuado anteriormente Martin (Martin, 1978). Si las modalidades de
secularizacién que presentan las iglesias histdricas obedecen a «pautas»
diferentes en toda Europa, lo mismo ocurre con los grupos minoritarios,
incluidos los nuevos movimientos religiosos —y exactamente por las mis-
mas razones—. Es posible identificar algunos elementos particulares que
ejercen efectos predecibles tanto en el proceso de la secularizacién como
en la gestién de las nuevas formas de vida religiosa. Uno de esos elemen-

! Esto no significa que en Gran Bretafia o los Estados Unidos no se realicen ya trabajos en

este eampo, pero lo cierto es que, en términos relatives, su mimero ha dismiuuida,
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tos es el Estado. En Francia, el Estado adquiere una cualidad moral, lo
que lo convierte en un actor mas de la esfera religiosa. Ninguna otra so-
ciedad europea manifiesta esta tendencia en grado tan acusado. Las par-
ticulares dificultades a que han de enfrentarse en Francia los nuevos mo-
vimientos religiosos derivan en gran medida de esta situacidn. De hecho
se hallan limitados por dos de sus flancos: a un lado por el monopolio de
la Iglesia {me refiero a la 1glesia histdérica) y a otro por el monopolio del
Estado —lo que explica que esos nuevos movimientos religiosos sean vic-
timas de la cldsica «tenaza»—. Las razones, como siempre, han de buscar-
se en el pasado.

La exposicién exbaustiva del proceso historico que conduce a dicha si-
tuacién supera con mucho el aicance de este capitulo®. En este caso los
acontecimientos arrancan en el afio 1903, fecha en la que se culmina en
Francia la separacion, notablemente agria, de la Iglesia y el Estado. La ley
de 1905 posee en el pais galo una cierta connotacion icdnica, ya que simbo-
liza el instante en que la «Iglesia» cede finalmente el paso al Estado, que se
convierte asi en la institucién dominante en la sociedad francesa. De aqui
surgirin dos organizaciones paralelas, una cat6lica y otra laica, provista
cada una de ellas de su propio conjunto de creencias, instituciones y perso-
nal. Ain mas importantes resultardn, sin embargo, las posturas de base que
se establezcan en el transcurso de ese proceso, dado que ellas determinarén
lo que deba o no considerarse religion en el contexto francés. El sistema
concebido a comienzos del siglo XX hallaba su fundamento en una particu-
lar comprensién de ]a religién, una comprensién en la que quedaban englo-
badas tanto la Iglesia catélica como las formas histéricas del protestantismo
y el judaismo pero que pricticamente se detenia ahf”.

La situacién que observamos a principios del siglo XXI -y que Her-
vieu-Léger examina con alglin detalle (2001a, 2001b)— es notablemente
diferente. Lo que se constata en Francia es, como en todas partes, una
explosiva abundancia de formas innovadoras de creencia religiosa —entre
las que cabe incluir la presencia de varios movimientos religiosos nue-
vos—*, circunstancia que ha provocado una enorme tension en el sisterma.
Para ser mds exactos, las férmulas de control y contrapeso gue tan cuida-
dosamente se elaborarian en el afio 1905 han dado al traste con todas las
previsiones. El modelo con el que Francia se ha venido arreglando bien

> En Davie (1999a y 2003b) pueden hallarse explicaciones miés detalladas. La celebracion
del centenario de la separacion entre la Iglesia y el Estado, ocurrida en el afo 1905 en Francia,
ha provocado una avalancha de acontecimientos conmemorativos y publicaciones elabosadas
con la vista puesta en la coincidencia con dicha efeméride.

' El reconocimiento de esas miuorias se irfa produciendo en Francia de forma gradual, ya
qne la progresiva aceptacion de la diversidad que se verificard a to largo del siglo Xvil y que que-
dari formalmente establecida durante los afios de la Revolucién habia venido precedida por si-
slos de persecuciones,

* FEn el caso francés, los nuevos inovimieutos religiosos siguen recibiendo el nombre de
wseclas».
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durante pricticamente un siglo se revela ahora incapaz de bregar, sca cn
I¢rminos conceptuales o institucionales, con las formas de religién que
¢stdn haciendo acto de presencia en el comienzo del nuevo milenio. Her-
vieu-Léger lo expresa del siguiente modo:

[...]el sistema se viene abajo cuando la trama fntima de la red confesional
se ve sometida a la traccién del creciente niimero de grupos y movimien-
{os que reivindican un cardcter religioso y exigen disfrutar de los benefi-
cios propios de la libertad que se da por supuesta en las sociedades demo-
craticas. Y, como reaccidn 4 la andrquica proliferacidn de grupos que se
auloproclaman religiosos y poseen un carfcler extraconfesional, tiende a
resurgir la muy arraigada suspicacia de la leiciré, que ve en la alienacién
religiosa una constanle amenaza para la libertad (Hervieu-Léger, 2001b,
p. 254}.

En estas afirmaciones viene a confluir todo un conjunto de elementos:
los marcos (tanto legales como conceptuales) instituidos en 1905, la no-
cion de la laicité, caracteristicamente francesa (v vinculada a su vez con
la comprensidn que se tiene en Francia de la Ilustracién), la transforma-
cién que ha experimentado el panorama religioso a finales del siglo xx y
las reacciones claramente normativas que tanto los estamentos publicos
franceses como la ciudadania manifiestan ante estos cambios. Dichas
reacciones revelan los extremos determinantes: en primer lugar, la cues-
tion de la definicion —esto es, qué debe considerarse religion y qué no y
quién decidird una u otra cosa— y, en segundo lugar, el persistente y en
ocasiones preocupante acto reflejo, muy extendido y muy francés, por el
que se juzga que la religién como tal puede llegar a poner en peligro la
libertad. La envergadura de las interrogantes resulta, al parecer, inversa-
menle proporcional a la magnitud de los movimientos en cuestidn, e
igualmente llamativos son los contrastes que presenta esta actitud de fon-
do con la que predomina en los Estados Unidos.

Curiosamente, hoy se estdn produciendo debates muy similares en
otros [ugares de Europa, en especial en los paises que estuvieron someti-
dos a la dominacién comunista durante las décadas de posguerra. En estos
casos las formas histéricas de la religidn se han visto relegadas a los mar-
genes, v no digamos las corrientes minoritarias. Tras los acontecimientos
del afio 1989, las estructuras y las ideologias comunistas implosionaron,
abriendo a la religidn espacios que habian permanecido cerrados durante
varias generaciones. En la mayoria de los lugares. las iglesias principales
resurgirian, lo que colmaria el vacfo creado, aunque con suerte dispar.
Con todo, la apertura de las compuertas permitiria igualmente la tumul-
tuosa irrupcién de nuevas formas de religién. Las interrogantes que de
aqui se deducen nos resultardn ya tamiliares: ;a qué formas de religion ha
de darse favorable acogida y a cudles no, y quién habrd de decidir en uno
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u otro sentido? Se frata de un debate que, ademds de repetirse, uno tras
otro, en los distintos pafses sujetos a este proceso, ha acompanado en to-
dos ellos a una doble hisqueda: no sélo a la encaminada a encontrar ins-
tituciones democraticas sino a la tendente a discernir las filosoffas en que
éstas se sustentan. Como ya ocurriera en Francia, también aqui habria de
ser la rdpida desregulacién del 4mbito religioso Jo que viniera a promover
la discusidn: el catalizador ha sido el mismo en ambos casos.

Resulta interesante constatar el lugar que ocupan las iglesias principa-
les en estos debates. Paradéjicamente —o quizd no tanto—, en aquellas re-
giones de Europa donde las iglesias més importantes se vieron sometidas
a grandes presiones, o a cosas peores, se observa en muchos casos una
notable resistencia a las nuevas formas de vida religiosa. Tras haber recla-
mado una posicién central, las iglesias histéricas se muestran reacias a
compartir las libertades, tan duramente conquistadas, con una multitud
de confesiones rivales. En lugar de eso, estas instituciones, de cardcter
esencialmente territorial, se confabulan para «proteger» tanto el espacio
fisico del que forman parte como a las poblaciones que viven en él, Con-
templadas desde un punto de vista diferente —y se trata de una perspectiva
central en el conjunto de este libro—, constatamos una vez mds la existen-
cia de una evidente colisién entre la comprensién europea de la religién y
las tendencias congregacionales de los Estados Unidos. A juicio de algu-
nos miembros de la jerarquia eclesidstica europea, especialmente en el
caso de aquellos que salen de varias décadas de resistencia al comunismo,
apenas hay diferencias entre los mds entusiastas misioneros protestantes
(muchos de los cuales vienen de los Estados Unidos) y los nuevos movi-
mientos religiosos como tales. Ambos vienen a poner en peligro los «de-
rechos» territoriales de las formas de religién indigenas.

Todos ios esfuerzos tendentes a suavizar estos encontronazos estin
plagados de dificultades. Obligan, entre otras cosas, a redactar una cons-
titucién y a administrar la economia y las propiedades de las partes —dén-
dose obviamente la circunstancia de que este itimo tipo de detalles vie-
nen a incidir en un gran nimero de intereses creados y a cuestionar siglos
de arraigados presupuestos relativos a la {fndele del poder local y nacio-
nal-. No es posible proceder aqui a un debate detallado de estas cuestio-
nes, salvo para sefialar que la claridad conceptual que acostumbra a exhi-
bir Beckford no siempre se halla en estos debates tan presente como
debiera®. Y lo cierto es que no resulta demasiado sorprendente que surjan
tales dificultades, dadas las agitadas circunstancias en que hubieron de
adoptarse dichas disposiciones. No obstante, hay ocasiones en que los
intentos de hallar alguna solucién a tan dificiles cuestiones crean casi
tantos problemas como los que resuelven, lo que determina que los deba-
tes vayan a prolongarse hasta bien entrado el siglo xx1.

* Véase en particular los estudios monogréificos que redne Richardson (2004).
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[.A NUEVA ERA COMO PERIODO DE INDIVIDUALISMO ESPIRITUAL

Los debates socioldgicos que rodean a la nueva era (y a las muchas
ideas asociadas con esta nocidn) son, en cambio, notablemente diferentes,
Nos encontramos aqui frente a un campo de investigacion en el que des-
tacan mas los aspectos personales que los colectivos —los individuos tie-
nen entera libertad para adentrarse o no en una amplia gama de creencias
y practicas, guidndose mds por sus motivaciones internas que por cual-
(uier forma de coercién exterior—. De ahi que las cuestiones relacionadas
con las formas institucionales de religién apenas resulten ahora relevan-
tes. Los puntos criticos, de haber alguno. se producen en las superficies de
contacto con las religiones organizadas (particularmente en el caso de sus
versiones mids dogmdticas). ,Son compatibles estas cuestiones con las
doctrinas de la nueva era? Un segundo conjunto de elementos nos remite
a las relaciones entre la nueva era y el niicleo troncal de la sociedad, temas
que constituyen el eje central de los escritos de Paul Heelas (1996, 2008)°.

En primer lugar, lo mds importante es comprender la naturaleza del
asunto. La nueva era, en tanto que periodo presidido por el individualismo
espiritual, incluye todo un conjunto de ideas diversas, mal definidas y un
tanto amorfas cuya cohesién depende de un nimero relativamente reduci-
do de temas recurrentes y transversales de alcance general —temas que
ponen el acento de manera muy particular en el yo, en el autodescubri-
miento y en una cierta tendencia a «conectar»—. Los primeros (es decir,
los aspectos relacionados con el yo) constituyen el sustrato esencial de la
autoespiritualidad (el Dios gue me habita, la consecucion de la plenitud,
de la realizacion de los potenciales personales, la idea de «hacer las cosas
a nuestra manerawr, etc.). Los segundos (esto es, los temas que se relacionan
con la nocién de «conectar») pueden encontrarse en muy diversos planos:
reflejan tanto la interconexién de los componentes de la persona (el engarce
entre la mente, el cuerpo y el espiritu) como la interrelacidn de todo cuan-
to existe en el universo {cada individuo forma parte de un todo césmico).
Los terrenos en que estas ideas encuentran suelo propicio para germinar y
crecer son asimismo muy variados, aunque se disponen a lo largo de un
continuo. Y, si en uno de los extremos de ese continuo —el mas «radical»—
podemos hallar, entre otras cosas, nuevas formas de capitalismo y de ges-
tién de negocios (entendiendo al yo como lider empresarial), en su otra
punta —algo mis «moderada»— encontramos un abanico de terapias de
caracter fundamentalmente holistico (cuando el yo precisa de sanacion).
Entre uno y otro extremo observamos una sucesiéon de aplicaciones, ya
sea en el dmbito editorial (en el que existe una enorme variedad), en el de
las formas de la educacidn alternativa (aquellas que ponen el acento en el

% Paul Heelas no es el dnico auter que trabaja en este campo. Las obras de Marion Bowman
(Sutcliffe y Bowman, 2000) v Michael York (1995) resultan igualmente relevantes,
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autodescubrimiento del nifio), en 1a esfera ecologista (el universo interco-
nectado) o en las distintas modalidades de la medicina alternativa (la per-
sona conectada).

La relacion de todos estos planteamientos con las principales corrien-
tes religiosas es compleja: aunque el individualismo espiritual congenie
bien en unos casos con las formas de religién mds convencionales, en
otros choca con ellas. Decimos que «congenia» bien en el sentido de que
ambas actitudes se niegan a considerar que el materialismo sea el objetivo
primordial de Ia existencia humana. La felicidad no reside en la acumula-
cion de posesiones, ya sean grandes (fuertes inversiones, casas y vacacio-
nes) o pequefias (compras o caprichos). De hecho, el consumo excesivo
viene a indicar mis la existencia de una necesidad insatisfecha que la
efectividad de la autorrealizacién. Y afirmamos que «chocan» con las
principales corrientes religiosas en la medida en que la comprension tra-
dicional de la doctrina cristiana tiende a subrayar mds la realidad de un
Dios trascendente que la de un Dios inmanente —lo que significa que sue-
le basarse mds en la existencia de un Dios al que el cristiano se somete
que en la presencia de un Dios interior (uno de los principios centrales de
las doctrinas de la nueva era).

Con todo, la distincién entre lo nuevo y lo tradicional dista mucho de
resultar nitida en este caso. En el corpus de la doctrina cristiana existen,
comno siempre ha ocurrido, diferentes —y de hecho contradictorias— lincas
de pensamiento, y unas conceden méds espacio que otras al Yo {circunstan-
cia que ya resaltamos en la p. 197). De ahi 1a diversidad de reacciones que
suscita la nueva era. En un extremo del espectro encontramos a las igle-
slas que sostienen muchos de los aspectos doctrinales de la nueva erd,
cuando no todos, y que los consideran una fuente de inspiracion o de sa-
bia prudencia para el cristiano. Uno de los ejemplos mds evidentes es el
que nos ofrece la parroquia de Santiago de Piccadilly, en Londres’. En
el otro extremo se sitian aquellas congregaciones que juzgan las ideas de
la nueva era bajo una luz notablemente mads negativa. A los ojos de los
defensores de este punto de vista, las mencionadas nociones no presentan
tanto el aspecto de convicciones erréneas como el de elementos peligro-
808 que es preciso evitar a toda costa. Hay importantes sectores de la
confesion evangélica que son de este parecer, aunque no todos lo sigan,
Lo que se observa es, paraddjicamente, que las formas de cristianismo
que aceptan alguno de los aspectos del individualismo espiritual, o inclu-
so todos —al menos en la forma, ya que no en cuanto al contenido—, son
Justamente aquellas que més prosperan en la actualidad. Esto significa
que las iglesias beneficiadas por el individualismo espiritual son las de
tipo carismdtico que hemos descrito en el capitulo anterior, iglesias que
encuentran el mejor y mds admirable ejemplo en el Proyecto Kendall

T Véase hip/fwww.st-james-piccadilly.org/.
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iesto ¢y, en la nocidn de cristianismo subjetivo que expone Woodhm{d).
Sin embargo, las iglesias que rechazan tanto la forma como el contenido

o~ decir, las iglesias més rigidamente basadas en la Biblia— no sélo se
mugestran abiertamente hostiles a la nueva era, sino que son asimismo las
yue mas problemas estan padeciendo. .

Estas reacciones han de analizarse en el contexto de las mutaciones
cxperimentadas por la sociedad moderna. Y aqui es donde la obra de P'dl’,ll
lHeelas adquiere un cardcter central en la argumentacion. Heelas lleva més
du una década observando con gran atencion las religiones antiguas. Y en
¢l transcurso de ese tiempo no sélo ha visto evolucionar sus propias
posiciones, sino que también ha asistido a la transformacién del campo de
ostudio mismo. En Spiritualities of Life, por ejemplo, deja constancia de un
interesante conjunto de cambios generacionales. En primer lugar, pode-
mos hallar las [fneas maestras de los antecedentes histéricos de la nueva
cra como tal —antecedentes de los que no hemos de preocuparnos aqui
(salvo para sefalar que las ideas mismas no son en modo alguno «nue-
vas»)—. Se trata de planteamientos que amainan y recobran fuerza de ma-
nera periddica. Ahora bien, ;cudl es la razdn que explica que a finales del
siglo Xx hayan pasado a ocupar el centro del escenario? De acuerdo con
Heelas, la primera irrupcion de esta filosofia se produce en la década de
los sesenta, un periodo en el que la indagacién espiritual coincide con la
proliferacion de los nuevos movimientos religiosos que ya hemos sm?ﬁala-
do. Y tanto esa inquictud espiritual como los mencionados movimientos
religiosos eran sintomas del surgimiento de tendencias contraculturales,
unas tendencias que acostumbran a aparecer en €l momento en que em-
piezan a verse asediadas las instituciones tradicionales en general, no sélo
las religiosas, Ademads, cada innovacion se constituye en estimulo para la
siguiente. Ciertas formas de individualismo espiritual se transformarfan
efectivamente en movimientos religiosos nuevos (de lo cual son ejemplo
evidente las iniciativas centradas en el desarrollo del potencial humano),
mientras que otros evitarfan claramente toda forma de organizacion.

Sin embargo, si las cornientes dominantes evolucionan, lo mismo cabe
decir de las tendencias marginales. Al dejar paso los afios sesenta a una dé-
cada marcada por un aplomo mucho menor, aparecerian en escena var‘ias
formas nuevas de individualismo espiritual, Heelas emplea la expresién
«espiritualidad scminal» para describir esos cambios, cambios que irdn
dando lugar gradualmente al «capitalismo de produccién moderada» de la
década de los ochenta. Las lineas de conexidn con otras disciplinas apare-
cen inmediatamente claras —pensemos, por gjemplo, en los puentes de
unidn con la psicologia social y la gestién de negocios, dado que en am-
bos casos se insiste cada vez més en la activacién del potencial humano,
sea en beneficio del balance empresarial o del disfrute del ocio—. La vida
y el trabajo vuelven a enlazar al descubrir los individuos los distintos
modoes en que pueden contribuir, sean hombres o mujeres, a muy diferen-
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tcs objetivos (objetivos que en unos casos estin asociados con el empefio
capitalista y que en otros se oponen a él). La década de los noventa abre
un nuevo capitulo en este proceso, ya que en ella se insistird cada vez mas
el bienestar. Este es el punto en que las muy distintas tendencias que aca-
bamos de enumerar vienen a confluir en una nocidn: la de «sentirse uno
lo mejor posible». Es también la década en que las ideas asociadas con el
individualismo espiritual comienzan a integrarse de forma cada vez més
visible en las corrientes sociales dominantes, tema que desarrollaremos
en el capitulo XI. Ya no es necesario ir a buscar los productos propios de
la nueva era en establecimientos alternativos o en tiendas especializadas,
dado que cada vez resulta mds ficil encontrarlos en las avenidas mds tran-
sitadas,

;Cudl es entonces la situacidn en la primera década del siglo xx1?
(Podemos decir que, a medida que las formas mds tradicionales de reli-
gidn comienzan g difuminarse, las sociedades occidentales se muestran
mds que dispuestas a entregarse a la espiritualidad? ; Se trata ademas de
un proceso que se verifica sicmpre de la misma forma? En este punto
convergemos con el debate expuesto en el capitulo anterior, de modo
que hemos de retomar una vez mds las conclusiones del Proyecto Kendal
—centriandonos, para ser mas exactos, en su dimension comparativa—. Los
autores de este estudio analizan con cierto detaile el caso de los Estados
Unidos, llegando a la conclusion de que el paso del Ambito congregacio-
nal al holistico no es un cambio que se esté produciendo unicamente en
los Estados Unidos, aunque en este pafs resulte hallarse en una fase més
avanzada que la que se observa en Gran Bretafia (Heelas y Woodhead,
2004, p. 60). ;A qué se debe esto? La respuesta guarda relacién, como
siempre, con la capacidad del mercado estadounidense para adaptarse a
las cambiantes necesidades de la poblacién. Tanto en los Estados Unidos
come en Gran Bretaiia se abren nuevos espacios, pero las respuestas ins-
titucionales son diferentes. En tos Estados Unidos son las iglesias holisti-
cas, las de la nueva era o las empefiadas en nuevas «bisquedas» espiritua-
les las que vienen a colmar dichos espacios, mientras que en Gran Bretafia
es menos probable que ocurra ofro tanto. Puede que una parrogquia de la
Igzlesia de Inglaterra abrace al menos algunos de los aspectos propios de
las experiencias que propugnan [a nueva era o las tendencias holisticas
—la parroquia londinense de Santiago de Piccadilly constituye una posibi-
lidad, y las iglesias carismdticas otra—, pero resulta bastante mds dificil
que las iglesias corrientes sigan ese mismo ejemplo. aun en el caso de que
desearan hacerlo, dadas las limitaciones que encorsetan el sistema parro-
quial.

De ahi que a este lado del Atldntico tengamos un escenario notable-
mente distinto. No hay duda de que los briténicos tratan de hallar satisfac-
cién espiritual, ni mds ni menos que sus equivalentes estadounidenses.
Sin embargo, lo hacen de manera distinta, y en esa biisqueda los afecta,
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como siempre, el contexto det que forman parte. Una vez mds, el ejemplo
e [a princesa Diana ilustra interesante y conmovedoramente el caso, per-
miliéndonos concluir de forma grifica este apartado. Al igual que otros
muchos cindadanos ingleses, Diana no sélo recibid el bautismo en el seno
e fu Iglesia de Inglaterra, sino que se educd al calor de dicha institucién,
en Lo que también celebraria su enlace con el principe Carlos. Al comen-
sar a desmoronarse su matrimonjo, DHana trataria de hallar consuelo en
un gran nimero de dmbitos, entre los cuales cabe citar los relacionados
con las formas alternativas de la espiritualidad —una taceta de su persona-
lidad a la que el publico responderia de forma muy marcada, especial-
mente tras sobrevenirle la muerte—. El «yo» de Diana, asi como su eviden-
¢ condicién mortal, hallaria expresion en la colocacidn de ramos de
flores, la iluminacién de velas y la estampacion de rdbricas en los libros
conmemorativos. Y, a la inversa, lo que brillard por su ausencia serd toda
tentacién de juzgar su conducta. No obstante, su funeral tuvo lugar en la
misma iglesia en la que Diana dio sus primeros pasos —ya estemos ha-
hlando de la ceremonia publica celebrada en la abadia de Westminster o
de los actos de recogimiento organizados en su domicilio del condado de
Northampton—, una decision que ¢l conjunto de la poblacidn respaldarfa
con toda claridad (Iravie y Martin, 1999). Curiosamente, Billings (2004)
destacard exactamente el mismo extremo al proceder al examen paralelo
qjue realiza de la situacion de la religion en la ciudad de Kendal. El autor, que
¢s un pdrroco de gran experiencia, presta la mas esmerada atencidn a log
servicios religiosos efectuados en ocasiones especiales y al papel que
constantemente desempeiian dichos servicios en la vida de la poblacién
local —una caracteristica que no estd presente en ¢l Proyecto Kendal, cuya
indole es mas sociolégica—. De hecho, para completar el estudio de la
religién en esta poblacién inglesa tan inusitadamente bien analizada, han
de examinarse cuidadosamente ambas fuentes.

LAS COMUNIDADES DE FE NG TRADICIONALES

Los nuevos movimientos religiosos y Ia nueva era plantean importan-
tes cuestiones al sociélogo de la religién. Con todo, en ambos casos el
nimero de personas implicadas es relativamente reducido. Las minorias
religiosas que han emigrado a Europa por razones econdmicas son en
cambio mucho mis amplias. En este sentido, lo que se observa en toda
Europa es que han ido surgiendo distintas pautas de comportamiento a
medida que las minorias ban ido interactuando, como es habitual, con las
sociedades receptoras y produciendo, en consecuencia, diferentes formas
de acomodo. Las cuestiones que resultan problemdticas en una determi-
nada sociedad no lo son en cambio en otra —y conviene recordar que la
explicacion de estos contrastes remite frecuentemente a los roces y las
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tensiones presentes en el seno de la sociedad de acogida, no a los que
puedan circular entre los miembros de la minoria en cuestion—, Sera esta
relacién la que integre la sustancia de los préximos apartados.

En primer lugar, es importante exponer, siquiera de forma esquemati-
ca, las cifras y datos que conforman la cuestién. Buijs y Rath (2006) ofre-
cen un 1til cuadro resumido de la situacidén —al menos por lo que hace al
caso de los musulmanes—, cuadro que reproducimos aqui mismo, en la
tabla 8.1. Pueden hallarse estadisticas adicionales en una creciente lista
de titulos, de los cuales resaltaremos los de Maréchal (2002), Allievi y
Nielsen {2003), Esposito y Burgat (2003), Cesari (2004), Nielsen (2004),
Cesari y McLoughlin (2005), Klausen (2005) y Garton Ash (2006)%,
Como es obvio, estamos aqui ante un campo de estudio que se halla en
plena efervescencia.

Tabla 8.1 Datos estimativos del volumen de poblacion musulmana
en Europa?

Pais Poblacion total Poblacién musulmana
Alcmania $2.000.000 3.040.000
Austria 8.102,600 300.000
Bélgica 10.192.240 370.000
Bulgaria 8.487.317 L110.000
Dinamarca 5.330.020 150.000
Espana 40.202.160 300-400.000
Finlandia 5.171.302 20.000
Francia 56.000.000 4-5.000.000
Grecia 10.000.000 370.000
Hungria 10.043.000 20-30.000
Italia 56.778.031 700.000
Luxemburgo 435.000 3.800
Paises Bajos 15.760.225 695.600
Polonia 38.667.000 15.000
Porlugal 9.853.000 30-38.000

¥ En Nielsen (2004) puede hallatse un amplio estudio bibliogrdfico.

Y La informacién contenida en esta tabla ha sido tomada de Maréchal (2002). Las estima-
ciones sou aproximadas y no sélo proceden de diferentes fuentes sino de afios distintos, He re-
sistido la tentacién de actualizarla, ya que s6lo habrfa podido hacerlo en unos casos pero ne cn
otros. En la siguiente pigina eleetrduiea podrin encontrarse estadisticas de la mayoria de los
paises europeos y, adeinds, los datos se ponen periddicamente al dia: véase «Muslims in Enrope:
Couutry Guides, hitp://news.bhe.co.uk/ L/hif world/europe/4385768.stm.
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Reino Unido 55.000.000 1.406.000
Rumania 22.500.000 60.000
Suecia 8.876.611 250-300.000
Sinza 7.304.109 310.000

l.ibla tomada. con ligeras modificaciones, de Buijs y Rath (2006, p. 7)

Lo esencial del asunto resulta meridianamente claro. A mediados de la
écada de los setenta, al despegar las principales economias de Europa, es
dlecir, las de Gran Bretafia, Francia y Alemania Oceidental, se produjo una
nreente necesidad de mano de obra nueva. Como es 16gico, cada una de
esus sociedades recurrirfa a un sitio diferente al objeto de satisfacer sus
necesidades, poniendo en su caso la mira en las antiguas colonias. Por eso
¢ producen en Gran Bretafia dos tipos de inmigracién muy distintos: uno
procedente de las Indias Occidentales y otro venido del subcontinente
mdio —y en tanto en uno como en otro caso las implicaciones para la vida
religiosa del pais resultardn correspondientemente desiguales—. Los afro-
caribefios eran cristianos =y en muchos sentidos su cristianismo era un
cristianismo mds «elaborado» que el de los britinicos—, Sin embargo, la
manifestacion de su religiosidad resultaba asimismo mds exuberante, cir-
cunstancia que conducirfa a la aparicion de (ensiones con las 1glesias de
la sociedad receplora. Ya fuera por razones raciales o litdrgicas, los recién
llegados se verian cada ver, mds apartados de las corrientes religiosas do-
minantes, creando entonces igtesias alrocaribefias para su propia gente

iglesias que se han transformado con el tiempo en comunidades cristia-
nas dindmicas y activas que han llegado a convertirse incluso en motivo
de envidia para las religiones vinculadas al tronco social principal-. Los
inmigrantes llegados del Asia meridional poseian caracteristicas comple-
tumente diferentes. Los musulmanes de Pakistin y Bangladesh vendrian
acompaiiados de hindies, sijes y otros musulmanes de la India, trayendo
consigo las tensiones religiosas que lamentablemente ha venido conocien-
do el subcontinente tras la particion de la India. Conjuntos de poblacién
que habfan vivido separados al otro extremo del mundo se encontrarian de
pronto en estrecho contacto en las ciudades britanicas. Los problemas que
¢xisten entre las distintas confesiones constituyen por tanto un elemento
inevitable de la evolucidén historica de los acontecimientos, lo que tampo-
co contribuye a allanar las relaciones entre los inmigrantes y la sociedad
receptora, predominantemeute cristiana.

Se observa un proceso similar al otro lado del Canal de la Mancha,
aunque en este caso la Francia metropolitana habria de dar acogida a una
poblacién que, procedente del norte de Africa, era de indole bastante mds
homogénea, Con razon o sin ella, el habla popular francesa utiliza las
pailabras «drabe» y «musulman» a manera de voces equivalentes para de-
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signar a estas comunidades. Es algo que no podria suceder en Gran Bre-
tafia, donde ios musulmanes rara vez son drabes, hallindose representa-
dos por una enorme variedad de nacionalidades, etnias y lenguas. Para
atender Ja demanda de mano de obra surgida con la economfa de posgue-
rra, Alemania Occidental pondria sus miras en otras poblaciones, volvién-
dose en esta ocasidn hacia Turquia y la antigua Yugoslavia, aunque cons-
tituyendo en cada caso una agrupacion confesional caracteristicamente
musulmana. Después del afio 1989, la llegada al pafs de mano de obra
barata procedente de los paises del Este introduciria tensiones nuevas en la
situacién alemana. Por iiltimo, los Paises Bajos optarian por incentivar
la inmigracién venida de sus antiguos territorios coloniales, principal-
mente de Surinam. aunque también de Turquia v, ya en época mds recien-
te, de Marruecos. En los Pafses Bajos, la cifra general de poblacién inmi-
grante es menor, pero también lo es la superficie del Estado —circunstancia
que se deja sentir notablemente y que da pie al surgimiento de molestias
muy especificas—. Y hay otro hecho importante: en cada uno de los casos
anteriormente expuestos, las poblaciones inmigradas se encuentran ya en
la tercera generacidn, de modo que no solo es posible realizar andlisis
longitudinales sino también estudios comparativos. Ademads, cada genera-
cion presenta problemas propios -consistentes en distintas combinacio-
nes de asimilacién y diferencia.

En la altima década del siglo xx ha venido sucediendo algo bastante
distinto. Los paises europeos que tradicionalmente han operado como fo-
cos de emigracion —en especial Espatia, Italia y Grecia— han empezado
a convertirse en polos de atraccién de inmigrantes, y lo mismo puede de-
cirse de las sociedades nérdicas. Lo que ha ocurrido, una vez mis, es que
1a expansién de la economia, unida al descenso de las tasas de natalidad,
ha generado una notable demanda de mano de obra, circunstancia parti-
cularmente acusada en el norte de Europa, donde la existencia de un ex-
tenso Estado del bienestar actiia claramente como elemento de atraccidn
en algunos casos, entre los que cabe destacar el del creciente ndimero de
personas que buscan asilo politico. En aquellas sociedades cuya pobla-
cidn receptora tiende a sobrevalorar de manera muy marcada las cifras
totales del censo inmigrante —y dentro de él las correspondientes al mime-
ro de los que piden asilo politico—, 1a distincion de guienes solicitan 1a
acogida por auténticas razones de peso de quienes lo hacen con menos
fundamento se ha convertido en un problema politico «candente».

Aqui es donde cobran mayor relevancia los cambios demograficos, v
también donde las transformaciones presentan mayor complejidad. En fa
mayoria de las sociedades de la Europa occidental existe una conciencia
cada vez mayor de que la relacidn entre el sector activo y el pasivo de la
poblacién estd experimentando una modificacién sustancial, hasta el pun-
to de que el primero no es ya capaz de sostener al segundo, en cuyas filas
crece continuamente el niimero de personas jubiladas. Se trata, ademads,
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de una circunstancia que afecta tanto a los paises del sur de Europa como
a los del norte. De ahi que resulte necesario hallar fuentes alternativas de
mano de obra —no s6lo para realizar el trabajo en si, sino para aumentar el
porcentaje de poblacion trabajadora—. En este sentido puede apreciarse la
aparicion de pautas interesantes, especialmente en términos de género. En
¢l norte de ltalia, por ejemplo, las mujeres italianas se han liberado de las
{ureas domésticas, que han quedado a cargo de mujeres filipinas o albane-
sus, quienes, a su vez, se ven obligadas a dejar un «vacio» en sus propios
liogares. Resulta interesante constatar que la sociedad italiana encuentra
mds sencilla la absorcidn de las poblaciones filipinas (de confesion catd-
lica) que la asimilacidn de las albanesas (de fe musulmana), pese a que el
lamafio de la poblacién albanesa sea bastante reducido en términos abso-
lutos.

Ahora bien, ;qué sucederd cuando los que hoy trabajan para que los
curopeos puedan disfrutar, bien de una carrera profesional, bien de una
Jubilacién relativamente prolongada, pasen a convertirse a su vez en cla-
scs pasivas y vengan a depender de un modo u otro del sistema de bienes-
tar? Este es el punto en el que las tensiones comignzan a materializarse,
como ya sucediera en Gran Bretafia, Francia, Alemania Occidental y los
I"aises Bajos al disolverse la préspera década de los sesenta en la notable-
nmente menos boyante de los setenta. En los afios setenta se produjeron
dos hechos simultineos. Por un lado, determinados grupos de personas,
micialmente considerados como trabajadores inmigrantes —gentes que
thun y venian en funcion de las necesidades de la economfa—, empezarian
i convertirse. junto con sus familias, en un elemento permanente de las
sociedades europeas. Y, precisamente en ese mismo momento, los indica-
ores econdmicos empezaron a caer, incrementandose el desempleo y la
competencia por los puestos de trabajo, la vivienda v las plazas escolares.
En esas condiciones se entiende que los europeos que se hallaban en una
situacion econdmica mds vulnerable se mostraran recelosos respecto de
las poblaciones recién llegadas, circunstancia que desembocaria en la ex-
iensa agitacion urbana que habrian de conocer las décadas de los setenta
v ochenta, periodos en los que las tensiones raciales y étnicas desempefla-
run un papel significativo.

Nos vemos asi, una vez mds, ante un tipo de episodio del que ya he-
mos oido hablar muchas veces y que en si mismo no resulta decisivo para
los objetivos de este capituio. En este caso ha de hacerse hincapi€ en las
dimensiones religiosas del «problema», lo que no sélo nos lleva a prestar
alencidén a las comunidades religiosas mismas, sino a las mas amplias
cliestiones que éstas suscitan en cuanto a la comprensién de la religién en
la Europa moderna —fijindonos en particular en los asuntos relacionados
caon ¢l desafio planteado a la nocitn de privatizacién—. Nos centraremos
«n ¢l estudio de tres casos practicos: el de Gran Bretafia, el de Francia y
ol de los Paises Bajos —es decir, todos los pafses que han experimentado
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durante bastante tiempo las implicaciones de vivir en compaiifa de comu-
nidades confesionales distintas a las tradicionales y que, no obstante, han
logrado adaptarse a los cambios subsiguientes de distintas formas—. En la
conclusién nos ocuparemos del caso danés.

Tres catalizadores

Estos tres estudios monogrificos giran en torno a un episodio particu-
lar. Dos de ellos se remontan a finales de la década de los ochenta y, al
menos en sus fases iniciales, aparecen tratados en un capitulo concreto de
Religion in Modern Europe (Davie, 2000a). Me estoy refiriendo a la con-
troversia suscitada por el caso de Salman Rushdie en Gran Bretafia y el
affaire du foulard en Francia. Hasta cierto punto, el primero de los ejem-
plos citados se ha resuelto parcialmente, pese a que los elementos de
la polémica sigan despertando algdn eco (véase mds adelante) y a que la
fetua contintie formalmente en vigor. El segundo asunto ha resultado ser
mds correoso, y revela exactamente las mismas cuestiones que el debate
sobre los nuevos movimientos religiosos —lo que, por un lado, significa
que este episodio nos proporciona tanta informacién sobre Francia como
sobre el islam y, por otro, que la idea de religion que vino a instituir la ley
francesa de 1905 sigue vigente cien afios después—. El problema reside en
que las circunstancias del siglo xxt han sido en buena medida circunstan-
cias que nadie ha sabido prever. El ejemplo holandés presenta sin embar-
g0 bastantes diferencias respecto de los anteriores. En este caso puede
considerarse que el factor desencadenante fueron dos sucesos extremada-
mente violentos: los asesinatos de Pim Fortuyn y Theo van Gogh en 2002
¥ 2004 respectivamente. Un pais como Holanda, en el que la tolerancia es
una virtud bdsica, se ha visto sumido en el desconcierto al tratar de hallar
un sentido a estos acontecimientos.

Empecemos por tanto por el caso britdnico. Los hechos pueden resu-
mirse en una frase o dos'® en el afio 1988 Salman Rushdie publicé una
novela titulada Los versos satdnicos. Tras ello se dejarian oir Mmuy pronto
las protestas de los musulmanes, protestas asociadas, entre otras cosas, a
actos como la quema de libros. En febrero del afio 1989, el ayatold Jomei-
ni promulgo una fetua en la que se declaraba al autor culpable del delito
de blasfemia, de modo que Rushdie se vio obligado a esconderse. En di-
ciembre de 1990, Rushdie «afirmd» haber abrazado el islam ~un elemen-
to clave en Ja cadena de acontecimientos, aunque no darfa lugar a ninguna
contrapartida por parte de las autoridades religiosas de Irdn, que ratifica-
rian la fetua—. Fuera de Gran Bretaiia se produjeron varios episodios vio-
lentos, entre ellos el del apunalamiento mortat del traductor japonés de la

"0 Para un examen mas detallado, véase Davie (2000a, pp. 126-130).
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olii. En resumen, nos encentramos aqui ante un episodio que parece
tansgredir todos los supuestos en que se basa una sociedad moderna, li-
(wral y supuestamente tolerante, El hecho de que el propio Rushdie fuera
a~u vez de origen mixto, indio e isldmico, no contribuye sino a afiadir un
clemento de extrafieza més a todo el suceso.

. Qué es lo que subyace a estos acontecimientos, y cémo hemos de
entenderlos hoy, cuando ya han transcurrido cerca de quince afios desde la
publicacién de la novela? Recupero aqui los pérrafos que escribi hace
nnos siete afios, ya que los elementos decisivos no han cambiado. En pri-
mer lugar, es importante hacerse una idea de los motivos que pueden ha-
her llevado a los musulmanes a considerar que Los versos sutdnicos sean
uila obra tan gravemente ofensiva para ellos. En otras palabras, ;cémo es
tue un libro «blasfemo» que nadie tiene obligacion de leer a menos que
lo desee puede llevar a la comunidad musulmana a alimentar sentimientos
lzan intensos? Estas son las preguntas que el britdnico (o el europeo) co-
imente considera practicamente imposibles de responder. Para dominar el
conjunto de supuestos vigentes en el mundo musulmén, y mds alin para
entender el impacto emocional que produjeron Los versos satdnicos en
una comunidad que ya se hallaba en posicidn vulnerable, la mentalidad
europea ha de dar un enorme salto con la imaginacion. Y ademds €ste es
justamente el punto en el que se impone la 16gica de la lustracién, El
pensamiento de los europeos separa el sujeto del objeto y encuentra dificil
comprender los puntos de vista de una cosmovisidn incapaz de establecer
csa misma distincidn. Esto es algo que le sucede tanto al cristiano como
al no creyente. Es muy posible que a los cristianos educados en la atmos-
fera reinante en el periodo posilustrado no les gusten las obras de arte,
sean pldsticas o literarias, que ridiculizan el cristianismo o se lo toman a
la ligera, pero no por eso carecen de la capacidad de distanciarse perso-
nalmente de esos ataques y de separar de ellos sus propias creencias. Y es
que, si bien a juicio de la mayoria de los cristianos {(aunque no a los ojos
de todos) tales episodios pueden acaso carecer de gusto y de discrecién,
no por ello vienen a dafiar la «fe» misma!l. Sin embargo, para el creyente
musulmidn esta distincidn resulta mucho mds dificil de establecer, de ahi
que su nocién de blasfemia sea notablemente distinta. En el nuevo mile-
nio, son muchos los europeos que lo consideran un concepto préctica-
mente irrelevante, mientras que, para los musulmanes, es una idea central
en su vida cotidiana,

Rushdie no ocupa ya los titulares, pero las cuestiones de base siguen
abi. De este modo podemos encontrar una derivacidu interesante, por
gjemplo, en la concatenacién de dos acontecimientos ocurridos a finales

""" Puede hallarse una excepeién parcial a esta asuncion en la oleada de protestas que levan-
16 el estreno de Jerry Springer: The Opera en enero de 2005. Curiosamente, ¢l especticulo resul-
taba accptahle cn el Wesl End londinense pero no, al parecer, en la televisién generalista,
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de 2004 —ambos caracteristicamente britdnicos—. En diciembre de ese
afio, el Birmingham's Repertory Theatre llevé a las tablas una obra titula-
da Behzti —palabra que significa «deshonra»— y cuya autora es una drarma-
turga sij. Unas cuantas escenas en concreto —en las que se mostraban ac-
titudes de sexo y violencia en el interior de un templo sij— incomodaron a
la comunidad de esa confesién. Las protestas, en principio pacificas y li-
mitadas a la peticién de algunos cambios de poca tmportancia en el texto,
terminaron convirtiéndose en violentas expresiones de desaprobacién, de
modo que al final la obra cay6 del cartel, fundamentalmente por razones
de seguridad, de forma que se reactivé el debate publico sobre la libertad de
expresion en una sociedad multicultural. Bs raro que los sijs se vean en-
vueltos en este tipo de controversias, va que son una comunidad muy
respetada en Gran Bretaiia, donde el uso del turbante estd perfectamente
asumido —incluso en aquellas profesiones (como la policfa, por ejemplo)
en que es preciso vestir uniforme—. Con todo, el punto debatible sigue
stendo exactarmnente el mismo de hace aproximadamente una década: jen
qué medida puede una minorfa impedir la publicacién o la representacion
de un material cualquiera en una sociedad democritica por el hecho de
que dicho material se juzgue ofensivo para la religién de esagninoria? Y,
a la inversa, ; puede la mayoria permitirse el lnjo de limitarse a ignorar sin
mds los sentimientos de los grupos pequefios pero significativos que po-
seen visiones religiosas distintas a las vigentes en las principales corrien-
tes contestonales? Lievados al extremo, ambos puntos de vista resultan no
s6lo intolerantes, sino inviables. Ademds, tampoco es una cuestion que
pueda resolverse recurriendo a una invocacién superficial de la tesis del
cardcter privado de las creencias religiosas, mdxime si en la fe de la mi-
noria no existe conceptualizacién alguna que permita proceder a [a distin-
ci6én de lo piiblico y lo privado.

Afladamos a lo anterior el hecho, relativamente sorprendente, de que
Isabel IT centrara el mensaje televisado de la Navidad del afio 2004 —coin-
cidente con el periodo de inquietud sij- en la difusién de la tolerancia
religiosa en todo el Reino Unido'2. El discurso, que contd con la inmedia-
ta aclamacién de las comunidades confesionales britdnicas, no sélo vino
a respaldar la presencia de distintas religiones en el pafs, sino que consti-
tuy6 asimismo un espaldarazo para los valores positivos que acompafian
a la diversidad religiosa (en una clara afirmacién normativa). La reina sos-
tuvo que la diversidad religiosa es una circunstancia que enriquece a la
sociedad y que deberia ser considerada un elemento de cohesién y no una
amenaza -enfoques a los que hemos de sumar el hecho de que la emisién
incluyera la proyeccion de algunas instantineas en las que se vefa a la
reina visitar un templo sij y un centro musulman—. Es importante situar
todas estas observaciones en su contexto. La defensa de Ja diversidad

12

Véase htip://www.simé4.co.uk/queens. him).
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como (al ne es una idea nueva para la sociedad britdnica; lo que si es nuc-
v, ¢l cambio, es el reconocimiento gradual de que las diferencias reli-
mosas deberian basarse en esa defensa, extremo que nos remite una vez
nis ol debate de los métodos vy las sugerencias que planteara en su dia ia
haronesa Pola Manzila Uddin ante la Cdmara de los Lores (véase p. .1 54).
Resulla paraddjico que en este debate en particular sean estos bastiones
del privilegio social (como la monarquia y la Cdmara de los Lores2 par-
ralmente reformada) los que terminen actuando como fuentes positivas
de la formacidn de la opinidn piblica. Pese a ser menos democrditicas que
lo mayorfa de las instituciones britdnicas, lo cierto es que parecen mos-
harse, en este sentido al menos, mds tolerantes que ellas (Davie, 2007312,

No hay duda de que ambas institiciones mantienen una estrecha rela-
cidn con la Iglesia establecida, que en este sentido es un actor dq pleno
dereche por méritos propios. En este caso el punto crucml. consiste en
comprender la diferencia que existe entre la [glesia estatal, hlst‘orlgamf:p-
te luerte —una circunstancia que casi por definicion hace que la institucion
¢ vuelva excluyente y exclusiva—, y su version moderna, cuya autoafir-
macidn es algo menos categdrica. Una Iglesia estalal_debllltada se en-
cuentra en una posicién diferente, y es trecuente que utilice lalconmdera—
ble influencia que todavia alcance a conservar mas para incluir que para
excluir, convirtiéndose de facto en un organismo hajo el cual vengan a
cobijarse todas las comunidades confesionales de Gran Bretafia. Este pau-
latino paso de la exclusion a la inclusién debe interpretarse en el contexto
de un rasgo comin tanto al conjunto de la sociedad como a las comunida-
des religiosas que hoy se hallan presentes en su seno: el de su na.luraleza
mudadiza. Con el paso del tiempo se han ido produciendo -m\ilnp.les re-
ajustes (y, como siempre, de un modo pragmitico y Progreswo), circuns-
lancia gue ha terminade desembocando en una divergencia cre<:1enEe,
aunque gradualmente instaurada, entre creyentes y no creyentes. En tér-
niinos bastante mds positivos, y en un plano muy distinto al de la conver-
gencia entre las diferentes «personas de fe», cada vez se cpmpren_de con
mayor claridad que las comunidades confesionales-(es decir, los dlvergos
colectivos) son ¥ han de seguir siendo un elemento inherente de las socie-
dades tolerantes y progresistas.

