CAPITULO I



CAPITULO 1

TEORIAS CLASICAS DE LA RELIGION: LOS ORIGENES DE UN DEBATE

.- INTRODUCCION

Dentro del dmbito de lo que se ha dado por llamar sociclogia de la religidn,
es fundamental acotar algunas perspectivas tedricas consideradas como
tradicionales en el campo de la Ciencia Politica en cuanto al estudio de la
religion se refiere. Cada una de ellas, comesponden a los frabajos de Auguste
Comte, Karl Marx, Emile Durkheim y Max Weber, pensadores a partir de los cuales
se construye éste campo de conocimiento, por la amplitud y profundidad con

gue trataron el tema religioso y su incidencia en la sociedad.

A pesar de los distintos enfoques con los que trataron el hecho religioso,
unos viendo en la religion un elemento fundacional del orden social, ofros una
fuente mds de conflicto social, todos estos pensadores fueron portadores de la
idea positivista del declive del hecho religioso con el advenimiento y desarrollo de

la modernidad, y con ella del mundo de la ciencia y de la industria.

En el presente capitulo expondremos de forma muy general los aportes
tedricos mdas importantes de cada uno de estos cientificos sociales al estudio de la

religion, haciendo énfasis en el argumento que desarrollaron en torno al papel
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que jugaria la religion en el mundo moderno; ello, con la finalidad de dar cuenta
de los origenes de un debate que va a aperturarse un siglo mds tarde, pero que
sin lugar a dudas hunde sus raices en los prondsticos que sobre el hecho religioso

hicieron estos pensadores.

Il.- LA RELIGION UNIVERSAL DE AUGUSTO COMTE (1789-1857)

Con el advenimiento de la sociedad moderna, muchos han sido los
socidlogos, y por extension los tedricos sociales, que han argumentado el fin de la
religibn como manera de explicar el mundo y de dar sentido a la existencia

humana.

En el caso de Comte, como fundador del positivismo, su posicidn respecto
a la religién esta profundamente marcada por las ideas de este paradigma -- en
torno al cual la humanidad debia abandonar la especulacidon de toda idea
sobrenatural a favor de la investigacion cientifica - desarrolladas en sus obras
Curso de Filosofia Positiva {1830-1842); Discurso sobre el Espiritu Positivo (1844);
Sistema de Politica Positiva (1851-1854) y Catecismo Positivista o Exposicién

Sumaria de la Religién Universal (1852).



Con su famosa teoria de los tres estadios — contenida en su obra “Curso de
filosofia positiva™ — Comte se convierte en uno de los principales fundadores de la
tesis de la secularizacién como causa concomitante de la decadencia de la
religién; al considerar a ésta ultima como propia de la infancia del hombre, la
cual debia ser desplazada primero por la filosofia y luego por la ciencia a medida
que iba aumentando en el hombre la comprensién racional del universo. Siendo
por ello que, para Comte: "la percepcidn religiosa del mundo corresponde a un
momento evolutivo de la humanidad ya superado y en la actualidad sustituido
por la comprensidon cientifica de la vida social” (Citado en Sdnchez, 1998, p. 170,

htp://ddd.uab.es/pub/papers/02102862n54p169.pdf.).

Con la ley de los tres estadios Comte identifica tres etapas bdasicas del
desarrollo de la mente humana, caracterizadas por la bUsqueda por parte de los
hombres de formas particulares de explicar las cosas que le rodean. La primera
de ellas, es el estadio teoldgico, en el cual son las fuerzas o seres sobrenaturales
(dioses) guienes crean y regulan los fendmenos y quienes les asignan sus
propdsitos. Luego, identifica el estadio metafisico, que es un estado fransitorio, en
el que las fuerzas abstractas explican y dan sentido a las cosas del mundo. Y,
finalmente la mente humana evoluciona hacia el estadio positivo, en el que el
hombre pasa a conocer los fendmenos en si mismos y las relaciones entre ellos, no

su naturaleza esencial nisus causas Gltimas (Adaptado de Ritzer, 2001. p. 113).

Con la formulacidn de esta ley Comte dio explicacién a un sin fin de

situaciones; considerando que tanto las personas, la ciencia, asi como la historia



del mundo pasaban por tal evolucion; identificando al estadio teoldgico con la
etapa de la infancia, al metafisico con la adolescencia y al positivo con la

legada de la madurez.

De este modo, Comte argumenta la trascendencia de la religibn como
propia de un estado ya superado por la historia del mundo, propia de la historia
primitiva de la humanidad, la cual estaba destinada en el contexto de su época
(siglo XIX) al estadio positivo, dominado por la racionalidad cientifica, y a partir
del cudal la humanidad pasaria a comprender mejor la leyes invariantes que los
dominaban y adaptarse a ellas. El positivismo, para Comte, pondria fin a las
convulsiones politicas que padecia una Francia en revolucidn, asi, como a las

crisis que se experimentaban en el resto de Europa {p.116):

...es preciso, pves, sobre todo, en nombre de la moral trabajar con ardor en
conseguir por fin el ascendiente unjversal del espirity positivo, para reempiaza:
Jn sistema caido, que, tan promo impotente como perturbador, exigird cada
vez mds la presidon de la menle como condicidn permanente del orden moral.
Solo la nueva filosofic (la positiva) puede esiablecer hoy (..) convicciones
prefundas vy aclivas verdaderamente susceptibles de sostener con energia el
choque de las pasiones {Comie, 1998, p. 69-70, en Conde, s/f, p. 2
hiip://serbal.pntic.mec.es/~cmunozl1/condelb.pdi..).