La situacién que existe en Francia apenas difiere de ]g que ac;libamos
de exponer. En este caso el catalizador viene dado por el gﬁq:‘ re du foulard,
un desencadenante que se manifiesta en una serie de incidentes que se
inician, una vez mis, a tinales de la década de los ochenta. El usun_to co-
menzé al scr expulsadas de clase tres jévenes alumnas de un colegio pu-
blico de un barrio periférico situado al norte de Paris por llevar el puﬁpelo
isldmico. Las razones de esta medida han de buscarse en el proceso histd-

'3 Aparte de ka propia reing, el prineipe Curlos se ha convertido en un declarado campedn
del islam.
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rico que ya hemos descrito brevemente al dedicar un apartado del presen-
te capitulo a los nuevos movimientos religiosos —principalmente al surgi-
miento en Francia de una ideologia laica (/aicité) y de un conjunto de
instituciones (el Estado y la escuela) destinadas a crear, sostener y trans-
mitir dicha ideologia—~. Los paralelismos con la [glesia catélica resultan
evidentes, y ya hemos hablado de ellos con cierta extensién. La conse-
cuencia de este estado de cosas es que el sistema estatal ha proscrito de su
esfera la presencia de la religién y la exhibicién de simbolos religiosos ~de
ahi que el pafiuelo isldmico resulte problemdtico, ya que se lo considera
un artefacto religioso (similar de hecho al hibito de una monja)-. Mds
dificil resulta en cambio responder a otra pregunta: la de por qué se han
tolerado los artefactos cristianos y judios (la cruz y la kipd) durante buena
parte del periodo posterior a la Segunda Guerra Mundial, ;A qué se debe
que el pafiuelo isldmico sea visto como un elemento cualitativamente di-
ferente, y cudl es la razdn de que haya provocado una cascada de expul-
siones, deliberaciones, decretos ministeriales, comisiones y leyes ademas
de una acalorada e irresuelta polémica publica?

Hoy tenemos a nuestra disposicidn, tanto en inglés como en francés,
todo un conjunto de exposiciones claras de esta secuencia de aconteci-
mientos, asi como una serie de explicaciones de las ideologfas que subya-
cen a los hechos'!. Entre csas exposiciones cabe mencionar las que no
s6lo intentan aprehender realmente los principios del laicismo sino que
trazan una pormenorizada lista cronolégica de los ucontecimientos ocu-
rridos a partir del afio 1989, acontecimientos entre los que destacan la
expulsién del colegio de las chicas musulmanas, los distintos ¥ no siem-
pre coherentes intentos de hallar una solucién al problema, la evidente
dificultad de determinar categdricamente en qué consiste un simbolo de
«ostentacidn» religiosa, la creacién de la Comisidn Stasi en julio de 2003,
Ia difusién —a finales de ese mismo afio— del inforine elaborado por sus
componentes y, por ultimo, la promulgacién en marzo de 2004 (y por
aplastante mayorfa) de una nueva ley por la que se excluyen inequivoca-
mente los simbolos religiosos del sistema educativo publico. «En los co-
legios publicos de ensefianza elemental, en los colléges y los lycées fins-
titutos de ensefianza media], se prohibe a los estudiantes vestir simbolos
o atuendos que redunden en la manifiesta exhibicién de una particular
afiliacién religiosa»'®. Ademds, la ley cuenta con el respaldo de la pobla-
cion francesa: de hecho, al aprobar esta ley, Francia ha actuado con una

¥ Véase, por cjemplo, Freediman (2004), Gemie (2004) o Laurence y Vaisse (2003}, Véanse
tamhién los exlensos reportajes aparecidos en la prensa a raiz de la promulgacidn de unag leyes
que proporcienan marchamo juridico al principio de la keicird, como las aprobadas en marzo de
2004. Jean Banbérot es. en este sentido. 1a principul autoridad francesa.

15 El texto origmal francés de la ley dice lo siguiente: «Dans les écoles, les colléges et les
lycées publics. le port de signes ou de tenues par lesquelles les éléves manifestent ostensiblement
unc appartenance religicuse est interdils, ley 228 de 25 de marzo de 2004,
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idmirable coherencia interna, ya que ha hecho cumplir una serie de cédi-
nos perfectamente entendibles desde la perspectiva 16gica del sistema de-
mocrdtico francés. Y el pais también reaccionarfa con la misma coheren-
cii ante la extendida agitacién que habria de vivir en el otofio de 2005,
agitacion cuyo principal, aunque no tnico, factor desencadenante serfa
justamente el descontento de la comunidad musulmana.

Hasta época reciente'® ha resultado notablemente dificil transmitir la
scriedad de estos asuntos a los estudiantes britdnicos -y tanto més cuanto
que era habitual que al menos algunos de los integrantes del grupo estu-
diantil hubieran pasado buena parte de su vida escolar compartiendo el
aula con chicas musulmanas que llevaban el pafiuelo—. ¢Cudl es entonces
¢l problema? La respuesta nos remite a las evidentes tensiones que existen
entre el pluralismo, la tolerancia y la democracia. Tanto en términos consti-
tucionales como institucionales, Francia es, sin duda alguna, una sociedad
1ds democrdtica que la britdnica —no hay monarquia, y tampoco existe una
(“dmara de los Lores (pese a la reforma parcialimente democratizadora que
ha experimentado la institucién) ni una Iglesiu estatal—. Ademds, la filoso-
[fa politica que subyace a esta democracia estimula decididamente la asi-
milacion a la cultura francesa —con el objetivo, meridianamente positivo,
de que todos los ciudadanos disfruten de derechos similares—. De ahf que
se desconfie de las lealtades alternativas ~ya sea a la religidn o a cualquier
otra cosa—. En Francia, por tanto, el término comunitarisimo posee caric-
ler peyorativo. ya que implica la dilucién del pleno compromiso con la
pacién que encarna en el Estado francés. En Gran Bretafa, la palabra
equivalente (asi como la idea a la que apunta) recibe en cambio una aco-
gida favorable: en otras palabras, los britinicos optan por la afirmacién de
las identidades grupales, aunque posean raigambre religiosa. De aqui se
sigue que el sistema resulta menos democritico (en sentido formal) pero
marcadamente mds tolerante, si por tolerancia entendemos la aceptacion
de las diferencias, sean grupales o individuales y el derecho a exhibir,
tanto en la vida piblica como en la privada, simbolos que sefialen la per-
tenencia a dicho grupo.

¢Lograri perdurar esa tolerancia tras los atentados del 7 de julio de
2005 y las posteriores «alertas» surgidas apenas un afio después? En el
moinento en que redacto estas liueas es todavia muy pronto para determi-
narlo. Lo que estd claro es que, en la sociedad britdnica, los atentados de
Londres han avivado adn mis el debate sobre las confesiones religiosas y
las comunidades confesionales. La cuestién es hoy urgente. Si nos fija-
mos en los aspectos negativos, no hay duda de que esos sucesos han dado
lugar a un sefialado tncremento en el nivel de acoso, cuando no de violen-

" En e otofio del ufio 2006 tivo lugar en Gran Bretaiia un amplio debate sobre la indunien

taria musulmana. Los estudisntes britdnicos son hoy mucho mis eonscientes que hace sdlo unos
pocos afios de las implicaciones que tiene el asunto.
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¢ia, a que se hallan expuestas las comunidades musulmanas de Gran Bre-
tafia, al menos en el plazo inmediato. Si optamos por resaltar la vertiente
positiva, deberemos sefialar el hecho de que pricticamente todos los per-
sonajes publicos implicados en este debate hayan realizado repetidos y
bien documentados esfuerzos por trazar una clara linea de separacidn en-
tre la violencia de esos atentados y las ensefianzas del islam, por un lado,
y las actitudes de los terroristas y las pacificas intenciones de la inmensa
mayorfa de los musulmanes, por otro. Una encuesta realizada a instancias
de la BBC en agosto del afio 2005 ofrece un fundamento mds cuantitative
a la argumentacion. Los datos de dicha encuesta muestran que el multi-
culturalismo goza de un amplio apoyo —y mds exactamente que el 62
por 100 de la poblacién considera que «el multiculturalismo hace que la
vida en Gran Bretafia resulte mis agradable»'— A largo plazo resulta
en cambio mas dificil predecir cémo habrin de evolucionar las cosas.
La respuesta dependera en gran medida de que esos atentados resulten
ser una accion aislada o el primer ejemplo de una larga serie de atroci-
dades.

El caso holandés muestra, a su vez, diferencias con los dos anteriores.
Una vez mis, el elemento desencadenante de la secuencia de aconteci-
mientos gira en torno a dos recientes episodios de gran violencia: el ase-
sinato de un destacado politico y el de un productor cinematogrifico algo
menos conocido. Los dos sucesos tuvieron lugar a plena luz del dia y en
sendos espacios publicos, ddndose la circunstancia de que el Gltimo resul-
té particularmente brutal. Este tipo de acontecimientos conmocionan a
cualguier sociedad democratica, pero quizd lo hagan de forma especial en
el caso de la holandesa —extremo que se verd con claridad en cuanto ex-
pongamos el contexto caracteristico de los Paises Bajos—. La sociedad
holandesa, al igual que su comunidad vecina, la de los ciudadanos belgas,
aborda las cuestiones relacionadas con el pluralismo de un modo muy
peculiar: construyendo baluartes sociales para acoger a los distintos sec-
tores de poblacién, baluartes en los que transcurre entera —de la cuna a la
tumba- la vida de los integrantes de dichos sectores demogrificos (Gouds-
blom, 1967; Martin, 1978). En el caso holandés existian baluartes para la
Iglesia catélica, la Iglesia reformada (e incluso rerreformada)} y la sociedad
laica, formdndose asi divisiones presentes en la educacion, la politica, los
servicios sociales, la atencidn sanitaria, el periodismo, las actividades de
ocio, etc. Este sistema se mantuvo vigente bastantes afios después de ter-
minada Ia Segunda Guerra Mundial, resistiendo mds tiempo que la mayo-
ria de las sociedades europeas las presiones de secularizacién. En Nor-
teamérica el paralelismo mis obvio es el de Quebec (véase p. 54). Sin

17 Curiosamente, la minoria musulmana tiende a hacer mds bincapié que el conjunto de 1a
poblacidn ¢n la naturaleza fundamentalmente tolerante de la socicdad brildnica, Véasc http://
www,bbc.co.uk/pressoffice/pressreleases/stories/2005/08 _uugust/ [O/poll.shiml.
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vmbargo, al irrumpir el laicismo en los Paises Bajos, el cambio fue espec-
tucular. El habito de asistir con regularidad a misa experimenté un des-
censo importantisimo, y los baluartes confesionales se vinieron igualmente
abajo, lo que condujo, entre otras cosas, al surgimiento de nuevas lealta-
des politicas. En este sentido, las décadas cruciales fueron las de los se-
lenta y ochenta —es decir, las correspondientes, precisamente, al periodo
1 que comienzan a implantarse en la sociedad holandesa las nuevas for-
mas de vida religiosa (y en particular el islam).

Hay un segundo extremo de igual importancia: me refiero a la larga
tradicién de tolerancia de la sociedad holandesa, sensibilidad que ejem-
plifica bien el Museo de Ana Frank de Amsterdam. En él no sélo podemos
acceder al conmovedor testimonio de una notable jovencita y su familia,
sino que nos vemos inmersos en un seminario practico de tolerancia, prin-
cipalmente relacionado (al menos en la época en que yo lo visité) con la
cuestion homosexual. En relacion con este tltimo asunto, los holandeses
se han situado a la vanguardia del cambio, como también ha ocurrido en
¢l caso de la legalizacidn de las drogas blandas y en el de 1a actitud que la
poblacidn mantiene respecto de un amplio abanico de cuestiones €ticas
(entre las que destaca la eutanasia), En la sociedad holandesa, la acepta-
cién de la diferencia se considera una virtud de primer orden.

En este sentido, la posicién que mantenia Pim Fortuyn resulta bastan-
te compleja. El afio 2002 marcaria la fecha en que habria de irrumpir en
la escena publica este politico —que posefa, ademds de una actitud llama-
tiva y controvertida, una buena preparacion sociolégica— Siendo €l mis-
mo homosexual, mantenfa que la sociedad holandesa debia aceptar su
estilo de vida. Mucho mds polémicos serian, sin embargo, los medios que
empleara para alcanzar tal fin, ya que sugeria que todos aguellos que se
opusieran a ese planteamiento debian ser excluidos de la sociedad holan-
desa (en particular la creciente poblacién musulmana). Esos puntos de
vista resultaban chocantes a los ojos de algunas personas, pero en modo
alguno puede decirse que resultaran chirriantes para todos los holandeses.
Estd claro que, a pesar de la célebre reputacién del pais, conocido por su
liberalismo y su tolerancia religiosa, los planteamientos antimusulmanes
de Fortuyn, unidos a los llamamientos por los que instaba a la sociedad
holandesa a detener toda forma de inmigracién y a sus promesas de mano
dura contra la delincuencia, terminaron por tocar la fibra sensible del
electorado. De ahi el surgimiento de un nuevo partido politico y el consi-
derable interés que comenzaria a despertar la recién creada formacién a
medida que fuera aproximandose la fecha de las elecciones. EI desenlace
seria no obstante dramatico: 10 dias antes de los comicios, y cuando se
disponia a abandonar una emisora de radio en la que acababa de ser entre-
vistado, Pim Fortuyn caia abatido por los disparos de un defensor de los
derechos de los animales, en una accién que dejaria perplejos a los ho-
landeses.
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’A lo; efectos de este capitulo, el extremo esencial es el siguiente: jen
qué medida cabe admitir la defensa de los valores liberales por medioé Lue
no lo son, es decir, excluyendo de la sociedad a quienes no compartenqlos
puntos de vista de la mayoria? De ah la especifica y muy holandesa mez-
cla de aceptacion y exclusion que distinguia a Fortuyn de otros populistas de
dt_:rechas, yd que fanto por su persona como por sus planteamientos Fortuyn
dlﬁ_ere, por gjemplo, del francés Jean-Marie Le Pen o del austriaco J('j}I/’
Haider. Su ijetivo consistia en reconstruir el consenso holandés lograndtg)
una poblacién estable, de tendencias éticas «avanzadas», y di,spuesta a
aceptar los estilos de vida poco convencionales —aunque de’cidida a excluir
a aquel]ps que enarbolaran valores contrarios a los de la mayoria—. La 01:’-
tica de inmigracién de Fortuyn se apoyaba precisamente en la n;lturzﬁeza
socialmente tolerante de los holandeses, una cualidad que este dirigente
valoraba y deseaba preservar. Resulta igualmente claro que su postmi en-
coniraba eco en un significativo porcentaje del electorado holandés, dado
que, pese a ser condenado por la clase politica convencional, las previ;ione*;
de los saneos preelectorales colocaban al partido en muy Buena poskici(’)n‘
La SUbl.[?l y violenta muerte de Fortuyn complica el asunto da'do qué
la CONMOCion que supuso acabaria convirtiéndolo en un m;irti; El asesi-
na!o'%ctuarla asimismo como catalizador de una serie de cor;ientéq ae
opinién que Hevaban décadas inactivas en Holanda. De hecho, al ﬁnm
de los trabajos mas interesantes que hoy se estdn efectuando en l,os' gafse;‘
B'a’jOS guardan relacidn con el estado en que se halla actualmenté la u‘ 1
ni6n —tanto en el ambito religioso como en la esfera politica— en una spo—
me@ad que ha asistido al desplome de sus vectores y de sus limites ke‘
dec1/r, de sus baluartes}. Es cierto que los Paises Bajos se han ;eculuri:/ad(:
tardiamente y a gran velocidad, pero no lo es tanto que ese estado de C;J%aq
haya dado lugar a una nacién de racionalistas laicos'®. Lo que parece ker‘—
filarse es algo bastante mds complejo, un espacio en el que se ob‘a(l:rva
clja_r-amente el surgimiento de un nuevo baluarte: el del propio is:lam i’ara—
déjicamente, ?l sistema mismo ha venido a estimular algo ciue léms ho-
lz_mdeses consideran muy dificil: la existencia independiente de una cre-
ciente c_omu_nidad musulmana, comunidad que a su vez es victima de una
discriminacién cada vez mayor. Lo que han de entender quienes deseen
com;_)render las claves que marcan el rumbo de la sociedad holandeqLa en
lalpr'lme;a década del siglo xxt es esta yuxtaposicién de los proceséq de
eliminacién y reconstruccion de los baluartes sociales. L o
Poco més_de dos afos después, los Paises Bajos habrian de conocer
otra muerte violenta, y en este caso, ademas, la colisién entre el liberalis-

M BN este senti ; =
[mbdjml::r e_sdte 5denl'.|d0 resulta jneresante scfialar la existencia de un innovador conjunto de
ajos surgidos de una reciente iuicialiva investigadora ¢ i i igui

comprendida bajo el sig {grafe:

«The Future of the Religicus Past: y e epign

ast: Elements and Forms for th i 5

«The F g : E e Twenty-first Century», Dich

iniciativa cuenta con la linanciacion de | izacid tiancion

niciati a Organizacién de los Pafs aJos Pi sligaci

Cicntitica (http://nwo.olffuture). e Bajos pura [a Investigacion
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mo 'y el multiculturalismo se apreciard con mayor claridad todavia -y con
ynplicaciones devastadoras (Buruma, 2006)—. Theo van Gogh, un cineas-
14 conocido, al menos entre sus adeptos, por sus planteamientos radical-
mente antimusulmanes (y de hecho,antisemitas), moriria apufalado y
.cribillado a balazos en una calle de Amsterdam a plena luz del dia, sien-
Jdo ademas degollado por su asesino, que en esta ocasion serfa un joven
musulmén holandés de origen marroqui. El elemento que habia desenca-
Jenado el crimen era asombrosamente similar al que suscitara en su diala
polémica desatada por Salman Rushdie, ya que Van Gogh habfa produci-
do una pelicula en la que se denunciaba la comisién de actos de violencia
contra las mujeres en las sociedades musulmanas. Algunas de las escenas
¢e considerarfan insultantes para el islam, circunstancia que exigiria de
los europeos el mismo salto imaginativo que yd requiriera en su momento
la comprension del ultraje que habian percibido anteriorinente los musul-
manes en el contenido de Los versos satdnicos. No obstante, en esta oca-
<ién las consecuencias iban a resultar todavia mis sobrecogedoras. Y, de-
jando a un lado el suceso en s{, los holandeses se vieron en la tesitura de
tener que asumir €l hecho de que el asesino, pese a haberse criado en Ho-
janda, hubiera sido manifiestamente incapaz de impregnarse de los valo-
res esencialmente «tolerantes» que predominan en la sociedad holandesa.
Al parecer, algo habia salido rematadamente mal.
. Qué puede hacerse? ;Como puede darse acomodo en las modermnas de-
[mocracias europeas a unas pobl aciones que profesan valores aparentemente
tan diferentes de los que caracterizan al tronco social? Los holandeses han
reaccionado de forma muy tajante y no siempre dando muestras de tolerancia.
Dos son las politicas que han visto 1a luz: la primera hallard expresion en la
repatriacion forzosa de las personas que llegaron al pais en busca de asilo
politico (incluso en ¢l caso de que llevaran viviendo cierto tiempo en los Pai-
scs Bajos) y la segunda se manifestard en ¢] renovado énfasis con que se in-
siste en la necesidad de inculcar los valores propios de la sociedad holandesa
a la poblacién inmigrante que permanece en el pafs. Se ha dicho en cambio
muy poco de la forma en que la sociedad holandesa ha de acomodarse a la
presencia de una poblacién més diversa, laguna que resulta reveladora dados
los mensajes positivos que tan claramente se «exhiben» (en el sentido que le
da el socidlogo Erving Goffman” ) en el Museo de Ana Frank. Se trata de un
debate idéntico al que estd teniendo lugar actualmente en Gran Bretaila tras
los acontecimientos del 7 de julio de 2003, aunque ahormado en este caso por
las preocupaciones de los holandeses en lugar de por las de los britdnicos,

* Goffman (1922-1982) es na socilogo canadiense coneeido (undamentalinente por su
obru titnlada The Presentation of Self in Everyday Life |1959] fed. casl.: La preseniaeion de la
Persond en la vida cotidiany, Buenos Alres, AMOTTOrY, 2006, en la que hablu de la interaccion
social en LErminos rituales, subrayando el hecho de que, una vez yue 1oy individuos o los grupos
han exhibido ante los demnds una imagen positiva de s{ mismos, tienden o atenerse a esa idea es-
tereotipada gue han creado. [N del T}
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hr epinte sobre los Estados Unidos

Las sociedadgs europeas estdn volviéndose cada vez mas diversas des-
d:: ('il punto de vista religioso, v 1o mismo estd sucediendo en los Estados
L.mdos donde la ya existente y muy comentada diversidad religioéa em-
pieza a extenderse a confesiones distintas a las judias y criqtian;ls No
disponemos de espacio suficiente en este capitulo para deszlirrollar. con
detalle el caso estadounidense, salvo para sefialar que toda religién que
haya logrado arraigar en los Estados Unidos ha debido acomodarcse mz’cnls a
un modelo congregacional que a una Iglesia estatal —situacion qulJe det;ar-
minados grupos de fe abordan con mas facilidad que otros |
En el capftulo VI ofrecimos ya algunos ejemplos del pa;pel y el signi-
ficado de l[:l religién en las comunidades inniigrantes de los Estados: [%ni-
dos, y o cierto es que se trata de un campo de investigacién que 's‘e en-
cuent’ru sometido en estos momentos a un rapido proceso de expzt}lqién
Podrin hallarse indicaciones mds precisas acerca del material de ué diqi
ponemnios sobre la fe isldmica en las constantes publicaciones qugvienén
e}“ectuundo grupos como los del Proyecto del Pluralismo dé Harvard, el
Centfo para el Entendimiento entre Musulmanes y Cristianos cre'u‘:\o : or
el principe Al-Walid Bin Talal en la Universidad de Georgetmhvn ‘cl an-
tro Macdonald para el Estudio del Islam v las Relaciones entre C);iqti'm()‘
y Musulmanes del Seminario Hartford de Connecticut'?. Tanto l;lulddild :
Sm_]th‘(1994) como Smith (1999} y Geaves et al. (2004) ofrecen unuLLiti)q
revision de estas cuestiones, no solo de ia propia minoria musulmana sino
también de las interrogantes que €sta plantea. Y Cesari (2004) ha (:S‘[Ll}]i'l-
do desde una valiosa perspectiva comparativa los casos de Europ;l l(()s
Estados Umdos. Inevitablemente, los trabajos en este campo han payu;adéx
a convertirse en una prioridad desde el 11 de septiembre de 2001 es e-
cialmente los relacionados con el didlogo entre cristianos y mus‘ullzna}E:S
dado que esa fecha marca un punto de inflexién en el debate. k B

CONCLUSION

Eu‘ropa- v los Estados Unidos tienen detrds una historia muy particular.
una _hlstorla que tifie en parte la acogida que se dispensa en uno y otr(;
dmbito geogrifico a [as nuevas congregaciones religiosas, del mismo
modo que también las distintas regiones del mundo musulmz’;n recibe}l de

[ £ . - H
Véanse hupsfwww.ploralism.org/, http://cmecu.georgetown.edu/ y atp//macdonald

:)::jns.em.eldul para recz'\bfn' mis detalles sobre dichos trabajos y, cn particular, los articulos presen-
z;[os cala <<Ncw.Rellg{ous Pluratismn and Democracy Confercnce» de la Universidad de Geor-
getown, que conlienen interesantes comparaciones entre Eurepy y los Estados Unidos ( hitp://

religionandpolicy.org), ¥ que han sido compilados T (
VS s pilados en T. Banchotf (2007}, Demacracy and the
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diferente forma a los grupos occidentales. De aqui se deduce gue lo gae

pard una persona constituye la corriente religiosa principal no sc reduce

<in mAs a una mera tendencia marginal a los ojos de otro individuo. Sca
cual sea el punto geografico elegido, la religion establecida moldea conti-

quamente la totalidad del discurso religioso. Teniendo esto presente, I¢-

sulta mds sensato trabajar en el marco que definen estos pardmetros que

fingir o dar por supuesto que hayan dejado de existir —en otras palabras:

es mejor admitir desde el principio que en las sociedades occidentales el

terreno de juego religioso no sélo no es uniforme sino que no parece pro-

bable que vaya a serlo en un futuro inmediato.

Hay un segundo punto de no menot importancia. Tanto la creciente

movilidad de la mano de obra como el alin més rapido intercambio de
informacién han alterado profundamente \a situacion en que se desarro-
1lan los debates sobre la religion. Es sencillamente imposible que }as so-
ciedades occidentales y las comunidades musulmanas que habitan en su
seno vivan aisladas de los acontecimientos que se producen en otras par-
(es del mundo. Los conceptos de pluralismo, tolerancia y democracia han
de examinarse a esta luz. La catastrofica conmocion del 11 de septiem-
bre de 2001, asf como los posteriores atentados de Bali (en dos ocasio-
nes), Madrid, Londres v Bombay {Indiw), han alterado irremisiblemente
nuestras vidas, moditicando con ello el modo en que comprendemos 1os
conceptos en cuestion. La guerra de Traq tuvo un efecto similar, y lo mis-
mo pucde decirse de la conflictiva situacion que todavia vive el Oriente
Proximoe. Lamentablemente, las comunidades musulmanas de Occidente
no han sido las tinicas en sufrir las consecuencias, ya que todos los que no
son «hlancos» o «cristianos» se han visto en alguna ocasion expuestos a
situaciones marcadas por los prejuicios e incluso por la violencia fisica.
Después del [1-S estd resultando mas dificil, y no mds sencillo, que la
buena voluntad presida los esfuerzos encaminados a levantar una socie-
dad mis capaz de aceptat al otro'y de dar mayores muestras de mutua
consideracion.

Nos enfrentamos aqui a cuestiones de inmensa complejidad que re-
quieren la atencion de muy diversas disciplinas. En la conclusion a este
capitulo, que necesariamente ha de ser mucho més modesta, hemos de
prestar una particular atencion a dos concretos grupos de ideas interrela-
cionados, ya que uno de ellos es en realidad un subconjunto del otro. En
primer lugar, la religién ha terminado convirtiéndose en un factor cada
vez mis notable del debate publico, tanto en Occidente como en otros
lugares. De esto no hay ninguna duda. El hecho de que consideremos
«buena» o «mala» esa circunstancia depender4 en gran medida del punto
de vista del observador —un debate que una vez mias viene a reflejar la
perspectiva constructivista que Beckford vertebrara en su momento—. Se
trata de un hecho que, por cefiirnos a la argumentacién que recorre este
libro, no s6lo ha de ser observado y documentado con cierto detalle, sino
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que exige asimismo una explicacién —en lo que supone un cambio de
perspectiva que plantea notables exigencias a una profesién poco habitua-
da a pensar en esos términos—. El segundo conjunto de ideas se deduce de
lo anterior. La destacada presencia que tiene la religion tanto en la vida
publica como en la esfera privada ha venido a socavar una suposicién
largo tiempo arraigada en Occidente: ta vinculada justamente con la dis-
tincién entre lo publico y lo privado. Muchas de las personas que hoy
llegan a Occidente, y especialmente las pertenecientes a la poblacién mu-
sulmana —una poblacién que no para de crecer y que se encuentra muy a
menudo en una posicién vulnerable—, no operan bajo esos pardmetros. De
ahi que en un gran niimero de aspectos resulte dificil hallar una solucién
a los tres sucesos que hemos descrito brevemente mas arriba. De haber
sido posible separar lo piblico de lo privado, [a controversia surgida a raiz
del asunto Rushdie habria tenido muy escasa o nula repercusién, las jove-
nes musulmanas de Francia se habrian limitado a llevar el velo en unas
ocasiones y aceptado no utilizarlo en otras y quienes hubieran encontrado
desagradables las imdgenes del islam que aparecen en las peliculas de
Theo van Gogh se habrian permitido el lnjo de pasarlas por alto. Sin em-
bargo, los hechos no han sido ésos,

Una de las preguntas dificiles que precisan respuesta es la que trata de
averiguar quién terminard cediendo en este contexto. Por un lado tenemos
a aquellos que se aferran a la idea de, «alld donde fueres, haz lo que vie-
res». Los musulmanes que pretendan vivir en Occidente o, mejor dicho,
los miembros de todo nuevo movimiento religioso que aspiren a ese mis-
mo objetivo habran de comportarse necesariamente como occidentales.
En teorfa se trata de un planteamiento vdiido, pero, si se lieva demasiado
lejos, el significado que viene a adquirir en la prictica es que dichas per-
sonas no pueden seguir practicando su fe de una manera plena. En el otro
extremo se sitian unos cuantos {en realidad muy escasos) entusiastas de
la religidn que, al parecer, quieren tener a la sociedad occidental prisione-
ra de sus propios principios y exigir que se les concedan, tanto a ellos
como a las comunidades a las que representan, una serie de privilegios
especiales. Nos hallamos aqui ante todo un espectro de posibilidades dis-
tintas, entre las cuales cabe incluso —preciso es admitirlo—-la perpetracion
de actos terroristas. Desde luego, la posicidn de la mayorfa de la gente se
sitia en una zona ubicada a medio camino entre los planteamientos mis
extremistas, aungue el punto exacio en el que den en situarse variard en
funcién de los lugares, los grupos y los individuos. La bisqueda de una
salida que permita sortear estos dilemas mediante la adopcién de medidas
politicas se ha convertido en una tarea que, ademds de urgente, plantea
notables exigencias. Aumentaremos nuestras probabilidades de éxito si
prestamos minuciosa atencién a tres extremos: en primer lugar, a los con-
ceptos en que se funda el debate; en segundo lugar, a verificar que efecti-
vamente puedan escucharse respetuosamente las posiciones de las comu-
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nidades mas directamente vinculadas con los prob}emas en cuestion y, ¢n
(ereer lugar, que el didlogo siga las lineas de lfl dificultad que nos ocupa
(lo que significa que la controversia habré de girar en torno a la rehgxon v
no centrarse en «otras cosas»). En resumen, las cuestiones relaglonadas
con las identidades religiosas resultan més diffciles de resolver si se opta
por no admitir que la religion se constituya en una categoria con presencia

¢n la vida pidblica.



IX

UN TOQUE DE ATENCION: LOS FUNDAMENTALISMOS
EN EL MUNDO MODERNO

La palabra «fundamentalismo» se utiliza mucho en el habla popular
para describir aquellas formas de religién que poseen cardcter dominante en
el mundo moderno. Se trata, sin embargo, de un término del que también se
abusa, y no s6lo en los escritos corrientes, ya que resulta igualmente claro
gue es una voz que se emplea abusivamente en el discurso sociologico.
Teniendo esto presente, puede decirse que el hecho de abordar el funda-
mentalismo no sélo constituye un paso adelante para la sociologia de la
religion (en la medida en que implica incluir en el &mbito de la disciplina
las formas de religién ajenas a Occidente), sino también un paso atrds
(dado que también malinterpreta lo que estd ocurriendo). En este capitulo
expondremos con claridad las ventajas y desventajas de una y olra cosa.

En la vertiente positiva, hemos de sefialar que el hecho mismo de pres-
tar atencién al tundamentalismo ha expandido realimente nuestros hori-
sontes, tanto en términos geogrificos como conceptuales —en [o que cons-
tituye un cambio que halla su impulso en la cambiante naturaleza de las
cuestiones globales, una esfera de preocupaciones en la que el factor reli-
gioso ha empezado a resultar cada vez mds evidente—. Los observadores,
sean de la clase que sean —eruditos religiosos procedentes de muy diver-
sas disciplinas, periodistas, politicos y estrategas piiblicos—, se ven obli-
gados a tener en cuenta la presencia de la religidn, les guste o no lo que
estin viendo. En este sentido, ¢l punto de inflexién se produjo a finales de
la década de los setenta, una década que asistié tanto a la eleccién de un
nuevo papa (que introduciria una serie de prioridades caracteristicamente
propias y politicamente urgentes) como al derrocamiento del sah de Irdn
{(un testaferro de Occidente obligado a huir ante el empuje de un régimen
muy distinto y de fuerte motivacién religiosa). El término «fundamenta-
lismo» no siempre acierta a describir correctamente la realidad de todos
estos movimientos —de modo que, en los apartados que siguen, habremos
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de considerar con algin detalle este extremo-—, pero lo que si indican esos
movimtentos es un cambio de tendencia. Asi refiere los acontecimientos
un comentarista de la década de los noventa:

En torno al afio 1975 el proceso entero [de la secularizacién] se inver-
tirfa, Comenzd a tomar forma un nuevo enfoque religioso, un enfoque que
Ya no se proponia adaptarse a los valores laicos, sino volver a fundar en lo
sagrado la organizacin de la sociedad —cambidndola incluso si se revela-
ba necesario—. Expresado de una muititud de formas, este enfoque soste-
nfa que era preciso apartarse del modernismo, dado que habia fracasado,
y atribufa al alejamiento de Dios los obsticulos y eallejones sin salida en
quc se enlrampuha [la modernidad|. Si, por un lado, to que se imponia no
era ya la conseeucion de un aggiornamento sino la materializacion de una
«:c;cgunda evangelizacitn de Europa», por otro, ¢l ohjetive habia dejado de
girar en torno a la modernizacion del islam, pues ahora habia que proce-
der a la «islamizacién de [a modernidads, Desde esa {ccha, el fendémeno
o ha parado de expandirse por todo ¢l mundo {Kepel, 1994, p. 2).

Y, ‘si el afio 1979 habia representado un punto de inflexidn, fa fecha de
2001 iba a seffalar un segundo momento clave, ya que Io que se observa
en el arranque del siglo xx1 es que, en lugar de disminuir, estas tendencias
se estdn intensificando.

Hay un segundo extremo igualmente significativo: los estudiosos de
todas las disciplinas, incluyendo a los socidlogos de la religion, se revela-
ron en su momento incapaces de prever los cambios que se avecinaban, to
que significa que ahora adolecen de una grave faita de preparacién para
entender lo que estd pasando, esto es, para explicar la aparicién —a gran
escala y en varios continentes- de un conjunto de formas reli giosas nue-
vas cuyo cardcter es, con mucha frecuencia, conservador. La dificultad no
e:qtribaba s6lo en el hecho de que los datos fueran cada vez mds gvidentes,
sino en la circunstancia de que suscitaran embarazosas interrogantes rela-
tivas a los marcos teoréticos. Como minimo, las transformaciones que
estaban produciéndose venian a cuestionar de forma muy directa el gene-
ralizado punto de vista de que el mundo estuviera lamado a convertirse
en un lugar cada vez mds laico conforme fuera acercdndose el final del
s1g.lo_ XX.'Y lo que estaba sucediendo, antes al contrario, no era s6lo que Ia
religidn no dejara de crecer, sino que lo que aumentaban eran justamente
unas formas de religion de apariencia «poco razonables. {Como iban a
arregldrselas los estudiosos formados en Occidente para comprender la
evolucion de los acontecimientos, y de qué instrumentos ¥ conceptos po-
drian echar mano para abordar esa tarea?

Casi de inmediato se hizo clara la presencia de un requisito: el de la
necesidad de emplear con cuidado la terminologia. De ahi que en los pri-
meros apartados de este capitulo no sélo hayamos hecho hincapi€ en los
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¢sluerzos tendentes a clarificar las formas en que se ha empleado el térmi-
no «fundamentalismo» sino que hayamos insistido asimismo en destacar
las razones que determinan que la precision conceptual revista tanta im-
portancia. La respuesta reside en la concepeién de un tipo ideal de funda-
mentalismo, una concepcidn que responde a la preocupacién que preside
los trabajos que realiza el Proyecto sobre el Fundamentalismo [Funda-
mentalism Proyect| emprendido por la Universidad de Chicago a finales
de la década de los ochenta —un proyecto que es en s{ mismo uno de los
clementos cruciales de la peripecia socioldgica—. El Proyecto sobre el
l'undamentalismo conseguirfa reunir a un distinguido equipo de académi-
cos que, procedentes de distintas partes del mundo, estaban decididos a
sumar sus fuerzas para comprender el rdpido e inesperado crecimiento, en
casi todas las regiones del globo, de unas peculiares formas de vida reli-
giosa. No es dificil encontrar documentos que nos informen de los deta-
les relacionados con el equipo de investigadores, sus métodos de trabajo
y la impresionante serie de publicaciones que ya han visto la luz'. Todavia
mds importantes son las motivaciones que subyacen al proyecto, asi como
las fuentes de financiacién que se movilizaron para llevar a cabo la tarea.
Estd claro que el hecho de abordar una empresa tan sumamente gravosa
indica que las instituciones académicas estadounidenses, asi como las
fundaciones que costearon el empefio, se preocupaban por las formas de
religion que empezaban a adquirir una visibilidad creciente en el dmbito
global. En este sentido, los comentarios de Berger (1999b) adquieren vi-
sos todavia mds provocadores: el hecho de que necesitemos documentar
y comprender a un tiempo la naturaleza del fundamentalismo mediante
un proyecto de investigacidn de esta magnitud resulta muy elocuente, ya
que no sélo nos dice mucho acerca de las preocupaciones de la academia
estadounidense, sino que al mismo tiempo nos proporciona informacién
sobre los pardmetros en que se mueve el propio fundamentalismo?.

Una de las ideas centrales del Proyecto sobre el Fundamentalismo es
la de la concepcidn de un tipo ideal o de un conjunto de rasgos comparti-

' Wéase, por cjemplo, el material introductorio que coutiene el primero de los volimenes
publicados (Marty ¥ Appleby, 1991). Al final, la serie original constaria de cinco voldmenes.
En el afio 2003 saldria a la calle un tomo mas (elaborado después de los sucesos del 11-8): en €l
aparecen trabajos basados en los materiales recogidos en ¢l eonjunto del proyecto (Almond ez
al., 2003).

? La siguienle cita resume convenieniemente la arguimerntacién de Berger;

La preocupacion que dehié de condneir necesariamente o la puesta en murcha de cste proyecto
Luve que basurse on una trastornada concepeidn del munde, ung concepeidn segdn la cual el «luoda-
incutalismo» [...] c8 una cosa rara y difieil de explicar, Sin embargo, basta ceban un vistaze o la
historia o al muntlo contempordncos para comprender que lo raro no es ¢l fendmeno misino sino su
estudio. El fenémeno gue resulta dificil de entender no es el de loy mulis ranies sino ¢l de los
profesores de universidad estadounidenses —he ahf el fendimeno yue habria que tratar de comprender:
iése s que es un proyeclo en ¢l que mereceria la pena inverlic un gran mimero de millones de déla-
resl- {Berger, 1999b, p. 2).
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dos capaces de actuar como elemento de contraste con el que valorar las
situaciones del mundo real —en este caso, los movimientos supuestamente
fundamentalistas que existen en distintos lugares del mundo—. Esta seré la
idea que pasemos a desarrollar en el préximo apartado. Sin embargo, es
preciso dejar claros algunos extremos antes de ponernos a ello. En primer
lugar, hay que sefialar que el término «fundamentalista» no debe usarse
en sentido negativo o peyorativo —es decir, no ha de emplearse como eti-
queta con la que calificar aquellas creencias que el comentarista desaprue-
ba—. (El hecho de que suceda tan a menudo lo contrario simplemente
afiade dificultad a la tarea del cientifico social.} Tampoco debe producirse
un deslizamiento semdntico que sugiera que todos los miembros de un
determinado grupo confesional pueden quedar englobados en esa catego-
ria. En Gran Bretafia, por ejemplo, es muy frecuente considerar que la
nocion de fundamentalismo viene a ser un sinénimo del islam, lo que
conlleva la marcada implicacién de que esta particular fe mundial es pro-
clive a caer en el fundamentalismo. Las cosas no son asi. Estrictamente
hablando, la voz «fundamentalismo» es un ténnino descriptivo empleado
para caracterizar tanto un determinado tipo de movimiento religioso pre-
sente en el mundo de los siglos XX y xx1 como la relacion de dicho movi-
miento con las sociedades modernas. La interaccién con la modernidad
nos proporciona la clave de lo que estd sucediendo, y de ahf{ el fil concuc-
teur (ue recorre este capitulo, que se estructura como sigue.

En cl primer apartado elaboraremos tanto la definicion de fundamen-
talismo como su tipe ideal, prestando particular atencién a los escollos
que acabamos de exponer. En el segundo pasaremos a examinar con ma-
yor detalle la relacién que existe entre el fundamentalismo y la moderni-
dad. Esos parrafos serdn cruciales. Se basan directamente en el debate
sobre la modernidad que ya expusimos en el capitulo V y suscitan una de
las interrogantes esenciales que nos hemos planteado esclarecer en el con-
junto de este libro: esto es, la de la supuesta incompatibilidad entre el
hecho de ser religioso (de cualquiera de las formas posibles) y el de ser
moderno. Serd la segunda vez que recurramos a la obra de Eisenstadt para
aclarar este extremo, y lo mismo cabe decir de los casos pricticos que
habremos de presentar a continuacidn. El primero de esos estudios mono-
grificos extrae nuevas conclusiones del material relativo a la nueva dere-
cha cristiana que ya hemos mencionado. El segundo nos hablara del caso
irani. El ultime apartado se orienta hacia una direccidn notablemente dis-
tinta, y sugiere otra posibilidad: la de que la nocién de fundamentalismo
pueda venir a extenderse més alld de la esfera religiosa hasta abarcar todo
un abanico de ideologias laicas. A pesar de la amplia gama de dmbitos
tratados, en toda nuestra indagacién resonardn las mismas interrogantes:
;cudles son las circunstancias que determinan que tanto las ideologias
como los movimientos, sean laicos o religiosos, tiendan a mostrar derivas
fundamentalistas, y en qué casos cabria la posibilidad de evitar dicha pro-

244

pension? Las implicaciones que pueden tener las posibles respuestas en la
osfera de 1a promocién de unas v otras medidas politicas saltan a la vista.

DEFINICION Y TIPO IDEAL

El fundamentalismo es llamativamente dificil de definir. El director de
una coleccidn de articulos publicados sobre el particular en la década de los
ochenta lo admite asi en la introduccién de la compilacién, al advertir que
priicticamente todos y cada uno de los autores que participan en el libro
habrin de proporcionar ex nove una definicién propia de dicho concepto
tKaplan, 1992). Con todo, el mismo Kaplan ofrece una definicién de traba-
[o: «Por 1o que hace a las metas de esta introduccion, podemos decir que el
lundamentalismo es una cosmovision que resalta unas cuantas “verdades”
esenciales y concretas de las confesiones tradicionales, aplicandolas a con-
tinuacidn con sincero fervor a las realidades del siglo xx» (Kaplan, 1992,
p. 5). Las dos partes de esta definicién resultan cruciales —es decir, tanto la
existencia de verdades esenciales como su aplicacion a las realidades del
siglo xx—. En realidad, aungue la palabra «fundamentalismo» no deberia
utilizarse para describir los elementos tradicionales de las religiones, esto
¢s, aquellos que el mundo moderno haya dejado intactos, tampoco ha de
entenderse que su significado remita a la creacién de ideas enteramente
nuevas. Lo que implica es la reatirmacion de fas verdades esenciales en el
contexto de una situacion que ha experimentado cambios, y a veces muy
profundos, a causa de las presiones generadas por la cxpansién creciente de
la economia global, por un lado, y de los efectos que dicha expansion ejerce
en la vida social, politica o ideoldgica, por otro.

El término en si surge de los debates que mantuvicron en los afios in-
mediatamente posteriores a la Primera Guerra Mundial los protestantes
cstadounidenses. En este caso, el punto focal de la controversia vendria a
centrarse en el restablecimiento de aquellas verdades en que se apoyaba,
segtin la percepcidn de los interlocutores, la tradicion doctrinal del protes-
lantismo —creencias que se habian visto amenazadas por un conjunto de
interpretaciones mas liberales de la Biblia—. Los «fundamentos» del pro-
testantismo habian sido instituidos en su dfa de forma inamovible, y lo
que venian a resaltar, antes que nada, era la absoluta verdad de las Escri-
turas {Ammerman, 1987, 1994; Bruce, 1988). De aqui se deduce una im-
portante pregunta: jes posible aplicar esta forma de pensar —desarrollada
en una cultura caracteristicamente occidental y protestante— a ofras con-
tesiones mundiales que encarnan procesos de pensamiento totalmente
diferentes? Pese a tratarse de una interrogante que suscita diversas res-
puestas, todo el mundo deberia proceder con precaucién al inferir que tal
aplicacién es posible, incluse quienes deseen trabajar en un marco com-
parativo. De hecho, el estudio de los fundamentalismos exige del socidlo-
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go la posesion de unos talentos muy particulares. En primer lugar, se pre-
cisa ser capaz de mostrar empatia: jqué sienten quienes se encuentran en
una situacién marcada por la circunstancia de que unas pautas de creencia
y préctica s6lidamente establecidas durante siglos se vean de pronto so-
metidas a critica? Se requiere ademds una especial sensibilidad para al-
canzar a comprender el sentido de unas cosmovisiones que no son las que
profesa el sociélogo. Este es un campo de los estudios sociolégicos en el
que a veces puede resultar peligroso no poseer un conocimiento suficien-
te de las demads confesiones mundiales.

Coen todo, podemaos avanzar. Una de las formas mas constructivas de
progresar consiste en recurrir a un andlisis basado en la definicién de un
tipo ideal. Son varios los ejemplos de esta clase de enfoque (Caplan,
1987, Kaplan, 1992), y es frecuente que se presenten en forma de capitu-
lo introductorto a una coleccién de estudios monogrificos. El que vamos
a presentar aqui se basa en una exposicién relativamente temprana del
tema. Su autor es Martin Marty® y ¢l titulo del trabajo, harto apropiado, es
«Fundamentals of Fundamentalism». Tras reconocer —y de hecho resal-
tar— que desde el punto de vista de su sustancia es perfectamente posible
que los fundamentalismos tengan muy poco o nada en comin unos con
otros, Marty pasa a trazar el perfil de los elementos que si comparten una
serie de movimientos fundamentaiistas. «No es preciso que dichos ele-
mentos se hallen presentes en todos esos movimientos, pero, desde luego,
habrin de caracterizar a la mayoria de ellos» (1992, p. 15). En otras pala-
bras, la indagacidn arranca con un conjunto de ejemplos empiricos a par-
tir de los cuales es posible construir un tipo ideal a la manera de Weber.
En los siguientes parrafos describimos sus rasgos esenciales,

Por regla general, los fundamentalismos se observan en los Ambitos
propios de las culturas tradicionales, unas culturas que, durante largos
periodos de tiempo, se han visto relativamente libres de toda alteracion,
ya fuera ésta de raiz interna o externa, Las semillas del fundamentalismo
germinan cuando ese tipo de situacién es cuestionada o sufre alguna alte-
racidn {segiin lo que acabamos de explicar). l.a amenaza puede concretar-
se de muy diversas maneras: a veces procede de una esfera exterior al
grupo en cuestion, y entonces recibe un nombre especifico como «ocei-
dentalizacidn», «modernidad» o «invasién». Otros desafios pueden ser de
cardcter interno, cosa que sucede por ejemplo euando determinados indi-
viduos o subgrupos comienzan a asimilar ideas nuevas o diferentes, El
desarrollo de las interpretaciones liberales de las escrituras entre los pro-
testantes estadounidenses nos ofrece un buen ejemplo de esto dltimo.

Por si sola, la existencia de una vaga sensacion de amenaza no basta
para provocar una respuesta: para que €sta se produzca, es preciso que su

* Laprimera edicidn del libro en el que aparecc publicado originalmente este articulo es del
afio 1988.
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cnergia tenga la posibilidad de concentrarse en un punto. De ahi la crucial
importancia del lider en la aparicidn de un grupo fundamentalista, esto es,
de un individuo capaz de traducir la incomodidad en accién. La siguiente
lase es obvia:

[...] el término «fundamentalista» se aplica en primer lugar cuando los
dirigentes y sus seguidores toman medidas conscicntes para reaccionar,
innovar, defender y encontrar nuevas formas de contrarrestar la influencia
de aguello que consideran una amenaza a la tradicién que les gustaria
conservar | ...|. Es caracteristico que se produzcan movimientos de accién
y reaccidn. Si esc mecanismo de réplica y contrarréplica no estd presente,
los observadores seguirdn juzgando que los movimientos o culturas en
cuestién son simplemente «tradicionales» o «conservadores» (Marty, 1992,
p- 19).

La naturaleza y forma de estas reacciones es importante, ya que casi
siempre recurren a una recuperacion selectiva de elementos del pasado, al
que se atribuye una autoridad particular. Es ademds frecuente que dicha
autoridad se concrete en forma de un texto o libro sagrado —extremo, 1no
obstante, que probablemente excluya de la definicién aquellas formas de
vida religiosa que, ademds de poseer un cardcter manitiestamente conser-
vador, tiendan a apoyarse mds en la tradicion de la Iglesia que en una
autoridad textual-. A menudo encontramos un claro ejemplo de este esta-
do de cosas en las corrientes tradicionalistas de la Iglesia catdlica.

Posteriormente, el proposito de las acciones de los grupos fundamen-
talistas se encamina a conseguir que la atencidén general se centre en el
grupo en cuestion, Se trata, con mucha frecuencia, de acciones agresivas,
deliberadamente concebidas para conmocionar, intimidar y en algunos
casos asaltar los derechos de propiedad o los de las personas. La mentali-
dad que aflora, basada en la divisién entre «ellos y nosotros», nos ofrece
otra de las caracteristicas del fundamentalismo, ya que se trata de una
ideologia construida con toda la intencién de crear y mantener una barre-
raimpenetrable entre el grupo en cuestién y el contexto que lo rodea. Pero
alin hay otro extremo crucial. Al objeto de lograr esos fines, los funda-
mentalistas recurren todo cuanto pueden al uso de la moderna tecnologia.
De ahi la paradoja de que unos grupos que se consideran a si mismos re-
fractarios no sélo a la modernidad misma, sino a sus fundamentos filoso-
ficos, sean capaces de realizar una utilizacién optima de sus productos
tecnoldgicos. La afirmacién final de 1a argumentacidn se deduce, por tan-
to, facilmente: los propios fundamentalismos son productos de la moder-
nidad, dado que surgen del choque entre las culturas basadas en la mo-
dernidad y las ancladas en la tradicién. Esta aseveracion ha de matizarse
inmediatamente, ya que no todos los encontronazos de este tipo se resuel-
ven con una reaccién fundamentalista. No obstante, parece que la colisién
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constituye una condicién necesaria, aunque no suficiente, para el surgi-
miento de los movimientos fundamentalistas.

Este es el planteamiento de trabajo que conforma el nicleo del Pro-
yecto sobre el Fundamentalismo. El tipo ideal se establece en el primer
volumen ~presentado a modo de exposicicn preliminar al comienzo de la
obra y detallado luego con mayor precisién en el capitulo final—, convir-
tiéndose en lo sucesivo en una eficaz definicién operativa para el conjunto
del proyecto (Marty y Appleby, 1991). Curiosamente, en el guinto y alti-
mo volumen de la serie inicial (Marty y Appleby, 1995), los autores del
apartado final (Almond et al., 19954, b y ¢) vuelven a interesarse por la
cuestién de la definicidn, poniendo gran cuidado en distinguir entre la
cosa que se ha de describir (esto es, el genus que denominamos funda-
mentalismo) y las explicaciones relacionadas con su existencia. De estas
altimas, que se revelan en las variables histéricas ¥ contextmales que en-
contramos en los distintos casos estudiados, nos ocuparemos més adelan-
te*. A su vez, dentro del ambito del propio género fundamentalista, se
haran nuevas precisiones, descubriéndose asi en el material estudiado por
el proyecto —que en esta fase cuenta Ya con una extensisima base de da-
tos— cinco propiedades ideolégicas y cuatro de indole organizativa, El
siguiente paso es una derivacién I6gica de lo anterior y adopta la forma de
un util aquilatamiento de la definicién de trabajo, corrigiéndose asi lo que
a los ojos de muchos es la principal critica que cabe hacer al Proyecto
sobre el Fundamentalismo: la tendencia a incluir demasiadas cosas en su
esfera de iuterés.

Con todo, merece Ja pena sefialar Io que se excluye. Entre los elemen-
tos excluidos figura todo un conjunto de movimientos religiosos que des-
cansan mds en cuestiones de identidad émica y nacional que en corrientes
de reaccién a la modernizacién o a la secularizacién como tales, Curiosa-
mente, los protestantes del Ulster aparecen incluidos en esta categoria.
Una segunda exclusién —que quizi no sea todo lo categdrica que algunos
estudiosos quisieran— es la de los protestantes pentecostalistas de Lati-
noamérica ~grupo sobre el que hablaremos con mayor detalle en el ca-
pitulo X—. De hecho los pentecostalistas ya habian suscitado problemas
de definicién en una fase anterior dei Proyecto sobre el Fundamentalismo,
lo que habfa dado lugar, entre otras cosas, a un capitulo en el que se exa-
mina «el perfil de familia cristiana que estd aflorando actualmente en la
América Latina» (Levine, 1995, p. 155). Levine presta particular atencién
a lo que él llama «catolicismo liberacionista ¥ protestantismo fundamen-

* En cste sentido, el Proyecto sobre el Fundamentalismo se atiene al MisSmo mArce gue se-
gnimos en esie libro —es decir, distingue la crénjca de lu explicacién—. El Proyecto sobre el
Fundamentalismo eontiene también nna gran cantidad de material destinado a tratar de entender
la cosmavisién del individuo fundamentalista o la de Ia comunidad de esa misma tendeneia, Jo
que ha llevado a sus autores a incluir nn notable capitulo sobre el humor fundumentalista (Azan,

1995).
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(alista». No obstante, lo que empieza a apreciarse cada vez con mayor
luridad es que las formas de vida religiosa pentecogtal que se dan al sur
the Rio Grande no muestran esos «parecidos de familia» o rasgos comunes
e fundamentalismo que cabria esperar en funcién de 19 que est.ablece el
i ideal. En resumen, identificar el pentecostalismo latlnoamencano con
¢! fundamentalismo es un grave error categorial que plantea importantes
mterrogantes metodoldgicas®. Si los términos y conceptos existent.es.; no
nos permiten ver con claridad lo que estd sucediendo en la esfera religiosa
olservable en muchos lugares del mundo, lo que hemos de hacer es pen-
s~ar concienzudamente en otras alternativas mds satisfactorias. ‘

De hecho. el Proyecto sobre el Fundamentalismo se I}allq recorrido
por toda una serie de tensiones: las que median entre efl tipo ideal o los
purecidos de familia (elementos ambos que son sendas formas de genera-
lizacién) y la especificidad histdrica que encontramos en cada uno de los
casos practicos descritos —un problema que es mhereqte ala metodolqgm
cmpleada—. Estas tensiones pueden resolversq hasta cierto punto mcd!an-
te el empleo de estrategias tipolégicas (es decir, estableciendo un con jun-
to de subtipos), lo que implica concebir categorias en las que la relacion
con «el mundo» adquiera un cardcter central. Este enfoque hace aflorar
as{ cuatro subtipos: el de los que conquistan el mundo, el de los que frans-
forman el mundo, el de los que crean un mundo y el de los que renuncian
al mundo. Con todo, es importante tener presente que los movimientos
fundamentalistas van variando la posicién que ocupan en relacién con
estas categorias en los distintos periodos de su existencia, y quees po§1ble
concebir el «mundo» de muchas formas diferentes. De ahi la complejidad
de la tarea. ‘ ‘

Hay aqui un segundo conjunto de cuestiones de recom(!o paralelo
—me refiero a las que explican el surgimiento del fundamentahsmp—. Las
causas de ese surgimiento se dividen en tres grupos: el de los taqtores
estructurales (es decir, las condiciones y cambios conFextuules que !lfenen
lugar a largo plazo, junto con los cambios que determinan l_a evolucion de
los movimientos fundamentalistas); el de los factores contmgentes y mu-
cho menos predecibles que muy a menudo actian como calalizador y, por
ultimo, el de lo que los autores del proyecto llaman fact().r’es «hnmanos»
{es decir, las decisiones adoptadas, por ejemplo, en relac10‘n’ con la.elec—
cion de los lideres). Almond et al. llegan asi a la conclusién siguiente:

«Explicar los movimientos fundamentalistas conllev‘a mosgrar la formg en
que las estructuras, el azar y las decisiones se co.mbn}zm en la (’letermmaA
¢idn de su formacién, crecimiento y destino —e implica ademds exponer

® Ammerman c§ una autora que insiste enérgicamente en este punle en su contribucion a la
obra colectiva titulada Accounring for Fundamenralisms. En Latin‘uuméricu, los adeplos del pe.n-
lecostalismo pueden ser de hecho muy conservadores y evange‘llcos.‘ pero, «en lo lolczmtc a‘ su
caltura, no son fundamentalistas» (Ammerman, (994, p. 151). Martiu (20024, p, 1} se muestra
atin mds directo en sus criticas {véase el capitulo X).
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los tornadizos patrones que rigen su relaeién con el mundo—» (1995¢,
p. 445). O, para ser mas exactos, asi es como nuestros autores comienzan
el capitulo que examina la influencia de todos estos factores en el surgi-
miento, desarrollo y declive de muchos de los casos pricticos incluidos en
el proyecto, aunque sin perder de vista las caracteristicas y estrategias
ideolégicas v organizativas que les son propias. Este detalladisimo anali-
sis viene a constituir un hito en un empefio que, a pesar de sus imperfeccio-
nes, se ha convertido en una piedra de toque con la que contrastar los fu-
turos debates.

LA CAMBIANTE NATURALEZA DE LA MODERNIDAD

Es preciso tener en cuenta que, en esencia, podemos abordar de modo
distinto estas mismas relaciones —las existentes entre un particular con-
texto y un determinado movimiento religioso-. En concreto, cabe atirmar
que, a partir de la década de los setenta, el surgimiento a escala planetaria
de todo un conjunto de movimientos fundamentalistas parece vnir dichos
movimientos a un momento critico de {a evolucién del orden reinante en
el mundo moderno —un movimiento, ademds, en el que confluyen varias
caracteristicas contradictorias—. Por un lado, la dimensidn econdmica ex-
perimenta una continua expansién como consecuencia del afianzamicnto
de las fuerzas que impulsan la globalizacion, mientras que, por otro, pode-
mos observar una pérdida de confianza de proporciones paralelas. No
resuita dificil hallar ejemplos de esto 1itimo: eutre otras cosas podeinos
citar la creciente preocupacién por las cuestiones medioambientales, la
revisién de las aspiraciones econémicas al comenzar a notarse con crude-
za los efectos de la crisis del petréleo y un notable cambio de perspectiva
al dejar paso el pleno empleo —y todos los planteamientos que éste conlle-
va— a unas pautas laborales en las que predomina més la incertidumhre.
De ahf que surja un estado de dnimo muy distinto al que presidié el perio-
do inmediatamente posterior a la Segunda Guerra Mundial, lo que, a su
vez, determina el establecimiento de una situacién en la que la religién
viene a aswmir un papel, nuevo, distinto y en ocasiones inesperado.

Como es 1dgico, esto no significa que no puedan hallarse ejemplos de
fundamentalismo con anterioridad a ese momento critico. De hecho, ya
hemos visto que la propia palabra «fundamentalismo» habia surgido unos
cincuenta o sesenta afios antes en el contexto del protestantismo esta-
dounidense. Sin embargo, la asociacion del fundamentalismo con la apa-
ricion de los cambios que acabamos de mencionar contribuye a explicar la
rdpida difusién que, a finales del siglo xx, vendrédn a experimentar dichos
movimientos en el seno de una amplia variedad de fes mundiales, movi-
mientos a los que —con razén o sin ella— se ha aplicado el mismo térmi-
no. Las contradictorias presiones de las esferas econdmica y cultural nos
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a importante clave para comprender el porqué.
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trabajando en ese mismo tema, publicando poco después una larga mono-
grafia sobre el particular. En la obra titulada Fundamentalism, Sectaria-
nism and Revolutions (1999), Eisenstadt sitda el estudio del fundamenta-
lismo en una vasta perspectiva histérica. Los fundamentalismos modernos
encuentran precedente en un conjunto de movimientos protofundamenta-
listas, los cuales surgen a su vez de las «civilizaciones determinantes» de
la €poca premoderna, Tanto los rasgos mherentemente peculiares del fend-
meno moderno como la clave del modo en que nosotros o comprendemos
residen en la relacién existente entre los movimientos fundamentalistas y
lo que Etsenstadt denomina la «cristalizacion de la modernidads», un tipo
de tension que distingue al verdadero movimiento fundamentalista de sug
precursores. El siguiente pérrafo resume adecuadamente el argumento:

La mejor manera de entender foy movimicates fundamentalistas mo-
dernos, pese a su vitola dparcniemente tradicional y la afinidad que mues-
ran con los movimientos protofundamentalisias, consiste en vbscrvar
CcOMO ¢ recorta su pethil —cosa que quizd resulte paraddjica— contra el
lelén de fondo de la evolucion de 1a modernidad, estudidndolos en ¢l mar-
co de este desplicgue [...]. Eslos movimicntos fundamentalistag moder-
nos constituyen una de las posibles evoluciones (0 compunenles) observa-
bles en ¢l dmbito del programa cultural y politico de la modernidad, asf
como de su discurso, al menos segin la forma en que ésta cristalizg con la
Hustracion y las Grandes Revoluciones, expandiéndose después por lodo
el mundo y desarrollindose ininterrumpidamente, con sus distintas polen-
cialidades, contradicciones ¥ antinomias (1999, p. 39,

Para Eisenstadt el fundamentalismo €S, a un tiempo, una utopia anti-
moderna y un movimiento social moderno y caracteristicamente Jjacobino
—0, para ser mas exactos, un conjunto de movimientos sociales—. Los fun-
damentalismos constituyen una nueva fase en [as tensiones que han debi-
do de surgir siempre entre los distintos aspectos de la modernidad, esto es,
entre los elementos jacobinos o totalizadores y la tendencia a) moderno
pluralismo constitucional. Son tensiones que vienen manifestindose deg-
de hace tiempo, ya que afloraron, por ejemplo, en el primer tercio de si-
glo xx. De hecho, a Juicio de Eisenstadt, existe un importante vinculo

negativa frente a la autonomia del individuo y la primacia de Ia razén
(elementos ambos centrales para el movimiento ilustrado}, aunque la fe-
nomenologia de su planteamiento Y SUS acciones sea en uno y Ofro caso
profundamente moderna “yaque contiene en si los gérmenes de un jaco-
binisme utépice y revolucionario muy intenso y virulento» (1999, p. 206).

252

("on el capitulo final del libro de Eisepstadl: se cierra el ierl{J}io,O y(‘ileq]l‘llt
w- hace explicito el vinculo con los trabajos reaIIZuﬁ?gleg e Ez Cgﬁogo o
iiltiples modernidades, campo de} que ya hemos a r:g ;neg curic lrela-
e sea justamente el hecho de avivar las te'nsmne? pres $ cn larela-
<o entre el fundamentalismo y la quermdad —tanto por m dios con-
tepluales como empiricos (el texto de ElsenstaQt conn?ne lfnfnnr‘ls e aba
mew de ejemplos)— 1o que nos permita apreciar def ‘0fn:[1 feg lara 1a
naluraleza misma de esa modernidad. Los programas Ll.l tura be oder
nus no son siempre iguales, y ta[:;‘poi:? pf:rn;zlnif}(:lr(l:ee;ttgtézo;Oder;idad
cest una reevaluacién radical tanto ot ( :
D:,(r_r?:cciig(iadﬁaturaleza del proceso de modernizacion. Partlcqlqgmjntaer ‘1113:
lcresantes resultan en este contexto aquellas formas de moder r[lrld ?ﬂ% e
terizadas por el hecho de que el fundamf':ntallsmo, porunau o 1z ég}a
Lulle mds ausente que presente. Las regiones d_el mundol en quel.' Eum. :
circunstancia son, entre otras, las correspondlemes Zl'Jflp'O,l'l 3(/] cll auge;r)l '
occidental. En el estudio del fundamenta‘llsmg), Iap‘xpllc‘;f:lon ‘e r.‘lia .aﬁr_
cia reviste la misma importancia gue laJusnhcacpn de‘. a pre:(iir;; :ema,
macién que viene a dar la vuelta a muchas de las suposiciones pen:
miento sociolégico.

Dos 1IEMPLOS EMPIRICOS

Al objeto de ilustrar este enquuc lprirnord(liu)l:né:(r:tdcOtf(::r(il:t(é(;,t (;)jrglc:fy
mos a conlinuacion un par de ejemplos sacado > do e ." Y
ifi s. El primero procede de los Estados Unidos y d(_bdl:l‘() a las
?(;;?3:33;& nueI\Jfa derecl?a cristiana que yd es.b’ozamols en e(l1 gz}::};gg VIL
El segundo es un caso iranf e ilustra la s!n’lz}c:on ep el mun 2 m.iem_
En noviembre del afio 2004, una coahcmn electoral entre cuy e
bros figuraba un nimero muy sig_niﬁcatlvq de protestantes c?vr;flegi\;z;r COI}
—algunos de los cuales no tenian inconveniente alguno en ?;quo Lcar con
orgullo su condicién de «fundamentalistas» (aungye gzs lp . ﬁnicién g
cuenta el hecho de que incluso en este cag l;ihc;?lsrt:lolrlln (:eiu :13(10 cion pre-
a dificultades)-- elegirfa a George Bus seg ‘
[S)?':;ld(eilllt(i’;l.tcll-?oy )resultga cada vez mas djffcil estab}ece'r en IOIEI;t(;ldOZ
Unidos la linea divisoria entre el eva'mgehsmo y ?l 1‘und‘dmenlzlel:;ola,p gn
que, pese a tratarse de categorias d}stmtas, lo .cu‘azlto es quci s ¢ (;ncuen,
claramente (Smith, 2002, p. 17).Y, si las crc;epcms equmlmy s ceneuen,
tran en uno de los extremos Qel espectro rehgtosg dlhuer} (;’:::nr;lr:d nic de
las de aquellos que se hallan integrados en la corriente que do

I i - ‘herd ¢ Cmentarse
o Al objeto de sitnar este ejemplo en su correspondiente contexto deberd LT]mpl(:Id;SCr‘]m
Ja informacién aquf presentada con las forinas de islamismo mids moderadas que hein
a

en las pp. 289-295,
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estadounidense, no hay duda de que las convicciones que rigen las con-
dnctas de los que se encuentran en el polo opuesto reflejan los puntos de
vista de las primeras personas que acufiaron el término «fundamentalistas
—un grupo de individuos que, ademds de considerar que hay toda una serie
de cuestiones morales de contenido tan nitidamente distinguible como lo
blanco de lo negro, no dudan en regirse predominantemente por ellas, y
ho s6lo en cuestiones como la de la eleccign presidencial, sino en el con-
Junto de las decisiones relacionadas con las prioridades politicas ¥ socia-
les—. Los planteamientos en refacién con el aborto, el matrimonio homo-
sexual y la investigacién con células madre (asunto este que resulta mucho
més sorprendente a los 0jos de los europeos) no sélo poseen una impor-
tancia muy superior, segtin parece, a la economia, $ino que, en opinién de
algunos de quienes defienden dichas actitudes, son asuntos de gravedad
suficiente como para legitimar el quebrantamiento de la ley.

Con todo, mucho mas significativas que las cuestiones morales o la
economia es el tema de la seguridad, un factor de suprema relevancia para
los estadounidenses desde el |1 de septiembre de 2001 —fecha en la que
el territorio estadounidense fue «invadido» de forma nada metaférica, y
con consecuencias devastadoras—. Uno de los efectos de este episodio ha
sido el surgimiento de una mentalidad que tiende a dividir el mundo en
«ellos y nosotros». Ademds, las categorias peligrosamente divergentes
que han aflorado de este modo favorecen notablemente a los fundamenta-
listas que, de ese modo, encuentran Argumentos para Convencer a un sig-
nificativo sector de la poblacién moderada e indecisa, consiguiendo que
se unan a ellos, al menos en materia de elecciones, También es importan-
te —aunque no agote la cuestién— el hecho de que otros miembros de la
confesion evangélica estén tomando un rumbo bastante distinto y tiendan
a preferir un individualismo mds expresivo y alejado de las certidumbres
doctrinales (Wolfe, 2003}. El argumento que expusimos en el capitulo VIT
se aprecia ahora con meridiana claridad: ningun politico ni candidato a ja
presidencia de los Estados Unidos puede permitirse el lujo de pasar por
alto el peso que tienen estos grupos en la Norteamérica de hoy nj el papel
que desempefian.

De ahi el desconcertado llamamiento que lanzan algunos, como Jim
Wallis, autor de un libro que se convertiria en un gran €xito de ventas en
ta compaiifa de comercio electrénico Amazon antes incluso de salir de 1a
imprenta. Se titula God’s Politics: Why the Right Gets It Wrong and the
Left Doesn’t Get It (2003), y viene a resumir el dilema al que nos enfren-
tamos. La derecha politica (es decir, el Partido Republicano) no sélo se
apropiaria del vocabulario religioso sino que lo utilizaria con notable éxi-
1o, mientras que, en el afio 2004, los liberales (el Partido Demdcrata) se
verian sencillamente cogidos a contrapié al no acertar a comprender —sino
demasiado tarde— el relevanie significado de 1a religién en ese proceso
electoral. Argumentar como hace Bruce {1988) que no es preciso tener en
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cuenta a la derecha religiosa dado que ésta es incapaz de lqgrar que el con-
junto de los Estados Unidos se convierta en una nacion moralrpentg
conservadora es errar el tiro. La sociedad esta@qumdense es una soc1}eda
en la que la religion sigue siendo un factor decisivo en el procE'so pph_nco,
sifuacion que no solo resulta muy grata para la nueva derecha ;ns{ng_rzia,
o que genera un clima al que ese mollemlento cf)nservado}r) a (sla 11{ c_)
responder hibilmente. Con la colabpgacxon y q] estimulo del amfo e_
[rublicano (es obvia la mutua atraccion que existe entre estas d(’)s orn:ar
ciones), la nueva derecha cristiana se ha con.vemdol en un reﬁnd;:lo acto
politico, Con todo, el objetivo de Jim Wallis consiste en est_at{ e.c?r‘lfn
conjunto de prioridades alternativo, un programa de acc10r? d? m[:splracg)lj
religiosa que, fundado en valores religiosos (esto es, en una cier ;1 perc }?_
vidn de la justicia social), se Proponga promover el blen C(’)ﬂ‘lll'ﬂl. o resu
taen modo alguno sencillo predecir si su empefio se verd fl[ld mente -?_
1onado por el éxito o no, como tampoco lo es determinar si, caso de es rtir
llamado a lograrlo, habra de tardar rmuche o pocoen conseg_u}rlo(i pero 65;;_1
claro que en el afio 2006, al celebrarse las g]eccmnes de ml[;id ( e n(;anR —
lo por las que se viene a designar a los mlt::mbros de la Camarab.e €
presentantes y el Senado, se estaban produc1e{1do ya algunos cam .;os.' "
El trabajo de dos estudiosos resulta aqui pamculafmente ultl .p‘fl X
comprender a un tiempo el lugar que ocupan los conserva&/ﬂores re 1g10§0k
cn los Estados Unidos de hoy y las cuestiones que de ahi se delspren é:ln
—y que revislen interés tanto para los propios actores corrg?_ para los fr(:lbra
tos que los observan—. En el afio 1987., Ammerman pub 1c.ar‘1£l una t
llamada a convertirse en un texto clasico de la SllbdlS.Clph.nd. En c1er_0
sentido, su hibro, titulado Bible Believers: F unc!amenm{zsté‘ in the M(fd.e‘m
World, es un modélico ejemplo de estudio de una Iglesia fm'ldamen'ta{l:slz}
-y lo es no sélo en lo que hace a la rea]izuc!{)n de posteriores [\I’dbdjf()h
sobre las iglesias conservadoras, sino en relacién con los §atlel_os conuei—
sionales en general—. Con todo, el alcancq dgl C!P:bil[e no se dt?tlt‘:l"lﬁ ‘aq .
Ammerman no se limita a clarificar la distincién entre «evangélico» y
«fundamentalista»; también sitda su estqdio monogrifico en un contexto
sociolégico mds amplio. Respecto al primer punto, hemos Fle delc1rfque
Ammerman subraya el apartamiento del mundo que caracleriza a osdun—
damentalistas —las palabras que mis temlen son «componenda» y «a Ep—
tacion», afirma (1987, p. 4)-. Y, en relacién con el segundo extrﬁamo, i:—
mos de resaltar el hecho de que a Ammerman le preocupen espfacllal_mende
dos cuestiones: el poder que ejercen los fundamentflhstas y lc?s limites de
ese mismo poder —o dicho de otro modo: lo que le quesa es l(lftegrlr[l(ljn:;
lo que pueden y no pueden conseguir los fundameqtah.stas en e‘ am 1t o
una sociedad que ha de ser necesariamente plurallsta—: ?unqsamen €, l
propia Ammerman procede de un entorno fundumentallstfl, mrc‘unsttancel:
que le permite un cierto grado de empz%t%a., €Osd que no se encuen r:de_
muchos de los estudios dedicados al andlisis de este tipo de grupos.
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mds, ha de tenerse en cuenta que Ammerman es también una de las prin-
cipales colaboradoras del Proyecto sobre el Fundamentalismo.

Christian Smith {1998, 2002) Heva un poco mads lejos el examen de
dichas cuestiones, pero en esta ocasién el estudio se centra en una catego-
ria de seguidores de la confesion de la Iglesia evangélica en lugar de en
los fundamentalistas propiamente dichos. Su trabajo se basa en un impre-
sionante conjunto de datos empiricos, y tanto él como su equipo se dedi-
can a indagar con cierto detalle en las tensiones que existen entre los parti-
darios de la Iglesia evangélica estadounidense ¥y el conjunto de la sociedad.
Smith desmonta el mito de que los miembros de las i glesias evangélicas
sean una comunidad marginada que intente guarecerse del mundo moder-
no recluyéndose en la estera de sus propias congregaciones. Se trata, an-
tes al contrario, de grupos relativamente cultos y ambiciosos, perfecta-
mente capaces de explotar el potencial del pluralismo estadounidense y
de no verse obligados a apartarse de €. En cierto sentido puede decirse
realmente (ue «estdn en el mundo, pero no son del mundo»", 0 que, de
acuerdo con el sugerente titulo del libro publicado por Smith en 1998
(American Evangelicalism: Embattied and Thriving), florecen pese a ha-
Harse en situacidn de asedio. EI punto crucial estriba en mantener esa
tension: los seguidores de las iglesias evangélicas han de encarar las cir-
cunstancias derivadas de un repliegue que los aisla (la trampa fundamen-
talista) y al mismo tiempo evitar implicarse demasiado en la sociedad
laica, al menos no hasta el punto de que su comunidad resulte indi stingui-
ble de ella (destino al que estarian abocados 1os cristianos inlegrados en
la corriente dominante). ;Cémo se las arreglan para conseguirio? La res-
puesta se ve inmediatamente clara; los nriembros de las i glesias evangéli-
cas resuelven este dilema de distintos modos. Smith (2002) se adentra en
la considerable diversidad que distiugue a la Iglesia evangélica. Sus cerca
de veinte millones de miembros no hablan con una sola VOZ, ya (que se
adhieren a muy diferentes puntos de vista en ias cuestiones relacionadas
con la familia, el sistera escolar o la vida politica en general, El trabajo
de Smith, accesible pese a su caricter académico, ha terminado convir-
tiéndose en una obra de lectura obligada en el campo de la sociologia de
la religidn, dado que su autor ha sabido aunar la minuciosa investigacién
empirica con una creativa capacidad de teorizacién a fin de llegar & com-
prender del mejor modo posible a una congregacion que estd volviéndose
cada vez mds significativa en la vida de los Estados Unidos de hoy.

Serfa dificil encontrar un caso més diferente a éste que el irani’, En este
gjemplo el propdsito de los adeptos del islamismo chiita no consistia ni en

" Pardfrasis de Juan, 17, 11 yss. [N del T}

7 Enia década de los ochenta, el caso iranflograrfa captar la atencidn del mundo. Con Lodo,
los musulmanes de confesién chiita son considerablemente menos numerosos gue los sunitas,
entre los que (ambién exislen ejemplos de movimientos que cuen cu actitudes exlremistas o
fundameuntalistas,
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cinnbiar la sociedad occidental ni en lograr el €xito en su seno, ya que
tnlos sus partidarios despreciaban simplemente en bloque a Occidente
una actitud de la que el afio 1979 nos dejarfa abundantes muestras—. Los
acontecimientos mds determinantes pueden resumirse en una frase o dos.
I'n ese turbulento afio, la lamada «Revolucién isldmica» derrocaria.alv sah
de Irin, favorable a Occidente, y elevaria al poder a un lider religioso
conservador: el ayatold Jomeini. El suceso no sélo cogid enteramente por
sarpresa 4 Occidente, sino que acabd conviﬂiéndose‘ep un instante de
trascendencia simbdlica para la comprension de la religion en el mundo
maderno. Serd principalmente este hecho el que Kepel tenga en mente 2’11
sugerir que, en opinién de muchos, el procese de la secularizacién parecia
haberse invertido (Kepel, 1994). o
Para entenderlos adecuadamente, es preciso situar los acontecimientos
del afio 1979 en un contexto mds amplio que nos permita contemplar
tanto el panorama del propio irdn como los cambios regisfr:lld()s en e! or-
den mundial. Arjomand (1998) expone el trasfondo hl.StOI'ICO de !r’an ¥
considera que el levantamiento de 1979 constituye la dltima IEVOILIC!OP de
una serie de cuatro alzamientos similares en los que el factor rel{glgso
desempeiia un papel clave® —para ser mds exactos, vendria a ser la u!tlma
revolucion marcada, como tema principal, por el gradual afianzamiento
de las doctrinas chiitas—. Este proceso, cuyo desarrollo se prolonga nece-
sariamente en el tiempo, culmina con los levantamientos de 1979 y el
establecimiento de una teocracia isldmica en la que viene a afirmarse al
(in la superioridad de la hierocracia, es decir, del gobierno de la clase sa-
cerdotul:

Esta posibilidad 16gica se materializaria al conseguir el ayatold Rl:l-
hollah Jorneini (1900-1989) que una considerable poreitin de la eocracia
chiita se lransTormara en un partido politico revolucionario. La prevista
lase final de Ja expansion de la autoridad clerical chiila pasaria a conver-
tirse entonces en ¢l modelo que debian seguir los combativos clérigos que
derrocarian al sah en 1979 (Arjomand, [998, p. 378).

. Qué hizo posible la concrecion de ese proyecto, y por qué se produjo
éste en aquel particular periodo? La respuesta pued_e hallars}e_en una com-
pleja confluencia de factores, a un tiempo econdémicos, politicos, cultura-
les y religiosos. . y

El suh llevaba en el poder desde el afio 1941 (con una brev.e 1nt.elnupc1on
a principios de la década de los cincuenta). Ejercila una dominacion de ca-
ricter autocritico, ya que su régimen aplastaba violentamente toda oposi-

¥ La primera de esas revoluciones se producird en el siglo i con ¢l ascenso al p_od_er de la
dinastia sasédnida, el segundo lendrd lugar en el siglo vi al surgir ¢l movimienio safzwlda'y el
tercero se conerelard en época mucho mds reciente, con las reformas constitucionales del periodo
comprendido cnlre los afios 1906 y 1911,
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cién. Se trataba asimismo de un sistema caracterizado por el estridente con-
traste entre una extremada riqueza y los ms bajos niveles de pobreza. La
expansion de la economia y el incremento de los precios del petréleo ven-
drian mas a exacerbar que a reducir esas diferencias, unas diferencias que
se harfan llamativamente patentes en 1971, con ocasién de los festejos aso-
ciados con la conmemoracién de los dos mil quinientos afios transcurridos
desde la fundacion del Imperio persa. No s6lo habia amplios sectores de 1a
poblacién que padecian dichos excesos sino que, ademds, la situacion ter-
minarfa suscitando las criticas de las autoridades islimicas, las cuales fun-
daban su censura en razones de orden moral. No obstante, las criticas iban
adar lugar a una reaccién, ya que se emprendieron distintas reformas antiis-
ldmicas, entre otras la abolicién de] sistema feudal (con lo que se expropia-
ba de facto a algunos miembros del clero chiita), se impulsé la reduccién de
la influencia del clero en la vida educativa y familiar y se prohibié —en
1976— el uso del calendario lunar. Los miembros del clero musulmén tam-
bién juzgarfan que la inclusién de las mujeres entre los ciudadanos con de-
recho al voto constitufa un nuevo desatio a su autoridad.

El descontento se acentuaria hasta desembocar en una serie de protes-
tas contra el sah. La agitacién comenzarfa en 1977 y creceria en intensi-
dad al afio siguiente. Ademds, las acciones contra el autécrata procederfan
de distintos frentes —no sélo del formado por los clérigos musulmancs,
sino también del integrado por los liberales laicos y los marxistas mis
radicales, entre los cuales habia quien compaginaba el marxismo con ta
ortodoxia chiita—. En los dltimos meses de 1978, la celebracién de una
serie de manifestaciones de masas en la capital del pais llevé las cosas a
un punto critico. Los intentos de Gltima hora con los que se tratd de |legar
a un arreglo fracasarfan y, en enero de 1979, el sah tuvo que huir de Irin,
Jomeini se instalarfa en el poder dos semanas mis tarde, aungue, por si
solo, su ascenso a las posiciones dominantes no garantizaba la continui-
dad de la repiiblica islimica. Poco a poco, sin embargo, la Asamblea de
Expertos designada para organizar el pais —y dominada por ciéri £os isldmi-
cos— conseguirfa afirmar su autoridad, convirtiendo a Irdn en la primera
repiblica teocrdtica del mundo moderno. Una serie de aconlecimicntos,
entre los cuales cabe destacar el asalto y ]a toma de rehenes en la embaja-
da estadounidense de Teherdn —en lo que habria de convertirse en motivo
de venganza y profunda humillacién para la mdxima superpotencia mun-
dial-, terminarfan derribando el gobierno provisional de Mehdi Bazargan
{a un tiempo mds liberal y mds laico de lo que deseaban los clérigos de la
Asamblea de Expertos)’. Jomeini se convirtié entonces en el rahbar del
nuevo régimen, esto es, en jefe del Estado y supremo juez reli gioso, lo

* Suele aducirse que la cansa que habrfa de provocar la llamada «crisis de los rehenes» ra-
dicd en el hecho de que un hospital estadounidense hubiese admitido el ingrexo del xah para se-
guir un tratamiento médico, Los rehenes no recuperarfan 1a libertad sino en 198 1.
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qne le otorgaba el poder de controlar las fuerzas armadas y _el sistema le—
dicial, ecupando dicho cargo hasta su fallecimiento, ocurrido en el afo
989, Seria también Jomeini quien pronunciara la fetua contra Salman
Rushdie tras la publicacion de Los versos satinicos (véanse pp. 226—231?.

Las décadas posteriores asistirian a una gradual liberalizacion del régi-
men, liberalizacién que vendria acompaiiada de una reaccion conserv:adq-
1a'?, Rajaee (1993) describe con mayor detalle estas tensiones y la dificil
telacién con la modernidad. En este periodo, Irdn también ha librado una
lurga v costosa guerra con el vecino Iraq (entre los afics 1980 y 19.88.)' Las
secuelas de la contienda y la desdichada concatenacion de acontecimientos
yue ha venido desarrollindose en esta parte del mundo desde que és['a ter-
minara son asuntos que rebasan el alcance de este capitulo, cuyo objetivo
esiriba en recordar los rasgos esenciales del fundamentalismo (esto es, su
lipo ideal) y en sefialar al mismo tiempo la relevancia que esas caracteristi-
cas tienen en el caso irani. Se observan claras semejanzas. Estamos hablan-
o de una nacién, y de hecho de toda una regién, marcada por la influencia
occidental, influencia que ha perturbado todas las formas de tradicion exis-
lentes ¢n la zona. Ademads, el generalizado malestar que presidia el contexto
reinante consiguid concentrar sus energias en un mismeo punto: primero con
¢l derrocamiento del sah v después con la instauracién de un sélido régimen
isldmico vy antioccidental. Y por afiadidura, al justificar su posicidn como
lider, Jomeini apelaria 2 una tradicidn ya existente tiempo atrds en la doctri-
na chiita: la del gobierno de los jueces. Appleby lo explica del siguiente
modo: «Esta innovadora interpretacion de la teologia chiita vendria a justi-
ficar que se estableciera en [rin un gobierno dirigido por un grupo de eru-
ditos religiosos musulmanes, bajo la presidencia del gran ayatola, es de/m.r,
del propio Jomeini» {1998, p. 286). Y, por ultimo, el hecho de que este régi-
men se revelara capaz de humillar a los Bstados Unidos ante la atenta mira-
da de los medios de comunicacién internacionales resulta decisivo en la
evolucidn de los acontecimientos, ya que con ese gesto Jomeini optaba de-
liberadamente por dejar conmocionado al mundo.

ALGUNAS IMPLICACIONES QUE REBASAN LA ESFERA RELIGIOSA

Llegados a este punto, es importante orientar el debate hacia una di-
reccion bastante distinta que en esta ocasién nos hard pasar de la orbita
religiosa al dmbito laico, un giro en el que la distincion que es‘;tablecimos
en el capitulo V entre fas fases temprana y tardia de la modernidad vuelve
a convertirse, una vez mdas, en un instrumento de andlisis dtil. La argu-
mentacién puede resumirse como sigue. La llustracién, que es uno de los

10 Lu inesperada victoria de Mahmud Ahmadineyad en las elecciones presidenciales iranies
de junio de 2005, por cjemplo, hz devuelto el poder a los conservadores religiosos.
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elementos cruciales que determinan el surgimiento de la sociedad moder-
na, adoptaria diferentes formas en funcién de los distintos lugares en que
Hegara a echar rafces —una circunstancia de 1a que no cabe la menor duda
(Himmelfarb, 2004)—. Sin embargo, en Europa, y sobre todo en la Francia
del siglo xvnr, los pensadores ilustrados habrian de verse en muchas oca-
siones enfrentados a la hegemonia de la Iglesia catélica, llegando a opo-
nerse, en los casos mds extremos, a toda forma de tradicién religiosa. Al
mismo tiempo comenzaria a extenderse por todas partes, hasta saturar el
clima de la €poca, una conviccidn llamada a ganar terreno: la de que era
preciso confiar cada vez mis en los beneficios de la ciencia y ia razén
humana —dos pilares de la Hustracién cuyos rasgos caracteristicos termi-
narian aplicindose a todos los aspectos de la vida humana.

Antes o después, era inevitable que esos planteamientos impregnaran
la propia ciencia de la teologia, y particularmente en Alemania, donde la
excgesis de los textos biblicos irfa transformandose paulatinarnente a me-
dida que los instrumentos de la razén critica fueran empezando a em-
plearse en el andlisis de las Sagradas Escrituras, circunstancia gue habria
de someterlas a una investigacion sistemitica e imparcial. Esto determi-
narfa que la Biblia dejara de ser simplemente la «palabra de Dios» y pa-
sara a convertirse en un texto como cualquier otro, Y, en un principio,
habria de ser ademds la reaccién de determinados grupos de protestantes
estadounidenses ante esta situacién —0 mds exactamente frente al cuestio-
namiento de los textos biblicos y de los fundamentos en los gque dichos
escritos descansaban— lo que diera lugar al concepto de «fundamentalis-
mo». Surgicron asi congregaciones que encontraban su raison d'étre en
afirmar por encima de todo la verdad literal de las Escrituras. El funda-
mentalismo naceria, por tanto, de la reaccién a las ideas hostiles o criticas
que venian a cercenar las certezas de determinados grupos de creyentes,

No obstante, en los Gltimos afios del siglo xX, los términos del debale se
modificaron de torma radical. En el clima intelectual entonces reinante,
sujeto a rapidos cambios, las filosoffas que tan amenazadoras habian pare-
cido a los primeros fundamentalistas estadounidenses se vieron a su vez
expuestas a los ataques. El «Proyecto Ilustrado» dejé de ser incuestionable,
y también sus planteamientos quedaron sometidos, al igual que los textos
biblicos, a exdmenes cada vez mds minuciosos. De ahi que apareciera un
conjunto de posicionamientos totalmente diferente en los que 14 compe-
tencia entre dos credos opuestos —es decir, entre 1a cosmovisidn laica y el
planteamiento religioso— comenzard a dar paso a un cuestionamiento gene-
ralizado a ambos lados de esta cldsica linea divisoria. Ademas, la naturaleza
integra del debate quedard modificada al entrar en pugna cada profesién de
fe o ideologia con la perturbadora y aparentemente incontrolable situacién
que viene a instaurarse no sélo con el advenimiento de la posmodernidad, o
la tardomodernidad, sino con la pérdida de confianza que caracteriza a estos
periodos. Un ejemplo nos permitird aclarar el argumento. Estd tomado de
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nn alfamado aunque dificil texto en el que Harvey aborda esta cuestion —en
concreto procede de un pasaje que refleja muy acertadamente la cambiante
relacién con la que se articulan tres formas narrativas: la teologia, el laicis-
mo liberal y el marxismo (Harvey, 1989).