A pesar de haber argumentado el fin de las alucinaciones religiosas y el
surgimiento de la ciencia como la nueva guia moral del naciente mundo
industrial, Comte paraddjicamente no podia imaginar una sociedad sin religion.

La religién era un mecanismo importante de control social, de dlli, la necesidad
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de instituir una nueva religidén que se adaptara al contexto de la nueva sociedad.

A esta nueva religion, le llamo: “Religidon Universal o Religién de la Humanidad™:

Siendo el hombre un ser esenciclmente dogmdtico, necesita creer, de dlli la
necesidad de constitulr una religion, cuvo objeto de cullo no es Dios, que no
existe -- que ha muerto podriomos decir con Mietzsche puesto que el hombre
con sy ciencia viene a ocupar su lugar -- sinc el Gran Ser o la Humanidad. “la
humanidad sustituve definitivamente o Dios sin olvidar jamds sus servicios
provisionales” (Comte, 1998, p. 231, en Conde, s/f, p. 2. http:// serbal. pntic.

mec.es/~cmunozll/conde3s.pdl..).

Ante la decadencia de la religidn, Comte pone al hombre o a su
abstracto, la humanidad, en su lugar. Frente al caos reinante luego de la
revolucién era fundamental instaurar el orden y la estabilidad, debiendo o
ciencia ocupar el lugar de regir sobre el caos que trunco el éxito de la revolucién
de 1789, porque la ciencia no cambia es estable y permanece tal cual es mdas
alléd del comportamiento de los hombres: “todos los fendmenos de cualquiera
clase, orgdnicos e inorgdnicos, fisicos y morales, individuales y sociales, estdn
sujetos de manera continua, a leyes rigurosamente invariables” (Comte, en
http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/conde3é.pdf, s/f, p. 3); y por esto, “el
dogma fundamental de la religion de la humanidad se resume, pues, en la
existencia constatada de un orden inmutable, al cual estdn sometidos todos los

acontecimientos”{ p. 3).
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De dalli, que la esencia de la misma no es mas que el conocimiento de las
leyes sociales, sustituyéndose el amor a Dios por el amor a la humanidad; siendo
esta ultima, por ende, el nuevo objeto de veneracidn religiosa. Se trataba,
siguiendo las ideas de su maestro Saint Simén (1760-1825), de una religidn en la
que la idea de Dios no es mds gue la idea de la inteligencia humana

generalizada.

Con ello, Comte se hace fundador en el dmbito sociolégico de la muerte
de Dios y por ende de la tesis de un orden social secularizado, en el que la religidon
deja ser el centro trascendente legitimador que fue en las sociedades
premodernas, para dar lugar a las sociedades modernas basadas en la

comprension cientifica del mundo.

No obstante la clara posicién de Comte en avalar la secularizacién, la
revisién de su pensamiento forma parte del actual debate sobre la creciente
importancia asumida por la religidn en medio de orden social “secular”, dado los
giros que experimenta -- en los Ultimos afios de su vida -- su concepcidén sobre la
religion positiva. Estos giros y contradicciones llevan a otros pensadores como Mill
(1806-1873) y Littre {1801-1881) a considerar que el padre del positivismo habia
traicionado paraddjicamente sus planteamientos positivistas originarios. En efecto,

ya en sus Ultimos afios, Comte, entre ofras cosas:

tralara de manlener un equilibrio entre ciencia religién, asi como
recuperare el felichismo para sglisfocer lo

tranquilidad emocional porque el hombre es “dogmdtico por naturaleza”.
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Parece que st creencia inicial de gue el espirity cientifico solo podia redimirse
potr medioc de la razdn, evoluciona hasla ofitmar que lo énico que puede
salvar a esta es el amor y el senfimiento, y o fravés de ellas, la religidn (Conde,

s/f, p. 14, hitp://serbal. pntic.mec.es/~cmunozl 1/conde3é.pdf ).

lll.- LA RELIGION EN LA OBRA DE CARLOS MARX (1818-1883)

Sin haber dedicado un estudio profundo al tema religioso, pero inspirado
en los estudios teoldgicos y filosdficos realizados por otros pensadores, tales como
Ludwing Feuerbach! de guien recibid una gran influencia, Carlos Marx hace de su
enfoque una de las perspectivas clésicas y referenciales de la sociologia de la

religion, dada la naturaleza esencialmente critica que le caracteriza.

Desde la perspectiva marxista, se entiende a la religion como uno de los
tantos elementos ideoldgicos que conforman la superestructura, dirigida a
legitimar las condiciones de dominacién que se concretan en la estructura
material; fungiendo la religion como una expresion mdas de los intereses de las

clases dominantes y de alineacién de las clases explotadas.