Harvey pasa revista a los distintos campos en que se ha venido dejan-
do notar la influencia posmoderna en las décadas no inmediatamente pos-
ieriores a la Segunda Guerra Mundial —~campos como los del arte, la ar-
(uitectura y la literatura—. Una vez hecho esto, pasa a ocuparse del debate
lilos6fico que tendrd lugar en Parfs tras los événements de 1968. Y lo que
aqui se observa es la ocurrencia de un cambio sorprendente, ya que los
protagonistas de la vida intelectual dejan de juzgar que el poder de la ra-
+0m abstracta resulte plenamente convincente. Antes al contrario, comien-
7un a dar muestras de que todo proyecto que reivindique abogar en favor
de la «emancipacion humana universal» por medio de las virtudes de la
fecnologia, la ciencia y la razén les produce un considerable malestar. En
otras palabras, serdn precisamente aquellos elementos que tanta confianza
suscitaran en las décadas anteriores —esto es, la fe en el progreso y en los
beneficios de la ciencia y la razén- los que pasen a convertirse ahora en el
centro de las zozobras filosdéficas, Liegado a este punto, Harvey remata su
argumento con esta notable afirmacién: «Y también en este caso observa-
mos que quien parlicipa en la refriega, y en el bando posmoderno, es nada
menos que ¢l papa Juan Pablo 1. El papa “no ataca al marxismo ni al
laicismo liberal porque sean la pleamar futura” [...] sino porque “las filo-
soffas del siglo Xx han perdido su atractivo, porque pertenecen a una €po-
ca pasada”™ (Harvey, 1989, p. 41)!!. El extremo escncial queda claramente
expresado: las certezas laicas que anteriormente competfan con la verdad
religiosa se hallan a su vez enzarzadas en una lucha por la supervivencia. Se
les ha pasado, por usar una metifora distinta, la fecha de caducidad,

De ser esto cierto, no hay duda de que la afirmacién posee implicaciones
cruciales para la argumentacién que hemos expuesto mds arriba. Y ello
porque son precisamente las ideologias que habfan venido amenazando las
certezas tradicionales de todo un conjunto de grupos religiosos (v que hasta
cierto punto todavia siguen haciéndolo} las que pasan a convertirse ahora,
al menos potencialmente, en victimas —-antes que en autores— de los cam-
bios econémicos y culturales. Ya no se las considera portavoces de una serie
de alternativas fiables, sino que se han transformado en una tradicidn tan
amenazada como la de las propias certezas religiosas que en su dia trataron

'l g eurioso constatar que Harvey cite aqui a Roceo Bulliglione, a quien el propio Harvey
considera un tedlogo préximo al papa. En el afio 2004, Roceo Buttiglione [ue propuesto como
micvo comisario de Justicia, Libertades y Seguridad de la Unidn Europea, pero sus observacio-
nes sobre [a bomesexualidad y el papel de las mujeres desataron una crisis institucional que
terminaria obligdndolo a retirar su candidatura, Un gran niimero de miembros del Parlamento
europeo habfan exigido que se le privara de 1a eartera. Sin embargo, [taliu se declard indignada,
y el Vaticano se quejé por juzgar que eslaba sicnde victima de una «nueva inguisicidns.
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e win a0 an plalicamiento que no sélo precisa de justificacion sino
1 s 1e e edones ha de ser rehabilitado con argumentos agresivos. Las pe-
Bytees o arnalpanias que se han abierto paso en algunas regiones de 1a anti-

pin Lhinon Soviética constituyen un buen ejemplo de esta «rehabilitacidn
aptesivies, ya que, en dichas zonas, no sélo han surgido varios nacionalis-
mos sunbiciosos aupados en la reafirmacion de la tradicion sino que el pro-
pio comunismo ha pasado a encontrarse en la posicion propia de los credos
seriamente amenazados —quiza incluso de forma definitiva—. En esta parte
del mundo, el annus mirabilis de 1989 asistid, poco menos que de la noche
a la mafiana, al desplome de muchas de las referencias intelectuales que,
sustentadas por estructuras institucionales presentes en todos los planos so-
ciales, llevaban décadas establecidas, credndose con ello un vacio en el que
estin surgiendo muchas y diversas filosofias potencialmente capaces de
convertirse en elementos de reemplazo de la tradicién dominante. En una
situacion como ésta, presidida por una fluctuacion permanente y por las
complicaciones derivadas de toda una serie de graves dificultades econdmi-
cas, es enteramente comprensible que se produzca una reaccién de replie-
gue y que la gente se refugie en aquello que parece conservar un aspecto de
certeza —sea ésta del tipo que sea—; de hecho, esa reaccidn se ajusta, casi a
la perfeccidn, a los pardmetros definidos en el andlisis del fundamentalismo
que hemos expuesto mds arriba. La espectacular v veloz naturaleza de este
particular momento histérico revela con nitidez inusitada los contornos de
un proceso que normalmente tarda mucho mds tiempo en desarrodlarse.

En los Balcanes podemos encontrar un segundo ejemplo que también
refleja las incertidumbres posteriores al afio 1989. En esta regidn, marca-
da por los trigicos acontecimientos de la década de los noventa, surgirian
en ese periodo un conjunio de frigiles y bisofias nacionalidades volcadas en
buscar de muy diversos modos la forma de reforzar su posicion, recu-
rriendo para ello en muchos casos a justificaciones de orden religioso. En
este caso, lo que observamos es que una ideologia laica (el nacionalismo)
interactiia con otra de cardcter religioso al objeto de justificar sus actos.
Uno de esos actos, la limpieza étnica, o la purga de un determinado terri-
torio, es una obvia consecuencia de este tipo de politicas. Una vez mads,
los datos encajan con las observaciones derivadas def andlisis ya expuesto
del fundamentalismo, y manifiestan en particular que la gente desea solu-
ciones claramente definidas —soluciones que en este caso rienden al esta-
blecimiento de limites inequivocos, sean de indole territorial o no—, De
aqui puede sacarse quizd la conclusién de que la interaccidn de distintos
fundamentalismos en todo el globo podria acabar convirtiéndose en un
drea de estudio propicia para la sociologia. Dicho campo de estudio, que
parece llamado a adquirir una importancia cada vez mayor, se centraria en
particular en el solapamiento de las distintas formas de reafirmacidn de la
identidad —es decir, se dedicaria al examen de aquellos casos en que un
credo vulnerable termina siendo utilizado, o manipulado, para reforzar a
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olvo—. Son las interacciones de este tipo las que pueden acabar convirtién-
Juse en realidades particularmente peligrosas.

En ambos casos, el desplome del marxismo como filosofia politica,
~1iendo como era una narrativa clave, ha sido un acontecimiento tan espec-
(..cular como evidente, pero, en conjunto, las causas de la pérdida de con-
fanza en el laicismo liberal han venido por un camino diferente. No obstan-
te, esa ideologia laica ha adquirido fuerza en algunas partes de Europa,
Linto antes como después del cambio de milenio. El affaire du foulard, del
(ue ya hemos hablado con detalle en el capitulo anterior, nos ofrece en este
~entido un ejemplo claro. Dicho gffaire culminarfa en la promulgacidn de la
lev del afio 2004, por la que se vendrian a prohibir todos los simbolos reli-
»i0s0s en las escuelas de Francia —ya fueran cristianos, judios o musulma-
nes—, lo que sin duda ilustra el caso de una ideologfa amenazada (en este
caso la lairité) pero resuelta a reafirmar su predominio. Una respuesta bas-
tinte similar darfa en suscitar, y no sélo en Francia, la sugerencia de que el
Predmbulo a la Constitucién Europea de ese mismo afio 2004 pudiera con-
tener una referencia explicita al cristianismo. Una vez mds —o €sa es al
menos la impresién que se tuvo—, los laicistas europeos cerraron filas contra
¢l resurgir, o por decirlo en términos menos aparatosos, contra la reapari-
cion de la religion en la plaza piiblica de 1a Europa del siglo XX1. Ya no es
posible seguir asumiendo sin mas que la religién haya de tener un caricter
privado. En este sentido, la «amenaza» proviene frecuentemente del istam
pero no siempre, ya que en noviembre de 2004 habria de ser, por gjemplo,
¢l conservadurismo catélico de Rocco Buttiglione el que terminara cues-
tionando las normas laicas del Parlamento Europeo (véase la nota 11 de
p. 261). Este asunto provoco una rdpida reaccion: el Parlamento Europeo
exigid un replanteamiento de los criterios asociados con la designacidn de
miernbros de la Comisidn. Ahora bien, ;cudl de estos dos grupos de perso-
nas —el de los catélicos estrictos que reafirman la vigencia de unas normas
morales conservadoras o el de ios amenazados liberales laicos que insisten
en gue dichas normas han de desterrarse de la plaza piiblica— se ajusta més
exactamente al tipo ideal de fundamentalismo que hemas delineado en los
apartados anteriores de este capitulo? En mi opinidn son estos tltimos
los que mds semejanzas muestran con ese modelo tedrico, aunque la opi-
nidn popular pueda verlo de otro modo. La decisidn ha de centrarse en una
cuidadosa distincién entre lo que son unas creencias conservadoras defen-
didas con seriedad y aquello que revele no ser sino un conjunto de plantea-
mientos de cardcter mds sefialadamente reaccionario'”.

17 Desde el punto de vista politico, el caso Buttiglione es a un tiempo ambiguo y complejo.
Mucha gente estarfa de acuerdo en afirmar que su designaeion como comisaric de Justicia, Liber-
tades y Seguridad fue poco acertada, pere la verdad es que se le recusaria por razones «equivoca-
das» —de orden fundamentalmente religioso—. Lo que aqui estamos resaltando es justamente este

liltimo extrermo, 2unque también podriamos expresaclo en forma de pregunta: ;qué habrfa ceurrido
s Buttiglicne hubiera sido musulman? La respuesta dista muche de poder verse con claridad.
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Completaremos este apartado con dos ejemplos de fundamentalismo no
religioso relativamente diferentes. El primero guarda relacién con el movi-
miento en defensa de los derechos de los animales, un movimiento que
contiene en su seno un elemento claramente extremista, situacidn que, a su
vez, es reflejo del tipo ideal de fundamentalismo que hemos expuesto mas
arriba. Sin embargo, resulta dificil determinar en este sentido la presencia
de un texto «sagrado». ;Existe o no dicho texto? Es evidente que hay pubh-
caciones «iconicas» en este campo (como el libro de Singer que vio la luz
en el afio 1976, por ejemplo), pero no debemos exagerar la analogia. Y, en
cualquier caso, el elemento crucial no es éste. La mayoria de los defensores
de los derechos de los animales son por completo «razonables», ya que, a
pesar de estar firmemente convencidos de que todos los seres sensibles tie-
nen derechos inherentes, se atienen a la ley. Estas personas estin dispuestas
a modificar su forma de alimentarse o de vestir y a poner el maximo empe-
fio en persuadir a otros de la idoneidad de sus puntos de vista, pero no
aceptan franquear la linea que los llevaria a cometer actos de sabolaje 0 a
tomar medidas violentas. Sin embargo, una pequefia minoria supera esa -
nea, manifestando con ello una serie de caracterfsticas que ya deben de re-
sultarnos familiares, como la tendencia a pensar en términos simplistas (las
cosas son blancas o negras, todo se divide en «ellos y nosotros»), el deseo
de provocar conmocién y la voluntad, en ocasiones, de causar dafios en
nombre de uni causa elevada. En Gran Bretadia podemos encontrar dos si-
tuaciones criticas en las que se llevan a cabo acciones de este tipo: las que
cmpujan a los activistas a sabotear las cacerias y los actos violentos dirigi-
dos contra aguellos individuos e instituciones que utilizan animales en la
realizacién de pruebas médicas destinadas a la fabricacion de productos
clinicos. En ambos casos, los grupos de militantes han cosechado un éxito
notable'?,

Se ha sugerido, por dltimo, que algunos tipos de feminismo pudieran
hallarse sometidos a presiones de cardcter fundamentalista. Es posible que
esta idea resulte particularmente provocativa, dado que una de las razones
que ha determinado que en muchas regiones de! globo surjan fundamenta-
lismos de indole religiosa ha sido justamente la oposicion a que las muje-
res desempeiien papeles nuevos v distintos en el mundo moderno. En estos
casos se considera que la transformacién del rol de las mujeres es uno de
los aspectos de la modernidad que perturban y confunden los plantea-
mientos religiosos firmemente arraigados. La reaccidn se concreta en los
siguientes puntos: los roles femeninos tradicionales se convierten muy a

1" Larevisién final de este capitulo ha coincidido en el tiempo con lu clausura de nna gran-
ja del condado de Stafford dedicada a la cria de eobayas para la investigacion médica, granja que
decidié adoptar esta medida tras snfrir dorante largo tiempo las presiones intimidatorias de los de-
fensores de los derechos de Jos animales. Enlre las ticticas empleadas por dichos activistas cabe
mencionar la realizacién de amenazas de muerte y la exhumacion del cadiver de un anciano
pariente e los propietarios de la granja.
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menudo en uno de los «fundamentos» que es preciso restablecery justificar
inediante el recurso a un texto sagrado. En Hawley (1994) podemos hallar
un excelente debate sobre la significacion que tiene el género para el funda-
mentalismo. Los ensayos recogidos en este volumen afirman que c?l control
sobre las mujeres —sobre su sexualidad, su capacidad reproductlva y sus
roles sociales y econdmicos—es uno de los elementos cruciales en toda lista
de prioridades fundamentalistas. Tras examinar en d(?talle cuatro casos re-
presentativos, los autores argumentan gue los movimientos fundamentahs-
tas muestran gran interés en establecer islas de cert;ldumbre como forma de
cuarecerse de un entorno que se juzga un caos social y cultural. . ‘
" Bastante més sorprendentes son Jos argumentos de las propias f_emt-
nistas, incluso de aquellas que consideramos integradas en la corriente
dominante. El siguiente ejemplo pertenece a este sector del feml.msmo.
Lo mds interesante es que en €l vemos fielmente refiejada la esencia de lo
que planteamos en este capitulo:

No me gusta la expresion «fundamentalismo ferninista» —l fe.minis—
mo no es una religién— pero si que tengo la impresidn de que exwte_un
paralelismo entre el fundamentalismo religioso, con la clara distin(:lép
gue ésle cstablece entre elegidos y condenados, y aquellas ramas ‘del femi-
nismo que contraponen la esencial ¢ innata bondad de las mujeres a la
vileza moral de los hombres. Las mujeres somos buenas por designio bio-
l6gico, viriuosas en razén de nuestro doble cromosoma X y de nuestra
capacidad reproductiva. Las mujeres pertenecen a una raza genéticamenle
superior (Kitzinger, 1990, pp. 24-25).

Desde luego, no todas las feministas estarfan de acuerdo con el punto _de
vista que aqui aparece parafraseado. De hecho, la palabra «fundamen.ta!l,s-
ta» no constituye en modo alguno und descripcic’)q adecuada de la condicion
gue cabe atribuir a Ja mayorfa de las feministas, ni a lq mayor parte de’qme«
nes se atilian a una ideologfa, sea ésta la que fuere —mcluyendp aqui a las
principales confesiones mundiales—. Sin embargo, 1e} cita anterior 1lufsuja el
extremo esencial, a saber, que los movimientos religiosos no son 195 unicos
que sucumben a las tendencias fundamentalistas, y que las incertidumbres
propias del mundo tardomoderno o posmoderno exacerban de manera muy
notable dicha situacién —a lo que hay que afiadir que se trata de un mundo
en el que tanto la reafirmacion de la certidumbre como el afianzamiento de
una idea de verdad posee un cardcter intrinsecamente atrayente. )

De ahi que hayamos estructurado de este meodo el presente capitulo.
Iniciamos el debate situando el estudio de los fundamentalismos en el
punto en el que una determinada tradicién religiosa vieue a entrar en
relacién con los elementos que definen la naturaleza de la modernidad.
Y después hemos expandido el radio de accién de nuesiro examen hasta
incluir en €l tanto las ideologfas laicas como las religiosas. Para efectuar
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este cambio, ha habido que tener en cuenta dos extremos cruciales —en
primer lugar, la cambiante naturaleza de la modernidad misma Yy, €N $e~
gundo lugar, el efecto que esos cambios ejercen en la solidez de la con-
fianza intelectual en un concreto conjunto de principios—. Si tenemos esto
presente, podremos observar que a lo largo del siglo xx el surgimiento de
los fundamentalismos ha atravesado mds de una fase. Inicialmente, los
fundamentalismos religiosos aparecieron con la intencién de contrarres-
tar, entre otras cosas, la amenaza que representaba la existencia de formas
de pensamiento alternativas, en particular en aquellos casos en que dichas
modalidades de pensamiento diferente amenazaban con invadir la propia
esfera religiosa. Durante un tiempo, el racionatismo laico ha vivido un
periodo de auge, tanto en el oeste como en el este (a través del comunismo
en este Ultimo caso). En época mis reciente, las propias ideologias alter-
nativas se han visto expuestas a presiones similares, y tanto los credos
laicos como los religiosos han comenzado a fragmentarse. Sin embargo,
de 1a reunién de esos fragmentos pueden obtenerse nuevas certidumbres,
acaso artificiales pero en cualquier caso capaces de constituirse en un
baluarte desde el que hacer frente a la causticidad del perpetuc cambio.
Podriamos considerar que dichas certidumbres conforman fundamenta-
lismos rivales —el plural reviste aqui importancia—. En vez de tenerlas por
una caracteristica anormal de las sociedades tardomodernas, resultaria mds
provechoso juzgar que se trata de un rasgo normal, ya que, en una época
marcada por la incertidumbre, nos permiten disponer de mecanismos de
defensa. Es curioso constatar que, en e andlisis en el que equipara ia reli-
gién a un hilo o cadena de transmisién de la memoria cultural, Hervieu-
Léger llegue exactamente a la misma conclusién, ya que esta autora consi-
dera que el crecimiento del fundamentalismo es una muestra de esa
memoria alternativa, o recreada —y un ejemplo, por tanto, del proceso que
tiene lugar en aquellas sociedades que han olvidado o perdido su particular
percepcion de la tradicion histérica (Hervieu-Léger, 2000)—. No se trata de
certidumbres necesariamente dafiinas, aunque efectivamente puedan serlo
bajo ciertas circunstancias —particularmente aquellas que determinen que
dos o mds fundamentalismos opuestos compitan por el control de un mismo
territorio, ya se trate de un territorio moral o geografico—. Por consiguiente,
los andlisis que nos permiten discernir las concretas situaciones que empu-
Jan a los fundamentalismos, sean de la clase que sean, a adquirir caracte-
risticas destructivas conforman un campo de investigacién de importancia
crucial. Por esta y otras razones, el estudio del fundamentalismo, en el m4s
amplio sentido del término, ha de escalar rapidamente posiciones en la lista
de prioridades del plan de accién de la sociologia, ya que se enfrenta a un
rasgo esencial, y quizd creciente, del mundo moderno. Sin embargo, es
preciso decir, en sentido inverso, que no se trata de un tema que agote el
ambito de lo religioso, extremo este que habremos de dejar meridianamen-
te claro en los restantes capitulos de este libro.
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LA GLOBALIZACION Y EL ESTUDIO DE LA RELIGION

EL FUNERAL DE UN PONTIFICE

A principios de abril del afio 2005 fallecia el papa Juan Pablc? 1, llegandp
asi a término un papado inusitadamente largo. La muerte le habia sobre\fenl-
do tras luchar varios afios con sus problemas de salud. Durante ese perlpdo
su fortaleza fisica habria de experimentar un claro declive, pero su vigor
mental y su talla espiritual permanecerian incélumes. El final habia sido
previsto, de modo que tanto las notas necroldgicas como los actos conme-
morativos estaban preparados ~hasta el punto de que, en el momento de ha-
cerlos publicos, no quedaba mis que afiadir las frases de conclusién adecua-
das—. El tono de aquellos actos de homenaje resulta revelador, Juan Pabloi 11
habia sido objeto de universal aclamacion por haberse opuesto al comunis-
mo predominante en la Europa del Este. En la década de los of:l}enta, todo 91
mundo reconocia que tanto su presencia como sus frecuentes visitas a P(?lon1a
habian sido un potente agente catalizador de la secuencifi de acontecimientos
que habrian de terminar conduciendo, con extraordinaria rapidez, al dfasplo—
me del comunismo en tanto que sistema politico. Bastante mas matlz_adas
eran en cambio las reacciones que suscilaba su modo de pensar y su eviden-
te valentia moral, frente al creciente relativismo del mundo moderno. En este
ambito, las criticas que habria de provocar la categdrica condena de Juan
Pablo 11 al control de la natalidad —un «problema» que, a los ojos de muchos,
se hallaba inextricablemente unido a la epidemia de sida que diezmaba el
continente africano—~ vendrian a enfriar un tanto el respeto que inspiraba'.

' Eldebate girarfa fundamentalmente en lorno a la negativa del papa a aceprar el uso del
preservarivo en aquellos pafses en que la epidemia del sida se e)fpancha con tuerza. En muchas
ocasioncs, se simplificarfa en exceso la argumentacidn del pontifice —pastu e]. punto de llegar‘a
acusar a Jnan Pablo 1l de ser el cuusante de la cpidemia misma—. La realidad es infinilamente més

compleja.
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Hay no obstante un extremo que destaca por encima de los demis en
relacion con los argumentos que habremos de €xponer en este capitulo. El
papa era un personaje de relevancia mundial en todos los sentidos del tér-
nino, ya que se trataba probablemente del individuo mds conocido del
mundo moderno, un hombre al que se le identificaba inmediatamente all4
donde fuera y que no sélo era perfectamente duefio de la situacién cuando
se exponia a la atenci6n de los medios de comunicacion mundiales sino
que se mostraba sorprendentemente proclive a valerse de ellos para im-
pulsar un conjunto de prioridades de alcance internacional. A nadie le
extrafaria, por tanto, que el mundo pusiera los 0jos en Roma al compren-
derse inequivocamente que ¢l papa se hallaba agonizante. Sin embargo,
fueron muy pocas las personas que previeron la magnitud de la reaccidn
que habria de producirse, ya que pricticamente todos los paises del globo
interrumpirfan sus actividades «normales» a fin de sefialar el aconteci-
miento. Roma se convirtié en un gran foco de atencién tanto para los jefes
de Estado como para los lideres religiosos, por no mencionar a los perio-
distas de toda orientacién y a los centenares de miles de individuos que se
interesarian por el suceso (no sélo catélicos sino también de otras confe-
siones), muchos de los cuales se darfan cita en esa ciudad en la semana
anterior a las honras fiinebres. Estamos aquf ante un abrumador ejemplo
de la ininterrumpida presencia de la religién en el mundo moderno ydela
relaci6n entre la religion y la globalizacién. Los hechos hablan por si so-
los: la influencia del papa super6 todos los limites imaginables, tanto po-
liticos como religiosos. No a todo el mundo le gustaba lo que veia, pero
pocos podrian negar el impacto de este hombre fan notable,

La extrafia yuxtaposicién de acontecimientos que tendria lugar en Gran
Bretafia durante la primera semana de abril del afio 2005 resulta instructiva
€N este aspecto, especialmente por las paradojas que viene a revelar, Lo que
suced$ fue que se pospuso la celebracién del segundo matrimonio —casual-
mente civil- del heredero al trono britdnico a fin de que el propio principe
Carlos, junto con Tony Blair (como primer ministro) y Rowan Williams (en
su condicién de arzobispo de Canterbury) pudieran acudir a Roma para
asistir al funeral del papa. Sin embargo, aunque ni el primer ministro nj el
arzobispo de Canterbury ni el heredero de la corona habian presenciado
Jamds unas exequias finebres de ese tipo, ninguno de ellos tuvo el menor
inconveniente en anteponer las honras postumas a la boda real —en un gesta
que viene a simbolizar la disposicién totalmente distinta que empiezan a
adquirir los compromisos piblicos en el siglo XX~ Es cada vez mas fre-
cuente que los vinculos (e incluso los antagonismos) entre las confesiones
y las personas que las profesan se conviertan en el factor dominante. Lo que
ocurre es sencillamente que se reorganizan las prioridades internas de un
pais (ya se trate de una boda regia, de la convocatoria de unas elecciones
generales o incluso de una carrera ecuestre de la relevancia del Grand Na-
tional, como sucederia en el afio 2005).
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EL CONTEXTO GENERAL

Con iodo, e} debate adquiere formas diferentes en funcion de las dlStlE—
tas regiones del mundo en que se concrete. De hecho, una de las c’are-lct?niu,_
ticas mds sorprendentes de la muerte del papa Juan Pablo II -y mds mc uso
de las decisiones que s¢ derivarfan de ella—es el hecho _de que venga a evi-
denciar la creciente tensidn que existe a escala planetar_la.entre el norte y i‘3l
sur en relacion con la articulacidn de las prioridades religiosas. Ca@a VEZ bf.:,
esta viendo con mayor claridad, por ejemplo, que la gran mayoria de los
creyentes del mundo (tanto cristianos como musulmanes) viven actualrnef}-
te en el hemisferio sur, donde no sdlo constltuyen una masa de g}antg CC{)ll.bl—
derable, sino que se han convertido en una tu%nte de podu?r Mgmﬁcatn@
{Jenkins, 2002}, Esta enorme poblacidn, cuyo nimero no gieja de crecer, -ée
rige ademds por un conjunto de prioridade.s totelllmente distinto del que exis-
ic en el norte, tanto en el dAmbito de las iglesias como fuera de &l (O‘por
expresarlo de modo mas rotundo: fos llbe’rales del norte d? E}Jropa, y;ll sean
religiosos o laicos, se sienten cada vez mds desconcertados, dd‘dO que etvztm
tiempo asistiendo al cuestionalnler}tq, una tras otra, de todas sus expectati-
vas de tuturo, basadas en los principios de la [ustracion, _

Tomando esto como base, los puntos de tensién gravitan en torno a las
zonas de [riccién entre el populoso sur religioso y el norte, cuyo cardcter
es bastante mds laico. No hay duda de que hz}y algo de verdad en esta
afirmacidn. Sin embargo, si las examinamos mas Qe cerca, constataremos
que esas tensiones se dan tanto en el seno de las lglcs‘,las como entre las
distintas regiones del globo, De ahi las especulacno{]es que rodearon erl
nombramiento del sucesor de Juan Pablo 1L ;Deberia ser el nue‘vo pa]pd.
un europeo o una persona procedente del 'mundlol en vias de desflrrol. 0,
debia tratarse de una figura liberal (en materia de ética sexual) o de dlgme_n
mids conservador? ;Y ¢6mo habrian de combmal:se exactamente €s0s Eltrrl-l
butos? La respuesta no se haria esperar: el colegio cardena!lcm elegiria a
cardenal Ratzinger como sucesor de Juan Pablo II. Benedicto X VI esdun
respetado erudito europeo, pero se le conoce fundamentalmente po; €-
fender unos puntos de vista estrictamente cons?rvadores —lp que‘de 'ecli—'la
permitirle ganarse mds ficilmente que la mayorfa de‘ los posmles candida-
tos alternativos el respaldo de los catélicos del hemisferio sur, o

Casanova (1997, 2001b) sitda estos debates en un contexto h|§t0r1c0
mis amplio vy, al analizar lo que sucede en un largo penqdo .de Flcmpo,
encuentra una serie de paradojas reveladoras. En el preciso 1qsta11te E:l:l
que las expresiones del catolicismo europeo comienzan a reduqrse h‘aSt?

llegar pricticamente a un punto en el que ya no hay forma‘_dt? énvlirF:f e

proceso —dado que la convergencia de intereses que ha presidido his olrl—
camente en Europa, v durante siglos, la relacidn entre el Estado y l'a ‘Ig e-
sia se hace cada vez mds dificil de sostener—, resulta que el \ca[ohc‘lsmo
adquicre una dimensidén global nueva. Al no hallarse ya confinado a una
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0N geogrifica concrela, el catolicismo se convierte paulatinamente en
un movimiento religioso cada vez mds fransnacional ¥, como tal, ha veni-
do creciendo ininterrumpidamente desde el afio 1870 (fecha en que la
Iglesia europea alcanza su punto de minima extensién)?, En la génesis de
estos cambios operan dos procesos paralelos y muy semejantes: la roma-
nizacion del catolicismo mundial y la internacionalizacién de Roma. En
relacion con lo primero, lo que observamos es que en ciertas ocasiones 1os
movimientos catélicos transnacionales comenzaron a crecer a expensas
de las iglesias nacionales (el Opus Dei ofrece en este sentido un ejemplo
excelente). Y, en relacién con lo segundo, el colegio cardenalicio y la curia
de Roma cada vez cuentan con mis integrantes procedentes de patses no
europeos (y de ahi que crezca su capacidad para organizar redes transna-
cionales). Como es 16gico, estos cambios han suscitado reacciones tanto
negativas como positivas, y entre ellas cabe destacar las que han desem-
bocado en el surgimiento de complejas tensiones entre Roma y las igle-
sias nacionales. Es algo que cabfa esperar, aunque no resida en eso ef ex-
tremo determinante, que ha de encontrarse, por el contrario, en la siguiente
afirmacidn: «La suma de la globalizacién, la nacionalizacion, la implica-
cion en actividades laicas y el sometimiento voluntario al proceso de se-
paracién del Estado ha determinado que la Iglesia cat6lica haya dado en
moditicar significativamente el umbo, pasando asi de gjercer una accién
que gravite sobre la esfera del Estado-nacién a centrarse en incidir en [a
soctedad civil» (Casanova, 1997, p. 137). A esto hay que afiadir que el
dmbito propio de la sociedad civil tiene alcance global®,

Las tensiones existentes entre el norte y el sur pueden versc igual-
mente en la Comunién Anglicana, y de forma particularmente especial
en el acalorado debate a que ha dado lugar la cuestion de la homosexua-
lidad en el seno del conjunto de iglesias de esa confesién —iglesias que,
pese a hallarse repartidas por el mundo, tienen su sede central en Canter-
bury—*. En el afio 2003 se produjeron dos acontecimientos que termina-
ron elevando el tono de esta discusién: un controvertido nombramiento
ocurrido en las filas de la Iglesia de Inglaterra® y 1a decisi6n de la lglesia

? No todos los estudiosos coinciden en esta interpretacion del declive de la Iglesia -y, de hecho,
en muchos aspectos el ufio de 1870 viene a sefialar 1o contrario en Francia y en Gran Bretaiia, ya que
en esos dos paises ese periodo coincide con un punto algido en materia de practica religiosa—. No
obstante. es I fecha que asociamoes con el momento en gne el Vaticano pierde el poder temporal.

* Mdase el mimero extraordinario que la revista Sociology of Religion dedica al tema de 1a
religién y Ia globalizacion en una reeopilaeisn de trabajos titulada precisamente asi: «Religion
and globalization at the turn of the milleujums, u.° 62 (2001).

“ Eu la direscion electrénica http://www.anglicancommunion.org podrd cncontrarse mis
informacidén acerca de la Comunidn Anglicana. En esa misma sede virtual puede consultarse
igualmente el trasfondo sobre el que viene a recortarse el debate sobre la homosexualidad. De él
se ocupa con algin detalle Tenkins en la obra que publica en 2002,

¥ En mayo de 2003, se anuncié que se habia designado a Jeffrey John obispo de Reading.
En julic de ese mismo afio, se le exigio que renunciara al cargo en alencién a la polémica que
habia provecado esta decision.
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episcopal de los Estados Unidos de elegir obispo a un sacerdote abicrta-
mente homosexual®, Buena parte de los enconados argumentos que s¢
esgrimirian en un sentido y en otro a raiz de este desacuerdo superan cl
alcance de este capitulo, aunque no por ello dejan de caer dentro de% }ema
central que nos ocupa, a saber, el de que, en lo tocante a la a;ept_acwn de
la homoesexualidad, las iglesias mds conservadoras del hemisferio sur se
oponen a los planteamientos mds «avanzados» de las del norte. O, d}cho
en otras palabras, ;hasta qué punto cabe pensar que el peso demogréfico
de la mitad sur del globo (esto es, de aquella parte del mundo en q.ue’lz!s
iglesias estdn creciendo) puede llegar a imponerse al.pode.r que histori-
camente ha ejercido siempre la parte norte (donde las iglesias se encuen-
tran, en la mayoria de los casos, en franco declive}? L_as personas que
viven en el sur siguen considerando que la homosexualidad es un peca-
do, mientras que, entre los habitantes del hemisferio norte, ha 1do produ-
ciéndose una progresiva aceptacion —aunque de distribucién un ’tanto
desigual- de las distintas formas de sexualidad, pese a que hasta ¢poca
muy reciente haya existido una acusada reticencia a poner en practica
dichas libertades y a aplicarlas a la designacion de los puestos importan-
tes de la jerarquia eclesidstica. Las consecuencias de este estadolde cosas
han resultado, cuando menos, dolorosas. En un caso fue necesario renun-
ciar a la posibilidad de ocupar un destacado cargo en la Iglesia de Ingla-
terra y, en otro, se exigirian muestras de arrepentimiento a os responsa-
bles del nombramiento de un obispo declaradamente homosexual en los
Estados Unidos. o
Y todavia hemos de explicar otro de los giros de esta peripecia: me
retiero al hecho de que muchos de los que en el hemisferio norte sos-
tienen puntos de vista conservadores —aunque en ‘modo alguno todos—
estdn plenamente dispuestos a valerse de las tensiones que separan al
norte del sur en este asunto para hacer progresar sus propios Plantea-
mientos. Los observadores que analizan la polémica son lll'lflI'llH:lCS en
lo siguiente: algunos sectores minoritarios de las 1gle:‘;1as anghc_anas
del norte —minorfas cuyo tamafio, no obstante, estd creciendo al mismo
ritmo que su aplomo (véase ¢l capitulo VII)- han tl:abajado en colabq-
racion con sus colegas del sur (aunque hay quien dirfa que los l_lan uti-
lizado) para contrarrestar el poder de la elite libe’ra}. [ [ibe’ral.ehte {. De
ahi que el asunto resulte significativo, ya que en tltimo término lo que
se dirime es una cuestion de poder. Durante siglos ese poder ha estado
en manos del norte, y de hecho sigue siendo el norte quien tosiavfa
controla en buena medida la situacidn —-al menos en aquellas cuestiones
que guardan relacidn con la tradicién, la fuerza de lgs precedentgs, cl
conocimiento o, de manera méds inmediata, la capacidad econdmica-.

% Véansc las secciones que la pigina electrénica http:/www.anglicancommunion v/ dedi
ca a la Comisién Lambeth sobre la Comunidn y los documentes relacionados con elli
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Ll desatio que estd teniendo lugar en los dltimos tiempos es el reflejo
del surgimiento de nuevas fuentes de poder. Su fuerza procede del gran
nimero de seguidores con que cuentan las nuevas corrientes, y mis
exactamente de la creciente masa de creyentes que existe en el hemis-
ferio sur —masa que ademds recibe ayuda y estimulo de una minoria del
norte que considera que sus planteamientos llevan demasiado tiempo
arrumbados por el hecho de ser mds conservadores que los del grupo
actualmente dominante.

El resultado de estos complejos y penosos debates dista mucho de
estar claro, pese a la evidente flexibilidad que ha mostrado la Iglesia
anglicana en comparacidn con la catélica. No obstante, hay algo indu-
dable. La Iglesia de Inglaterra no puede seguir pasando por alto lo que
estd sucediendo en otros lugares del mundo, del mismo modo que las
iglesias del hemisferio norte tampoco pueden continuar ejerciendo la
primacia en relacion con el establecimiento de las prioridades de la con-
fesi6n entera. Lo curioso es que los periodistas laicos estdn empezando
a comprender este extremo. Estdn tan dispuestos a prestar atencién a
estos debates como sus colegas de las publicaciones religiosas. Una de
las razones de este estado de cosas radica en el asunto mismo: 1a homo-
sexualidad es un tema que centra la atencion del piblico, tanto dentro
como fuera de las iglesias. Otro de los motivos puede deberse a una
creciente, aunque gradual, conciencia de la importancia que tiene el fac-
tor religioso en el mundo moderno, una conciencia asociada con la com-
prension de que dicho factor puede influir tanto en la determinacion de
las prioridades internas de un pais como en las que se aplican al dmbito
global,

Los socidlogos deberian mostrar el mismo interés. Las cuestiones
relacionadas con el poder y, en especial, las vinculadas con las crecien-
tes tensiones que existen entre el norte y el sur poseen un cardcter cen-
tral en esta indagacion. Con todo, es preciso situarlas en un contexto
mds amplio, y en eso consistird el principal objetivo de este capitulo. En
€l habremos de ocuparnos, en primer lugar, de las distintas perspectivas
teoréticas que han ido surgiendo en el transcurso de los estudios sobre
la globalizacién, prestando particular atencién al lugar que ocupa la re-
ligién en ellos. Los ejemplos que siguen nos ofrecen un conjunto de ejem-
plos relevantes con los que podremos ilustrar al menos algunas de estas
ideas. Los dos apartados que vamos a dedicar a dichos ejemplos son ne-
cesariamente selectivos, dadas las muy sorprendentes caracteristicas del
mundo moderno: me refiero al becho de que pricticamente en todos los
continentes pueda observarse la presencia de cualquier forma de religion
imaginable. Esta circunstancia, unida al hecho de que esas formas religio-
sas experimentan numerosos, diversos y constantes cambios (Beckford,
2003), determina que en este capitulo no nos sea posible incluir mds que
unas cuantas.
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PERSPECTIVAS TEORETICAS

Una comparacion de enfoques

El lugar que se atribuya a la religién en el proceso de globalizacién
dependerd en esencia de como se entienda dicho proceso. La palabra
«globalizacién» significa cosas distintas en funcién de quién la emplee.
Por ejemplo, si se usa esa nocidén para designar un movimiento de cardcter
fundamentalmente econdmico e impulsado por una determinada ideclo-
gia (a saber, la que sustenta la aplicacién de los principios de mercado en
sus mas rigurosas formas), el Jugar que se asigne a la religion serd proba-
blemente minimo. Los cambios que trae la globalizacién tienen lugar en
el plano macroecondémico. Los individuos y las comunidades, sean reli-
giosos o no, apenas pueden hacer nada para evitarlo —salvo tratar de que
no los arrolle y, de cuando en cuando, reaccionar—: son victimas de un
proceso que les resulta imposible controlar.

Es muy frecuente que algunos tipos de individuos religiosos (pertene-
cientes principalmente a la corriente teoldgica de los cristianos liberales)
se atengan a este enfoque. Muy acertadamente, sus andlisis se centran en
el cuidadoso examen de los devastadores efectos que probablemente ha-
brdn de tener las fuerzas econdmicas occidentales (impulsadas en la ma-
yoria de los casos por los Estados Unidos) para el enorme nimero de
personas gue viven en el mundo en vias de desarrollo. Si algin significa-
do tiene la religion, éste radica justamente en el hecho de que proporcione
un refugio a todos aquellos que intentan guarecerse del proceso de la glo-
balizacién. De acuerdo con una de las posibles interpretaciones del térmi-
no «tundamentalista», las formas de religién de esa indole constituyen
otros tantos ejemplos de dichos elementos de ahrigo.

Esto, sin embargo, no agota la cuestién. Si en la idea de la globaliza-
¢idn no nos limitamos a incluir el cambic econdmico, sino que juzgamos
que el concepto debe abarcar asimismo toda la gama de transformacio-
nes que esta experimentando el mundo moderno (de orden econémico pero
tamnbién politico, social y cultural} —cambios que van acompafados del
surgimiento de un conjunto de actores globales enteramente nuevos, tanto
colectivos como individuales—, entonces el lugar que cabe asignar a la
religion resulta mucho més significativo. De hecho, es muy frecuente que
aquellos que acostumbran a participar en las actividades religiosas tengan
acceso a una impresionante serie de redes transnacionales y que, por con-
stguiente, utilicen al maximo las modernas formas de comunicacion, tanto
para establecer relaciones como para desarrollarlas. No hay duda de que
son actores de alcance global. Podemos hallar amplia ilustracién de ello
en, por gjemplo, las metamorfosis que ha sufrido la Iglesia catélica (y que
va hemos descrito); en los movimientos ecuménicos de magnitud global
(véanse las paginas signientes); en el creciente nimero de organizaciones
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religiosas, instituciones, iglesias, confesiones, grupos y movimientos y,
por iltimo, en la desconcertante diversidad de actividades que engloba-
mos bajo el epigrafe de «las misioness.

Podemos tomar como ejemplo este dltimo caso, ya que nos ofrece una
excelente «imagen» de la globalizacidn en los dltimos cien afios. Durante
buena parte de la historia moderna, las misiones se han entendido (al menos
en sus formas cristianas) como un movimiento orientado en direccién
norte-sur, puesto que un significativo nimero de europeos, y mds tarde de
estadounidenses, han recorrido el mundo en una iniciafiva fntimamente
asociada (y en ocasiones de forma turbia) con la expansién y la consoli-
dacidn de los imperios’. Sin embargo, en el tercer cuarto del siglo xx, el
vocabulario empleado comenzé a variar. Poco a poco, la idea de «enviars
misioneros dio paso a un discurso vinculado con nociones como la de
«asociarse» 0 «compartirs las dificultades con los habitantes de los paises
en vias de desarrollo, ya que las iglesias de esas regiones empezaron a
presentarse como socios dispuestos a trabajar en pie de igualdad con sus
colegas europeos o estadounidenses. Dichas iglesias dejaron entonces de
ser meros receptores, y se convirtieron en centros neurdlgicos del cristia-
nismo por derecho propio, unos centros, ademds, cuyas dimensiones eran
en muchos casos notablemente superiores a las de las iglesias de las res-
pectivas «casas madre». Esto conllevaria la introduccién de cambios en la
organizacion. Las asociaciones se establecieron entre dideesis y parro-
quias (estando uno de los socios en el norte y el otro en el mundo en vias
de desarrollo} y, a partir de ahi, comenzarian a convertirse gradualmente
en complemento, cuando no en sustituto, de los grupos de accidn social
voluntaria que hasta entonces habian constituido el eje de las misiones en
muchas comunidades occidentales.

La tercera fase de esta evolucién empieza a perfilarse ahora con mayor
claridad, advirtiéndose al mismo tiempo que posee una complejidad su-
perior a lo que se crefa. Por un lado, el flujo del transvase demogritico
que hasta ahora se movia en direccién norte-sur parece tender cada vez
mds a invertirse, ya que hoy estd creciendo el mimero de misioneros que
llegan a Europa procedentes del mundo en vias de desarrollo —formando
asi un grupo confesional motivado por una mezcla de factores en la gue,
en ocusiones, pesan mds las cuestiones econdmicas, aunque en otras pre-
dominen los elementos puramente religiosos—*. Y, por otro lado, et eje
norte-sur ha empezado a desvanecerse por completo, ya que las misiones
estan convirtiéndose cada vez mds en una serie de movimientos que unen

7 El andlisix de la evolucién de las misiones constituye un estudio complejo y apasionante,
Los detractores de la idea son reacios a comprender el enorme coste humano gue han alrontado
muchos de los que decidieron instalarse en el mundo en vias de desarrollo. No todos consiguie-
ron regresar a sus hogares.

% Para uu debate méds detallado sohre cste asunto, véase Davie (2002a), y en especial el
capitule tV.
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indistintamente cualquier punto del globo. Brasil constituye en este sentido
un interesante ejemplo —tanto en relacién con el creciente nimero de mi-
sioneros brasilefios que trabajan en el extranjero como por lo que hace a
la cantidad de iglesias de lengua portuguesa con que cuenta la didspora
brasilefia (iglesias que se encuentran en los Estados Unidos, en Europa,
en Japén y en Paraguay)-°. Mds numerosos son ain los grupos confesio-
nales de surcoreanos, que se hallan diseminados por todo el mundo, dado
que la iniciativa que los empuja a desplazarse ha recibido un gran impulso
gracias a la desaparicion de las restricciones relativas al cambio de divisas
—de este modo, los organismos que envian misioneros pueden mantener-
los en Ja zona durante periodos de tiempo mucho més largos (Clarke, 1997,
Park, 1997)—. Los destinos a los que se dirigen son, entre otros, los siguien-
tes: Asia, Eurasia (incluyendo Rusia), Latinoamérica, Europa, la regién
del Pacifico, el Oriente Préximo, el Caribe y Norteameérica.

Queda todavia por resaltar otro extremo importante. ;Tienen los mi-
sioneros como tales una importancia decisiva en la empresa misionera, o
lo mds importante es el movimiento de las personas? Ademas, la movili-
dad es otro de los elementos cruciales en la globalizacidn, ya se aplique a
los capitales, a los mercados o a la mano de obra. Y, tan pronto como las
poblaciones comienzan a desplazarse en cantidades significativas, es evi-
dente que las ideas también se trasladan (incluyendo las de carédcter re-
ligioso). Eso fue precisamente lo que ocurrid en Africa a finales del si-
glo x1x y principios del xx, siendo éste el factor que explica la rdpida
cristianizacion de la regidn (Hastings, 1994; Sundkler y Steed, 2000). Cu-
riosamente, la misma interrogante estd plantedndose actualmente en Chi-
na, aunque su formulacién se realice en términos algo diferentes. O para
expresarlo con mds concrecion: ;pueden los chinos hallar la manera de
contar con las ventajas econémicas del mercado sin sufrir la desorganiza-
cién cultural que acompafia a este sistema? El elemento religioso resulta
particularmente importante en este caso, dada la agresiva secularizacion
vivida en China durante el periodo comunista y la desaparicion forzosa de
los misioneros presentes en suelo chino que se produjo como consecuen-
cia de esa politica. Todavia no sabemos con certeza cudles terminardn
siendo las formas de vida religiosa que habrén de surgir y arraigar en el
nuevo siglo, pero de lo que no cabe duda es de que guardardn una estrecha
relacién con el movimiento de personas que ya estd produciéndose —y que
no sélo determina una gran masa de desplazamientos en el interior de ese
vasto y relativamente ignoto territorio, sino que actia como elemento
atractor de los flujos de poblacién, que de ese modo tienden a converger
en €1'°.

¥ Debo a Paul Freston esta informacién. El doctor Freston estd planeando realizar nuevas
investigaciones en este campo.

1 Tanto en el nimero extracrdinario de Social Compass 50/4 (2003) como en Yang y Tam-
ney (2003) podrd hzllarse una interesante coleccion de trabajos sobre este lema,
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Lay teorias vy los tedricos

En el plano teérico hay un hecho claro: hasta época muy reciente,
buena parte de las investigaciones sociolégicas centradas en el campo de
la globalizacién no han prestado la menor atencidn a la religién. Tanto
Robertson (2001) como Beckford {2003) resaltan enérgicamente este ex-
tremo, asi como las consecuencias que de él se derivan para la corriente
socioldgica dominante. No obstante, en este apartado nos ocuparemos de
fres notables excepciones a esta observacién de cardcter general: las que
representan tanto el propio Ronald Robertson como Peter Beyer y David
Lehmann —aunque hemos de tener bien presente que se trata de estudiosos
que muy a menudo trabajan en colaboracidn con otros colegas y que, por
consiguiente, la lista no es en modo alguno exhaustiva—'". En realidad la
situacion estd empezando a modificarse apreciablemente, ya que los aca-
démicos de muchos lugares distintos del mundo han comenzado a exami-
nar desde su particular punto de vista las implicaciones que estd teniendo
la globalizacidn para las formas de religidn que les resultan més familiares.
La presencia global de la religién exige un esfuerzo igualmente internacio-
nal, y asi lo constatamos, entre otras cosas, en la avalancha de publicaciones
que se estd produciendo en este campo. Dos oportunas enciclopedias acu-
den especialmente a la memoria; la primera incluye en su radio de accién
los estudios que se ocupan de la religién en aquellas obras que a su vez. se
centran en la globalizacion {(Robertson y Scholte, 2000) vy la segunda ana-
liza el concepto mismo de la religién global (véasc Juergensmeyer y
Roof, en preparacién)'.