De alli, que Marx escribiera sobre la religion: “... es el suspiro de la criatura
oprimida, el sentimiento de un mundo sin corazén y el alma de condiciones
deslamadas. Es el opio del pueblo” (Citado en Gelles y Levine, 2000, p. 506). Para

Marx, la religion representa una fuente de dominacién dentro de la sociedad; un
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instrumento de la elite gobernante para dominar a las masas, disfrazar la

explotacién y crear la falsa conciencia de la justicia de los arreglos sociales.

Marx entendia que la religidn no era un fendmeno autdnomo que pudiera
entenderse en términos de sl mismo - idea ésta que explica porque Marx no
dedicara un estudio exhaustivo sobre el tema -, su evolucidn necesariamente
estaba ligada a la de los modos de produccion: “El andlisis marxista de |a religién,
parte de la misma como una de las mdltiples formas de ideologia, esto es de
produccidon espiritual de un pueblo, de la produccidn de ideas, representacion y
conciencia, necesariamente condicionada por la produccion material y sus

correspondientes relaciones sociales” (Adaptado de Lowy, 1999, p.15).

Sus ideas en torno al tema religioso, se basaron en su conviccién de que el
hombre creo a Dios a su propia imagen. En la medida que las sociedades fueron
evolucionando de pequeias tribus a Estados, la religion fue progresando hacia el
monoteismo y la idea de un gran Dios, que concentraba el poder del Estado y el
poder potencial de la accidn colectiva humana. Para Marx, el gran desafié de la
sociedad era reconocer la inexistencia de Dios ante el poder de la misma
naturaleza humana:

* .22

...El fundamento de la critica religiosa es: el hombre hace la religidén, y no yq,
la religion hece ol hombre. Y, verdaderamente, la religién es la conciencia y el
sentimiento que de si posee el hombre, el cual adn no alcanzé al dominio de si
mismo o lo ha perdido chora. Pero e hombre no es algo abstracto, no es un
ser fuera del mundo. Quien dice: "e! hombre", dice el mundo de! hombre, el

Estade, la sociedad. Este Estado, esta sociedad, producen la religién qgue es
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una conciencia absurda del mundo, porgue son un mundo absurdo. La religion
es la teoria general de este mundo, su resumen enciclonédico, su lagica en
forma popular, su "point d'honneur” espirifualista, su exaltacién, su sancién
moral, su solemne complemento, su consuvelo y justificacidn universal. Es la
realizacion fantdctica del cer humane, porque el cer humano no tiene una
verdadera realidad. La lucha contra lo religién es, pues, directamente, la lucha
confra aquel mundo, cuyc aroma espiritual es la religion (Marx, 1844, p. 83,
84,85, en lustos, s/f, s/p, hilp:// waner federacionaten. org/ documentos/ Manx
%20-Engels%20-%20uan%208. %20 Justo%20-%20Religion%20-{dearic. pdf).

En sus andlisis sobre el tema en el contexto de las sociedades modernas
capitalistas, sefiala a la religidn como la fuente principal de alineacidn social,
entendida ésta como: “la confusion que las personas experimentan cuando
sienten que han perdido control sobre las instituciones sociales” (Gelles y Levine,
2000. p. 506). Aungue admite que en el pasado la religidon estuvo relacionada
con el progreso, su critica a la religidn en las sociedades capitalistas es total: ...
cuando las personas abandonan la felicidad ilusoria de la religion empiezan a
exigir felicidad real. La critica de la religion — sefiala Marx — es desilusionar al
hombre para que piense, actué y forme su realidad como un hombre gue (...) ha
recobrado la razén”. En una sociedad sin clases la religidon seria irelevante e

innecesaria” (p. 507).

En base a tales consideraciones, sefiala el fuerte contenido ideoldgico de
la religidn, en tanto que la considera como portadora de un conjunto de
creencias y valores que sirven de base para justificar las desigualdades de riqueza

y de poder. La religidn sirve para consolidar los intereses de los grupos dominantes
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a expensas de las clases explotadas, que son preparadas a través de la religion

para la humildad y la no resistencia a la opresidn.

No obstante, dado el caracter dialéctico del andlisis marxista, Marx capta
el cardcter contradictorio de la religion, la cual es entendida no solo como un
mecanismo de legitimacion de las condiciones de explotacion existentes, sino
como una forma de protesta frente a las mismas: “"Aunque la posicidon de Marx
ante la religién es obviamente critica, Marx toma en cuenta el cardcter dual del
fendmeno religioso, asumiendo que el desaliento religioso es al mismo tiempo la
expresidon del verdadero desaliento y la protesta en contra del verdadero

desaliento” (Adaptado de Lowy, 1999, p.15).