El interés de Robertson por la globalizacién viene de lejos. Comenzd
a trabajar en este campo ya en los afios sesenta, y de década en década ha
ido prestando cada vez mas atencidn a las cuestiones religiosas, Robert-
son parte del supuesto de que el hecho de ampliar el foco del andlisis
hasta conferirle una dimension global transforma el estudio de la religién.
En concreto, lo que hace Robertson es volver a vincular fa religion con la
corriente dominante de la vida econdémica y social, superando los presu-
puestos aislacionistas tan fuertemente arraigados en la idea occidental de
la modernidad. Sus trabajos despiertan, por tauto, un eco inmediatamente
afin al tema principal que recorre este libro: el de ta necesidad de huir de
aquellos planteamientos que consideren que la religién es «un aspecto
muy circunscrito y relativamente inconsecuente de las sociedades del si-
glo xx» (Robertson, 2001, p, 4}. Como tan acertadamente sefiala este
autor, los recientes acontecimientos han venido a cuestionar muy seria-

Y véase por ejemplo la obra de Beyer (2001a). en la que participan un buen niimero de

autores.
12 Las contribuciones de los estudiosos [tanceses a esie debate poseen un interés particular.
Ha de tenerse en cuenta que los franceses ulilizau muy a menudo un &rmino propio —el de mon-

diglivation— en sus anilisis sobre la globalizacion. Véase Becklord (2003, p. 145).
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mente esta perspectiva —y no en una ocasion, sino en varias—. Las trans-
{formaciones del mundo moderno nos exigen afinar nuestros planteamien-
108, va que los nuevos campos de investigacion generan nuevas formas de
pensar y nos demandan, de hecho, que formulemos el canon sociolégico
de un modo diferente —o mas atin: de manera radicalmente distinta.

Las consecuencias que se derivan de pensar en estos términos pueden
encontrarse expresadas de forma explicita al final de la contribucién que
realiza Robertson a una importante compilacién de trabajos publicada en
el aflo 2001 (Beyer, 2001a). Y lo que en ese texto afirma Robertson va
directo al meollo del asunto. El hecho de pensar en términos globales nos
lleva a reflexionar de modo diferente: no sélo acerca de la religion misma,
sino tambiéu acerca de las aportaciones de los cldsicos (ya sea para resal-
lar sus puntos fuertes o para sefialar sus flaquezas); acerca de la relacién
entre la sociologia y las disciplinas afines; acerca de la perspectiva com-
parativa; acerca de la capacidad de la religién para iniciar o responder a
los cambios y, por dltimo, acerca de las interrelaciones existentes entre ia
cultura, la ideolog{a, la politica, la economia y otras cuestiones similares,
Fundamentalmente, lo que la perspectiva global viene a poner en cuestion
son los presupuestos relacionados con la tesis de la secularizacién, dado
gue viene a quebrar todo vinculo necesario entre la modernizacién y la
secularizacién. De este modo deja de asignarse a la religion el papel de
inhibidor, o de factor que impide el surgimiento de una sociedad plena-
menie moderna. La relacidn deja asimismo de ser considerada como la de
un simple epifenéineno dependiente de la economia global, que estd cada
vez, mds interrelacionada. Con ello pasa a convertirse, antes al contrario,
en un tema de infinita variedad que interactda de miles de maneras distin-
tas con los sisternas culturales, ideoldgicos, politicos y econdémicos que
la rodean. Lo cierto es que, entre 1{neas, estd claro que Robertson critica la
tecoria analitica de los sistemas-mundo. La globalizacion no es unidimen-
sional, como sostienen Wallerstein (1979) y otros. Es el resultado de «una
evolucion histérica multidimensional verificada en una multitud de polos
de actividad», evolucion en la que la religién ocupa un lugar central. La
tarea principal de la sociologia de la religién, y de hecho del socidlogo a
secas, consiste en tomarse en serio este fendmeno, en documentar lo que
estd sucediendo y en elaborar los marcos teoréticos necesarios para com-
prender adecuadamente todo ese proceso.

Peter Beyer es uno de los autores que han recogido el guante de este
desatio. Capaz de emplear tres lenguas con toda competencia y de profun-
dizar, por tanto, en las muy exigentes fuentes teoréticas de ese amplio
espectro lingiiistico, Beyer, quien se siente tan cémodo en Europa como
en los Estados Unidos, se encuentra en una posicién idonea para respon-
der al reto. Curiosamente, sin embargo, el trabajo que ha realizado en
solitario -y titulado Religion and Globalization {1993)— no comienza con
un examen tedrico, sino con un incidente: el de la fetua dictada por el
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ayatolda Jomeini contra Salman Rushdie en 1989. Beyer recurre a este
caso para ilustrar tanto la indole global del mundo en que vivimos como
el lugar que en €l ocupa la religidn, sefalando en particular los siguientes
extremos: la inmediatez de la reaccidén provocada por este episodio, su
magnitud —auténticamente global-, la intensa perplejidad que vendria a
provocar y el hecho de que la iniciativa hubiera sido adoptada por un di-
rigente no occidental. El asunto de Salman Rushdie se transforma de he-
cho en una plataforma gue permite a Beyer dar inicio a su argumentacidn,
una argumentacion que lo lleva a interpretar la fetua de dos formas nota-
blemente distintas. Por un lado, la reaccion de los musulmanes a la nove-
la de Rushdie demuestra el vinculo existente entre la fe religiosa y la
identidad particularista {una conclusion que en realidad no resulta sor-
prendente). Por otro, viene a revelar la posibilidad de una respuesta mu-
cho més inguietante: la vinculada con la idea de que «el precio de la plena
inclusidn |de los musulmanes| en el sistema global, actualmente domina-
do por los no musulmanes» (1993, p. 3), consista en exigirles que renun-
cien al elemento capital de su fe: ¢l inmutable cardeter sagrade de) Cordn.
De ahi, por un lado, el profundo malestar de la comunidad musulmana
(que asume su condicién marginal), y de ahi también, por otro, la incom-
prensién que demuestra la respuesta laica (que representa la reaceion del
sistemna global hoy predominante). Ninguna de esus dos situaciones resul-
ta tranquilizadora.

Dado este desafio, el objetivo principal de Beyer se centra ¢n conocer
lo mds a fondo posible las formas de religion «institucionalmente cspe-
clalizadas y sistémicas» que se hallan presentes en el mundo moderno y
las distintas vias por las que €stas encuentran cauce de expresién (1993,
p. 12). En este andlisis, los aspectos puramente privados {en sus muchas y
variadas formas) poseen escasa significacién, pese a que ciertamente no
hayan dejado de existir. En opinién de Beyer, lo que exige atencion es el
lugar que ocupa la religion en el espacio ptblico —o, de hecho, en la esfe-
ra politica—. En dichos dmbitos, la religién puede operar en realidad de
dos modos muy distintos: bien reveldndose prefiada de una propension al
particularismo y a la diferenciacion cultural (como ya hemos detalludo),
bien apuntando en la direccion de una variante del «ecumenismo» —esto
es, tendiendo a adoptar formas que conecten con las cuestiones que sur-
gen en el seno de una sociedad global y funcionalmente diferenciada—.
De ahi el estudio de casos practicos que encontramos en este texto, de los
cuales hay tres que vienen a ilustrar la opcidn conservadora (siendo dos de
ellas la nueva derecha cristiana y la Revolucidn islamica, de las que he-
mos hablado sucintamente en el capitulo anterior) y dos que revelan un
modo de operar mds liberal (y que son la teologia de la liberacién de La-
tinoamérica y el ecologismo religioso).

Unos siete aflos después, Beyer va todavia mds lejos, y expone su ob-
Jetivo en la introduccion a la compilacidn de articulos que hemos mencio-
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nado mas arriba (Beyer, 2001a). Dicho objetivo consiste en comprender
la globalizacion a través de la religién, y no lo contrario. De ypy que recu-
rra a la siguiente 1égica:

Si el sistema econémico capitalista constituye una clasg go economia
especiticanente moderna, especializada, instrumental y hoy, ya globaliza-
da, y si el sistema de los Estados-nacién conslituye un tipo ge administra-
cién de los asuntos colectivos igualmente moderno, especializado, instru-
mental y actuaimente globalizado, liene sentido preguntarg, ;) menos si
existe o no una forma de religién correspondientcmente globyjizada y sisté-
mica (Beyer, 2001b, p. xxvii}.

A fin de responder a esta pregunta, Beyer recurre en Mughag ocasio-
nes a los marcos teoréticos que define Luhmann, y en especiy] 4 1y teoria
general de sistemas aplicada a las ciencias sociales. Lo fungymental de
su estudio estriba sobre todo en el hecho de que se centre gy primer lu-
gar en la evoluci6n de la religién en Europa, procediendo g gnatizar di-
versos aspectos, desde el sistema que viene a unificar a la Europa me-
dieval a las muy diterentes y mds plurales formas de religign que hoy
existen. Parte de esta exposicién remite a fa expansion de gy
todo el planeta, y a la creciente conciencia de que en el mungy moderno
existen muchas formas de religion diferentes, siendo ellag justamente
—consideradas en conjunto— las que «constituyen y definen y sistems
religioso global» (2001b, p. xxix). Sin embargo, con el pasg (.
cambia la idea de lo que ha de «entenderse» efectivamente por religién
del mismo modo que también es frecuente que se halle Sujotg 5 contro.
versia lo que «cuenta» como nacién. Por consiguiente, el yodelo tam-
bién ha de adaptarse constantemente, y 1o mismo ocurre cop |44 priori-
dades de la investigacion. Por eso, uno y otra, s decir, tantg o] modelo
como la investigacion, han de tener presente que en el mungy moderno
no existe una tnica forma de modernidad, sino muchas, ¥ que [o mismo
ocurre ¢n consecuencia con la religion. Para Beyer, el focy de 1y aten-
cion ba de centrarse en el constante proceso de constitucidy, ¥ reconsti-
tucion que se observa en la esfera religiosa al ir surgiendy nyeyas en-
tidades piiblicas, sea para situarse junto a las ya existentes, geq para
sustituirlas.

Lebmann (2002) adopta un punto de vista parcialmente djstinto. En
este caso no se considera ya que la religion forme parte del proceso de la
globalizacién —esto es, de la difusién por todo el planeta de ypas formas
sociales estandarizadas y homogéneas-, del mismo modo qug tampoco se
Jjuzga que venga a constituir una reaccién a dicho proceso [ plantea-
miento pasa en cambio por considerar que la religidn es el fycpop globali-
zador original, aunque esa faculiad se exprese una vez mis de dos mane-
ras. Lehmann, que emplea ¢l término «cosmopolita» para carcterizar a Ia
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primera de ellas, dice que se trata de una forma o formas de religién pro-
pia de las elites, y que lleva aparejada «el intento de incorporar al choque
enire los distintos sistemas religiosos una “teoria” histérica y contextua-
lizada de las demds culturas» (2002, p. 299). Los lideres prudentes de
las diversas confesiones mundiales «tienen en cuenta» las exigencias de las
culturas locales y actiian en consonancia, enfoque que encarna en el mo-
vimiento que ha dado en llamarse «teologfa de la liberacién». De este
modo, y en un intento de comprender las cosmovisiones ajenas, los mds
preparados intelectuales adoptaron en su dia la iniciativa de vivir entre los
pueblos mas pobres de Latinoamérica. Sumando sus fuerzas a las de las
comunidades en las que se habian integrado, esos dirigentes se esforzaron
por introducir en ellas mejoras de orden econdmico y social mediante Ia
realizacion de transformaciones estructurales —en un proceso necesaria-
mente dilatado en el tiempo.

Hay otras formas de religion global que en cierto modo vienen a com-
petir con estos esfuerzos. Se trata de formas mucho mis desorganizadas
que en este caso obtienen su impulso motor de una gran masa de actores
independientes que se adhieren sin excesiva reflexién a la disciplina que
les imponen las elites o las jerarquias. Es en esta esfera donde encontra-
mos un espacio propicio para la proliferacién del fundamentalismo™ o
para el florecimiento de las religiones carismdticas, aunque hemos de re-
cordar que este tipo de movimientos tienen tanto de vchiculos de la mo-
demnidad como de reacciones a ella. De hecho, es la modernidad la que
ofrece los medios para lo que Lehmann llama «propagaciones promis-
cuas», refiriéndose al hecbo de que las formas innovadoras de religién
acostumbran a traspasar una y otra vez los limites existentes entre los
distintos ambitos. Es igualmente en esta esfera donde se veritica la movi-
lidad demografica que hemos descrito en el apartado anterior —-aunque de
hecho también hablaremos de ella en el siguiente—, ya que tanto los indi-
viduos como los grupos se desplazan de un sitio a otro en todo el mundo,
aprovechando plenamente las posibilidades que ofrece la modernidad —y
que se concretan bésicamente en el uso de formas de comunicacion de
alcance planetario y velocidad cada vez més rapida, ademis de en la uti-
lizacion de técnicas de gestion y comercializacidn y en el surgimiento del
inglés como lengua universal.

La evolucitn profesional del propio Lehmann resulta instructiva en
este sentido (Lehmann, 1996). En un principio, y en sus cerca de treinta
anos de actividad académica en Latinoamérica, Lehmann no considerd en
absoluto necesario tener en cuenta el factor religioso. El primer paso que
habr{a de llevarlo a subsanar esa carencia iba a conducirlo al estudio de la
teologia de la liberacion y de las comunidades de base —en la medida en

'* Una vez mis, el uso de este término plantea dificultades. Véase ¢l debute en Lehmunn

(2002, p. 305).
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que éstas guardan relacién con el desarrollo econdmico y politico de ca-
ricter democratico (Lehmann, 1990)—. Sin embargo, a principios de la
década de los noventa, es decir, en la época en que el autor entrd final-
mente en materia e inicié la realizacién de trabajos de campo detallados
en Brasil, se veia ya claramente que las novedosas formas de protestantis-
mo que estaban surgiendo por todas partes exigian la misma atel-u:ién. En
consecuencia, lo que brota de esta confluencia de circunstancias es un
andlisis elaborado del dmbito religioso en la América Latina, considerada
ésta como un campo de justas en el que vienen a contender distintas fuer-
zas en una suerte de «pugna espiritual» —de ahi el titulo del libro que pu-
blica en el afio 1996 (Struggle for the Spirit)~. En esta obra saltaran al pri-
mer plano interrogantes de todo tipo, tanto de alcance muy amplio como
de mucho mds corto radio de accién:

Las grandes pregunias son realmente grandes: jse siente la gente
fie!mente representada por, o identificada con, los clérigos y monjas re-
volucionarios que visten pantalones tejanos y sandalias, les plantcan la
perspectiva de una larga travesia del desierto en la que habrin de dirigir-
sc a una vaga Tierra Prometida, y que por todo sustento del periplo pro-
ponen al Pueblo de Dios una dicta compuesta por una angustiosa auto-
crilica aderezada con seminarios y talleres de concienciacidn asociados
con un conjunto de miniproycctos? ;O les atraerdn més los sacerdotes
protestanics que, enfundados en sus trajes de chaqueta y ataviados con
camisa blanca y corbata negra, presentan un aire de uniforme respetabi-
lidad y proclaman la tangible dicha que se deriva de la fulminante expe-
riencia de la conversicn para sugerirles a continuacion, ademds del her-
ctileo esfuerzo de proceder a controlar su vida y su familia, fa disciplina
econémica de contribuir odas las semanas a los fondos de la [glesia?
{Lchmann, 1996, pp. 3-4).

Las interrogantes que aborda a rengldn seguido la investigacion de
Lehmann vienen a operacionalizar los dos tipos de religion global que
distingue este autor y que lo llevan a contrastar la «opcion por los po-
bres» que representan los tedlogos de la liberacion con la «opcidn de los
pobres», concretada en forma de una preferencia individual que lleva a
la persona a vincularse con el pentecostalismo. Lehmann expone una 'y
otra posibilidad —-la pertenencia a una comunidad de base o 1‘a conver-
sion al pentecostalismo— en funcién de su relacién con la h1st0r1§1, la
cultura y las instituciones de Latinoamérica en general y de Brgsﬂ en
particular. El autor contrapone repetidas veces la tesis a la antitesis: una
modalidad, por ejemplo, procura la insercién en la esfera cultural popu-
lar, una esfera que la gente tiene en gran estima (tal es el caso del modo
de inculturacién catélico), mientras que la otra se enfrenta siempre que
tiene ocasion a aquellos elementos considerados males de la conducta
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local (por eigmplo, las fiestas, las celebraciones, los rituales y los rit-
MO, por Ceflirnos a la lista que ofrece el propio Lehmann) y qugiére la
conversion de esas costumbres a olras nuevas y «mejores» ﬁsté claro
que e} envite es decisivo —de hecho se trata, ni mis ni me. : d
cuestién de vida o muerte. , A hom e
. Los stguientes ejemplos, necesariamente selectivos, contribuirdn a
ilustrar con mayor detalle algunas de las posibilidades ,que estos auto-
res ya ade]antjan. El primero de dichos ejemplos viene a desarr(‘)l;ar el
material relacionado con el pentecostalismo —una forma de religid
que es !a quintaesencia de la modernidad--, El segundo se centra egn eri
movimiento ecuménico global, y presta particular atencidn al Consejo
Mund%al de lIglesias, una institucion surgida tras la Segunda Guérja
Mundial que actualmente estd empezando a asumir el contexto reﬁerrl-
te, de naturaleza muy distinta. L.os ejemplos finales proceden depl nlmn~
d‘of musulméq e Hustran el papel que desempeiia el islam en la forma-
cion de un cierto ndmero de tipos de modernidad caracteristicos. En
dichos ejemplos se plantea una cuestidén crucial y frecuentemente ;éite—
ia)de_l:(ig,h;sta qué punto es posible esperar que en el siglo xx1 surja una
a;c{:}l]zc‘;m?;:ﬁ?hea a un tiempo auténticamente musulmana y plenamenie

EJEMPLOS DE RELIGION GLOBAL
El pentecostalismo: una peripecia global coronadua por el éxito

_ Resulta (}iﬁ’cil comprender tanto las cifras generales como los cam-
bios que estdn p.roducie’ndose en las sociedades cristianas del hem‘i slst‘ario
sur. Dec_lr, por ejemplo, que aproximadamente el 10 por 100 de la plobla»
cion latinoamericana es protestante en la actualidad {porcentaje que no
d.e!u de f:rccel') no basta para captar ni la magnitud del cambio ni la sig-
nificacién de 1o que estd sucediendo, Algunos ejemplos podrin servif (%e
ayud_a. Er_]trg 10\ afios 1990 y 1992, Rio de Janeiro asistia todosj los dias
il'lfi inscripeion registral de una nueva iglesia v, en consecuencia <;hub(\1
dyocesm catpllcas en las que el niimero de lugares de culto protéqtmtes
vino a duplicar el de templos catdlicos, y en los barrios més oi)rce‘ l;
relacién I}eg(ﬁ a ser de siete a uno» (Freston, 1998, p. 338). En ell) con'tm(f
to de Latinoamérica hay hoy unos cuarenta y cinco millones de rcfteq-
tantes (y la gran mayoria de ellos son pentecostalistas). Entl;e el 53 ;3]
50 por 100 de esa cifra corresponde a poblacidn brasilefia -lo que re yre-
senta unos dieciocho millones de persconas—. En Gran Bretana OI;‘ el
contrarto, menos del 10 por 100 de los ciudadanos (es decir, de ,c?nco a
sels mlllonesv de personas) se muestran decididamente acliv:)s sea cual
sea la confesion religiosa que profesen. En cualquier caso, eStL'd’l'l:lOS aqui

282

R

ante unas estadisticas impresionantes per todos conceptos —y es posible
repetirlas con idéntico resultado cuantas veces s quiera.

Ademds de la zona geogréfica, el periodo temporal también reviste rele-
vancia. Paradéjicamente, el despegue del peniecostalismo en Latinoamé-
rca viene a situarse muy exactamente en el mismo momento en que Ja
tesis de la secularizacién hace furor entre los sociologos occidentales,
asto es, a mediados de la década de los sesenta. Como era de esperar, di-
chos socidlogos tardaron mucho en comprender o que estaba ocurriendo.
Y, cuando finalmente descubrieron que los hechos mismos resultaban ya
innegables, se buscd la explicacion en la influencia de los Estados Unidos
—y mds concretamente en la supuesta imposicion de las formas del protes-
tantismo estadounidense a la poblacion afincada al sur del Rio Grande,
una poblacion reacia a dichas formas religiosas—. Pero no era eso lo que
estaba sucediendo. Este tipo de tergiversaciones, sean 0 no deliberadas, re-
sultan no obstante reveladoras, ya que constituyen un elocuente ejemplo de
cémo la teotia puede preponderar a despecho de los datos. Eran los supues-
tos teoréticos de las ciencias sociales occidentales los que «precisaban» de
una explicacion exferna capaz de dar cuenta del imprevisto crecimiento
de la actividad religiosa en Latinoamérica, no los datos mismos'?.

;Cudl es entonces la razén de que se produjera ese fenémeno? ¢ Por qué
las formas pentecostalistas del protestantismo comenzaron a experimentar
un crecimiento cxponencial en el hemisferio sur a finales del siglo XX —pri-
mero en Latinoamérica, mas tarde en Africa y finalmente en buena parte de
los pafses que se asoman al Pacifico—? La respuesta evidente es que el mo-
tivo de dicha expansion se debe a un gran ntimero de causas diferentes. No
hay duda de que Freston (que sigue en esto a Droogers, 1991) da en la diana
al dirigir nuestra atencion a esi diversidad de razones:

El pentccostalismo es ficxible, de modo que resulla poco probable gque
ese éxilo admita una dnica y delipitiva cxplicacion. El eclectictsmo basa-
do en la ambivalencia de la religion no s6lo ha de tener en cuenta los
[actores politicos y ccondmicos, sino también los sociales, culturales, ét-
nicos y religiosos; no solo ha de fijarse en el plano macrosocial (cuyas
caracteristicas Tavorecen la conversion al pentecostalismo) sino tambicén
en el plano microsocial (el que explica por qué Gnicameute alglnas perse-

1+ La hibliografia sobre el pentecostalismo estd ereeiendo casi a la misma velocidad que tas
comunidades mismas. Este apartado se basa tanto ea el debate que figura en Davie (2002a),
donde s¢ exponen por exlenso eslas cuestiones, como en la bibliografia que dicha obra redne.
Existe asimismo una floreciente bibliogralia en inglés (en la que destacan ademds algunas nota-
bles contribuciones bolandesas), as{ como en francés v, cada vez mas, en espafiol (debido a que
1 conmunidad de saci6logos latinoamericanos se halla en fase de expansién). Una de las cvolu-
clones intercsantes y dignas de mencién es lu gue aparece expucsta ¢n ]a hikliografia qne los
propios pentecostalistas escriben acerca del pentecostalisme —y gue se conereta, por ejemplo, en
1us obras a que estd dando lugar &l Seminario Fuller de California.

% Martin (20003 puede hallarse una exposicién de estas tensiones.
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nas con ese perfil se convierten); no s6lo ha de encontrar la razdn del in-
terés que presenta el pentecostalismo a los ojos de los hombres, sino tam-
bién (y especialmente) lo atractivo que resulta para las mujeres; no sélo
debe abordar la cuestién de la demanda (es decir, por qué estd la gente
dispuesta a convertirse) sino también la faceta del suministro (queé es lo
que hacen los pentecostialistas para maximizar el nimero de afiliados po-
tenciales). Y no s6lo ha de preguntarse por qué el pentecostalismo crece
tanto, sino por qué no aumenta mds de lamanio, y por gué hay tipos de pen-
tecoslalismo que prosperau mejor que otros (Fresion, 1998, pp. 347-348).

Pese a todo, hay unos cuantos extremos claros. El pentecostalismo
progresa mas rdpidamente entre aquellos grupos de personas que encuen-
tran en esta particular versién del cristianismo una doble satisfaccion, ya
que, por un lado, les proporciona una cosmovisidn personal y, por otra, les
ofrece una forma de apoyo para sus familias. Ambas cuestiones son im-
portantes. Por un Jado, las comunidades pentecostalistas miran al cielo y
al futuro. En términos teoldgicos, lo que dichas comunidades proponen es
una cosmovision que resulta interesante para el individuo cristiano que no
s6lo se siente redimido de la experiencia pasada y agraciado con la bendi-
cién del espiritu, sino abierto a nuevas eportunidades. Sin embargo, en un
sentide mucho mds tangible, esas comunidades se hallan insertas en una red
de iglesias y organizaciones en procese de incesante crecimiento, una
red gue, por su propia naturaleza, trasciende las fronteras, ya sean nacio-
nales, politicas o €tnicas. El hecho de que esos canales de comunicacién
sean muy a menudo de habia inglesa resulta en si mismo significativo. De
igual importancia es, no obstante, la capacidad que tiene el pentecostalis-
mo para constituirse en refugio anfmico. Se trata de una verdad vilida
tanto en el plano de la doctrina (al ofrecer una interpretacion conservado-
ra de las Escrituras) como en ¢l de la prictica (dado que brinda proteceion
frente a las vicisitudes de la vida}. De ahi que exista un conjunto de comu-
nitdades que rednen una doble caracteristica: la de permitir la libre adhe-
sién sin dejar por ello de contar con una firme direccion —dado que, de
hecho, el liderazgo presenta a menudo formas autoritarias—. En las fragi-
ies economias del mundo en vias de desarrollo, donde las fuentes alterna-
tivas de bienestar brillan por su ausencia, esta combinacion de efementos
ha revelado ser una férmula de éxito.

Una de las consecuencia de este estado de cosas se manifiesta en la
ocurrencia de cambios significativos en el estilo de vida. Ademds, es en
este punto donde la cuestidn del género adquiere una tmportancia capital.
En este canpo podemos tomar como ejemplo los trabajos que ha efectua-
do Brusco entre los pentecostalistas de Colombia. Los datos que ofrece
esta autora resultan sorprendentes. En los hogares, el marido no consume
va entre el 20 y el 40 por 100 del presupuesto familiar en la ingesta de
bebidas alcohdlicas. Y tampoco se permite ya que se perpetden «muchas
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de las formas de consumo extradoméstico que habian venido caracteri-
zando hasta hace poco Ja conducta de los varones colombianog, como el
tabaco, el juego v la relacion con prostitutas» (Brusco, 19’93_, p. 14). Enun
plano més positivo, los hombres se alejan del ambito (publico) de las ca-
lles y, junte a sus esposas, comienzan a asumir gradqalmente un determi-
nado conjunto de responsabilidades, tanto en la.Iglesm comoen casa (esto
es, en la esfera privada). De ahf que la existencia economica de la famllla
sea, cOMO minimo, algo mds segura, y que se generahcg el crucial elg-
mento de la educacién infantil —un factor decisivo en si mismo que permi-
te garantizar la movilidad intergeneracipna]—, El hogar se convierte de
hecho en una verdadera entidad corporativa. . '

Hasta aqui todo va bien. No son muchos los autores dispuestos a dis-
cutir que las mujeres latinoamericanas no hayan se.iydo ganando con estos
cambios. Sin embargo, aqui no se agota la cuestion. Y tampoco nos en-
contramos ante un caso de «liberacion» femenina en el sentido occidental
del término. Puede que los hombres en cuestion se alejenl de la calle, pero
siguen conservando enérgicamente el tradicional rol de jefes, tanto en la
familia como en las iglesias. En un articulo muy apropiadamente titulado
«The Pentecostal gender paradox», Bernice Martin (2000) ahonda en’la
indagacion de estas tensiones. Las conc?usiones d‘? esta estudiosa no solo
son provocadoras; también poseen una importancia clave en Ia_ ;}rgumen-
facién que estamos exponiendo en la presente obra. En<re.,lac10n con la
experiencia del pentecostalismo, las perspectivas del feminismo occ‘rden-
tal (de manera notablemente similar a lo que ocurre con las .versmnes
tradicionales de 1a tesis de la secularizacién) no solo resultan madf;cua—
das, sino que son en si mismas parte del problema, ya que han venido a
impedir que muchos académicos occidentales alcancen a (iomprender
buena parte de lo que ha estado sucediendo en el mundo en vias de desa-
rrollo. Curiosamente, los observadores que se encontraban sur place (es
decir, los antropdlogos v los tedlogos de las misiones) corpprendleron
mucho mds rapidamente los cambios que se estaban pdeUClendQ -y, en
especial, los muy positivos efectos que la transformacion estaba ejercien-
do en las mujeres de la region. -

Se trata ademds de unos efectos acumuiativos. En el hemisferio sur
existe un nimero creciente de personas que han encontrado en los recur-
s0s del pentecostalismo un elemento quc no slo les permite sobrevivir,
$ino experimentar una auténtica mejoria en su forma Eie vida —por modes-
to que sea ese avance—. Lo que estamos viendo aqui no respc_mde a una
terca acumulacién de capifal, y tampoco se trata, COmo €n 0Caslones se ha
argumentado, de una aplicacién dirccta de las tesis de Weber. Es una em-
presa considerablemente mds modesta. Ahora plgn, dada la precarlFQad
que presenta el contexto, tanto en el plano econ6mico como en el .po}mf:o,
las cualidades basicas de la honestidad, la frugalidad, la auntodisciplina
y la capacidad de organizacion se convierten en dotes descollantes, trans-
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formandose asi en facultades muy cotizadas en la economia local. De este
modo estin comenzando a surgir y a crecer redes de conflanza y de reci-
procidad que permiten el avance social. Al trasladarse la gente y abando-
nar el campo para pasar a instalarse en la ciudad en busca de mejores
trabajos y oportunidades educativas (especiaimente para sus hijos), las
comunidades pentecostalistas se transforman, en la practica, en «refugios
y posadas en lus que recuperar fuerzas mientras se ascienden los peldafios
de la escala socioeconémica» (Maldonado, 1993, p. 235).

Ademds de en diferentes paises, este mismo proceso puede operar en
distintos continentes, De ahi que, en opinidn de Martin, el pentecostalis-
mo posea una importante significacion como «opcién global» (Martin,
2002a). Las caracteristicas que acabamos de describir se maniliestan asi
en toda su dimension, Por un lado, los pentecostalistas se liberan de las
categorias asignadas que atan a las personas al lugar que les ha tocado en
suerte, ya sea en términos sociales 0 geograficos y, por otro, pucden ecbar
raices. La misma red que nos sostiene en un lugar puede sustentarnos igual-
mente en otro, ya que ambas crean y mantienen las disciplinas necesarias
para sobrevivir en un mundo mévil. No debemos idealizar romédnticamente
esta perspectiva. En ocasiones se trata de un vigje largo y dificil, que exige
muchos sacrificios. Y tampoco puede decirse que los pentecostalislas estén
siempre a la altura de las expectativas (ya sea de las suyas propias o de las
que otros conciban). Con todo, estas redes en continua expansion vienen
a expresar la mezcla de movilidad y disciplina que ha permitido a los pen-
tecostalistas ocupar un lugar muy peculiar en el mundo globalizado. Lo
menos que puede decirse es que merecen que se les preste una atencion
socioldgica constante!®,

Dos ejemplos de ecumenismo global

Seria dificil encontrar un ejemplo que difiriera mis del caso anterior
que ¢l del Consejo Mundial de Iglesias (CMI1)'7. Se trata de una institu-
cion de indole incuestionablemente global que constituye un ejemplo per-
fectamente claro del segundo tipo que define Beyer, ya que viene a ser el
reflejo de una forma de religidn capaz de abordar algunas de las cuestiones
que suscita una sociedad global y funcionalmente diferenciada (Beyer,
1993, p. 93). El personal que atiende la institucién, altamente preparado,

& Curiosamente se trata de un campo de conocimiento que los distinlos cstudiosos enro-
peos han ahordado de diferentes formas, lo que viene a ser un reflejo de los temas que s¢ exponen
en los capitilos Iy 11 de este libro. Para un debate mds detallado sobre este eatremo, véuse Davie
(20024, pp. 62-65).

"7 El Consejo Mnndial de Iglesias (0 World Council of Churches, WCC) tiene una pigina
web [hitp:/Awww.oikoumene.org/] con amplia documentacion. incluyendo la Constitucidn ?rc’—
glamenio del Consejo Mundial de Iglesias. Vi¢ase también Davie (20064). ’
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procede de diversos origenes, y posee la capacidad de abordar eficazmen-
le distintos aspectos vinculados con las prioridades globales.

Fundado oficialmente en el afio 1948, el Consejo Mundial de Iglesias
qued6 pronto convertido en el cauce comtn de las distintas corrientes de
vida ecuménica previamente existentes. Tuvo claros sus objetivos desde el
principio; desde luego no consistian en crear una «superiglesia» global, ni
en estandarizar los estilos de culto. Su meta radicaba més bien en lanzar
tanto a los cristianos como a las iglesias un llamamiento «tendente a pro-
ducir una visible unidad en la fe y la comuni6n eucaristica, expresada en
el culto y la vida comin en Cristo, dando testimonio'y servicio al mundo,
y avanzando hacia esa unidad a fin de que el mundo crea» (Constitucion
del CMI). Dichos objetivos son muy encomiables y en muchos aspectos
se han hecho notables progresos: no es culpa del CMI que esa «visible
unidad» de la que habla siga siendo una aspiracién. No obstante, en el
contexto de este capitulo lo que reviste particular interés es el énfasis en
el servicio cristiano. Aqui es donde se observa con mayor nitidez la resis-
tencia a la globalizacién en tanto que doctrina econdmica. Este movi-
miento. de cardcter verdaderamente global, se ha vuelto muy critico con
Tas consecuencias econémicas del capitalismo, y defiende la alternativa de
un orden global basado antes en la justicia que en el crecimiento.

Es importante exponer una perspectiva histdrica si queremos com-
prender a un tiempo l0s aspectos positivos y negativos de este plantea-
miento. Los motivos y las aspiraciones de la generacion de posguerra
podrin apreciarse claramente en la actitud que mantendrd en sus primeros
afios el Conscjo Mundial de lglesias. Su creacion en el afio 1948 es el
reflejo de toda una serie de iniciativas tendentes a estableeer y a conservar
la paz mundial'®. En sus comienzos, el CMI dio muestras de hallarse pro-
fundamente sujeto a la influencia de la Guerra Fria, manifestandose muy
preocupado por las consecuencias que aquella situacién pudiera tener en
la vida de la Iglesia. Este movimiento ecuménico tratd entonces de hallar la
forma de superar las divisiones que separaban al Este del Oeste. especial-
mente en Europa —estimulando, en la medida de lo posible, el estableci-
miento de contactos con las iglesias presentes en el centro y el este de
Europa—. Apoy6 solidamente a todos cuantos se esforzaron por trenzar las
hebras comunes del pensamiento marxista y el cristiano, y entre ellos a
los defensores de la teologia de la liberacién. Sin embargo, después del
afio 1989, el contexto se ha venido modificando de manera radical y, para
sorpresa de muchos —no sélo de los que profesaban devocién al movimien-
to ecuménico—, las formas de religién (tanto cristianas como no cristia-
nas) que mis rapidamente han crecido en las décadas finales del siglo XX

¥ E] paralelismo mds evidente nos lo propercionan lus Nuciones Unidas, nna organizacion
que, al aproximarse el sesenta aniversario de su inauguracién. se encuentra sometida a conside-
rables tensiones. Tambign la ONU ha de adaptarse 4 la transforimacion de las circunstancias.
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han sido las de cardcter conservador, e incluso las de sesgo reaccionario.
El pentecostalismo es un claro ejemplo de ello y, aunque algunas iglesias
pentecostalistas se hayan afiliado al Consejo Mundial de Iglesias, lo cier-
to es que no todas han seguido su ejemplo —oponiéndose estas dltimas a
toda forma de cooperacitn que pudiera venir a comprometer su compren-
sion de la verdad.

De ahi el dilema al que se enfrentaba una organizacién fundada en su
dia en dos supuestos: en primer lugar, el de que el mundo estaba llamado
aconvertirse en un lugar cada vez mds laico y, en segundo lugar, el de que,
para las iglesias mds abiertas a los vientos de cambio y mds atentas a las
circunstancias del mundo moderno (especialmente las protestantes libera-
les), lu mejor forma de salir adelaute en tal contexto consistia en unir sus
fuerzas y en sostenerse asi unas a ofras en un entorno necesariamente
hostil. Las iglesias que ofrecieran resistencia «al mundo» se verfan auto-
miticamente relegadas al pasado. Ambos supuestos han resultado equivo-
cados. El mundo no es «un lugar cada vez mis laico»; antes al contrarios
se halla repleto de distintas formas de vida religiosa, y muchas de ellas se
encuentrar en una fase mds tendente a la expansién que a la contraceién.
Ademds, son justamente aquellas formas de religién que menos se intere-
san por el ecumnenismo las que estdn desarrollindose con mayor aplomo.
La asuncion de todos estos cambios sigue siendo uno de los principales
retos pendientes a que ba de enfrentarse el Consejo Mundial de [glesias.
Y otro de los desafios es la mudable naturaleza de la organizacion misma,
dado que estd experimentando una evolucién gradual que la lleva a dejar
de ser uua institucién moderna, burocrdtica y centralizada para convertir-
se en una red global tardomoderna y dispersa.

En la Europa actual podemos encontrar un ejemplo de ecurnenismo
que no s6lo es muy distinto, sino que en cierto sentido es también mds
«orgdnico». En muchos aspectos, el desarrollo de vinculos ecuménicos y
ta «ampliacién» de la Unién Europea son dos caras de una misma mone-
da. En ambos casos se insta a los europeos a seilalar més lo que tienen
en comin que lo que los divide. Y el hecho de que a algunas iglesias, asi
como a algunas naciones, les resulte més ficil responder a ese requeri-
riento es en si mismo significativo. En este sentido es interesante exami-
nar los ejemplos escandinavo, britdnico y griego. Los gobiernos v las po-
blaciones de todos estos paises adoptan una actitud ambivalente respecto
de la Union Europea y, en todos esos titubeos, el factor religioso desem-
pefia un papel significativo como elemento de particularidad, El caso grie-
go es el mds sorprendente y problematico de los tres'”. Con fodo, Europa
es un lugar que estd experimentando cambios muy rdpidos, especialmente
en el plano religioso. Se trata de un continente que hoy alberga un conjun-

""" La obra de Molokotos-Liederman (2003, 2007) nos ofrece una clara exposicion de este
cuso —uni exposicidn, ademds, socioldgicamente bien fundamentada.
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to de grupos numéricamente relevantes de musulmanes, sijs, hindies y
budistas, por no mencionar las comunidades judias que tan determinante
papel han desempefiado en la historia de Europa. Los conceptos se alteran
por tanto en concordancia con lo anterior: 1a nocién de la «religién euro-
pea» ha de dar paso a la de las «religiones de Europa». Resulta parad(? jico
que, en el preciso instante en que los paises de Europa, y hasta cierto
punto tambi€n las iglesias cristianas del continente, estdn trgtandp de
recuperar su unidad, comiencen a surgir nuevas formas de dlvers_ldad
demogrifica y religiosa. La tensidn que existe entre la unidad y la diver-
sidad se vuelve a presentar de modos nuevos y distintos, en formas que
son mds caracteristicas de las presiones a que se halla sometida la Euro-
pa del periodo tardomoderno que de las que se detectaban en el conti-
nente al comienzo de esa misma modernidad. Los casos practicos que
abordamos en el capitulo V111 fueron elegidos con la intencidn de tlus-
trar este extremo.

Concluiremos este apartado con un dltimo ejemplo, notablemente
conmovedor. En el hermano Roger, el fundador de 1a comunidad de Taizé
de la Borgona, encontramos una de las mejores muestras de voluntad de
pacificacion y ecumenismo de Europa?. La comunidad se cred tras la
Segunda Guerra Mundial, como simbolo de reconciliacidn, asentaqdose
en upa aldea cercana a la frontera entre la Francia ocupada y el régimen
de Vichy. Hoy se ha convertido en un importante centro de peregrinacion
al que acude principalmente la gente joven de toda Europa, e incluso d‘e
otras regiones. Estos jévenes llegan a Taizé con la intencidn de compartir
un estilo de vida sencillo y de conocerse mejor unos a otros. El ntimero de
visitantes es impresionante en todos los conceptos (en verano pasan por
Taizé de tres mil a seis mil personas por semana). En agosto del afio 2003,
el anciano hermano Roger fue asesinado mientras celebraba los servicios
religiosos en compaiifa de unos dos mil fieles. Su atacante sufria una cla-
ra perturbacion mental, pero mucha gente sufrié una considerable conmo-
cién. El suceso dio lugar a una amplia cobertura en los periddicos nacio-
nales de la mayor parte de los pafses europeos, que consideraron que el
movimiento del hermano Roger era un simbolo de unidad modesto pero
muy eficaz, en un mundo sacudido por una gran agitacion.

Las modernidades isldmicas

Martin (20023, p. 1) establece una distincién entre el pentecostalismo
y las formas del islam que estin resurgiendo. Ambos fenémenos forman
parte del timido despertar de una parte del mundo que hasta ahora se ha-
bia visto excluida de los escenarios globales dominantes, o al menos de

M Véase http:/fwww.taize.fr/.
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las formas de desarrollo que define Occidente en este sentido —y, en todo
caso, ese despertar se manifiesta de formas muy distintas—. Ya hemos ha-
blado del cardcter escindible y esencialmente mévil del pentecostalismo.,
Y también hemos examinado ya aquellas formas del islam que muestran
un «parecido de familia» mds notable con el fundamentalismo, segiin ex-
pusimos en el capitulo anterior. Aun asi, no todas las sociedades se ade-
cuan a este modelo. En el apartado final de este capitulo presentaremos
dos ejemplos diferentes: en primer lugar, el del caso indonesio, prestando
particular atencién a las medidas politicas basadas en los Panca Sila* y, en
segundo lugar, nos ocuparemos de los cambios que estin produciéndose
en Turquia. Este ultimo ejemplo posee implicaciones de crucijal relevan-
cia para Europa, 1o que viene a confirmar, una vez mds, la importancia
que sigue teniendo el significado de la religidn en todas partes, incluso en
esta region del mundo relativamente laica,

Indonesia es la mayor nacién musulmana del mundo moderno, dado
que cuenta con una poblacién de 240 millones de personas y que el 88 por
100 de ellas son musulmanas —de ahi la relevancia que tiene este pais,
tanto para la regién geogréfica a la que pertenece como para [a compren-
sion de la religion en el contexto global— El trasfondo econémico resulta
significativo: aunque en el periodo inmediatamente posterior a la Segunda
Guerra Mundial se hallara sumida en una notable pobreza, Indonesia lo-
grarfa convertirse en muy breve plazo de tiempo en un gigante industrial
{ya que a veces se la incluye entre los llamados tigres asidticos). Sin em-
bargo, en la década de los noventa, el pais pasaria por una fase de inesta-
bilidad extrema, al quedar sumidos en una gran crisis los mercados finan-
cteros del Sureste Asidtico —de hecho, la economia de la nacién lodavia
no se ha recobrado plenamente de ese bache—. lgualmente significativos
son los cambios religiosos que han ido produciéndose a 1o largo de ese
mismo periodo. Entre ellos cabe destacar la conversién de unos dos millo-
nes de musulmanes al cristianismo y al hinduismo, circunstancia debida a
la violencia registrada a mediados de la década de los sesenta (siendo la
mayor conversion de masas que haya conocido el islam en la época mo-
derna) —aunque en la década de los ochenta la fe istimica habria de cono-
cer una reactivacién de importantes proporciones— Hefner (2000a) nos
ofrece un relato detallado de estos acontecimientos, organizdndolos en
torno a a relacion que media —en esta enorme nacién de confesion abru-
madoramente musulmana— entre el islam y el proceso de democratiza-
cion gradual que vive el pafs, proceso que en ocasiones se revela muy
exigente.

Expresion sdnscrita que significa «los cinco preceptos», en referencia u los principios
bdsicos que debe observar el budista laico para progresar en la via sefialada por el Budu (no
matar, no rebar, no cometer adulterio, no mentir y no beber alcohol). Aungue la autora explicard
un poco mas ahajo el signilicado especifico que les atribuye la politica indonesia. hemos juzgado
conveniente explicar aqui su sentido propio. [N. def T.}
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El extremo determinante que es preciso comprender en esta exposi-
cién de los hechos es la naturaleza plural del islam. Al igual que entre los
cristianos, el pluralismo como tal ha existido siempre entre los musulma-
nes. En términos conceptuales no se trata de nada nuevo (Hefner, 2000a,
p. 7). Sin embargo, en la Indonesia de las dltimas décadas del siglo xx
esta idea conseguiria despertar un peculiar eco. Los grupos reformistas no
s$6lo jugaron un papel significativo en el impulso que conocid el islam en
la regi6n; también contribuyeron a crear una culta clase media musul-
mana —esto es, un grupo de personas que comenzaron a «plantearse pre-
guntas en relacién con una inmensa cantidad de preocupaciones carac-
teristicamente modernas, entre las que figuraban la posicién social de las
mujeres, el reto del pluralismo y el papel que se reservaba a la moralidad
en las economias de mercado» (Hefner, 1998b, p. 395)—. Son estos indi-
viduos politicamente concienciados y muy diversos los que han venido
mostrindose activos en la biisqueda de nuevas formas de hacer avanzar al
Estado indonesio. Entre otras cosas, ellos fueron uno de los elementos
determinantes en el derrocamiento del presidente Suharto, ocurrido en
mayo del afio 1998.

Su presencia puede apreciarse asimismo en los debates que rodean la
aplicacién de las medidas politicas basadas en los Panca Sila, la doctrina
oficial en que se sustenta el Estado indonesio. Panca Sila significa «cinco
principios», y son los siguientes: la fe en un vinico Dios supremo, el hu-
manitarismo, ¢l nacionalismo —expresado en la unidad de Indonesia—, la
democracia consultiva y la justicia social®!. El primero de ellos reviste
ademds una importancia capital en el debate politico, aunque no sin con-
troversia. ;C6mo ha de entenderse ese «tinico Dios supremo»? Estd claro
que existen diferentes férmulas y que cada una de ellas resultard particu-
larmente grata a uno u otro de los distintos grupos religiosos que influyen,
con mds o menos altibajos, en la nacién. Las religiones politeistas tiran
hacia una direccidn, y los musulmanes (en especiul los mas conservado-
res) hacia otra. No obstante, la religion como tal se considera un activo
piiblico, y el Estado, que reconoce formalmente cinco religiones, promue-
ve de forma activa su observancia. Estas cinco confesiones oficiales son
el islamismo, el protestantismo, el catolicismo, el hinduismo y el budis-
mo, aunque es preciso tener presente que la abrumadora mayoria de la
poblacién es musulmana —lo que significa que los didlogos que se produ-
cen dificilmente son didlogos entre iguales—. Ahora bien, asumida la exis-
tencia de este desequilibrio, la politica de los Panca Sila constituye un
sincero intento de incorporar a la vida social, consoliddndolas, las dife-
rencias culturales y religiosas presentes en el seno de la poblacion, que es
enorme y heterogénea. Dicha politica constituye una constructiva forma

21

71 Eslos cinco principios aparecen consignados en el Preambulo de 1a Constitucidu que rige
los destinos de la Remiblica de Indonesia desde el afio 1945,
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de salir adelante para una nacion que no respalda la creacién de un Esta-
do musulmdn ni la transformacién de su gobierno en una institucion ente-
ramente laica. El doble hecho de que el proceso conducente a la democra-
tizacién no haya sido siempre ficil y de que sus resultados disten bastante
de poder considerarse perfectos no debe desincentivar los esfuerzos que
vienen haciéndose. No obstante, es ya mds dificil prever hasta qué punto
se permitird que ese proceso continge??.

El trabajo de Hefner en Indonesia debiera contemplarse en un contex-
to mds amplio. Eu las tltimas décadas del siglo xx, el debate politico ha
puesto en primer plano dos posibilidades. Si, por un lado, las formas de la
democracia occidental se han esforzado por imponer una tendencia uni-
versalizante (reivindicando que el sistema democritico es la forma co-
rrecta y adecuada de hacer las cosas), por otro, la determinacidu de con-
trarrestar esta corriente ha hecho surgir toda una serie de conflictos étnicos
y regionales. Nadie ha expresado este extremo con mayor contundencia
que Samuel Huntington en ET chogue de civilizaciones (1997), un libro que
ha dado Tugar a una enorme cantidad de bibliografia secundaria, El titulo
mismao resulta ya revelador, en la medida en que viene a concebir la evo-
lucidn det mundo modemo a través de una serie de violeutos encuentros,
encuentros en los que el islam aparece como un centro neurdlgico de par-
ticular cardcter conflictivo. De agui se sigue inevitablemente la siguiente
pregunta: ;es realmente cierto que el islam y la democracia sean incom-
patibles por definicion?, ;o es quizd posible que tanto el islam como la
democracia —y es importante subrayar que nos referimos a los dos a un
tiempo- se adapten el uno al otro a fin de permitir que surja entre ambos
una conversacién constructiva? Estas son las interrogantes que revisten
importancia capital para el proyecto comparativo puesto en marcha por
Hefner en el Instituto de Cultura, Religién y Asuntos Internacionales de
Boston. El propésito del proyecto es alcanzar una mejor comprension
de las perspectivas que se ofrecen a la democracia y al pluralismo en el
mundo musulmdn.

La dltima obra de Hetner nos ofrece una panordmica de este empefio
{Hetner, 2004). En este texto se traza e] perfil de 12 casos pricticos muy
distintos, y en ellos se presta particular atencién a los origenes sociales
del «islam civil y democritico», asi como a las implicaciones que de aqui
se derivan para un mejor conocimiento de la religién v la politica en el
mundo moderno. Ademds de a Indonesia, el proyecto incluye a Turquia,
va que también este Gltimo pais posee una importancia crucial en el orden
global, dada la estratégica posicién que ocupa, a caballo entre Oriente y

27

* Hciner admite que las recienles lensiones han sometido al experimente pluralista a una
notable presion. Lo mismo cabe decir de los atentados de Bali, conio también vienc a corroborar
Barton (2004). Este dltimo autor ha elaborado una exposicién muy accesible de Jas diferentes fac-
ciones gne integran la vida indonesia —y a principal conclusion de su trabajo es que la introduccidn
de pequefios cambios eu el equilibrio de poder puede provocar efectos desproporcionados,
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Occidente, En realidad no se trata de nada nuevo: el papel de Turquia
como puente entre Europa y Asia siempre ha revestido importancia. Sin
embargo, posee una particular resonancia en el arrangue del nuevo siglo,
especialmente en lo que hace a la religion. Las negociaciones que estdn
desarrollindose entre Turquia y la Unién Europea deberén contemplarse
a esta luz.

La actual Repuiblica de Turquia surgié en el afio 1923 de las ruinas del
Imperio otomano. Kemal Atatiirk, el lider del movimiento de independen-
cia, es universalmente considerado el padre de la naci6n turca 'y todavia
hoy se le venera como tal. En tiempos de Atatiirk, Turquia emprendio un
riguroso programa de reformas que iucluia de hecho un plan de occliden—
talizacion. El proceso abolid, entre otras cosas, el sultanato y el califato;
prohibid el fez; adopt6 el calendario occidental, el alfabeto latino y el ‘cc')di—
go civil suizo, y finalmente elaboré una Constitucién en la que el islam
dejaba de ser la religion del Estado. En el afio 1937 se enmendaria la car-
ta magna a fin de declarar, en términos todavia més categéricos, que Tur-
quia es «un Estado republicano, nacionalista, populista, estatalista, laico
y revolucionario» (Mardin, 1998, p. 744). Curiosamente, el perfil de la na-
ciente repiblica turca se cifié al modelo francés, y de este modo Turquia
es un pais en el que encuentra inmediato eco la nocién de laicité que, como
sabemos, es la quintaesencia de la concepcion francesa del Estado. Como
era de esperar, de aquf se han seguido muchos de los problemas que ya
hemnos conocido en el caso de Francia —el uso del pafiuelo islamico en
la esfera piblica, por ejemplo, ha resultado en Turquia tan polémico como
en Francia, pese al hecho de que Turquia siga siendo una sociedad predo-
minantemente islamica,

En realidad la cuestidn clave se desprende de lo anterior: ;como puede
dar un Estado rigurosamente laico acomodo a las manifestaciones del is-
lam que tienen lugar tanto en el dmbito piiblico como en el privado? El
hecho de que el sistema politico haya asistido al gradual surgimiento de
un Partido Islamista es una de las expresiones de este debate. La iniciativa
para la creacién de esa fuerza politica emanaria del Partido de la Justicia,
de orientacién centroderechista, en la década de los sesenta. En las déca-
das siguientes se producirian numerosos vaivenes en las férmulas de or-
ganizacién del partido (lo que determinarfa que el nombre del grupo cam-
biara constantemente), y €ste progresard poco a poco hasta alcanzar el
éxito en las elecciones. En el afio 19953, el Partido de Salvacion Nacional
conseguirfa reunir cerca del 20 por 100 de los sufragios, lo que a su vez lo
conduciria un afio después a participar en el gobierno. Sin embargo, la
reaccion no se hizo esperar: en el afio 1998, se aparté de la vida politica
por espacio de cinco aflos tanto al Partido del Bienestar como a su diri-
gente, Necmettin Erbakan, por haber participado en actividades contra-
rias al laicismo. Pese a esos reveses, el Partido de 1a Justicia y el Desarro-
llo (AKP, segiin sus siglas turcas: Adalet ve Kalkinma Partisi) se alzaria
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finalmente con el poder en el afio 2002. Tanto el primer mandatario del
pais (Recep Tayyip Erdogan) como el ministro de Asuntos Exteriores
(Abdullah Giil) proceden de un entorno de fuerte influencia islamica, lo
que viene a sefialar que se ha producido un significativo giro en la vida
politica turca. Las repercusiones que este cambio pueda tener en las dila-
tadas negociaciones que estdn llevando a cabo Turquia ¥ la Unién Euro-
pea no sdlo revisten interés en si mismas, sino que constifuyen una pro-
funda paradoja.

Para poder aspirar a convertirse en miembro potencial de la Unién
Europea, Turquia ha tenido que satisfacer un determinado conjunto de
criterios —entre los que cabe enumerar la estabilidad institucional, la pre-
sentacion de garantias democrdticas, la instauracion de la primacia del
derecho y los derechos humanos y el respeto y la proteccién de las mino-
rias— En todos esos distintos dmbitos se han hecho enormes avances,
aunque los detalles de como se haya llegado a ellos rebase el alcance de
este capitulo. Con todo, es importante explicar que el factor religioso ha
ido convirtiéndose gradualmente en una cuestion central en las menciona-
das negociaciones. Se trata de un debate que atraviesa distintas fascs. Al
principic se considerd que, para dar pasos que la condujeran a Europa,
Turquia debfa insistir necesariamente en el laicismo, tanto en el plano
ideoldgico como en ¢l prictico —y, en este sentido, el ¢jéreito habria de
revelarse un firme partidario del proceso—. Sin embirgo, poco a poco se
fue comprendiendo que el hecho de hacer excesivo hincapié en el laicis-
mo implicaba correr el riesgo no sélo de no proteger sino, muy al contra-
rio, de perturbar el papel que la minorfa activamente musulmana del pais
estaba llamada a desempefiar en el proceso democritico. Ademis, los
propios integrantes de dicha minoria estaban empezando a comprender
que era muy probable que el ingreso en Europa contribuyera mds a mejo-
rar que a impedir el rot que ellos mismos reclamaban para si en la socie-
dad turca, Por consiguiente, el Partido de la Justicia estd siendo el encar-
gado de conducir la maniobra de aproximacion de Turquia a Europa, a fin
de que el pais pueda ingresar finalmente en la Unién Europea. Y, a la in-
versa, los militares, que son los mas firmes defensores dei laicismo, estin
empezando a mostrar signos de oposicién, al percibir que la integracién
en Europa pudiera resultar perjudictal para ellos, dado que podria contri-
buir mds a restringir que a fomentar la posicidn que ahora ocupan en el
seno de la repiblica. De ahi que se ponga en marcha una légica insdlita:
la de que la Europa «cristiana» acabe mostrindose mds generosa con los
islamistas que la Turquia «laica».

En la propia Europa, el ingreso de Turquia en la Unidn Europea susci-
ta numerosas interrogantes —muchas de ellas similares a las que ya abor-
damos en el capitulo VIIL, y exactamente por la misma razén: la presencia
del islam tanto dentro como fuera de Europa—. En un plano mds profundo,
lo que esas preguntas vienen a revelar es que en distintos estratos de la
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sociedad europea se estd cobrando una conciencia cada vez mads clara de
que el «problemas» de la religion no se ha resuelto del modo que muchos
habian dado por supuesto. Vista bajo esta luz, la integracidén de Turquia se
convierte, de hecho, en el elemento desencadenante de un debate de ma-
vor alcance, y todavia pendiente, sobre la identidad de Europa. ;Deberia
incluirse o no la dimensién religiosa en dicha identidad? Y, en caso afir-
mativo, ;c6mo habria de expresarse? Las interrogantes son en si mismas
motivo de perplejidad. Y lo mismo cabe decir de las razones que nos han
llevado a omitirlas durante tanto tiempo. Byrnes y Katzenstein (2006)
abordan una y otra cuestién. La ironfa final que todavia encierra el previ-
sible ingreso de Turguia en la Unién Europea s¢ encuentra en el caso
francés. Resulta que la nacién que mds implacablemente se opone a la
entrada de Turquia es justamente aguella que se rige por el sistema que ha
servido de modelo a la Constitucidn turca. Nadie expresarfa mas contun-
dentemente este extremo que Giscard d’Estaing, antiguo presidente fran-
cés y artifice de la Constitucién Europea. Para Giscard, la capital de Tur-
guia no se encuentra en Europa, y el 95 por 100 de la poblacidn turca vive
fuera de Europi, de modo que no se trata de un pais europeo. De aqui se
sizue que aquellos que insisten en respaldar el ingreso de Turquia son
simplemente «adversarios de la Unién Europea»®*.

2 Son declaraciones publicadas en Le Monde. Puede hallarse una traduceion inglesa de las
mismas en la siguicnte direccidn eleetrénica: bitpi/mews.bbe.co.uk/2/hi/curope/2420697 stm.
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X1

LA RELIGION'Y LA VIDA COTIDIANA

Este capitulo presenta una perspectiva muy distinta, ya que se ocupa
del lugar que ocupa la religién en la vida cotidiana de las personas —y,
principalmente, de las que pertenecen a la modernidad occidental-. En
otras palabras, ; qué relacién mantienen dichas personas con lo que consi-
deran religioso o espiritual y qué diferencia supone la presencia de esta
esfera en su vida? Estas preguntas son, y siempre han sido, fundamentales
en el orden del dia antropoldgico. No obstante, hasta fecha bastante re-
ciente, los socidlogos han tendido mds bien a perderlas de vista, puesto
que han dado por sentado que las personas que habitan la modernidad no
s0lo poseen otros intereses, sino otros marcos conceptuales con los que
orientar su existencia. Sin embargo, las cosas no siempre son asi.

Hay un tema que recorre sistemiticamente los materiales que vamos
reuniendo: en el mundo tardomoderno se da una notable tendencia a la
desdiferenciacion, aunque hemos de tener en cuenta que este t€rmino, un
tanto tosco, pone en cuestidon muchos de los supuestos que hemos venido
poniendo sobre el tapete hasta ahora, y en particular los relacionados con
ta rotunda afirmacidn por la que Casanova viene a sostener que «[l]a dife-
renciacion y la emancipacion de las esferas laicas respecto de las institu-
ciones y normas religiosas sigue siendo una de las tendencias estructura-
les modernas» (1994, p. 212). Esa era la idea central del debate sobre la
secularizacién que ya expusimos en el capitulo I11, pero la cuestién no se
agota aqui. Para empezar, esa emancipacidn no ha llegado a ser completa,
hecho que ya hemos comentado (véase p. 70). Sin embargo, a finales del
siglo xx vendrdn a confluir toda una serie de factores que sugieren que
podria ser necesario reconsiderar algunas de las politicas basadas en la
nocidn de la separacion institucional —unas politicas que se habian venido
dando por supuestas durante buena parte del periodo de posguerra—. To-
maremos como ejemplo la adopcién de las medidas necesarias para sos-
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tener el bienestar, basdndonos ampliamente en un proyecto europeo de
orden comparativo.

La salud y la atenci6n sanitaria cuentan con elementos similares, En
esfe caso nos aproximaremos a ellas por medio de un debate vinculado
con el nacimiento y la muerte —nstantes que a menudo se consideran, y con
c1ert§justiﬁcacién, los mads sagrados de la existencia humana-. ;Han de
Fieﬁmrse €508 trances en términos dnicamente médicos o cabe todavia
Juzgar que posean una resonancia religiosa? ;Y en qué medida se hallan
c_ondlcmnados por el entorno en el que vengan a desarrollarse? Quién
tiene, en tltimo término, el control de la situacién? Nos valdremos’ de las
respuestas a estas preguntas para ilustrar y ampliar el debate que ya man-
tuvimos en el capftulo V acerca de la modernidad. Las contestaciones
de corte categdricamente modernista que han solido darse a la cuestién del
comienzo y el fin de la vida estdn dando paso paulatinamente 4 interro-
gantes cada vez mds hondas, y ademds en un contexto en el que los limites
entre las instituciones aparecen progresivamente desdibujados. Por dlti-
mo, la desdiferenciacién es un asunto de {ndole tan individual como ins-
titucional. El concepto de «bienestar» —una idea que ya presentamos en
los pdrrafos dedicados a las formas holisticas de la religién— serd clave en
este debate, un debate en el que tanto el cuerpo, como la mente y el cspi-
ritu (y conviene subrayar la inclusién de este 1iltimo) tendrdn un papel que
desempefiar.

Los ultimos apartados del capitulo evocan cuestiones similares, aun-
que arranquen de perspectivas diferentes. El primero de ellos concierne al
género. A lo largo de este libro han ido apareciendo de cuando en cuando
algunas referencias a los factores que distinguen el modo en que los hom-
bres y las mujeres se aproximan a la vida religiosa. Es importante reunir
ahora esas alusiones dispersas, dado que es preciso admitir que se trata de
un tema que, después de ser en gran medida ignorado por nuestra subdis-
cipling, y durante varias décadas, exige hoy, con toda razén, que se le
preste atencion. El cambio en las prioridades de la sociologia de la reli-
gion reviste tanta importancia como el asunto en si. También se ha produ-
cido una transformacién similar en relacién con la edad -y de hecho es un
vueleo que abre toda una nueva gama de posibilidades vinculadas, entre
otras cosas, con el cambio religioso—. ;Cémo hemos de valorar este giro;
en relacién con las implicaciones que tiene para el individuo (es decir,
para su ciclo vital), en funcién de sus repercusiones sociales (esto es, de
los cambios generacionales) o en atencién a ambas cosas? En cualquier
caso, el debate asociado con la edad nos conduce de nuevo a la cuestion
de la muerte y a la actividad sociolégica cada vez mgds patente que rodea
a esta circunstancia. Mds que ningun otro tema, la muerte y las interro-
gantes existenciales que ésta suscita han revelado ser cuestiones correosas
para el enfoque laico. ;Hay alguna razén que nos induzca a pensar que no
vaya a ocurrir lo mismo en la tardomodernidad? Probablemente no,
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DIFERENCIACION Y DESDIFERENCIACION: UN ABANICO DE EJEMPLOS
El bienestar y la religion desde una perspectiva europea (WREP)!

En este libro hemos dedicado varios apartados significativos al anéli-
sis de las diferencias que se observan entre Europa y los Estados Unidos,
especialmente en relacién con la existencia de una Iglesia estatal en el
primer caso y su ausencia en el segundo. De aqui se sigue otro extremo:
en los Estados Unidos no sélo no hay ninguna Iglesia estatal, sino que
puede decirse asimismo que, en buena medida, tampoco existe Estado en
el sentido en que dicha nocidn se entiende en Europa. Ademads, para los
europeos el Estado es responsable del bienestar, o eso hemos llegado a
creer. En las sociedades europeas, la conversion del bienestar en un drea
de actividad especifica es central en el proceso de la secularizacion, de
modo que en épocas de dificultad recurrimos al Estado para buscar reme-
dio. Esta situacién es mucho menos acusada en el caso de los Estados
Unidos. No obstante, se trata de un proceso que incluso dentro de la mis-
ma Europa se verifica de modo diferente en funcién de las distintas socie-
dades, lo que desemboca en la existencia de un conjunto desigual de sis-
temas de bienestar. Los especialistas en politicas sociales reconocen
inmediatamente dichas peculiaridades y las clasitican de varias maneras
(Esping-Andersen, 1989)%, Sin embargo, para el socidlogo de la religién
hay un extremo que aparece inmediatamente claro: las pautas que surgen
suardan muy estrecha relacidn con las diferencias que observa Martin en
su obra sobre la secularizacién. De hecho, las primeras son una imagen
especular de las segundas.

El material que vamos a exponer a continuacién viene a reflejar este
tema y procede, en gran medida, de un proyecto comparativo que aborda
el estudio de 1a religién y el bienestar en ocho sociedades europeas. Nos
servird, en primer lugar, para ilustrar las diferentes situaciones que afec-
tan a estas cuestiones en las distintas partes de Europa. En los pafses nérdi-
cos, por ejemplo, las iglesias luteranas siguen la doctrina de los «dos rei-
nos», la cual asigna al Estado un papel especifico en la organizacién det
bienestar social’. De aquf se sigue que en esta parte de Europa la respon-

"' En su sede electrénica [hitp://www.crs.uu. se/Rescarch/Concluded +projects/WREP/ an-
guageld=1] podrin encontrarse los detalles del Proyecto sobre el Bienestar y la Religion desde
una perspectiva europea | Welfare and Religion in 2 Europeun Perspective Project, WREPY], inclu-
yendo las publicaciones de préxima aparicidn. Se abordan en éi cuestiones espeeffieamente cu-
ropeas. No hay espacio material en este capitulo para exponer las caracleristicas de sy equivalen-
te estadounidense, pero Cnaan 1o aborda admirablemente en su obra del afo 2002.

2 En fecha bastante mis reciente, los estudiosos han acabado comprendiendo que en esie
proceso la religidn es una variable independiente, tanto por su forma como por sn contenido.
Manow {2004), por ejemplo, examina y perfecciona la tipologia que expone Esping-Andersen.

* En dichos pafses, la Iglesia luterana se fia convertido a todos los efeetos en una especie de
dependencia del Estado —es decir, en un servicio pliblico financiado por medio deb sistera fiscal.

299



sabilidad del bienestar se confia con relativa facilidad al Estado. En Fran-
cia, por el contrario, el proceso resulta perceptiblemente mds refiido, ya
que el Estado no sélo reclama para si 1a funcién de garante del bienestar,
sino la autoridad moral que un dfa fuera patrimonio de la lglesia. De ahi
que la situacién que se vive presente mds los visos de un conflicto que de
una cooperacion, dado que Jos limites entre 1a Iglesia y el Estado se hallan
estrictamente vigilados, tanto en el 4mbito del bienestar COMmo en otros
muchos aspectos. En otras partes de Ia catdlica Europa, la doctrina social
de esta confesién concreta ha ejercido de otro modo su influencia —en esta
ocasion a través del concepto de subsidiariedad—*. El bienestar {y en rea-
lidad todas las politicas sociales) ha de incidir en el plano social mds
elemental posible que, por lo general, suele ser el de la familia. De ahi la
importante responsabilidad que han asumido histéricamente las mujeres
como tradicionales proveedoras de bienestar —aunque mas con el apoyo
de las iglesias que del Estado, dado que en realidad este Gltimo viene a
colmar los vacios que no alcanzan a cubrir las familias vy la Iglesia, y no
al revés (a la inversa de lo que sucede en la Europa septentrional)—. En
Grecia podemos hallar una situacién bastante parecida, aunque es preciso
lener presente que las circunstancias griegas no se enmarcan tanto en la
esfera de la teologia catélica como en el ambito de Ia ortodoxa, lo gque
determina que en ese pais se aplique un conjunto de doctrinas sociales
notablemente distinto. Por dltimo, Gran Bretafia es una nacion sui géneris
desde el punto de vista europeo, ya que confia mucho mis que sus vecinos
continentales en el sector voluntario, entendiendo aqui la idea de «volun-
tario» en todos los sentidos del término®.

De ahi la complejidad de la situacién, ya que es posible obtener un
resultado similar, o casi similar, pese a proceder de manera marcadamen-
te distinta (y, al hablar de resultado, me refiero al que nos lleva a separar
la idea del bienestar de la influencia de las iglesias, junto con el que nos
impulsa a ocuparnos de la creacién de una esfera auténoma provista de
unas normas institucionales propias). Con todo, hay un extremo que si
se aprecia claramente. Las poblaciones europeas piensan ungnimemente
que es el Estado el que debe responsabilizarse de este asunto. Este hallaz-
go se pone de manifiesto en todos los estudios monograficos del Proyecto
sobre el Bienestar y la Religion desde una perspectiva europea. El hecho de
que las iglesias sigan encargdndose de buena parte de la tarea se consi-
dera una circunstancia ineludible de la vida europea, pero no se juzga que

A través de Google es posible hallar un gran nimero dc definiciones del término «subsi-
diariedad», y todas ellas expresan el principio clave, a saber, que en la Unidn Europea las deci-
siones de todo tipo han de tomarse desde el dmbito mds cercano posible al ciudadano. En todo
cuso, el origen de la voz «subsidiariedad» remite a la docirina social catélica.

* La palabra «voluntario» puede entenderse de dos maneras: en fanto que referencia al
sector vohmntario de la economia (es decir, el de ambito no estataly ¥ en tanto que trabajo volnnta-
rio {esto es, no remunerado).
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dicha situacion responda al «deber ser» de las cosas. Con todo, las perso-
nas que han aportado su testimonio al mencionado proyecto® se muestran
realistas: en vista de que la situacién es imperfecta, no estd de mas que las
iglesias hagan acto de presencia, aunque s6lo sea para colmar las zonas que
no se alcancen a cubrir. De aqui se sigue que 1a contribucién eclesidstica
suscita mds parabienes que rechazo, incluso en aquellas sociedades en que
el Estado del bienestar estd mds desarrollado.

No obstante, a finales del siglo xx la confluencia de un cierto nimero
de factores vendria a poner en cuestién muchos de estos supuestos. Algu-
nos de esos factores procedfan del exterior. A partir de la década de los
setenta, las sociedades europeas se han estado viendo tan sujetas como las
demds a los vaivenes de la economia global, ya que précticamente todas
las naciones europeas han venido experimentando dos vicisitudes vincu-
ladas: un descenso de su crecimiento econdmico acompafiade del corres-
pondiente aumento del desempleo. En consonancia con esta situacidn, los
perfiles demogrificos muestran iguaimente una alteracmn_, lo que nos ha
conducido {(como en todas lus economias avanzadas) a un mcremen}o del
ndmero y la proporcidn de personas mayores. Consideradas en conjunto,
estas tendencias estdn empezando a socavar los supuestos en que las so-
ciedades europeas habian venido basando la prestacién del bienestar: no
s0lo con respecto a la adecuacién de los servicios mismos, sino, de mocl_o
mds radical, respecto a la formia en que deban de financiarse dichos servi-
cios. La pregunta es sencilla: ;jpodemos confiar en que el porcentaje de
personas econdmicamente activas siga siendo lo suﬁcic?ntemenl'e elevado
como para sustentar a aquellos que, por una u otra razén, sean incapaces
de trabajar? Si ahadimos a esto la notable prolongacién del permdq edu-
cativo —una prolongacidn que es parte inseparable de toda economia po-
sindustrial-, observaremos que las consecuencias son obvias. La mayo-
ria de las sociedades europeas no consiguen ya atender a las obligaciones
derivadas de la prestacion de un servicio de bienestar, al menos no del
modo en que dicho bienestar se entendia en el periodo inmediatamente
posterior a la Segunda Guerra Mundial. ' .

Una de las reacciones que suscita la constatacion de dichos cambios es
la aparicién de modificaciones muy notables en la filosofia Poh’hca al uso
—{0 que implica tener que desandar el camino que nos habia hecho reco-
rrer la idea de que el Estado ha de responsabilizarse de la procura del
bienestar de sus ciudadanos a lo largo de todo el periplo vital de éstos—.
Como siempre, las sociedades europeas han abordado de distintas formas
la cuestion, y la que resulta mas sorprendente es la que se adoptarfa en Gran
Bretafia en la década de los ochenta. Como ya vimos en el capitulo V11, el

¢ Dichas personas se dividen en (res categorfas: las que trabajan para las iglesias, las que
trabajan para una autoridad loeal u otro estamento equivalente y las que intervienen en represen-
tacién del pablico en general.
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gohierno de Margaret Thatcher no sélo espolearia la adopcién de refor-
mas radicales, sino que terminaria elaborando una ideologia tendente a
legitimar dichos cambios’. Sin embargo, el carécter del debate no se limi-
ta a los aspectos ideol6gicos. Si el Estado ya no es capaz, 0 no estd dis-
puesto, a ofrecer un sistema general de bienestar a los ciudadanos, ;quién
§er§ el encargado de asumir esa tarea? Estd claro que la Iglesia, entre otras
instituciones, tiene un papel que desempefiar en estos cambios.

Las observaciones realizadas inicialmente en el marco del Proyecto
sobre 'el Bienestar y la Religion desde una perspectiva europea revelan un
tema interesante, a saber, que los factores que en su dia se hallaban pre-
sentes al producirse la diferenciacién inicial de las respectivas respon-
Sabll.ldades siguen activos hoy, en el instante en que la nueva situacién
comienza a dejarse notar. O por expresar esta misma idea de modo dife-
rente: el proceso de desdiferenciacién es culturalmente tan especifico
como ?I que lo precedié. De ahi que en algunas partes de Europa exista
la posibilidad de que las iglesias vuelvan a asumir con relativa tacilidad
el papel de fuentes de bienestar —y de que esa misma eventualidad resul-
te, en cambio, mucho més dificil en otras regiones europeas—. Tres ejem-
Plos bastardn para ilustrarlo. Para empezar, en Italia o en Grecia, la muy
lqcpmp]eta separacién de poderes ha venido a significar que la linea
divisoria entre el Estado y la Iglesia siga siendo esencialmente fluida, ya
que puede oscilar y conceder mayor o menor espacio al primero o 4 la
seggnda en funcién de lo que la situacién exija. En Francia, por el con-
trario, el Estado laico sigue conservando firmemente el control de las
cosas, hasta el punto de que al investigador que se encargé del estudio
del caso francés le resultd diffcil convencer a las autoridades publicas de
qué cooperasen €n un proyecto que se proponia prestar atencién a la
religion. En Finlandia, por dltimo, las particularisimas condiciones de
la recesion vivida a principios de la década de los noventa, al desplo-
marse el mercado rusoe, no sélo han conducido a un notable aumento de
los roles que asumen las iglesias en materia de bienestar, sino a un in-
cremento de la popularidad de las mismas.

Tanto respecto a este proyecto como al que habria de sustituirlo més
tarde podrian decirse muchisimas més cosas, ampliando asi de dos modos
nuestro trabajo hasta incluir en é] dos cuestiones: en primer lugar, 1a de las
rehglones minoritarias de Europa —prestando particular atencidn a la po-
blac'lc’m musulmana- y, en segundo lugar, Ja de un conjunto de paises
elegldqs especificamente al efecto y pertenecientes a las anti guas regiones
comunistas de Europa, regiones en donde las posiciones del Estado y la

Este episodio suscita opiniones encontradas, y seguird suscitdndolas eq el future, No

obstflfn.e. resulta sorprendente que la eeonomia europea que mis agudamente viviera esta gon-
mocidn en su momento haya terminado por ser, unos veintc afios mds tarde, Ja nacién que menos
esté sufriendo. en términos relativos, los efectos de un elevado desempleo,
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Iglesia habrin de revelarse necesariamente diferentes®. Ambos aspectos
son centrales en los debates sobre la inclusién y la exclusidn que son mo-
neda corriente en la vida europea.

La salud, la atencion sanifaria v la visibilidad de lo sagrado
en las sociedades modernas

Con todo, el bienestar no es el dnico ejemplo de diferenciacién y des-
diferenciacién que podemos encontrar, ya que en esta misma situacion se
encuentran la salud y la atencién sanitaria, &mbitos en los que también
se dejan sentir algunos residuos de la historia pasada. Algunas organiza-
ciones creadas originalmente como fundaciones religiosas -como las de
San Bartolomé y Santo Tomds, por ejemplo— terminarian convirtiéndose
en el siglo Xx en centros médicos punteros que obtienen principalmente
su financiacidn de fuentes estatales. No obstante, vamos a enfocar el de-
bate relacionado con la salud y la atencidn sanitaria desde una perspectiva
distinta, tomando como punto de partida aquellos momentos de la existen-
cia humana en que lo sagrado adquiere una presencia mds patente —esto
es, el nacimiento y la muerte—. Los puntos de vista que expusimos en el
capitulo V en relacién con la modernidad constituirdn ahora el telén de
fondo de nuestro debate.

En las sociedades premodernas, el alumbramiento solia ser un proceso
peligroso, y todavia contimia siéndolo en buena parte de los pafses en vias
de desarrollo. En Europa pueden encontrarse pruebas de esta afirmacion
en los cementerios de casi todas las iglesias y en los registros de muchisi-
mas parroquias —ya que en ellos se hace asombrosamente patente el hecho
cierto de que decenas de miles de mujeres jévenes morian al dar a luz—,
Esta circunstancia era tan frecuente que, para muchas mujeres, la prepa-
racion al parto llevada aparejada la prevision de la propia muerte. Dificil-
mente podrd sorprendernos por ello que, en torno a los alumbramientos,
los ritos religiosos pesaran tanto como los conocimientos médicos. La
tradicién religiosa a la que habitualmente se sometia a las mujeres, bendi-
ciéndolas en la iglesia tras recuperarse del parto, constituye un conmove-

¥ Los detalles de Jas publicaciones relevantes irdn ddndose a conocer en las distinlas pigi-
nay clectrénicas del provecto, Para obtener informacién relacionada con el Proyeclo sobre el
Bienestar y la Religién desde una perspectiva europea (WREP) véasc la nota 1. El proyecte que
sucede al WREP recibe el nombre de WaVE [Welfare and Values in Europe| y su financiacién de-
pende del V1 Programa Marco de Investigacion y Desarrollo de la Union Europea, Véase htip://
www.crs.ul.se/Research/Concluded+projects/WaVE/anguageld=!.

¥ lgualmente pertinente resulta la ambigua presencia de Yas madrastras en la cultura popu-
lar, dado que el afiigido viudo solia voiver a casarse —y en inuchas ocasiones para evitar que los
hijos crecieran sin madre—, Loudon (1992, 2000} ha elaborado un esiudio histéricamente bien
fundamentado de este estado de cosas en el que se da cuenta del nlimero de muertes que tuvieron
fugar y de los intentos tendentes a rehacer una vida conyugal.
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dor testinionio de este hecho, ya que el tema dominante de estos actos era
¢l que llevaba a las recién paridas a dar gracias a Dios por haberlas preser-
vado de «los grandes padecimientos y peligros del alumbramiento»'®. No
podia darse por sentado que el parto fuera a resultar seguro. El desarrollo
de las modernas técnicas médicas ha transformado esta sitwacién —en par-
ticular la conjuncién de los antibidticos y la cirugfa fiable—. Aqui pueden
apreciarse, mejor (ue en ningdn otro ejemplo, los beneficios de la solu-
cion «modernax: la aplicacion del conocimiento cientifico a un problema
existencial humano y la obtencién de un espléndido resultado. La muerte
de una mujer en el parto es hoy un hecho tan raro, al menos en Occidente,
que se ha convertido en un suceso capaz de provocar una gran conmocion.
Esta revolucién en la vida de las mujeres merece todos los parabienes:
muy pocos podrian aforar un retorno a los sufrimientos de las generacio-
nes pasadas.

Esta es, al menos, una version de los hechos. La segunda es mds am-
bigua y se centra en una circunstancia distinta: la de la progresiva pérdida
de control a que se ve expuesta la mujer misma (o, si se quiere, las muje-
res en sentido general), una mujer que se queja de que la vital experiencia
de dar a luz apenas se diferencia de la actividad observable en la cadena de
montaje de una fidbrica que aplique el modo de produccidn fordista. De
ahi la reaccion, la actitud «posmoderna» que lleva a las mujeres —en su
mayor parte pertenecientes a la clase media, todo hay que decirlo— a tratar
de recuperar el control del parto, a exigir que se les permita dar a luz en
casd y no en un hospital, y a insistir en que tanto ellas como sus hijos han
de ser el centro en torno al cual giren las intervenciones, en lugar de ceder
esa posicion central a los protocolos procedimentales del hospital o a los
requerimientos de la profesion médica. Esta reevaluacion de la situacion
ha dado lugar, por derecho propio, a un importante corpus literario en el
que la investigacién comparada desempefia un papel muy interesante
(véase Moscucci, 1990; Marland y Rafferty, 1997, v Marland, 2004),

Lo que subyace a estos cambios es un penetrante conjunto de interro-
gantes: ;jcomo ha de comprenderse el instante del nacimiento en la tardo-
modernidad, y quién, o qué instancia, debe decidir las caracterfsticas de
esd comprensién?; ;es un acontecimiento médico, administrativo, moral
o profundamente personal —sagrado dirfan algunos-?, ;0 acaso es todas
esas cosas a la vez? Bs curioso que ésas sean exactamente las mismas
preguntas que surgen en los debates que rodean el tema del aborto en los

I* Téngase en cuenta que también se da a la ceremonia otro nombre: el de Thanksgiving of
Women after Child-birth. Esle lexto puede encontrarse cn el Book of Common Prayer (0 Libro
de Oracidn Comdn de la Iglesia de Inglaterra) de 1662, asi como en casi todas lag revisiones
posteriores de ese mismo escrite. Se trata, elare cstd, de un conjrnto de interpretaciones allerna-
tivas del mencicnado rite —intcrpretaciones relacionadas con la necesidad de proecder a una
«purificaciény tras el alumhramieuto—. De ahf que muchas feministas hayan mostrade una acti-
tud negativa tante en lo tocante al ritc mismo eomo cn relacién con su significado.
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Estados Unidos!!. Nadie puede negar la honda significacion que posee
este asunto, y no solo para la clase politica estadounidense, sino para los
distintos grupos de presién que intentan orientar en su favor el proceso
conducente a la adopcion de una decision —y en especial la nueva derecha
cristiana— En los Estados Unidos, las designaciones de los altos cargos
—por ejemplo de los miembros del Tribunal Supremo— se reducen muy a
menudo a esta cuestién'?. Todavia mds inmediato desde el punto de vista
socioldgico es el gradual proceso de replanteamiento a que se estd viendo
sometida el debate sobre el aborto, un debate que la opinién piblica esta-
dounidense no comprende ya de la misma manera que antes, ya que ha pa-
sado, de constituir un asunto fundanientalmente vinculado con la consecu-
¢cién de una situacién mds justa para todas las mujeres, con independencia
de cuél pudiera ser su posicién socioecondmica (como sucedia en [a dé-
cada de los setenta), a convertirse en una cuestion central para los movi-
mientos defensores del «derecho a la vidax». Esto viene a reflejar a su vez
otro asunto: el de los cambios que se han estado produciendo en el con-
junto de la sociedad estadounidense. En esta materia, las cuestiones mo-
rales han pasado a predominar sobre los temas de orden socioecondmico,
de modo que hoy son las primeras las que tienden cada vez mds a estable-
cer lus prioridades en este dmbito. Las razones que pueden acercarnos a
una explicacién constituyen una interesante cuestion, en la que no dejare-
mos de encontrar elementos que nos muevan a una cierta perplejidad.
Otro ejemplo de estas transformaciones puede hallarse en la triste his-
toria de Terri Schiavo —cuya dramdtica experiencia habria de prolongarse
por espacio de mds de una década—"*. En febrero del afo 1990, Schiavo
sufrié una parada cardiaca a la edad de veintiséis afios, y a consecuencia
de ella sufrié dafios cerebrales irreversibles. Tras el episodio, Schiavo se
vio en la necesidad de recibir constantes cuidados —primero en un centro
de rehabilitacion y mds tarde en una residencia para discapacitados—. En
el afio 1998, su marido realizé una primera solicitud a los tribunaies en la
que pedia que se le retirara a la paciente la sonda gdstrica de alimentacion
basdndose en la circunstancia de que su esposa se hallaba en un estado
vegetativo a perpetuidad. El encadenamiento de los acontecimientos que
habria de venir después iba a ser tan largo como complejo, ya que distin-
tos miembros de la familia de la afectada discreparian respecto de lo que

Il E] apartado que s¢ inicia a continuacién debe buena parte de st contenido a los conoci-
mientos y percepeiones de los sobresalientes alumnos de la clase de licenciatura de la que fui
profesora cn junio del afio 2005, en el mareo del Seminario Hartford de Connecticut,

12 Los debates que acompafiaron los nembramientos de John Roberts, Hurriet Miers y Sam
Alilo como jueces del Tribunal Supremo de los Estados Unidos en el afio 2005 nos olrecen nn
cxcelente ejemple de ello. Miers terminarfa dimitiendo: pese al apoyo del presidente Bush, sns
puntos de visla sobre la euestién del aborto no eonseguirfan convencer a los mds entusiastas
partidarios del movimiento provida,

I3 Para informacin sobre las diversas ases que habria de conocer este caso, extremada-
mente complejo, véase htip://en.wikipedia.org/wiki/Terri_Schiavo.
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estimaban conveniente hacer o no, con lo que el caso iniciaria un dilatado
periplo de tribunal en tribunal y terminaria determinando que varias figu-
ras politicas relevantes se interesaran por el caso y decidieran implicarse
activamente en €l. El proceso emprendido para poder tomar una decision
llegd a su punto culminante en marzo del afio 2005 (es decir, quince afios
después de la parada cardfaca), al agotarseles a los padres de Schiavo toda
opcidn legal de seguir obstaculizando la causa. Entonces se elimind por
tercera y tltima vez la nutricién enteral asistida, y Schiavo fallecié pocos
dias después.

Esto es cuanto hemos de referir respecto al caso en si. No cbstante,
resulta igualmente llamativo el hecho de que se convirtiera tanto en un
foco de atencién para los medios como en una piedra de toque en el deba-
te politico. En las dltimas fases del suceso, por ejemplo, la administracién
de Bush intervendria repetidamente, en especial para intentar modificar el
fallo del tribunal federal mediante la promulgacién de una «disposicion
particular» aplicable al concreto caso de Schiave. El presidente Bush
tomd un avion en Texas y se dirigié a Washington el Domingo de Ramos
con la expresa intencién de firmar 1a mencionada disposticién. También se
involucrarfan en el asunto diversos grupos eclesiales, exigiendo que se
garantizara el «derecho a la vida» de Schiavo. El vocabulario utilizado
comenzd asi a adquirir tintes cada vez mds emotivos, situacién que no
vendria sino a reflejar los aspectos religiosos y morales del dilema. Las
iglesias efectuaron «vigilias» y Schiavo queddé convertida en una «mdrtir»
~temas que los medios de comunicacién no s6lo no habrian de pasar por
alto sino que difundirian una y otra vez por television—. Los limites de
la cuestién se desdibujarian en més de una ocasidn al imhricarse de for-
ma progresiva y reciproca las facetas politicas, religiosas y morales del
asunto, por no hablar de la evidente confusion de la esfera publica con la
privada.

De hecho, todo el suceso representa un desafio para la independencia
de las instituciones estadounidenses, tanto si la entendemos en relacién
con la separacion de poderes (y teniendo en cuenta que en dltimo término
los intentos de puentear al tribunal fracasarian) como si la comprendemaos
en un sentido mds general, esto es, como expresion de la especializacién
Institucional que acompafia a la modernizacidén —una especializacién que
constituye en s misma uno de los temas centrales del canon sociolégico—.
Por otro lado, para valorar este material, también es preciso subrayar enér-
gicamente un extremo muy concreto, esto es, el de que no hay que olvidar
que el caso Schiavo es simplemente una manifestacién estadounidense,
inusitadamente publica y judicializada, de una cuestién de muy superior
envergadura: la de cémo han de bregar las sociedades del tltimo periodo
de 1a modernidad con las diticiles cuestiones morales que estin empezan-
do a plantearse, y cada vez con mayor frecuencia, conforme las técnicas
médicas van permitiendo prolongar la vida fisica después de que el cere-
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bro haya dejado de funcionar o, del mismo modo, con los no menos espi-
nosos aprietos éticos derivados del hecho de que el ala de un hospital sc
dedique a sostener la vida de un bebé prematuro mientras en otra se reali-
za un aborto tardfo. La portada del niimero que la revista 7ime dedicé al
caso Schiavo lo dice todo: «El fin de la vida. ;Quién decide?»'*. Y es que
¢ésa es la cuestion: jsobre quién recae realmente la decisién? Volveremos
a volcarnos sobre esa pregunta en el ltimo apartado de este capitulo.

Del Estado asistencial a la voluntad de bienestar

Baste con esto para 1lustrar fa desdiferenciacién en el plano institucio-
nal —aunque lo que hasta aqui hemos visto pueda aplicarse de igual modo
a los individuos—. Ademds, en este punto existe un evidente vinculo con
el material que ya expusimos en el capitulo V111, esto es, con el material
propio de la nueva era y la autoespiritualidad, pese a que debamos tener
presente {de acuerdo con Heelas) que en este ambito se producen tantos
cambios generacionales como los que ya observamos al examinar las re-
ligiones dominantes (véanse pp. 218-219). Y precisamente la tltima de
esas generaciones (la nuestra) muestra lo que Heelas denomina la espiri-
tualidad del bienestar, una caracteristica de la moderna cultura consumis-
ta. Bl bienestar estd convirtiéndose cada vez mds en un estilo de vida vo-
luntariamente asumido, ya que la gente compra aquellos bienes y servicios
que considera beneficiosos para el cuerpo, la mente y el espiritu, Los ali-
mentos saludables, los cuidados de belleza, los productos orgdnicos de
todo tipo, los tratamientos en balnearios, las vacaciones, las medicinas
y los remedios alternativos, los manuales de autoayuda, el recurso al con-
sejo de un asesor, la aststencia a clases o cursillos..., toda esta suerte de
cosas han pasado a formar parte de nuestra vida cotidiana —siendo ademas
elementos de facil adquisicidn, bien a través de nuestros bien surtidos
supermercados y librerfas, bien por medio de las Piginas Amarillas o al-
guno de sus equivalentes electrénicos—. Este tenémeno, al que podriamos
llamar de la desdiferenciacion de la persona, resulta actualmente insepa-
rable de los mencionados cambios. Ya no se pone el acento en la separa-
cion de las distintas esferas de interés o actividad, esto es, ya no se insiste
en la diferenciacion entre el hogar y el trabajo, el cuerpo y la mente, el
intelecto y el espiritu, etc. El punto crucial radica ahora en el desarrollo de
la totalidad de la persona.

De ahf que el respaldo de un sanador se busque con mas —o el mismo—
ahinco que la ayuda de un facultativo. La insercidon de la apostilla «el
mismo» resulta significativa en este sentido. Aqui, como en otros muchos
casos, los limites se estin desdibujando, ya que no sélo se da la circuns-

" Véase la revista Tome del 4 de abril de 2005, 165/14.
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tancia de que la profesién médica reconoce cada vez més la validez de las
pricticas alternativas, sino que los seguros privados también han empeza-
do a pagarlas. Ademis, las nuevas modalidades de curacién acaban deri-
vando en formas de terapia inéditas, unas terapias encaminadas a conse-
guir que seamos ciudadanos mds eficaces o (por decirlo méds bruscamente)
capitalistas mds eficientes —ya que nuestras energfas se encaminan tanto a
objetivos econdmicos como hacia metas espirituales—. ;Qué diferencia
puede haber de hecho entre una y otra cosa en un mundo en el que el
mercado invade la esfera espiritual y la esfera espiritual invade el merca-
do? Los bienes espirituales pueden comprarse y venderse como cuales-
quiera otros. Con todo, hay un extremo que sigue estando claro: las muje-
res se implican notablemente mas que los hombres en este asunto (véase
Heelas y Woodhead, 2004). En este sentido, al menos, la blisqueda del
bienestar presenta muchas semejanzas con las formas més convenciona-
les de la vida religiosa —extremo que deberd ser examinado con mayor
detalle.