A pesar de las distancias que separan al marxismo con el positivismo
comtiano en cuanto a la concepcidn que se desprende de la religion desde
ambos paradigmas, no queda duda de que asumen un esquema parecido para
explicar la evolucién de la religidn en la historia humana. “Tanto marxismo como
positivismo sostuvieron que la historia humana pasa por una serie de etapas o
estados, en los cuales el poder de la religidon tradicional se encuentra gradual e
ireversiblemente minado por la creciente influencia del Estado y la ciencia. La
modernidad y la religibn no combinan bien, no se mezclan” (Tomado de

Valeriano, 2006, p. 2, hitp://www.ifs.csic.es/practica/estlaico/esteban.pdf.).

Para Marx cuando el socialismo construyera una sociedad mds

cientificamente planificada e igualitaria, la religién ya no tendria una misién que
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cumplir, porque ésta debia su existencia en gran medida a la necesidad de
vincular a las personas con el antiguo régimen y proteger a éste de la rebelidn

(Adaptado de Cathoun et al, 2000, p. 376).

En consecuencia, la dalineaciéon religiosa — derivada de la alineacién
generada por el modo de produccion — desaparecerd cuando gracias a la
revolucién acabe la explotacidn entre los hombres. La posicidon general de Marx
era que el desarrollo capitalista habia guebrantado el dominio de la religion sobre
la sociedad y que la industrializacion ocasionaba inevitablemente conciencias
favorables a la secularizaciéon. La religion es fundamentalmente mistificacion y
falsa conciencia. De alli, que su futuro era desaparecer con la aplicacién de la

ciencia de la historia y la sociedad.

IV.- EMILE DURKHEIM (1858-1917): VISION FUNCIONALISTA DE LA RELIGION

Emile Durkheim, pensador que es considerado como el pionero de la
sociologia de la religién, en su interés por estudiar los hechos sociales, dedico
parte importante de sus obras al estudio de los hechos sociales inmateriales,
poniendo especial atencidn al estudio de la religidon, a la que define como:" un
sistema solidario de creencias y de practicas relativas a cosas sagradas, es dectr,

separadas, prohibidas, creencias y practicas que unen en una misma comunidad
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moral, llamada iglesia, a todos los que se adhieren a ella {Citado en Diccionario

Léxico de la Politica, 2000, p. 641).

En su obra Las formas elementales de la vida religiosa (1912), Emile
Durkheim expone su tesis sobre el rol de la religidén en la vida del hombre, la cual

es considerada en la actualidad como un argumento indiscutible:

... la religiéon es conslitvtiva de la vida humana e irreducible a cualquier otro
universe simbdlico, como el cientifice, el econdmico, eic. Por ello, nada
puede hacer pensar que su existencia en la historia de las sociedades
humanas sea fransitoria. Como afirma Durkheim, thay, pues, algo eterno en la
religion que esié destinado o sobrevivir o fodos ios simbolos particulares con
los que se ha recubierio sucesivamente el pensamiento religioso. No puede
haber sociedad que nc sienta la necesidad de conservar y reafirmar, a
intervolos regulares, ios sentimientos e ideas colectivas que le proporcionan su
unidad v personalidad (1992 p. 398, en Sanches, 1998, p. 172, htin: //ddd. vab.
es/ pub/ papers/ 02102842n54p169.pdt.).

Asumiendo una perspectiva funcionalista en el estudio del fenédmeno
religioso, Durkheim considera a la religién como factor clave del funcionamiento
de la sociedad, como un elemento mds de control social?, que actia de forma
interconectada con la naturaleza global del resto de las instituciones sociales.
Para Durkheim, la religion representa esa gran fuerza moral que hace posible la

infegridad del orden social necesario para la supervivencia de la vida humana.
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Basado en estudios histdricos y etnograficos, Durkheim sugiere que toda
sociedad distingue entre lo sagrado — es decir, aquellos aspectos que se apartan
y se consideran prohibidos, que infunden respeto, temor, obediencia misterio u
honor - y lo profano — es decir, aquellos aspectos mundanos cofidianos,
comunes, Utiles de la vida. Para este pensador, tal distinciéon ocume en todo
tiempo y lugar; siendo en funcidn de tales ideas, que las sociedades organizan y

dan origen a sus creencias religiosas {(Tomado de Ritzer, 2001, p. 245).

En sus andlisis de los pueblos primitivos y de las religiones totémicass,
concluye como los rituales y los cultos tienen como funcidén cohesionar a la
sociedad. La adoracién colectiva por parte de estas comunidades a trozos de
madera o de piedra pintada creaba una suerte de comunidad moral, sobre la

cual descansaba la viabilidad de las unidades sociales:

Estos objetos santificados representan, pues, el sistema de derechos y
obligaciones implicito en el orden social v ko idea, no formulada nero presente
en la mente de cada individuo, de que ese sistema dominaba su vida, Todos
los objetos, acltos y creencias consagradas, juntc con las exhraordinarias
emociones gue provocaban, consiiuion lo expresidn exierna de los
necesidades sociales internas; como afirma Durkheim en una famosa frase,
Bios era “el simbolo de la sociedad” (Enciclopedia de las Ciencias Sociales,
1976, n. 223).