LA SIGNIFICACION DEL GENERO

Es preciso tener en cuenta una importante salvedad antes de embarcar-
nos en este debate. Lo que sigue se aplica inicamente al Occidente cris-
tiano, no a las demds comunidades de fe que hoy se hallan presentes tanto
en Europa como en los Estados Unidos —y del mismo modo tampoco
alafien a aquellas partes del mundo en las que predominan unas tradicio-
nes religiosas diferentes—. Esto no quiere decir que las diferencias de gé-
nero carezcan de importancia para la correcta comprension de estas po-
blaciones. No hay duda de que el género resulta relevante. Lo que ocurre
es que esas diferencias adoptan formas significativamente distintas, y que
su comprension no sélo exige una percepcion teolégica, sino también so-
cioldgica, lo que rebasa los limites que hemos de imponer a este capitulo.

Sinos cenimos al Occidente cristiano, hemos de decir que las diferen-
cias existentes en la vida religiosa de los hombres y las mujeres son uno
de los elementos que mis frecuentemente se encuentran en la bibliografia
sobre este particular. Es un factor que no sélo se halia presente en las
précticas, sino también en las creencias, en los rasgos de la autoidentifica-
cidn, en las oraciones intiroas, etc., un factor que puede detectarse en casi
todos los grupos confesionales —sean grandes o pequefios, tradicionales o
innovadores, cat6licos o protestantes—, Tanto Francis (1997) como Walter
y Davie (1998) nos ofrecen algunas de las primeras revisiones de este tipo
de bibliografia. En Woolever ef al. (2006) se encontrard un resumen mis
reciente. Las tres obras contienen un extenso conjunto de referencias a los
datos disponibles. De hecho, el significado del género es un extremo en el
que casi todos los comentaristas coinciden, ya opten por un enfoque cuan-
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titativo (esto es, por basar sus conclusiones en la més estricta de las esta-
disticas puras) o cualitativo (cifiéndose en tal caso a las fuentes religiosas
de cardcter mds general). Esto se aplica igualmente a aquellas formas de
religion que a primera vista parecen mostrarse hostiles en muchos aspec-
tos al bienestar de las mujeres. Este es justamente el extremo que estudia,
por ejemplo, Bernice Martin al investigar la situacidn en que se encuen-
tran las mujeres en las comunidades pentecostalistas de Latinoamérica. Y
también lo encontramos en aquellos grupos a Jos que cabe aplicar con
toda propiedad el calificativo de fundamentalistas.

Dos cuestiones acuden inmediatamente a la memoria: ;a qué se debe
esto? —y lo que no es menos importante: ;cémo es que esta cuestién ha
sido ignorada durante tanto tiempo?—. Porque, en efecto, eso es lo que
ha ocurrido, que ha sido pasada por alto, en lo que es una circunstancia que
a los estudiantes les resulta cada vez mis dificil de comprender, dadas las
preocupaciones de quienes se implican actualmente eu este Ambito. Aqui
encontramos de hecho un ejemplo oportuno y muy posilivo de ajusie de
la disciplina con la realidad. ;Por qué ha tardado tanto tiempo en verifi-
carse esta puesta al dia? Hay dos razones distintas que explican el retraso:
la primera podemos hallarla en las propias iglesias, mientras que la causa
de la segunda hay que verla en cambio en las limitaciones de la sociologia
como tal disciplina. A lo largo de la segunda mitad del siglo xx se produ-
jo en el dmbito eclesidstico —o, para ser mmds exactos, en el de una signifi-
cativa porcidn de las iglesias protestantes— un importante debate sobre el
fiderazgo. Uno de tos elementos capitales de este debate fue el de la posi-
bilidad o imposibilidad de que las mujeres pudiesen ser ordenadas para la
practica del sacerdocio o nombradas ministras de la Iglesia, asumiendo,
por tanto, la plena responsabilidad de un liderazgo en este terreno. El
debate mismo revisie ciertamente interés, pero no es el extremo principal
que nos proponemos tratar en este capitulo'”. El objetivo primordial de
estas paginas radica en explicar la circunstancia de que, al haberse hecho
un gran hincapi€ en el ]iderazgo, se produjera como consecuencia una
relativa falta de atencidn respecto del lugar que ocupa la mujer, y no sélo
en los bancos de las propias iglesias protestantes, sino en el seno de la
congregacién catdlica que, ademads de tener unas dimensiones muy supe-
riores a las de los grupos protestantes, permanecié (al igual que la orto-
doxa) inmune a la posibilidad de todo cambio relacionado con el género
de los sacerdotes. S6lo de forma gradual empezaria el péndulo a bascular
en sentido contrario y comenzaria a verse una desproporcionada cantidad
de mujeres en los bancos de practicamente todas las iglesias cristianas de
Occidente —un fendmeno que no s6lo se manifiesta en la actualidad, sino
que se constata igualmente en €pocas pasadas—. De este modo, tanto los

" En Dowell y Williams (1994) puede hailarse una clara exposicién del centenide de ese
debate,
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historiadores como los sociologos se verfan obligados a reconsiderar las
ideas preconcebidas sobre el particular.

La segunda razén del mencionado retraso reside en uno de los extremos
que ya sefialdbamos al exponer el debate que planteaba Bernice Martin so-
bre el pentecostalismo. En este caso la responsabilidad ha de imputarse di-
rectamente a Ios marcos teoréticos de la disciplina, y fundamentalmente al
concepto de patriarcado. Para ser mas exactos, y si hemos de dar crédito
a algunas de las interpretaciones presentes en el programa de accidén de la
sociologia, las mujeres de todas las naciones deberfan dejar de acudir a las
iglesias, dado que las ensefianzas de esas instituciones «patriarcales» no
s6lo han resultado perjudiciales para las mujeres que han permanecido en
el redil sino que han venido a legitimar —en lo que es una accién mucho
mas insidiosa— la circunstancia de que ocupen una posicién subordinada
en todos los drdenes sociales. De aqui se sigue que las mujeres deberian
estar impacientes por abandonar el barco, mds ain que los hombres. Sin
embargo, vy en lo que debe de ser una realidad incdmoda para los adeptos
a estas teorias, los datos sugieren algo distinto: que los hombres se alejan
de la Iglesia a mayor velocidad que las mujeres. Y ya no se trata sélo de
que en las iglesias cristianas el desequilibrio en materia de género sea
algo persistente; la cuestion es que tiende més a crecer que a disminuir
{Brierley, 1991). A corto plazo, sin embargo, resultaba mis sencillo omi-
tir el asunto que replantearse las teorfas en boga, dado que €stas se volve-
rian inmediatamente mds frigiles en caso de abordar de frente la cuestion.

Por fortuna, los datos empiricos se alzaron con la victoria. Y de tal
manera que el nimero de articulos que analizan la cuestion de por gué las
mujeres son mas religiosas que los hombres —o parecen serlo— no deja de
crecer de afio en afio (y son trabajos que enfocan el asunto desde una gran
diversidad de dngulos). En Walter y Davie (1998) puede encontrarse una
exposicion relativamente temprana de estos planteamientos, En esencia,
podemos dividirlos en dos grupos: aquellos que consideran que la causa
de las diferencias que separan la conducta religiosa de los hombres de la de
las mujeres remite a determinantes «naturales» y aquellos que abogan
mas en favor de explicaciones basadas en factores «adquiridos» —como,
por ejemplo, los roles notablemente dispares que desempeiian los hom-
bres y las mujeres en la sociedad, roles que llevan aparejadas unas pautas
de socializacion distintas—. O, en otras palabras, ; hay razones para pensar
que la mayor religiosidad de las mujeres se debe a lo que son, o el motivo
de esa diferencia ha de buscarse en lo que hacen?

De aqui se desprenden varias implicaciones importantes. La primera
de esas implicaciones podemos encontrarla en la posibilidad de que las
miuljeres sean, o crean ser, mas vulnerables que los hombres —ya hablemos
en términos econdmicos, sociales o fisicos—. De aquif se sigue que la reli-
gi6én constituye una especie de elemento de compensacidn, una respuesta
a un problema que es especificamente femenino, al menos en algunos
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aspectos. No obstante, la I6gica del argumento exige plantear una pregun-
ta afiadida, ; Podemos decir que la posicién que ocupan las mujeres en las
sociedades modernas estd cambiando notablemente -hasta el punto de
permitirles superar esas dificultades— o, por el contrario, los aprietos fe-
meninos se mantienen a pesar de todas las transformaciones? Uno de los
aspectos de este debate aparece frecuentemente en la bibliografia de la dis-
ciplina (véase De Vaus, 1984; De Vaus y McAllister, 1987; Becker y Hof-
meister, 2001): es el relacionado con la creciente tendencia de las muje-
res a participar en el mundo laboral en pic de igualdad con los hombres,
circunstancia que no sélo reduce su dependencia econdmica sino que las
aparta parcialmente de sus responsabilidades domésticas —y, en particular,
de su papel primario como gestantes y cuidadoras de los hijos—. Ademas,
son justamente estas lltimas tareas las que guardan mds estrecha relacién
con la constatacidn de unos indices de actividad religiosa elevados. Por si
fuera poco, se trata asimismo de cometidos cuya vinculacién con la vul-
nerabilidad se verifica en un sentido mucho mas fisico, lo que da origen a
un debate directamente centrado en el conjunto del materiat asociado con
la natalidad, segiin ya expusimos en el apartado anterior. Durante buena
parte de la historia humana, el acto del alumbramiento ha colocado siste-
miticamente a las mujeres en una situacién de fragilidad extrema, y esta
circunstancia no ha cambiado sino en época muy reciente. De ahi que las
cuestiones que s¢ nos plantean sean tan complejas. Al valorar la religiosi-
dad de las mujeres, hemos de tener en mente todo un conjunto de factores
interrelacionados: ¢l caracteristico papel que desempefian en la gesta-
cién de los nifios, 1o mucho que se ha modificado esta cuestion en las il-
timas décadas, las nuevas oportunidades que les ofrece el mercado laboral
y la consiguiente reorganizacién que ha experimentado su vida —por no
mencionar los cambios que esto ha traido a las familias de las que for-
man parte.

Las respuestas que ofrece la sociologia a estas cuestiones nos colo-
can, en términos generales, frente a dos formas de entender el proceso. El
primer planteamiento sostiene que el rol de las mujeres ha conocido un
vuelco muy significativo en el transcurso del siglo XX, y que esto ha teni-
do como resultado una reduccién paralela de sus necesidades religiosas
-una conclusion que defienden casi todos los tedricos de la seculariza-
cién-. Callum Brown (2000) constituye un buen ejemplo de este punto de
vista. De hecho, Brown basa la totalidad del estudio que titula The Death
of Christian Britain en 1a transformacion de los roles de género que se pro-
dujeron en la década de los sesenta. La cuestion no se limita ya al hecho
de que las mujeres hayan dejado de ser notablemente mds religiosas que
los hombres, sino que ahora se extiende a otra circunstancia: la del espec-
tacular cese de una de las funciones que tradicionalmente venian cum-
pliendo hasta ahora y que consistia en transmitir la fe familiar a la genera-
cién siguiente —de ahi que, desde el punto de vista de las iglesias, Ia situacion
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resulte extremadamente seria—. Con todo, hay autores que adoptan una
perspectiva diferente y que argumentan que lo que estd en juego cuando
hablamos de la religiosidad de los hombres y las mujeres es algo mucho
mds profundo que lo que hasta ahora habfa venido sefialindose. La parti-
cular fndole y personalidad de los hombres y las mujeres lleva inherente-
mente aparejada una distinta necesidad de religién, de modo que resulta
muy poco probable que dichas propensiones vayan a modificarse en el
futuro inmediato, admitiendo que vayan a cambiar sustancialmente algtin
dia. Curiosamente, los estudiosos que defienden la teoria de las decisio-
nes racionales estin empezando a sospechar que esta afirmacion podria
ser cierta, al menos en la medida en que el argumento se base en el hecfio
de que las mujeres tienden a mostrar mayor aversién al riesgo que los hom-
bres (Miller y Stark, 2002; Stark, 2002). Es justamente esta capacidad de
los hombres para asumir riesgos lo que les permite vivir sin religién, al
menos en términos relativos —o, por expresarlo con el vocabulario propio
de la teoria de las decisiones racionales, es esa aptitud lo que les faculta
para tomar unas decisiones «racionales» diferentes.

Desde mi punto de vista, no es sensato concebir de manera dicotémica
esus dos opciones (la masculina y la femenina), ya que se trata de una si-
tuacion que tiende mds a requerir la suma de ambos planteamientos que a
exigir una eleccién excluyente que fuerce a descartar la posibilidad alter-
nativa. Ademds, la evolucién de las sociedades no se detiene. Es cierto que
en el mundo occidental la resolucién del proceso de Ja gestacion no sélo
se ha vuelto mds segura, sino también més eficiente —l periodo que una
mujer dedica hoy al embarazo y a la crianza de los hijos es menor que
antes, lo que, a lo largo de la vida, le permite dedicar mds tiempo a sus
ocupaciones Jaborales, y ademds se constata que ese tiempo vital tiende
mads a crecer que a disminuir—. Sin embargo, esta circunstancia (el sefiala-
do incremento de la longevidad) es precisamente lo que esti colocando
nuevas cargas sobre los hombros de las mujeres, dado que se han conver-
tido en las principales encargadas de cuidar de las personas ancianas —o
dado que siguen siéndolo, para ser més exactos—, ya sea en domicilios
particulares o en distintas instituciones (realidad que constituye uno de
los mayores hallazgos del Proyecto sobre el Bienestar y la Religion desde
una perspectiva europea). Esta circunstancia viene a reflejar de hecho un
extremo ya seflalado por Walter y Davie (1998, p. 654) en una fase ante-
rior del examen de la situacién, a saber, que es importante considerar
tanto la naturaleza del empleo femenino como el hecho de que el nimero
de mujeres que hoy se insertan en el mundo laboral sea cada vez mayor.
Podemos hallar un ejemplo muy obvio en el hecho de que haya una cifra
desproporcionadamente elevada de mujeres trabajando en el sector de los
servicios que peor remuneracion recibe en términos relativos —me refiero
al sector que tiene en el cuidado de las personas muy j6venes y en ia aten-
cion a los mas ancianos una de sus mds notables y sélidas caracteristicas.
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Teniendo esto en mente, podemos reunir ahora varias de las nociones
que hemos venido presentando a lo largo de este capitulo. La primera de
ellas refleja la presencia de las mujeres en las profesiones asistenciales, se
organicen éstas como se organicen. La segunda rernite al hecho de que en
las sociedades modernas lo sagrado no haya dejado de resultar visible
en ninglin momento, y apunta de manera particular a las dificiles decisio-
nes que guardan relacién con el comienzo y ¢l fin de la vida. La tercera
sefiala las marcadas diferencias que se observan entre los hombres y las
mujeres en materia de vida religiosa, ya se trate de formas de religion tradi-
cionales o no. De ahi que aventuremos una conclusién tentativa: ;es posi-
ble que estos factores guarden relacién unos con otros? O dicho de otro
modo: ;de ser asi, cabria pensar que una de las razones capaces de expli-
car que las mujeres y los hombres muestren una religiosidad tan dispar
resida en el hecho de que las mujeres se hallan mas préximas que los hom-
bres, tanto fisica como emocionalmente, del 4mbito de lo sagrado —y en-
tendiendo que en la tardomodernidad lo sagrado se manifiesta, como tam-
bién sucedia en las formas sociales anteriores, en los instantes mds criticos
del ciclo vital, es decir, en el nacimiento y la muerte?

Es dificil discutir la veracidad de este argumento, al menos por lo que
hace al primer elemento —¢l del nacimiento—, ya que, a fin de cuentas, son
las mujeres las que dan a luz, En este caso la disputa es consecuencia, o
resultado, de la capacidad que tiene la moderna medicina para eliminar lo
sagrado —debido a lo que podriamos denominar la progresiva «rutiniza-
cidn» del alumbramiento—, No obstante, esa eliminacién no es sino parcial,
y esto en el mejor de los casos. De hecho, las sociedades tardomodernas y
desdiferenciadas tienden a reivindicar cada vez mds que el alumbramien-
to es un acontecimiento de cardcter no médico, por no decir propiamente
sagrado'®. En el caso del segundo etemento, el de la muerte, la situacién
es ligeramente distinta y la abordaremos con mds detalle en los dltimos
parrafos de este capitulo. En este momento basta con sefialar que ka medi-
calizacion de la muerte es tan inherente al proceso de la modernizacién
como la medicalizacién det nacimiento, aunque siga ddndose la circuns-
tancia de que existan todavia més probabilidades de que la persona que
atienda al moribundo vy se siente a Ja cabecera de su cama sea una mujer
y no un hombre, aun en el caso de que se trate de una atencién remunera-
da —un estado de cosas reforzado por el hecho de que las mujeres vivan
mads tiempo que los hombres, lo cual, a su vez, es consecuencia de la trans-
formacidn del proceso del alumbramiento que acabamos de describir—. Nos
encontramos ante factores que acaban siendo acumulativos.

No obstante, antes de cerrar este debate, vale la pena sefialar otra con-
tribucién a la bibliografia relacionada con el género. Podemos encontrar-

o Es importante recordar gue no estaimos aqui ante una reedicién de la religiosidad conven-
cional sino que se trata meds bien de una evolucidn de la posicidn modernista,
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la en los breves pero muy cuidadosos andlisis en los que Woodhead con-
trasta el modo en que un determinado conjunto de grupos distintos de
mujeres procedentes de diferentes partes del mundo se implica en una serie
de actividades religiosas (Woodhead, 2000, 2001). Tras rechazar la idea de
que tenga sentido considerar que la religién venga a constituir necesaria-
mente un «bien» o un «mal» para las mujeres, Woodhead destaca el hecho
de que éstas, al igual que los hombres, son de muy diversos tipos —subra-
yando asimismo que otro tanto ocurre con las sociedades de las que for-
man parte— Sobre esta base, la autora examina en primer lugar la situa-
cién de las sociedades del Occidente moderno, resaltando en particular [a
distincion existente entre la esfera piblica y la privada. Puede decirse que,
en términos generales, a las mujeres que permanecen en la estera privada
{esto es, en el hogar) les resulta mds facil afirmar su religiosidad que a
aquellas que viven a caballo entre el dmbito piiblico y el privado. Esta
conclusién viene a reflejar la argumentacidn que ofreciamos mds arriba
en relacién con la incorporacidén de la mujer al mercado de trabajo, aun-
que posiblemente se trate de un planteamiento dotado de menos fuerza
persuasiva en las sociedades tardomodernas o posmodernas que en el ter-
cer cuarto del siglo XX —ya que en la tardomodernidad la desdiferencia-
¢idn que se observa es cada vez mayor—. Esto es sin duda lo que ocurre en
el plano del mercado laboral. Y pudiera serlo igualmente en el de la acti-
vidad religiosa. En este caso, el argumento de Woodhead no s6lo viene a
reflejar con toda claridad el tema dominante de este capitulo sino que
evoca ademds el énfasis en la espiritualidad holista que ya habiamos en-
contrado en el Proyecto Kendal (aunque ahora sea preciso tener en cuenta
que dicho proyecto es posterior al trabajo que Woodhead titula «Women
and religion»). Curiosamente, el grupo de mujeres que encontramos en
mayor proporcion €n el dmbito «espiritual» es el perteneciente a la franja
de mayor edad —como ya vimos que ocurria en la esfera de las formas de
religion mds tradicionales.

De acuerdo con Woodhead, en las regiones menos desarrolladas del
mundo, el proceso de diferenciacién es menos acusado —y lo ha sido
siempre—. En dichas regiones, las mujeres han encontrado tanto en las
ensefianzas como en las organizaciones religiosas un espacio en el que
desarrollar sus talentos, ya sea en publico o en privado. La religion se
convierte asi en un recurso, en un camino que seguir, en una forma de
refrenar los excesos de los compafieros masculinos y de fomentar los ha-
bitos que requieren tanto la estabilidad como los més modestos avances a
que pueda aspirarse en unas zonas del mundo que carecen de bienestar —al
menos en cualquiera de las acepciones que esta palabra pueda tener en el
mundo desarrollado {argumento que se sustenta tanto en los trabajos de
Dravid como en los de Bernice Martin}—. De ahi la conclusién que extrae
Woodhead: nadie deberia dudar de la importancia que tiene el género en
el estudio sociologico de la religion. De hecho, como recuerdan Wood-

314

R

. —

head y Bernice Martin, la sociologia tampoco puede. limitarse a tomar
nota de las diferencias que median entre hombres y mujeres en materia d’e
religién para a continuacién encajar esas distinciones en los cuerpos (e~
ricos existentes. Ha de procederse a la modificacion de las propias teorias
a fin de poder incluir en ellas las numerosas, variadas y sutiles formas en
que los hombres y las mujeres, notablemente diversos a su vez, moldean
Ja dimensién religiosa de las sociedades a las que pertenecen (y son mol-
deados por ella).

LA EDAD Y EL CICLO VITAL

Ya hemos examinado con cierto detalle la reticencia que impide a los
sociélogos abordar la incidencia de la cuestion del género en el plz_mo de
la religion. El tema de los afios es bastante distinto, dado que en casi todas
las facetas de la disciplina la inclusién de la «edad» en el conjunto (}ie las
categorias socioldgicas se ha producido en fecha relativamente tard'la. En
este sentido, el impulso que en dltimo término habria de. cond'umr ala
incorporacion del concepto vendria dado tanto por las rpochﬂcuclopes de-
mogrificas ocurridas en las sociedades industriales dg finales del siglo XX
como por el probable impacto de dichas transformaciones en las estructu-
ras societales previamente existentes. Es un asunto que ya hemos estu-
diado al abordar el caso del bienestar. .

Sin embargo, una vez incluida la «edad» en el andlisis de los dans
religiosos, empezardn a aparecer toda una serie de pautas que no solo
poseen rasgos caracteristicos $ino que, en muchos sentidos, resultan
también predecibles (Davie y Vincent, 1999; Davie, 2000a). De a(/:uerd.o
con los indicadores convencionales, las personas mayorcs son mds reli-
giosas que las jévenes, un hecho que interactiia con las diferenc_ias de
género ya observadas y que explica la eircunstancia de que en casi tgdas
las congregaciones y los grupos confesionales prgdommen las mujeres
mayores, tanto en Buropa como en los Estados Unidos. En este sentido,
los andlisis de la ciencia social se limitan a reforzar un estereonpo —y un
estereotipo al que, ademds, tiende a considerarse un <<p1'0blema>> con
mucha frecuencia—. Y ello hasta el punto de que en muchas soc1edadn_35
occidentales se considera fracasadas a una serie de instituciones que, sin
embargo, obtienen admirables resultados cuando se las vz?]'ora en fun
cién de un cierto conjunto de importantes fndices de inclusion o partici-
pacién. ‘ _

No obstante, ;c6émo hemos de interpretar la existencia de estas acusa-
das diferencias de edad? Una vez mds nos encontramos frente a dos pos!-
bilidades: por un lado, hay explicaciones que guardan r.elacién con Eal ci-
clo vital y, por otro, descubrimos otras que son un reflejo de l'a nocidn de
generacion o cohorte. El primer planteamiento es bastante sencillo: descan-
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sa en la premisa de que, cuanto mas préximo a la muerte se encuentre un
individuo, tanto mayor serd la preocupacién que le causen las cuestiones
relacionadas con su condicién mortal y, por consiguiente, mayor serd tam-
bién-su interés por los asuntos que, en la mayoria de las sociedades, que-
dan incluidos bajo el epigrafe de la religién. El segundo es algo diferente
y viene a destacar e] hecho de que en toda sociedad los puntos de vista
que manifiestan los distintos grupos de edad o las diversas generaciones
acostumbran a ser marcadamente divergentes. En Europa podemos hallar
un ejemplo evidente de esa divergencia en los dispares criterios de las
generaciones nacidas antes y después de la Sepunda Guerra Mundial. En
época mds reciente, las etiquetas aplicadas a los nacidos en el periodo de
la llamada «explosién de natalidad» o a las personas pertenecientes a la
denominada «generacién X» han pasado a formar parte tanto del habla po-
pular como de la ciencia social, per no mencionar la difusién de que go-
zan en el mundo de la comercializacién, fuertemente influido por el im-
pulso econdémico.

Adems, las diferencias que muestran las generaciones en lo tocante a
su vida religiosa son tan notables como las que las separan en cualquier
ofro aspecto —Este es justamente el argumento que vertebra el andlisis de
Callum Brown (véase mds arriba)—. Su trabajo s¢ basa en prait medida en
la generacion de mujeres que crecieron en la década de los sesenta, cen-
trindose ¢n su escasa propensién a implicarse en las cuestiones religiosas
d.e la misma forma que sus madres o sus abuelas. Si Brown esti en lo
cierto, la actual presencia predominante de las mujeres de edad avanzada
en las iglesias serd mds una circunstancia temporal que un rasgo perma-
nente, ya que es poco probable que la «cohorte» que ahora ocupa esle
eSpacio encuentre otra que la sustituya.

No obstante, esto no agota la cuestion. Dejando a un lado los cambios
genql’acionales y las variaciones del ciclo vital, hay un tercer factor que es
preciso tener en cuenta: me refiero a la conciencia de que el propio ciclo
yltal estd cambiando, y al hecho de que el sentido de ese cambio tiene
importantes implicaciones para la religién. Aqui abordaremos tres de esas
implicaciones, lo que nos llevard a emprender un debate que se funda en
el material que ya expuse en Religion in Modern Europe (Davie, 2000a)17,
La primera guarda relacién con el agudo descenso que ha experimentado
la mortalidad infantil en todas las sociedades modernas. 1.a segunda remi-
te a la nocién de adolescencia y al acusado alargamiento que ha conocido
dicho periodo en la tardomodernidad. Y la tercera no sélo abre el debate
de la vejez en si sino que analiza la forma en que los modernos entienden
esa fase de la vida —y de este modo establece un puente con el apartado
final c!e este capitulo—, No se trata de un debate exhaustivo, de modo que
lo l6gico serfa considerar que estas tres implicaciones no son més que un

"7 Especialmente en el capftalo 1V,
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mero apunte de las preguntas que es preciso plantear —y en este campo,
que se halla en clara expansién, son muchos los aspectos de la tarea socio-
l6gica que demandan este tipo de cuestionamiento.

El declive de la mortatidad infantil constituye en si mismo un indice
de modernizacién, En tal sentido guarda estrecha relacién con la transfor-
macién del proceso del alumbramiento, como ya hemos visto —las prue-
bas que encontramos, tanto en los cementerios de las iglesias como en los
registros parroquiales, resultan igualmente convincentes en ambos ca-
sos—. La particular combinacién que ha dado lugar a esos cambios —una
combinacién formada por la mejora de las condiciones econdmicas y la
realizacion de avances médicos— posee una importancia crucial en térmi-
nos histéricos. Pese a todo, las transformaciones rebasan el alcance de
este capitulo, que debe centrarse en las consecnencias que han tenido esos
cambios en la comprensién del bautismo ~el rito de paso asociado pric-
ticamente en toda Europa con el nacimiento de un nifio—. Lo cierto es que,
durante muchos siglos, las iglesias histéricas de Europa han actuado en
realidad como verdaderos agentes registradores de los nacimientos y las
muertes. Esto ya no es asi —y hemos de afiadir que este cambio se debe a
una multitvd de razones~. Entre esas razones cabe destacar las tres si-
guicntes: en primer lugar, el proceso de separacién institucional que ha
dado lugar al surgimiento de una clase profesional dotada de una forma-
cidn especifica que la capacita para ocuparse del registro de la sitnacidn
de los civdadanos en los distintos puntos de su ciclo vital; en segundo
lugar, la mutacién que se observa en la vida religiosa de las sociedades
europeas, seglin ya ha quedado dicho en el capitulo VII (una mutacién
que podemos concebir adecuadamente como un cambio que nos ha leva-
do de una situacién dominada por la opcién de participar en la vida reli-
giosa a otra definida por la posibilidad alternativa de no tomar parte en
ella) v, en tercer y tltimo lugar, la acusada modificacion de la «posicién»
del recién nacido (dado que un nifio del que se sabe —con seguridad casi
absoluta— que togrard alcanzar la madurez no requiere tantas bendiciones
divinas como los de antes, ya sea a corto 0 a largo plazo). Considerados
en conjunto, estos factores han ido transformando el rito del bautismo a lo
largo del siglo xx —un extremo que posee considerables implicaciones,
tanto para los estudios sociolégicos como para los teoldgicos v, sobre todo,
en el caso de los andlisis de carécter comparativo.

Aqui es donde convergen, de hecho, muchos de los temas de los capitulos
anteriores, ya se trate de cuestiones metodolégicas o sustantivas. Para em-
pezar, y respecto de las primeras, por ejemplo, baste decir simplemente que
no es posible proceder a una comparacion del niimero de bautismos ocurri-
dos a lo largo de un determinado periodo de tiempo (0 mds exactamente en
el transcurso de un conjunto de generaciones distintas) sin tener en cuenta
que muy posiblemente estemos comparando datos inconmensurables —ex-
tremo que destaca Bernice Martin en su incisiva critica de la metodologia
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cientifica (Martin, 2003)-'%. En segundo lugar, hemos de sefalar que tam-
bién aqui detectamos la influencia del «4ngulo de tension escatolégica» que
evoca David Martin en sn debate sobre la relacion existente entre la socio-
logfa y la teologfa (véanse pp. 175-176). Las liturgias se alteran para aco-
modarse a las nuevas situaciones, y las teologias siguen su ejemplo. Y, en
tercer (érmino, es preciso resaltar aqui, con todo, las notables y persistentes
diferencias que podemos hallar en la situacién reinante en las distintas so-
ciedades europeas que son vecinas unas de otras. En la lglesia de Inglaterra,
por ejemplo, lo que se observa es un espectacular declive de las cifras de
personas bautizadas, y lo mismo ocurre en la institucion catdlica equivalen-
te que encontramos en Francia'®. Sin embargo, no puede decirse otro tanto
de las iglesias luteranas de la Europa septentrional, Los indices que miden
el mimero de bautismos en las iglesias nérdicas siguen siendo extraordina-
riamente elevados, y por razones especificamente nérdicas -unas razones
que son exactamente las mismas, de hecho, que aquellas que impulsan a los
habitantes de esas regiones noreuropeas a pagar una apreciable cantidad de
impuestos a sus iglesias a pesar de que rara vez acudan a los servicios reli-
giosos—. La pertenencia a sns respeclivas iglesias nacionales, sefialada a
través del bautismo, continda siendo, pese a todo, una de las piedras angu-
lares de la identidad de los nérdicos.

Lo mismo ocurre, aunque hablando ya en términos relativos, con la
confirmacién, un rito tradicionalmente asociado con la adulescencia.
Ahora bien, la adolescencia misma ha experimentado cambios. Ya no se
trata de un periodo de transicién de duracién relativamente corta situado
a caballo entre la infancia y la edad adulta —fase de la vida a la que el
hombre accedia con la consecucién de un empleo y la mujer con e tras-
lado de la casa paterna al domicilio del marido—. Antes al contrario, ahora
se ha convertido, tanto para hombres como para mujeres, en un dilatado
periodo asociado (al menos en algunos casos) con una prolongacion del pe-
riodo educativo, una entrada un tanto trompicada en el mercado laboral y
una acusada tendencia a retrasar el matrimonio y la gestacién a una fase
muy posterior det ciclo vital (en términos cronolégicos). De hecho, la
adolescencia actual difiere pricticamente en todo de la anterior, de modo
que también son distintas las actitudes hacia la religién. Lo que en una
época se caracterizaba por ser una transicién breve y un tanto rebelde se
ha convertido ahora poco menos que en un modo de vida. No obstante, es
mnportante recordar, llegados a este punto, los mds recientes hallazgos del
Estudio de Valores Europeo (p. 186). Es cierto que, si nos basamos en los
datos que arrojan los indicadores religiosos mas convencionales, llega-

mos a la conclusion de que las generaciones mas jévenes son menos reli-
" Un punto de vista que David Voas vendrd a su vez o poner en cueslién en sus concienzu-
dos trabajos sobre lu demograffa religiosa (véase Voas, 20034 y 2003h),
y ' En la pigina electrénica http:/iwww.cote.anglican.org/info/statisties/ pueden hallarse las
cifras de las personas bautizadas en la Iglesia de Inglaterra.
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giosas que las de mayor edad. Y también lo es, a la inversa, que hoy existen
mis probabilidades de que los adolescentes quieran experimentar con
nuevas formas de religién —o dicho en otras palabras: la generacion actual
es la que mds atraida se siente por la idea de un Dios inmanente (un Dios
que me habita) y la que mds tiende a mostrarse convencida de que existe
alguna forma de «vida tras la muerte»—. Como hemos visto, esto se apre-
cia con toda claridad en aquellas zonas de Europa en que las iglesias his-
téricas se hallan relativamente debilitadas, lo que se traduce en el hecho
de que en esas regiones exista una probabilidad muy inferior de que las
formas de transmision religiosa convencionales lleguen efectivamente a
materializarse (Fulton ef al., 2000)2",

Sea como fuere, la idea de una «vida tras |a muerte» resulta una no-
cién un tanto lejana para los adolescentes actuales, dado el acusado incre-
mento que ha experimentado la longevidad en el mundo desarrollado —un
hecho que posee una considerable significacion para las iglesias— Ade-
mds, podemos contemplar las cuestiones en liza desde una muy diversa
gama de perspectivas. La primera de ellas es entcramente positiva: las
organizaciones religiosas congenian muy bien con las personas mayores
y asf se espera que sigan haciéndolo (una conclusidn que cuenta con el
solido respaldo de los estudios realizados en el marco del Proyecto sobre
¢l Bienestar y 1a Religion desdc una perspectiva europea —WREP, o Wel-
fare and Religion in a European Perspective Project—y que muy probable-
mente podrd mantenerse en el futuro inmediato, por no decir que vaya a
resultar vilida de forma indefinida). De hccho, una significativa porcion
de la poblacién de cierta edad —y de manera muy particular las mujeres y
las personas que viven en las zonas rurales— no cuenta con mds red social
que la que constituyen las iglesias. Con todo, las implicaciones del enve-
jecimiento en la vida econémica de las instituciones religiosas resultan
bastante mis complejas. Dichas instituciones, al igual que sus equivalen-
tes laicos, sufren apuros econémicos para poder pagar sus pensiones de
jubilacién durante un dilatado periodo de tiempo —extremo que aparece
estudiado con cierto detalle en Davie (2000a)—. Una vez mis, el examen
revela que las situaciones difieren en funcién de los distintos pafses -y, de
este modo, los planes econdémicos, y entre ellos los relativos a los siste-
mas de jubilacidn, han pasado a convertirse en un indicador muy sensible
del lugar que ocupa una lglesia en cualquier sociedad dada—. No obstante,
las dificultades econémicas son el elemento que viene a impulsar la cre-
ciente tendencia al uso de voluntarios en muchas, por no decir todas, las
sociedades europeas --aunque hemos de tener en cuenta que el voluntaria-
do mismo constiluye un tipo de agrupacidn sujeto a notables mutacio-

' Diche esto, hay que afiadir, ne obstante, gne oo reciente estuclio de las actitndes de los
jovenes hritdnicos ha descubierto que la denominada «Generacidn Y» (es decir, la integrada por
los individuos nacidos a partir del afio 1982) son notablemnente indiferentes a la religicn (Savage
et al., 2006).
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nes—. Sus miembros no proceden ya fundamentalmente de las filas de las
mujeres casadas, dado que en la actualidad sus integrantes salen mas bien
del ejército de personas que se han acogido a la «jubilacién anticipada».

Es justamente en este contexto, por tltimo, donde hemos de situar los
grandes conjuntos de material empirico que dejan patentes los vinculos exis-
tentes entre la religidén y las personas de edad, en todos los sentidos del
término. Dos son los tipos de trabajo que acuden particularmente a la
memoria. En primer lugar, hay una serie de estudios que tratan de estable-
cer un vinculo entre la actividad religiosa (definida de diversos modos) y
la prolongacién de la vida (véase por ejemplo Levin, 1994 y Koenig et al.,
1996). Dichos vinculos pueden ser directos o indirectos —en el sentido de
que el compromiso religioso (la prictica de la oracién, la lectura de la
Biblia, el amor al préjimo, ete.), ademas de poder ser considerado bueno
en si mismo, tienc la facultad de estimular un estilo de vida que conduce
auna existencia saludable-. Williams, en la excelente obra que ha lleva-
do a cabo en Aberdeen (véase Williams 1990), nos ofrece un ejemplo
del segundo grupo de estudios. Este trabajo, elaborado hace unos quince
afios, se ha convertido en un cldsico de la bibliografia sociologica. Wi-
liams estudia a una generacién de habitantes de Aberdeen educada en
una tradicion resueltamente protestante y analiza el vinculo existente en-
tre las diversas biografias personales —en las que incluye los elementos
religiosos—y las actitudes que los sujetos mantienen ante la enfermedad y
la muerte. Tres son las cosas que establece claramente este estudio: en
primer lugar, que estamos en presencia de una «generacién» que tiene
pocas probabilidades de repetirse; en segundo lugar, que la tradicién pro-
testante no es sino un elemento mas de la imagen sociolégica general —ya
que ¢l trabajo y la salud ocupan un espacio igualmente significativo— y, en
tercer lugar, que esta tradicién resulta mds significativa para algunos de
los informantes de Williams que para otros. De hecho, el panorama que
este trabajo viene a revelar es tan sutil como complejo, dado que los infor-
mantes que intervienen en esta minuciosa investigacién no s6lo muestran
una muy distinta comprensi6n de lo que significa ser una persona religio-
sa, sino que también hacen una utilizacién notablemente contrapuesta de
los recursos que la religion pone a su alcance.

LA MUERTE Y EL ESTUDIO DE LA MUERTE
En septiembre del afio 2003, el Departamento de Ciencias Sociales y
Politicas de la Universidad de Bath cre6 un Centro para el Estudio de la

Muerte y la Sociedad?!. El centro se propone fa consecucién de cuatro

. 2 Para una del’a]]u.dzl informaeién sobre el centro, véase hitp:/iwww.bath.ac.uk/cdas/. La
revista Mortality estd intimamente asociada con estu empresa,
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objetivos: fomentar la investigacién social, politica y sanitaria; ofrecer
programas de formacién y capacitacién a los académicos y a los profesio-
nales; mejorar la comprensién de las politicas sociales, y estimular el de-
sarrollo comunitario. En ofras palabras, nos eucontramos ante un centro
resueltamente comprometido con la interdisciplinariedad (y la desdife-
renciacion), no sélo en relacién con la labor académica llevada a cabo en
este campo, sino también en lo tocante a las aplicaciones pricticas de di-
cho trabajo. Ademads, podemos encontrar un buen ejemplo de desdife-
renciacion en la conferencia con la que se vino a inaugurar esta nueva
empresa.

La sesién plenaria de la conferencia cousagrada al movimiento de
los hospicios nos ofrece un ejemplo evidente {Hartley, 2005). El relato
de los acontecimientos es bien conocido: el movimiento de los hospicios
surgi¢ como consecuencia de una insatisfaccion asociada con las disposi-
ciones médicas, dado que, en los primeros afios del periodo posterior a la
Segunda Guerra Mundial, la muerte se consideraba mas un fracaso de las
modernas técnicas médicas que el resultado natural del acabamiento de la
vida. Curiosamente, las primeras personas que decidieron promover este
movimiento fueron casi todas mujeres (y entre ellas cabe destacar los
nombres de Cicely Saunders y de Elizabeth Kiibler-Ross). Con todo, la
alocucién que Hartley vino a pronunciar en la sesién plenaria de la con-
ferencia que acabamos de citar no se centrd tanto en los primeros afios
de la historia de los cuidados que habrian de asumir los hospicios como
en volver a poner el acento en la colaboracién con el Servicio Nacional
de Salud del Reino Unido —dado que el sistema médico general se ocupa
cada vez mds de procurar atencién a los moribundos—. Esto resulta inte-
resante en dos sentidos: eu primer lugar, porque las separaciones insti-
tucionales (del tipo que sean) vienen a reflejar la concrecién de una parti-
cular fase de un proceso —puesto que no necesariamente constituyen el
objetivo final- y, en segundo lugar, porque las iniciativas que nacen del
desgajamiento de una determinada actividad o cometido del tronco
principal de una prestacién de servicios especifica pueden terminar re-
integrindose en la corriente general con el transcurso del tiempo, apor-
tando entonces todoe un conjunto de capacitaciones y conceptos nuevos.
Si nos cefiimos al concreto caso de los hospicios, estd claro que uno de
€s0s conceplos es el que viene a resaltar la importancia de !a atencidn a
las personas que se encuentran en la dltima fase de su pertodo vital y
que no se limita al simple alivio de los sintomas. Dicha atencidn posee
midltiples facetas, ya que incluye el cuidado del cuerpo. la mente y el
espiritu, aunque hemos de tener presente que este Gltimo puede presen-
tarse en vna amplia diversidad de formas.

2 Vease http:/fwww.hath.ac.uk/soc-pol/ddd?/, asi como ¢l eontenido de las péginas de
cualquier ndmero de la revista Mortality.
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La creacion de un centro interdisciplinario y especializado para el es-
tudio de la muerte y la sociedad viene a sefialar de modo muy visible el
surgimiento de una nueva subdisciplina, una subdisciplina en la que conflu-
yen las contribuciones de eruditos procedentes de muy diversos campos:
la medicina, la historia, la sociologia, la psicologia, las politicas sociales, la
consultoria profesional, los estudios religiosos, etc. (la lista completa re-
sultaria muy extensa). No obstante, y dejando a un lado esta actividad
colaborativa, trancamente bienvenida por lo demds, lo que se observa en
los dltimos diez afios es una notable reactivacion del interés socioldgico
en «la muerte, el morir y las exequias» —y conviene recordar que en ese
mismo periodo de tiempo se ha asistido al resurgir del propio sujeto como
tema de importancia para fa opinion publica—?', De hecho, este resurgir
forma parte de la historia, una historia que ha captado a un tiempo la aten-
cion de los socidlogos pertenecientes a la corriente dominante de la disci-
plina y Ia de los que se interesan por el estudio de la religidon —y muy es-
pecialmente la de aquellos que analizan la naturaleza de la modernidad
{Bauman, 1989; Giddens, 1991)—. En esta exposicion, necesariamente se-
lectiva, hay dos elementos que destacan como ejemplos de las implica-
ciones que esto tiene en el dmbito de la religién: en primer lugar, las re-
flexiones de Walter relativas a las formas que adopta el morir en las épocas
premoderna, moderna y posmoderna y, en segundo lugar, las pruebas que
el estudio de la muerte ha venido a aportar a la controvertida cuestion de
la secularizacion. Ambas ideas encuentran un intenso cco en los grandes
temas generales que recorren este libro.

El fecundo trabajo que ha realizado Walter en este campo {1990, 1994
y 1995) se halla en relacion directa con el debate que mantuvimos en el
capitulo V acerca de la modernidad. En The Revival of Death, por ejem-
plo, Walter ahonda tanto en la evolucién de la muerte como en las trans-
formaciones que han experimentado las pricticas que ésta adopta en fun-
cion de las distintas formas societales, sefialando en cada caso al autor
clave para el estudio de dichas cuestiones, asi como el corpus de conoci-
miento que enmarca el discurso. En las sociedades premodernas, se cons-
tata que dicha autoridad se encuentra en manos de la Iglesia (unas veces
sujeti al control de una dnica institucién y otras en cambio dependiente
de varias) y que su personal acostumbra a sustentar sus afirmaciones en
un conjunto de referencias a los textos religiosos. En las sociedades mo-
dernas se ha veriticado un marcado giro, dado que la autoridad ha pasado
a centrarse en la esfera médica o cientifica, ya sea en materia de organiza-
cién o de discurso. Sin embargo, tanto los planteamientos médicos como
los cientificos se han visto expuestos a repetidas criticas —en lo que a estas
alturas cs ya un tema bastante familiar— Cada vez se extiende mds la idea

23

El heche de que Ja prensa se mostrara atenta a la creacién de este nuevo Centro para el
Estudio de la Muerte y 1a Sociedad ecnstituye ya en s misimo una prueba de dicho interés,
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de que son en efecto un aspecto necesario. y en muchos sentidos benefi-
cioso, de las sociedades modernas pero no suficiente —en particular cuan-
do se trata de lidiar con las dificiles cuestiones morales que redean el co-
mienzo y el fin de la vida—. Como argumenta Walter, la tinica autoridad
que cuenta en estas circunstancias es el yo —sea el de la mujer o el del
hombre—, va que a ésie le corresponde decidir cémo desea morir y las
particulares caracteristicas del apoyo que precisa. Con todo, esta postura
sigue siendo muy minoritaria, y mds atGn en las sociedades en que el cuer-
po ¥ su cuidado se han convertido en nociones de importancia creciente.
De ahi la enorme variedad de pricticas que han ido surgiendo en el mun-
do occidental para abordar dichas cuestiones y, una vez mds, ¢! programa
de la conferencia de Bath nos permite hacernos una idea del alcance y la
diversidad que éstas tienen.