Partiendo del carédcter uniforme y omnipresente con que se expresa el

hecho religioso en las sociedades primitivas, Durkheim equipara a la religion con
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la conciencia colectiva; constituyendo la religion, en el contexto de las mismas, la

moralidad colectiva que tode lo abarca (Tomado de Ritzer, 2001, p. 244).

Con el advenimiento de la modernidad, Durkheim advierte sino la
desaparicion de la religién, si la reduccién del dominio ejercido por la misma; la
cual pasa a ser, ante el imperio del derecho y de la ciencia, una de entre varias
representaciones colectivas, y por tanto una forma parcial, pero no por ello poco

importante, de expresion de la moralidad colectiva en las sociedades modernas:

Durkheim cree que la consolidacién de sociedades con una conciencia
colectiva difuso, como tienden ¢ serlc enhdpicomenie los sociedodes
industriales sdlo puede significar la atenvacion de la fuernza de lo sagrado, con
lo que se abre la vica para grandes males sociales, pero también la
oportunidod parg una recrganizacién de lo sagrado. 1o religidn es, mds gllé de
sus dogmas y doctrinas, fuente identidad y de pertenencia, es una auténlica
religacién que impide la caida en la entropia andmica. la religidn es todo
aquello que nos vincuia con &l conjunic de lo sociedad e impide que ésta
degenere en una lucha bestial de todos conkra todos (Valeriano, 2004, p.3

hitp://www.ifs.csic.es/practica/estlaico/esteban.pdf.).

En consecuencia, desde la visidbn Durkheimiana sin bien la fuerza de lo
sagrado disminuye con la emergencia de las sociedades industriales, jamds
avala su total desaparicion, arguyendo contrariamente, que en el contexto de la
modernidad - en el que las sociedades estdn sometidas a una profunda crisis
religiosa -- la religidn experimenta un proceso de cambio, transformacion,

metamorfosis, pero jamas su abolicién:
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Los antiguos dioses envejecen o mueren, y todavia no han nacido olros. Pero
este siuccidn de inceftidumbre v confusg agilocidn no puede durar
eternamente. llegard un dig en que nuestras sociedades volverén a conocer
horas de efervescencia creadoia en cuyo cuiso suigirdn nuevos ideales,
aparecerdn nuevas formulaciones que servirdn, durante algdn tiempno, de guia
a la humanidad. Mo hay ningfn evangelio que sea inmortal v no existe razén
alguna para creer que la humanidad sea ya incapaz de concebir unoc nuevon
(Durkheim, 1991, p. 398, en Sonchez, 1998, p. 172, hitn: //ddd. uab. es/ pub/
papers/02102842n54p149.pdt.).

A diferencia del enfoque Comtiano, desde el cual se desplaza a la religidon
por la ciencia como el nueve referente de las sociedades industriales, Durkheim
considera que a pesar del debilitamiento que causaria la ciencia sobre la religidn,
aquella nunca la reemplazaria totalmente: “la fe es ante todo un impetu para la
accidén, mientras para la ciencia no importa que tan lejos llegue, siempre
permanece a una distancia de esto. La ciencia es fragmentaria e incompleta,
avaza despacio y nunca se terming, pero la vida no puede esperar”. La ciencia

puede proporcionar la causa de los hechos, pero no establece la moralidad, la

ciencia dice lo que es posible, pero no lo que se debe hacer (Durkheim, 1947, p.

479, en Gelles y Levine, 2000, p. 506).

Bajo tales supuestos Durkheim sostiene el argumento de la persistencia de
la religidn en el contexto de las sociedades modernas, pero expresada bajo
nuevas formas que fueran consonas con los avances de la ciencia modema; una
religion fundada en valores humanisticos y politicos tales como la libertad, la

igualdad y la cooperaciéon social.
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En relacién con el enfoque de Marx, el enfoque Durkheimiano va a
significar para la sociologia de la religidon la superacién de la negacién que el
marxismo sefialo a toda creencia religiosa al consideraria como falsa conciencia.
Para Durkheim no existen religiones falsas, todas son verdaderas a su modo; todas
responden de diferentes maneras a las condiciones dadas de la existencia
humana; aunque la condicidn de sobrevivencia y persistencia del hecho religioso
en la historia del hombre radica (en este argumenio comparte el papel de
excepcion que el positivismo de Comte reservo a la religién) en que la misma
desempefa ciertas funciones sociales bdsicas dirigidas todas al mantenimiento
del orden social {Adaptado de Sanchez, 1998, p. 172-173, http: //ddd. vab. es/

pub/ papers/02102862n54p169.pdf.).

De este modo, Durkheim entiende al fendmeno religioso como un aspecto
ineludible de la vida del hombre; acotando su capacidad de permanenciaq,
reconstruccién y transformacién histérico-espacial, y por ende la multiplicidad de
formas que el mismo puede asumir. Esto nos permite reconocer en el enfoque de
Durkheim uno de los paradigmas socioldgicos mds adelantados e influyentes
respecto al tema, a pesar de gque el mismo no deje de representar una visién
reduccionista de lo religioso, en tanto que el socidlogo francés, ve al fendmeno
religioso no como algo autédnomo, ireductible, que hunde sus raices en lo
existencial, sino como algo secundario, reflejo de la conciencia colectiva y del
orden social dado (Sanchez, 1998, p. 173, http: //ddd. uab. es/ pub/ papers/ 0210

2862 n54p169.pdf.).
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V.- LA RELIGION EN LA OBRA DE MAX WEBER (1864-1920): UNA APROXIMACION AL

CONCEPTO DE SECULARIZACION

En la obra de Max Weber la religion ocupa un lugar destacado. Se podria
decir que es Weber quien introduce el concepto de secularizacién en el dmbito
sociolégico a pesar de no haberlo desarrollado de forma sistemdtica. Muchos
estudiosos de las investigaciones socio-religiosas de Weber afirman que éste en su
interés por estudiar las condiciones que sentaron las bases para el surgimiento de
la cultura occidental moderna esbozo una teoria de Ia secularizacién, que si bien
no fue enunciada en tales términos — en tanto que en muy pocas ocasiones
empled el termino secularizacidn — si fue expresada bajo los términos de la
“racionalizaciéon” y el desencanto” (Adaptado de http:// www. ugr. es/ ~jmrubio

/CFR/Secularizacion_Weber.htm, p.1, s/f, s/p).

En sus obras Ensayo sobre sociologia de la religion (1920), Economia y
sociedad (1921), La ética protestante y el espiritu del capitalismo {1904-1905), £l
Excurso (1915) y en la ultima parte de La Ciencia como Vocacién {1919), Weber
expone de forma clara su teoria de la secularizacién; ademds de otros textos
menores del autor tales como La infroduccion a la ética econdmica de las
religiones universales (1915-1919), y Confucianismo y Puritanismo {1915}, en los que

también deja ver aspectos importantes de sus formulaciones sobre el tema.

Acufando su famosa frase “desencantamiento del mundo”, Weber alude

al proceso de decadencia de la religion, el cual llega a su materializacién con la
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génesis de la sociedad moderna en la que la religion pierde el rol legitimador que
jugaba en las sociedades premodernas, instituidas sobre la trascendencia

religiosa y en el potencial de la misma como mecanismo cohesionador y

legitimador de la unidad social.

La idea principal de Weber partia por admitir que desde el siglo XVI la
civilizacién occidental habia experimentado un proceso singular a partir del cual
todas las esferas de la vida habian sido permeadas por la creencia de que las
explicaciones de los acontecimientos y su funcionamiento se podian encontrar en
la experiencia dentro de este mundo y en la aplicacidon de la razdén humana
(Adaptado de Valeriano, 2006, p. 3. http: // www. ifs. csic. es/ practica/ estlaico/

esteban.pdf.).

De esta manera, Weber entendid el proceso de secularizacién como parte
de una tendencia global hacia la racionalizacién de las sociedades, a partir de la
cual éstas adoptan en el dmbito econdmico, politico, educacional y demads
esferas sociales e individuales, normas y valores que se enfocan en la efectividad,
eficacia y ecuaciones costo-beneficio. A partir del proceso de racionalizacidn, se
produce en palabras de Weber el “desencanto”, es decir, “las cosas que una vez
fueron consideradas con reverencia y temor, son despojadas de su significado

religioso y terminan por ser mundanas” {Gelles y Levine, 2000, p.513).

La consecuencia de esta cosmovisidon seria que las explicaciones que

hicieran referencia a fuerzas externas a éste mundo serian progresivamente
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abandonadas. A este proceso de racionalizacidon y desencantamiento o
desmistificacion Weber le dio el nombre de secularizacién, que constituia tanto el

proceso como el resultado del proceso.

En el excurso, Weber plantea la situacién de tensién y conflicto entre la
religidn y el mundo; desamollando las contradicciones o incompatibilidades
lbgicas que existen entre la dimensidn religiosa y la mundana en sus diferentes
niveles y manifestaciones. El punto central de esta tensidon se hallaba en la
incompatibilidad de la ética de la fraternidad — propia de las religiones de

salvacién --, con los valores y estructuras del mundo moderno e industrial.

La dimensidn en la que dicho conflicto se hace mdas evidente, segln
Weber, es la econdmica, dado gque la moderna estructura capitalista tiende a la
despersondlizacién, siendo renuente ante toda ética. Ello se traduce en una
relacién ireconciliable con las religiones de salvaciéon - Weber se refiere al
cristianismo expresado en todas sus denominaciones - que ven con recelo la
acumulacion de los valores econdmicos por considerario contrario al principio de

la fraternidad:

En las antiguas religiones su vinculacién con la rigueza es armoniosa. El

racionalizada. la rafz de dicho confiictlo se encuentra en la plasmacién
“practica” de la economia racional, regida “por precios monetarios gue se
originan en la lucha de intereses entre los hombres en el metcado”. Y puesto
que la moneda es lo mds abstracto e impersonal que sxste en la vida

humana, “a medida que el cosmos de la moderna economia capitalista
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racional fue siguiendo mds sus propias leyes inmanentes, se fue haciendo mas
inaccesible ¢ cudglguier relacidén imoginable con unc élica religiosa de la
fraternidad (Weber, 1983, p. 443-444, eon hHp: //wreny. ugr es/~ jmrubio/
CFR/Secularizacion_Weber.him, s/f, s/p).