/Son estos cambios una prueba en favor de las tesis de la seculariza-
cidn o no? Es cierto que en la mayoria de las sociedades occidentales las
iglesias cristianas han dejado de ejercer un monopolio en lo tocante a la
muerte y las pricticas que la rodean. No obstante, siguen siendo unos
actores clave —y especialmente para aquellos sectores de la poblacion que
rara vez asisten a sus oficios—. Si se los apartara de los servicios que pres-
la la fglesia en el momento de la muerte, la gran mayoria de los ciudada-
nos europeos se sentirinun manitiestamente ofendidos. Es verdad que, para
algunos de ellos, la idea de un tuneral laico se ha convertido en una
opcion atractiva, aunque todavia no sean muchas las personas que com-
partan este punto de vista (Ja aceptacion de esta posibilidad estd siendo
limitada, pero es mds probable que asistamos 4 un crecimiento que i@ una
mengud de la misma). Mucho mds popular resulta la solucion que pasa
por la evolucidn gradual de Ta ceremonia religiosa, la cual contendria un
mimero cada ver. mayor de elementos especiicamente aplicables al indi-
viduo que acaba de fallecer —pese a que no perlenezcan a la tradicion re-
ligiosa que asume la responsabilidad del rito—. Una vez mis podemos hallar
un excelente ¢jemplo de esto en las ceremonias celebradas con motivo de
la muerte de la princesa Diana, ceremonias que habrdn de constituir un
punto de referencia para los funerales que vengan a celebrarse a lo largo
de la década inmediatamente posterior a ese fallecimiento.

De ahi ef vinculo que une las afirmaciones de este capitulo con la no-
cidn de religidn vicaria (véanse pp. 186-190), una nocidén que ya nos indi-
caba que las reacciones de una sociedad a una muerte colectiva o inespe-
rada desempefiaban un papel importante. Este tipo de reacciones vienen a
respaldar un hecho que resuita cada vez mas evidente, a saber, que existen
efectivamente dos economias en las iglesias tradicionalmente dominantes
en la Europa moderna. La primera de ellas, que guarda relacién con el
nacimiento y el bautismo, estd cambiando a un ritmo moderadamente ra-
pido. aunque en algunas regiones evolucione a mayor velocidad que en
otras: estamos en este caso ante el modelo de la ibertad de eleccion. La
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segunda se halla asociada con la muerte y con el rol que desempefian las
iglesias en todo cuanto tiene que ver con ella —un papel que es notable-
mente mds resiliente, ya que refleja la persistencia de la religion vicaria—.
Todo debate bien informado que se proponga abordar la cuestion del pro-
ceso de la secularizacién deberd tener muy en cuenta ambas opciones, asi
como las inevitables tensiones que habrin de surgir entre una y otra. Sin
embargo, lo cierto es que no siempre se hacen asi las cosas.
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CONCLUSION
LA NECESIDAD DE REPLANTEARSE LAS PRIORIDADES

El objetivo primordial de esta conclusién —relativamente breve— con-
siste en revisar la cuestion fundamental que ya expusimos al comienzo del
libro, a saber, la vinculada coun la relacién notablemente imperfecta que
existe entre los debates que dominan la sociologia de la religidn vy la rea-
lidad de la vida religiosa que observamos cn el mundo moderno. Se trata
ademds de una cuestion que se halla en estrecha conexién con la sucesicn
de temas transversales de amplio alcance que han ido surgiende en los
capitulos anteriores. Para abordar este debate, tomaremos como punto de
partida dos cjemplos concretos: el de la movilidad del mundo moderno,
que no cesa de aumentar, y el de las tensiones que hoy existen en el cam-
po religioso eutre las tendencias generales y las marginales. Ambos as-
pectos se hallan marcadamente interrelacionados.

La segunda parte aborda asuntos parecidos, pero lo hace desde una
perspectiva diferente: la de los cambios ocurridos en el seno de la propia
sociologfa. Prestaremos particular atencidn a lo que ha dado en conocerse
como «gire cultural». ; En qué medida contribuye este planteamiento dis-
ciplinar al estudio de la religién v, a la inversa, en qué punto acechan los
escollos?Y, en segundo lugar, ;dénde se sittian los campos paralelos de 1a
sociologia y qué enseianzas podemos extraer de ellos? Los tiltimos pérra-
fos de este apartado remiten a las disciplinas afines a que nos referimos al
final del capitulo VI. Los socidlogos de la religién no sélo tienen en su
mano la posibilidad de aprender de los dmbitos de conocimiento relacio-
mados con su disciplina; también estan en disposicién de contribuir a los
debates de orden general que se desarrollan en las ciencias sociales.

Dos ejemplos cerrardn el capitulo. El primero de ellos repasa una vez
mis la enojosa cuestidn de la homosexualidad en la esfera de ta Comu-
nién Anglicana —en un debate en el que son muchas las personas que rei-
vindican hallarse en posesion de la «verdad»—. ;Qué puede aportar un so-
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cidlogo a dicho debate y cémo puede contribuir ese aporte, si no a una
solucion, si al menos a una mejor comprensién de las cuestiones en lza?
El segundo ejemplo gira en torno a las caricaturas de Mahoma publicadas
a tinales del afio 2005 en el periddico danés Jyllands-Posten, un episodio
que, ademds de venir lastrado por una carga emocional particularmente
intensa, irrumpid en la escena internacional en el preciso instante en que
el presente libro agotaba las dltimas fases de su elaboracién. Si hemos ele-
gido ambos ejemplos, ha sido con la intencién de fundamentar en la rea-
lidad —en ocasiones muy dolorosa— los temas que hemos venido expo-
niendo en los capitulos anteriores.

LA TEORIA Y LOS DATOS: UNA RELACION INCOMODA

La movilidad, sea cual sea su tipo, plantea nuevas y complejas interro-
gantes a las distintas vertientes socioldgicas. dado que el desplazamiento
de las personas, jnnto con los flujos de capital, mercancius e ideas, estd
convirtiéndose en una caracterfstica cada vez mds generalizada del capi-
talismo global. La religién, o mas exactamente las religiones, ¢s un ele-
mento inseparahle de tales movimientos, y lo es ademas de mil modos
diferentes. Las religiones pueden alentar o desincentivar la movilidad,
impulsarla o frenarla, trascender las barreras o imponerlas, acoger o re-
chazar. Las religiones que son mayoritarias en una parle del mundo resul-
lan ser minoritarias en otra zona del planeta, y viceversa. Los pueblos que
en su diu constituyeron el eslabén tinal de un determinado empeilo misio-
nero han pasado a convertirse a su vez en propagadores de una fe; los
marginados terminan ocupando el centro de la escena. En iltimo érmino
las predicciones experimentan un vuelco: la posibilidad de que ocurran
sucesos inesperados se verifica de hecho en la prictica: lo vimos en Irdn
en el afio 1979, en la Unidn Soviética en 1989 o en los Estados Unidos en
2001, por poner s6lo unos cuantos ejemplos.

En los capitulos anteriores hemos documentado con algiin detulle es-
tos escenarios sujetos a un continuo cambio ya que constituyen uno de los
elementos cructales de las prioridades de la religion en el mundo moder-
no. ;Y cémo ha respondido la sociologia de la religion a este estado de
cosas? La respuesta mds honesta nos obliga a reconocer que lo ha hecho
de manera desigual. En cierto sentido, los sociélogos de la religidn se han
sentido atraidos por tales cambios, y a menudo han prestado mayor aten-
¢ion a las minorias que a las mayorias. Lo exético (ya se presente en la
esfera de la propia nacién o en el extranjero) resulta mas interesante que
lo cotidiano. En Europa se publican muchos mds libros sobre los musul-
manes que sobre las iglesias dominantes, y es frecuente que se dé priori-
dad al tratamiento de los acontecimientos que tienen lugar al otro lado del
mundo que a los que suceden en nuestro propio 4mbito. Por el contrario
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—y en esto reside la paradoja—, las teorfas de nuestra subdisciplina conser-
van una fijeza relativa. Y en tan gran medida que, en algunos casos al
menos, han contribuido mds a inhibir que a posibilitar la respuesta imagi-
nativa que tan evidentemente se nos estd exigiendo.

Esta afirmacién precisa de algunos matices. En los primeros apartados
de este libro hemos examinado con cierto detalle tres corpus tedricos: los re-
lacionados con la secularizacidn, los basados en la capacidad de tomar
decisiones racionales y los que tratan de lograr una mejor comprensidn de
la nocién de modernidad y su naturaleza, Hemos prestado una considera-
ble atencidn a la génesis de estas teorjas, tanto en los aspectos relaciona-
dos con el lugar en el que surgen como en los vinculados con la argumen-
tacién en si. No es necesario volver a insistir en este material, salvo para
indicar que tanto los defensores de la secularizacién como quienes abo-
zan en favor de 1a teoria de las decisiones racionales cuentan con un con-
siderable niimero de justificaciones en las que sustentar el método de tra-
bajo que emplean en las regiones del mundo en que vinieren a surgir por
vez primera dichas teorfas: los problemas surgen cuando las ideas en
cuestion se inlentan aplicar en otras zonas —y, cuanto mds indiscriminada
sca dicha aplicacidn, mayor gravedad presentard el problema—. En cierta
medida los trabajos sobre la modernidad son similares: la modernidad (en
singulary funciona hien en Occidente. Esta conclusién no tiene nada de
sorprendente, dado que, en este sentido, la modernidad expresa el modo
en que las sociedades occidentales se comprenden a s mismas (tanto en
el plano floséfico como en el socioldgico). De nuevo, es la aplicacion del
concepto a otras regiones del mundo lo que se convierte en fuente de difi-
cultades, ya que obedece a una metodologia de trabajo que conduce muy
ripidamente a la conclusién de que toda sociedad o grupo de sociedades
que no se adecuen a las pautas propias de la modernidad occidental son en
cierta medida sociedades de modernidad menguada.

Ademis, el «problema» se agrava en la medida en que la modernidad
occidental (al menos en sus formas europeas) incluye entre sus atributos
mids caracter{sticos la existencia de un cierto grado de secularizacién —un
hecho que viene a situar en una misma linea al menos a dos de estos cor-
pus tedricos—, O por decirlo de forma mucho més negativa: los prejuicios
de un tipo de teorizacién refuerzan en ocasiones los presentes en el otro.
Ahora bien, con independencia del modo en que enfoquemos la cuestidn,
lo cierto es que ésta incide directamente en el nicleo del dilema: ; hemos
de considerar que la secularizacion es un factor intrinseco o extrinseco al
proceso de la modernizacion? La propia pregunta resulta importante en si
misma, ya que el mero hecho de que llegue a plantearse es consecuencia
de la presencia de la religién en el munde moderno (del siglo xx1), una
presencia que se hace cada dia mds patente. Sin embargo, la interrogante
suscita respuestas muy distintas. En un lado se sitian quienes, como yo
misma, tenemos cada vez mas la sensacion de que la secularizacion es
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extrinseca al proceso de la modernizacion. Es posible, y de hecho entera-
mente «normal», ser a un tiempo plenamente moderno y fervientemente
religioso —de ahi la necesidad de paradigmas que tengan este hecho en
cuenta—. Hay otros estudiosos que sostieneu que el estado de cosas actual
es simplemente transitorio. Con el tiempo (aunque no resulte facil decir
cudnto), fo esencial de la modernidad terminari asocidndose inevitable-
mente con la laicidad. El hecho de que sean relativamente escasas las re-
giones del globo que hayan alcanzado ese plano no merma el cardcter
intrinseco —y por consiguiente necesario— del vinculo que une ambus no-
ciones. El asunto va mds alld del debate semdntico, puesto que constituye
una diferencia de enfoque fundamental en el plan de accidn de la sociolo-
gia. Entonces ;qui€n elabora ese plan de accidn y para quién? Es impor-
tante exponer las implicaciones con mayor detalle.

Podemos encontrar un punto de partida en el capitulo final de Euwrope:
The Exceptional Case (Davic, 2002a), texto en el que indago en estas di-
ferencias valiéndome de la nocidn de los mapas conceptuales. De acuer-
do con dicha nocidn, la teorfa de la secularizacion es un mapa conceptual
dtil para adentrarse en las cuestiones europeas. Se trata, por asi decirlo, de
una excelente ayuda para escalar los Alpes, pero resulta mucho menos
apropiado para internarse en las Montafias Rocosas —donde, por el contra-
rio, es probable que la teorfa de las decisiones racionales (otro mapa con-
ceptual) se encuentre a sus anchas—. Y, a su vez, ninguno de estos plantea-
mientos ofrece gran ayuda cuando se trata de explorar los Andes, donde
es evidente que la aplicacién del mapa «equivocado» no sdlo resulta en-
ganiosd, sino decididamente peligrosa —ya que el investigador s¢ incapaci-
ta para apreciar las caracteristicas mds obvias del paisaje— La anécdota
que refiere David Martin en relacién con Guatemala ilustra perfectamente
este extremo:

Comprend{ de la forma mds convincente la poderosa influencia de los
paradigmas dominantes en Guatemala, mientras viajaba en un autobds
repleto de cientificos occidentales, Cuando se les dijo que el 66 por 100 de
la poblacidn era catdlica, no formularon ninguna pregunta respecto a cudl
pudiera ser la conlesién del resto, aunque la respucsta les saltara a los ojos
en los tex1os que colgaban de tas cabafias de la remota regién de El Petén,
en las iglesias que, habilitadas en sencillos almacenes, invacaban al «Prin-
cipe de la Paz», ¥ en los autobuses que proclamaban que «Jesds estd en
camino» (Martin, 2000, p. 27).

Tengo la sensacién de que esta misma historia —convenientemente
modificados sus detalles— viene a repetirse en muchas ocasiones, y de que
este problema no desaparecerd mientras los socidlogos de la religién con-
serven una cierta actitud rigida al teorizar en un contexto en el que los
datos se multiplican a un ritmo exponencial.
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No quiero dar una impresién negativa. Hay una inmensa cantidad de
trabajos de excelente factura, y en algunos dmbitos de la sociologia de la
religién se han venido haciendo enormes estuerzos para lograr que la teoria
y los datos alcancen una nueva y mds positiva concordancia. Los trabajos
relacionados con la globalizacién constituyen un ejemplo pertinente —la reli-
gién tardé en comprender el fenémeno de la globalizacion, pero ahora estd
recuperando muy rapidamente el terreno perdido (véase el capitulo X)-.
Otro tanto sucede con los intentos de comprensién del mundo musulman. Y
lo mismo ha venido ocurriendo con el género —un extremo que hemos abor-
dado en el capitulo XI-. De hecho, lo que de aqui se desprende es una espe-
cie de avance a trompicones, En el preciso instante en que la reflexion ted-
rica se pone al dfa, la materia sometida a estudio experimenta una nueva
transformacion —y con inercia progresivamente acelerada, puesto que los
acontecimientos del mundo moderno estdn revelando algunos aspectos de
la religién que los eruditos fundadores de la disciplina jamas alcanzaron a
entrever, y 1nenos adn sus sucesores—. Y lo cierto es que les habria resultado
imposible hacerlo, dados los pardmetros en que se mueve el contexto euro-
peo. De ahf{ la presencia de un elemento de crucial importancia en toda
teorizacién llamada a conocer el éxito: me refiero a la necesidad de incor-
porar en el propio modelo tedrico la posibilidad de que las cosas terminen
cambiando y adoptando rumbos insospechados. Bl cambio ha de ser un
elemento inseparable de la teorizacién y no un afiadido opcional.

Estas son las razones que determinan que me atraiga la idea de que las
modernidades sean efectivamente mudltiples. Esta nocién no sélo vincula
desde un principio la diversidad a la teoria —y ello de forma inseparable—
sino que implica una comprension de la propia «modernidad» gue tiende
mis 1 verla a modo de proceso que de objeto. Podemos hallar un proceso
de esta indole no sélo en la movilidad misma del mundo moderno —sea cual
sea la variante que adopte dicha movilidad- sino también en las complejas
interacciones que tienen lugar cuando los individuos y bos grupos trasplan-
tan su cultura a un contexto definido por situaciones nuevas y de cardcter
muy distinto. En estas relaciones, sujetas a una constante evolucion, hemos
de tener en cuenta todo un conjunto de factores —entre los que cabe incluir
el doble hecho de que haya personas que logren acceder ms facilmente que
otras a la movilidad y de que existan individuos que decididamente carecen
de toda movilidad—. La organizacion de una conferencia internacional o de
un seminario destinado a investigar mds detalladamente estas cuestiones
nos revelard de inmediato las dificultades que conlleva el empefio: habrd
delegados que puedan acudir y otros a los que les resulte imposible hacerlo,
bien porque les frenen las cuestiones econdmicas (y mds exactamenie la
circunstancia de no disponer de una divisa convertible), bien porque se lo
impidan las normativas de obtencion de los visados, cada vez mds estrictas.
Y, si esto es lo que ocurre en el caso de un encuentro académico, jcudnto
mis aplicable no resultard en situaciones de la «vida real»?
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Hay un segundo punto que se aprecia con igual claridad. Lo que para
una persona supone la corriente dominante representa, de hecho, una
tendencia marginal para otra, y es muy frecuente que esta circunstancia
conserve su vigencia en el punto geogrifico de destino. La proximidad
fisica no desemboca en una igualdad de trato, pese a que en muchos
casos existan dictados constitucionales y medidas en las instituciones
que asi lo exijan. La forma especifica en que vengan a desarrollarse en
la practica dichas relaciones, asi como la concrecién de las reciprocas
influencias que hayan de ejercerse a largo plazo, constituye una cuestién
de indole mds empirica que tedrica, y en elia desempefian un papel cru-
cial las normas, la historia y las instituciones de la sociedad anfitriona.
La experiencia vital de las minorias religiosas de los Estados Unidos
difiere de la vivencia que tienen las minorias religiosas de Europa, e
incluso en la esfera del propio continente europeo se observan variacio-
nes —pese a la existencia de la Unién Europea—. Los musulmanes que se
instalan en Gran Brelafia, Francia, Alemania y los Paises Bajos perma-
necerdn muy a menudo en los margenes de todas esas sociedades. Se
trata de una circunstancia que se aprecia con claridad. En cambio, es
muy frecuente percibir con mucha menor nitidez otro hecho: el de que
esos mirgenes se construyen de forma distinta. En Gran Bretafia, por
ejemplo, es posible la constitucion de «grupos» —y de hecho es algo que
se estimula—, mientras que en Francia no sucede otro tanto. Y, en los
Paises Bajos, para consternacion de la poblacién receptora, la mentali-
dad que conduce a la construccién de baluartes sociales no sélo perdura
sino que estd siendo adoptada por la propia comunidad musulmana,
¢ Acaso cabiu esperar otro resultado?

L.O0S RECURSOS DE LAS CORRIENTES DOMINANTES: EL GIRO CULTURAL.

Nuestra disciplina matriz ha dedicado demasiado liempo a dejar aisla-
da y encapsulada a la sociologia de la religién —ya hemos abordado en
mas de una ocasion este extremo-. Ahora bien, si asumimos que existe un
creciente deseo de superar esta postergacion, podemos preguntarnos lo
siguiente: ;de qué recursos dispondria la disciplina troncal para facilitar
esta tarea? En este apartado vamos a desarrollar una posibilidad cn parti-
cular: la relacionada con fa idea del «giro cultural» y las implicaciones
que dicha nocién tiene para el estudio de la religion.

En el d4mbito las ciencias sociales, el giro cultural ha generado un in-
gente volumen de textos, aunque la mayoria de ellos rebasan el alcance de
este capitulo’. No obstante, lo esencial de esa bibliografia es relativamen-

' Pedemos encontrar un buen resumen de esle trabajo en Bonnell y Hunt (1999), asi como

en Edwards (2006).
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te sencillo: los socidlogos que respaldan este enfoque tienden a situar los
«procesos de elaboracidn de sentido» (y en este Ambito la religién cons-
tituye un ejemplo cldsico) en el centro de la comprension sociologica,
analizando a continuacion esos procesos en los términos que esa misma
corriente especifica. La expresién «en los términos que esa misma cotrien-
te especifica» resulta crucial —ya que en este caso implica decididamente
que debemos huir del reduccionismo, esto es, de aquellas formas de ani-
lisis que consideran que la religién es «verdaderamente otra cosa»—. El
hecho de que se haga hincapié en la cultura y en su existencia indepen-
diente y auténoma concede un amplio espacio a las ideas y a las motiva-
ciones religiosas, conceptos ambos que pueden estudiarsce de dos modos.
En primer lugar, puede considerarse que la cultura es el elemento que
constituye como tales las relaciones y las identidades sociales y, en se-
gundo lugar, la cultura admite ser sometida a examen en la medida en
que influye en las relaciones y en las identidades sociales de toda socie-
dad duda.

Hay abundantes ejemplos de ambas cosas. En las sesiones que la
reunién de la Asociacion para el Estudio de la Sociologia de la Religién
dedicd en el afo 2003 al «giro cultural» se compendiaron adecuadamente
algunos de esos ejemplos —y han sido publicados con posterioridad en un
nimero especial de la revista Sociology of Religion—. En el capitulo 11 ya
hicimos alusidn a los dos primeros casos, en especial al hablar del cnsayo
que Martin titula «The Christian, the political and the academic» —un cs-
erito socioldgico que se inspira directamente en Weber (véase p. 61)—. La
frase con la que se inicia este trabajo deja perfectainente claro el vinculo
entre la religién y el giro cultural:

Sien pro de la argumentacion concorddramos en que la sociologia ha
pucsto nucvamente la ateneidn en la cultura y ¢l andlisis cultural, volve-
riamos 4 leaer plena auloridad para visitar los yacimientos cldsicos que un
dia cxcavara Max Weber en su bisqueda de una respuesta a las grandes
cuestiones que plantea la civilizacién eristiana. Serfa diffcil ponderar en
exceso la fundamental importancia del asunto que traigo aqui a colacion,
dado que me estoy refiriendo al lenguaje que ¢l eristianismo utiliza para
aludir al poder, a ta politica y a la violencia en el contexto de la seculari-
zacion (Martin, 2004, p. 341).

No obstante, el punto crucial del articulo de Martin gravita menos en
torno al atractivo de la cuitura como tal que en torno a la necesidad de
valorar las limitaciones que restringen especiticamente el papel de la
politica cuando se lo compara con otros roles sociales —extremo este so-
bre el que habremos de volver en varias ocasiones a lo largo de este
capitulo~. Esto constituye, de hecho, un valioso elemento de rectifica-
cién, va que nos advierte de los peligros gue encierra llevar demasiado
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lejos el giro cultural —es decir, nos avisa del riesgo inherente a poner en
fu cultura un énfasis tan grande que se terminen dejando simplemente a
un lado las estructuras sociales y las limitaciones que éstas imponen
(para bien o para mal).

Mellor expone exactamente el mismo extremo en su contribucidn al
nimero especial de la revista Sociology of Religion del que acabamos de
hablar, De acuerdo con Mellor, estamos aqui ante la cldsica situacién en
que no ha de arrojarse «al nifio con el agua». En el plano de la soctologia
de la religion, las implicaciones de esta advertencia son claras. Cierta-
mente es importante conceder a la cultura un espacio suficiente, pero tam-
!Dlén resulta relevante recordar que son las personas las que conciben las
ideas y que son ellas quienes desempefian los roles sociales —los cuales
son a su vez muy diversos—. De ahi la relacion que este planteamiento
tiene con el escrito de Martin: hay individuos que actian como lideres y
otros como seguidores. Ademas, los dirigentes politicos difieren de los
cabecillas religiosos y ambos son a su vez distintos de los académicos
descollantes. Y, por si fuera poco, los diversos roles desempefiados por
unos y otros se articulan en una serie de instituciones cuya naturaleza y
{ormas divergen en funcion de los distintos lugares en que operen. Por lo
que hace a la religion, hay instituciones que son incluyentes y otras que
no lo son, y las hay también que tienen facilidad para establecer relacion
con el conjunto de la sociedad y otras que no la tienen. En pocas palabras:
no es posible abandonar sin mas —para cefiirse exclusivamente a la «cul-
tura»— el conjunlo de las viejas interrogantes: la naturaleza del liderazgo,
lals cuestiones vinculadas con la autoridad, la indole de los tipos de orga-
mizacion, el andlisis de las iglesias y las sectas, ete. Es preciso indagar en
ellas con meticulosidad y constancia. Curiosamente, para resolver estas
tensiones, Mellor no se remonta en esta ocasion a Weber, sino al realismo
social de Durkheim, consiguiendo asi un enfoque mds equilibrado para el
estudio de las complejas realidades de la vida cultural, social y humana
{véanse pp. 61-64).

Hay otras dos contribuciones al nimero especial de la revista Sociolo-
gy of Religion que requieren atencidn, dado que estan vinculadas con los
temas gue abordamos en este libro. Jean-Paul Willainie examina ¢l giro
_cultural desde la perspectiva del mundo académico francés. En Francia, la
mﬂuencia del marxismo y el estructuralismo fue particularmente intensa
~circunstancia que condujo a un sélido compromiso, tanto filosofico
como sociolégico, con 1a idea de la secularizacion (o 1o que es lo mismo:
a una version «fuerte» de los planteamientos ilustrados)—. No obstante,
también en Francia puede apreciarse un cambio notable, ya que las iden-
tidades culturales y religiosas estin empezandoe a invadir fa esfera pdbli-
ca. En consecuencia, los sociélogos de la religién franceses han comen-
zado a recurrir cada vez més a los enfoques procedentes de las ciencias
antropoldgicas y politicas a fin de sacar a la luz tanto la estructura como
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la dindmica que manifiestan las identidades religiosas en la uliramoderni-
dad (un término peculiarmente francés). Y han llevado su bisqueda hasta
el extremo de que la laieiré francesa se halla cada vez més cuestionada —y
con mayor intensidad atin cuanto mds crece la presion que el contexto
europeo estd ejerciendo en Francia-. En otras palabras, «el estudio socio-
[6gico del fenémeno religioso no es ya un simple analisis de los determi-
nantes sociales, pues ha pasado a convertirse, tanto en Francia como en
otros paises, en el estudio de las mediaciones simbdlicas, un estudio que
examina la influencia que dichas mediaciones ejercen a un tiempo en los
vinculos sociales y en la formacion de los individuos como sujetos acti-
vos» (Willaime, 2004, p. 373). El hecho de que los defensores de la laici-
t¢ se hayan reagrupado para abogar simultdneamente en favor del concep-
to y las medidas politicas que éste inspira es parte integrante del mismo
fendmeno.

Mary Jo Neitz (una socidloga estadounidense) analiza cl giro cultural
en relacion con el género, proporciondndonos asi un nuevo ejemplo de
interés en esta drea. Bstd claro que existe una cierta congruencia entre
algunos de los aspectos de la teoria feminista y el giro cultural —ambos
planteamientos, por ejemplo, manifiestan una singular opinién sobre la
Hustracion y el papel que en ella desempefia el individuo auténomo (va-
rén)—. Neitz sopesa los pros y los contras de dos alternativas a estos puntos
de vista: la del yo como estructura relacional y la del yo como elemento
construido por medio de una narrativa, Son reflexiones que repercuten
claramente en ¢l estudio de la religion. Los socidlogos de la religion de-
berfan prestar mis atencion a las actividades pricticas y al modo en gue
se entrelazan la estructura y la cultura en la vida cotidiana de la genic.
Ademds, la prictica religiosa posee corporeidad y género, y es ademds
dicha prictica la que constituye el niicleo de la identificacién religiosa.
Hay mds autores en este campo que respaldan con toda rowndidad la idea
de elaborar la sociologia de la religién de abajo arriha, cosa que puede
comprobarse especialmente en las dltimas aportaciones de Ammerman
(2006). El enfoque de esta autora se cenira en «la religién vivida» y no en
las categorfas impuestas por el investigador social. Curiosamente, eso era
precisamente lo que Ammerman venia a indicar en su respuesta a los
articulos presentados en la conferencia de Atlanta.

En resumen, el giro cultural de la sociologia se halla a su vez tan
Jocialmente moldeado como los fenémenos que trata de abordar. Y, sise
lleva demasiado lejos, este planteamiento puede crear muchos proble-
mas: al menos tantos como os que alcance a solucionar. Sin embargo,
utilizado juiciosamente, permite comprender de forma nueva algunos de
los elementos pertenecientes al dmbito de la religion. Al mismo tiempo,
posibilita el establecimiento de vinculos con otras dreas paralelas de la
sociologia. Para analizar estas relaciones, vamos a emplear aqui dos
tipos de ilustraciones: las primeras proceden de la sociologia del arte,
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el deporte y Ja actividad militax; las segundas emanan de los estudios
europeos?. \ -
Los trabajos sociolégicos sobre la musica y las artes son bdsicos para
todo aquel que se interese por la religidn; éste es un extremo que com-
prendi claramente mientras preparaba, en la elaboracidon de Religion in
Muodern Europe, el capitulo que se adentra en los aspectos estéticos que
presenta la vida religiosa en todo el continente. El debate —al que ya nos
hemos referido en el capitulo VI- se centraba en la forma en que la arqui-
tectura, ellarte, ‘Ia_s piezas de artesania y la misica mantienen y transmiten
la memoria religiosa europea, teniendo siempre bien presente la impor-
tancia que posee la «recepcidn» de dichos elementos para una buena
com’pl‘enm()n de este campo de estudio. De ahi los dos elementos que re-
salta?amos en ese trabajo: el primero insistia en valorar los conlextos
econémico, social y cultural que permitieron Ia realizaciéon de maravillas
commo fa basilica de Santa Maria Magdalena de Vézelay, cn la Borgofia
—por poner s6lo un gjemplo—; el segundo destacaba los esfuerzos qué Se
ven obligadas a hacer las poblaciones modernas para interpretar el simbo-
lfmmo de .dichas obras, ya se trate del edificio en si o de los artefactos gue
es’te contiene. Ahora bien, esto no agota la cuestién, Curiosamente, fue en
Vévelay _donde estableci mis primeros contactos con las Comml’umuté%
d'ACCth’:‘ll des Sites Artistiques ~un movimiento integrado por volunturit);
cuya existencia obedece explicitamente a la necesidad de volver u vincu-
far al publico europeo no sélo con su herencia cultural como tal, sino
con las dimensiones espirituales que ésta tiene—. Y, para conseguirl‘() re-
sulla obvio que una generacion como la actual, que estd perdiendo r{\pwidu—
menie el contacto con la narrativa fundacional del continente curopeo
precisa de alguna ayuda (Davie, 2000a, pp. 173-174). 1
En muchos aspectos, los paralelismos existentes entre la religion y ¢l
deporte resultan todavia mis llamativos. En toda Gran Bretafia, por ejem-
plo, los clubes de fithol de dmbito local, pequefios y tradicinna’lcs luchan
por conseenir l.a atencion de la gente (es decir, espectadores), y co;l ellocl
dinero neeesario para subsistir —y eso es exactamente lo que les sucede a
las parroguias que son igualmente radicionales y pequefias—. Los clubes
dg mayores dimensiones prosperan a expensas de los mds modestos, v lo
MisMO DCUTTe con algunas iglesias, anngue sea de un modo menos ll:am:r
tivo. Los {n()delos de asislencia se estdn transformando en ambos casos
Los _dos tipos de organizacién, por ejemplo, han conocido un marcad(;
declive a lo largo del periodo de la posguerra, dado que las actividades
voluntarias asociadas con una determinada forma de sociedad han id;)
poco a poco dejando pase a un estado de cosas muy distinto. Curiosamen-

2 . .

o U{\! \Glr.-(.t,l()ﬂd\‘ cslos ejemplos, be de reconocer la deuda que he contraido con mis colegas
. ra e o 1 M 1 =

(jc a [u\ff_ra}d..ld de Efxela, en partieular con Robert Witkin. Tia DeNora y Tony King (en el

campo socicldgico), asi como con Chris Longiman {en ¢l dmbito de los Estudios ElerpCE)R).
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te, la asistencia a los partidos de futbol profesional estd viviendo en la
actualidad una fase de recuperacién, aunque mds en unas divisiones que
en otras. Los responsables de las iglesias harfan bien en reflexionar sobre
este cambio de tendencia, ya que hasta ahora no han sido capaces de se-
guir su ejernplo®. Las comparaciones con la esfera militar resultan igual-
mente instructivas. En la mayoria de las sociedades europeas (por no de-
cir en todas), el ejéreito de leva ha dado paso a un conjunto de cuerpos
profesionales muy bien preparados. En las iglesias, 1a obligacion (equiva-
lente al reclutamiento) ha dado paso a una comunidad de fieles que selec-
ciona por si misma a sus miembros {y que, ademds de no poseer siempre
una gran formacién, es, en todos los casos, muy distinta a su antecesora)
—extremo que ya desarrollamos con cierto detalle en el capitulo V1I- En
ambos casos, tanto ka pertenencia al grupo como los medios para la inte-
gracién en €l se consiruyen de una forma nueva, lo cual, a su vez, trans-
forma a la institucion en si. Se trata de un proceso que se repile en todo el
continente. El extremo crucial gue es preciso comprender radica en que
las iglesias, as organizaciones deportivas y los cuerpos militares se en-
cuentran expuestos en lodos los casos a las (ransformaciones de orden
general que estdn teniendo lugar en las socicdades evropeas. Ninguna de
ellus se halla libre de estas presiones.

Sin embargo, la propia Europa admte muy diversas formas de cons-
truceion. Entre las posibles definiciones cabe incluir las fundadas en una
concepeion geogrdfica, las historico-politicas, las vinculadas con la acti-
vidad publica contempordnea. las histérico-ccondmicas, las que se rigen
por los modclos econdmicos vigentes, las de cardeter social, las cultorales
(ya se trate de alta o baja cultura), las lingtiisticas y las centradas en la
optimizacién de la seguridad del continente. También s puede contem-
plar a Europa desde el exterior (desde los Estados Unidos. desde el Extre-
mo y el Préximo Oriente, 0 aun desde las propias regiones marginales del
viejo continente —en especial desde Turquia—). Si queremos comprender
plenamente 1o gue es «Europas, hemos de estudiar adecuadamente todos
estos factores. La «coincidencia» entre la forma que ha adguirido fa Unidn
Buropea (con posterioridad al mes de mayo del afio 2004) y los pardine-
tros que adopta la cristiandad occidental resultan no obstante Hamativos y
pueden explicarse como sigue. Las naciones europeas que durante siglos
han compartido las sucesivas experiencias del Renacimieuto, la Reforma,
la Revolucion cientifica, ka lustracién, el Romanticismo y demds tienen
inuchas probabilidades de poseer un mayor nimero de elementos comu-
nes que aquellas que se vieron excluidas de este ciclo de acontecimientos

¥ Pare un debate mis detallado sobre estos cambios véase el capitulo VIL Curiosatnenle, la
asistencia ol ¢ine nos brinda un ¢jemplo mds en ¢l que poder constatar que a un cspeclacular
descenso del nlimero de espectadores lo sigue uni modesta recuperacion. En las publicaciones
anuales de Social Trends pueden cucontrarse estadisticas relativas a la asistencia 2 los aconteci-
niientes deportivos y cinematogrifticos.
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desde el principio (por ejemplo, los mundos ortodoxo y musulman). Esta-
mos aqui ante un tipo de explicacién en el que la cultura, y mas especifi-
camente el factor religioso, es algo mds que un elemento importante,
puesto que se ha revelado persistente en el tiempo. Ademas, lo que se
constata en estos primeros afios del siglo XX es que, en el debate europeo,
la religién tiende mds a adquirir relevancia que a perderla.

Estos enfoques interdisciplinarios suscitan una nueva interrogante. La
cueslion es que, para comprender apropiadamente las presiones y limita-
ciones del orden reinante en el mundo moderno, no basta va con proceder
a la necesarta modificacién de los paradigmas de la sociologia de la reli-
gién. Mds tmportante es todavia la necesidad de que las ciencias sociales
en su conjunto incluyan el factor religioso en su horizonte de intereses,
tratindoto como una variable tan independiente como dependiente. La
religién sigue influyendo en casi todos los aspectos de la sociedad huma-
na —el econdmico, el politico, el social y el cultural-. No es posible seguir
relegindola al pasado ni continuar confindndola en los margenes del and-
lisis de la ciencia social. De ahi el desafio al que deben responder las
ciencias econdmicas y sociales: han de redescubrir cudl es ahora el sitio
que corresponde a la religion tanre en la realidad empirica del siglo xx1
como en los paradigmas que se emplean para entender dicha realidad. Las
implicaciones que esto tiene en la adopcién de unas u otras medidas poli-
ticas son inmensas.

ALGUNAS REALIDADES DOLUOROSAS

Hasta aqui todo parece quedar claro, pero, para concluir este libro con
una nota de realismo, es importante volver a examinar las decisiones diti-
ciles de la vida cotidiana. Dos episodios, uno ocurrido en la comunidad
cristiana y otro en la musulmana, demuestran con toda precision lo espi-
nosas gue éstas pueden llegar a ser. El primmero viene a ser una derivacién
del ejemplo que presentamos en el capitulo X —esto es, el dc las notables
tensiones que se han producido en el seno de la Comunién Anglicana a
raiz de la controversia sobre la aceptacidn o no de la homosexualidad~. El
segundo guarda relacién con el tema de las «caricaturas» de Mahoma
publicadas en Dinamarca.

En el primer caso, y aunque no persiguiéramos més que una compren-
si6n elemental del episodio en si, hemos de tener presentes una multitud
de factores. La mayoria de ellos ya han sido mencionados, en especial los
relacionados con los mds relevantes cambios demogrificos que ha regis-
trado la cristiandad con el advenimiento del mundo moderno®. Las tensio-
nes que esto ha hecho surgir entre el poder histéricamente vigente en el

* Las ncecsarias referencias a las fuentes pueden encontrarse en el capitulo X.
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hemisferio norte y ta pujanza demogrifica caracteristica del hemisferio
sur son mas que evidentes —y lo mismo cabe decir de otra tendencia: la
que ha llevado a algunos individuos del norte a manipular dicha situacién
en beneficio propio— Esto se ha presentado, no sin cierta justificacion,
coma un choque que enfrenta entre si a las culturas presentes en el seno
de la cristiandad misma: esto es, la de un sur teoldgicamente conservador
a la de un norte mas liberal desde ese mismo punto de vista teoldgico —cho-
que gue ha alcanzado su punto critico al plantearse la cuestidn de si resul-
ta 0 no aceptable reconocer abiertamente la honosexuvalidad en la vida de
quienes se dedican profesionalmente a la religidn.

Los responsables de mantener intacta la Comunién Anglicana se han
visto atrapados en medio de la pelémica —aunque, llegados o este punto,
resulte Gtil recordar la forma en que Martin describe los roles del cristia-
no, el politico y el académico, roles que pucden diferenciarse claramen-
te—. Es cierto que el politico, entendido dicho término en su sentido laico,
parece haflarse en gran medida ausente. No ocurre lo mismo con el poli-
tico eclesidstico, cuyo trabajo consiste en mantener unidas a las distintas
facciones de ld Comunién Anglicana. En este caso el abjetivo no estriba
tnicamente en hallar una solucion a la cuestién de la homosexualidad
en i, sino en garantizar que la Comunidn Anglicana tenga una forma de
continuidad viable. Estas personas han de encajar las consecuencias de sus
actos y sus decisiones. Los profetas, por el contrario, se hallan en una posi-
cion diferente —es cl caso, por ejemplo, de aquellos (y son muchos) que
no sélo tienen vnu opinidn tajante respecto de esta cuestién sino que go-
zan de libertad para expresarla sin tener que asumir el peso de la respon-
sabilidad que suele gravitar sobre los hombros de los politicos que aca-
bamos de mencionar—. El papel de estos profetas corresponde al que
desempeiian los académicos o los periodistas que aparecen reflejades en
el andlisis de Martin. No obstante, tanto los defensores de un mayor libe-
ralismo?® como sus adversarios estdn convencidos de tener la razon de su
parte, Ambos proclaman hablar en pro de «la verdad», y ambos afirman
estar respondiendo al asunto, por utilizar sus propias palabras, con una
voz. inequivocamente «cristianas.

La posicion mds dificil de todas es la que corresponde al arzobispo
—una figura clave en la Comunién Anglicana, ya que el papel que ha de
asumir es en si mismo «un instrumento de unidad»-°. En este caso, el
«cristiano» y el «politico» aparecen condensados en una nica figura que
tiene la obligacion diaria, tanto en esta cuestion como en otras, de decidir
entre 1o correcto y 1o conveniente. Ademds, dicha persona no sélo estd
obligada a tener en cuenta el parecer de las muy diferentes culturas que se

3 Véanse, por ejemplo. las contribucionas que compilan Linzey y Kirker en el libro que
publicaron en ! afio 2005.
“ Véase hupi/fwww.aco.org/,
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hallan representadas en la Comunién Anglicana, sino a cuidar también de
las engorrosas estructuras con las que han de tomarse las decisiones, tan-
to en la propia Comunidn como en las iglesias que la constituyen. Optar
por hacer caso omiso de esto dltimo serfa tan desastroso como ignorar Io
primero. De ahf que haya surgido un debate en el que queda claramente
expuesta la conmensurable naturaleza de la teclogia y la sociclogia. Am-
bas disciplinas tienen contribuciones que hacer a una cuestién que sélo
avanzard si tanto los observadores como los protagonistas logran «imagi-
nar» el papel que debe desempefiar ¢l otro. Todos cuantos se hallan invo-
lucrados en este asunto tendrdn gue preguntarse a si mismos en qué punto
cabria exigir un acuerdo y en qué otro aspecto estd simplemente fuera de
lugar, al menos de momento, la consecucién de un arreglo.

Las caricaturas danesas de Mahoma son un caso que presenta a un
tiempo semejanzas y diferencias con el anterior’, En el otofio del afio
2005, el periodico danés Jyllands-Posten —en un esfuerzo por ayudar al
ilustrador de un libro de literatura infantil— encargd a 12 caricaturistas que
dibujaran unas imdgenes de Mahoma. El 30 de septiembre de ese mismo
afio el pertédico publicd sus trabajos. Los musulmanes juzgaron particu-
larmente ofensiva la representacién de Mahoma con una bomba en el
turbante (la mecha estaba claramente encendida). Serfa dificil extrafiarse
de que se produjeran protestas, y debemos recordar que al principio el
malestar se expresd de manera pacifica, ya que lo que se intentaba conse-
guir —junto con la exigencia de gue se retiraran las caricaturas— era una
disculpa. No se produjo ninguna de las dos cosas. Antes al contrario, la
oposicion se endurecié: en un lado se situaban quienes no querian transi-
gir en materia de libertad de expresion, y su postura no logrd sina que las
formas de protesta del otro bando se radicalizaran todavia mds —y no sdlo
en Dinamarca sino en muchas partes del mundo musulmin—, Desde lue-
£0, no hay duda de que el episodio terminé convirtiéndose en la mis es-
pinosa cuestién de relaciones exteriores a que ha tenido que enfrentarse
Dinamarca desde la Segunda Guerra Mundial. El asunto tuvo extensas
consecuencias, tanto politicas como econdmicas: se perdieron vidas, se
quemaron embajadas y los productos daneses se vieron sometidos a un
costoso boicot econdmico.

Por lo que hace a los temas que tratamos en este libro, dos son los
extremos que destacan en el episodio: el papel del primer ministro danés
(Anders Fogh Rasmussen) y la decisién que llevé a la prensa de varios
paises a reproducir las imédgenes ofensivas. En octubre del afo 2005, los
embajadores de 11 paises musulmanes solicitaron ser recibidos en au-
diencia conjunta por el primer ministro danés a fin de pedirle que se des-

7 Esle episodio recibié amplia cobertura en la prensa y los medios de comunicacion. sobre
todo durante los primeros meses del afio 2006. En http://en. wikipedia.org/wikifJyllands-Posten_
Muhanunad_carloons_controversy puede encontrarse el resumeu de los hechos que ofrece la
Wikipedia,

338

vinculara de las caricaturas publicadas en el Jyliands-Posten. Fogh Ras-
mussen se negd a reunirse con ellos, alegando que a una figura politica
como la suya no le era posible interferir en las decisiones que pudiera
tomar la prensa libre. Se tratd de una declaracién de principios que en
ciertos circulos granjed a Rasmussen una enorme admiracion. En otras
esferas, sin embargo, s¢ tuvo la impresion de que el hecho de negarse a
recibir a los embajadores habfa venido a constituir un nuevo insulto para
el mundo musulmidn, y lo cierto es que, en vez de mejorar las cosas, las
empeord. Lo mismo ocurrid cuando varios rolativos de toda Europa (y de
hecho de otros continentes) decidieron publicar a su vez las caricaturas
—inicidndose asi un proceso que no hizo mids que intensificarse a lo largo
de los primeros meses del afio 2006 Hubo quien justifico ese gesto di-
ciendo que el pdblico en cuestion tenfa derecho a conocer en qué se basaba
la controversia. Otros tuvieron la clara sensacion de que el acto mismo
de la publicacién constitufa una afirmacion de la libertad de expresion
—con lo que no era preciso afadir ninguna otra explicacion—. El extremo
mis interesante restde en el hecho de que esa nueva publicacion resulté mis
factible en unos sitios que en otras (se produje de un medo desproporcio-
nadamente elevado en 1a Europa continental y apenas encontré eco algu-
no cn Gran Bretaiia y los Estados Unidos), y lo cierto es que el solo hecho
de volver a publicar las caricaturas provocé mis reacciones. Hubo sitios
en los que sc llegd a despedir al director de algin periédico por haber
decidido publicar ese material, y hubo también lugares en que los perio-
distas se echaron a la calle por haberse impedido la publicacién de las
imigenes.

En resumen, el asunto demuestra ser tan espinoso como su méds obvio
antecedenle: la controversia por el caso de Salman Rushdie. Es evidente
gue las cosas han cambiado muy poco en los quince ahos transcurridos
entre ambos episodios, incluyende nuevamente ¢l hecho de que, al pare-
cer, resulte imposible que cualquiera de las partes en liza dé el salto ima-
ginativo que se precisa para entender las preocupaciones de la otra, impo-
sibilidad que a su vez conduce a una peligrosa escalada. Hay no obstante
un extremo que sigue aprecidndose con meridiana claridad. Si las ciencias
sociales han de realizar alguna aportacion a estos debates, es urgentemen-
le nccesario comprender la significacién pdblica que la religin sigue te-
niendo hoy en el orden mundial moderno —también en las democracias
occidentales— y construir un discurso social y cientifico que sea capaz de
tenerlo presente. Sin esto serd muy poco lo que pueda hacerse,
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