No obstante, Weber deja claro la situaciéon paraddjica de como la ética de
los virtuosos, que ve con desconfianza la posesion econdmica de bienes y que
propone el ascetismo como forma de huir del mundo, genera el surgimiento de
una racionalidad gue termina sentando las bases para la produccién de la
riqueza que rechazaba. La salida de esta paradoja fue la racionalizacién de la
riqueza, propuesta por la ética profesional puritana que, en tanto religion de
virtuosos, renuncid al universalismo del amor, racionalizando toda actividad en el
mundo considerdndola como servicio a la voluntad positiva de Dios y como signo
del estado de gracia (Weber, 1983, p. 444, en http:// www. ugr. es/~ jmrubio/ CFR/

Secularizacion_Weber.htm, s/p).

Con esto Weber deja ver que la secularizacidén no se da en un proceso
lineal en el que la religién desde su ética de salvacion rechaza al mundo
econdmico capitalista, por considerarlo contrario a su espiritu y sus principios, sino
gue: “mds bien es el mundo racionalmente evolucionado, abstracto y objetivo, el
que se hace ajeno a la ética religiosa, de una forma absolutamente auténoma y
obedeciendo a una légica propia, gue quizd en un principio ha estado ligada a

planteamientos religiosos muy racionalizados, pero que ya han dejado de ser



religiosos” (Oviedo, 1990, p. 68, en hitp: //www. ugr. es/~ jmrubio/ CFR/

Secularizacidon_Weber.htm ).

En la Ciencia como Vocacién (1919), Weber desarrolla de manera mds
radical la incompatibilidad entre la religion y el mundo moderno. Parte por
considerar en primer lugar la incompatibilidad entre la ciencia y la religién. La
ciencia es atea, teniendo por ende un cardcter esencialmente desencantador,

su premisa es la objetividad y la renuencia a los juicios de valor.

Por otro lado, en la modernidad la religion entra en declive ante el
surgimiento del politeismo religioso, es decir, la incapacidad de la ciencia de lidiar
con los valores fermina ubicdndolos en el &Gmbito de lo privado, generando un
pluralismo relativista: “En la “muerte de Dios” se origina un “desencanto” que
conlleva el “politeismo”. Mediante este concepto Weber expresa la metafora del
regreso de los “antiguos dioses”, que aspiran a dominar nuestra vida, reanudando
su “eterna disputa” para apropiarse los distintos y valores” (Weber, 1975, p. 216-

218, en hittp://www.ugr.es/~jmrubio/CFR/Secularizacion_Weber.htm, s/f, s/p).

Con el término upoliteismon no se quiere expresar mds que la consecuencia
ironica del clime monoleista, que signdé el desamollo del! wacionglismo
occidental en su etapa de maximo despliegue. Eso si, e) unvevo politeismon,
que es equiparado a la pérdida wdeln sentido, conlleva uvna sociedad

sumamente tecnificedn y burocrglizade - o giovla de hieron - en lo que existe
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sélo un mundo de wugadores sin corardnm, un amundo sin hogam, en el que
termine imponiéndose la wazdn inshrumentaly v duncionals o enicgmdlicon,
totalmente dindiferentey of problema refigioso-tecldgico. Lo que mds preocupa
a Weber es la disecacién de la significatividad Slima en la sociedad moderna

(Weber, 1975, en hitn:// wuny, ugr. es/~ jmrnubio/ CFB/ Secularizacion_him, s/f,
s/p).

Finalmente, Weber argumenta el fin de toda profecia en su funcidon de
donacién de sentido en el mundo tecnificado. La ciencia no tiene como fin dar
respuesta a las preguntas Ultimas del hombre, de alli que las mismas deben ser
respondidas por el mismo hombre quien debe decidir por si mismo quien es Dios
para él y quien es el demonio {(Weber, 1975, p. 217, en hitp:// www. ugr. es/~

jmrubio/ CFR/Secularizacion_Weber.htm)

El destino de nuestra cultura es, sin embargo, el de volver a tomar conciencia
clara de esta situacién gue habiomos deiado de perciblr, cegados duronte
todo un milenio por ig crientacitn exclusiva (o que se pretendia exclusiva) de
nuestra conducta en funcidén del pathos grandicso de élica cristianan. «A
quienes no puedcn sopontar virkmente ede destine de nuestro tiempo hay que
decirles que vuelvan en silencip, llona y sencillamente, y sin !o friste publicidad
habitual de los renegados, al ancho y piadosc senc de las viejas lglesias, que
no habrédn de ponedes dificultadesn S8lo se le pondré unc condicidn: el
usactrificio del intelecton. Tendrd que asumir, pues, dignamente, y con clara
conciencia, la imposibilidad de conciliar razén y fe, ciencia y creencia

(Weber, 1975, . 218-23 en hin// wwe ugr es/~imrubio/CFR/

Secularizacion_Weber.htm, s/fs/p).
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Consecuentemente, para Weber la incompatibilidad del mundo moderno
con la religidn crece en la medida en que aquel avanza y se diferencia. El
desencantamiento del mundo para Weber es un proceso que se gesta no solo
desde el pensamiento tedrico, sino también desde |la racionalizacién de una ética
religiosa que término generando -- sin proponérselo -- una mentalidad econdémica

que favorecié la acumulacién de capital.

En este sentido, el argumento principal de Weber es que en el mundo
moderno la religidn no perece, sino que existe en una confusa situacidén en un
mundo técnico dominado por la razén instrumental. Con la exposicidon y desarrollo
de la incompatibilidad entre la religidén y la cultura moderna occidental Weber
expone una aproximacion tedrica al proceso de secularizacidn. Con ello, Weber
se adelanta a visualizar la compleja situacién de las religiones en el mundo actual,
poniendo sobre el tapete muchos de los argumentos que hoy dia son esgrimidos
por aquellos que aseguran un creciente proceso de desecularizaciéon en el

contexto de algunas sociedades en el mundo.

Demds esta acotar, los aporte de Weber en la construccidn de la
sociologia de la religién, dado que representa dentro de los cldsicos uno de los
enfoques mdas completos en torno al tema. Ello, no solo por la dedicacidn que
presto al estudio de las grandes religiones y su influencia en la historia humana,
sino por haber trascendido la mirada simplista de la religidn como una mera

fuerza conservadora, viendo en la misma una fuente de cambios vy



transformaciones sociales de suma importancia. Asi lo hace ver en su obra La
Etica Protestante y el espiritu del capitalismo (1904), en la cual sefiala a la religiéon
protestante como factor clave para el surgimiento del sistema capitalista en
Europa occidental; siendo ésta una de las obras mdas referenciales de este

pensador,

Vi.- RESUMEN

Ya en los inicios del desarrollo de la socioldgica sus grandes precursores
compartian consensualmente la idea de que el hecho religioso desvaneceria
ante la emergencia de las sociedades modernas industriales. Augusto Comte,
Carlos Marx, Emile Durkheim y Max Weber a pesar de haber asumido a la religién
desde diferentes perspectivas en su manera de influir en la sociedad — Durkheim
como la celebracién del orden social, Marx como instrumento de opresidn y
Weber como agente de cambio social — todos asumieron la visidn positivista de
que la religion en el mundo moderno es una mera supervivencia del pasado
primitivo del hombre, condenada a desaparecer en el mundo cientifico e

industrial.

Comte lo planteo asumiendo que la religidon seria reemplazada por la
ciencia como el nuevo referente o la nueva guia moral del mundo moderno, en

el cual el hombre abandona las alucinaciones religiosas por la comprensiéon

54



cientifica y racional del universo. Mientras Marx, bajo su mirada radicalmente
critica y falseadora de la religion, considera que con la instauracion del
comunismo la misma desapareceria, dado que la esencia de la religion es crear
en las masas la ilusion de un orden social justo. El destino de la religidon es

desaparecer gracias a la materializacién de las leyes de la historia y la sociedad.

Durkheim sin bien no advierte la desaparicidon de la religidn, si anuncia la
reduccién del dominio ejercido por la misma, la cual pasa a ser, ante el imperio
del derecho y de la ciencia, una de entre varias representaciones colectivas, y
por tanto una forma parcial, pero ne por ello poco importante, de expresion de la

moralidad colectiva en las sociedades modernas.

Weber, asumiendo una vision mds compleja en el estudio de la religién,
argumenta que ésta no desaparece en el contexto de las sociedades modernas
e industriales, sino que existe en una situacidén ambigua en un mundo técnico
dominado por la razén instrumental. Asi, bgjo los términos de desencantamiento y
desmitificacion Weber hace una aproximacion al concepto de secularizacién en

el dmbito de la sociologia de la religion.

Tales explicaciones nos permiten identificar y deducir tres argumentos
bdsicos y originarios del actual debate sobre la secularizaciéon o desecularizacion
de las sociedades actuales: El primero de ellos, el argumento de que la ciencia

mina toda creencia acabando con la religidn; el segundo, el argumento de que
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la religibh como expresidon del orden social, en las sociedades modernas y
andmicas, su debilidad se expresa en la debilidad de la organizacién social que
caracteriza a las mismas; y finalmente, el argumento de que las religiones en su
encuentro con el mundo moderno, y producto de su incompatibilidad con el
mismo, entran sin pretenderlo en una fase de racionalizacion de sus propias
creencias, llegando un momento en el que la misma se hace innecesaria en

absoluto.

Estas tres posiciones constituyen el punto de partida de un debate de suma
importancia en la actualidad, gue circunda en torno a reforzar o a rebatir estos
argumentos sumdndoles nuevas explicaciones que permitan dar cuenta de un
fendmeno que cierfamente fue objeto de reflexion por la naciente empresa
sociolégica en el siglo XIX, pero que cobra vida y complejidad en el contexto del
mundo contempordneo. Develar la trayectoria y condiciones de este debate serd

el objetivo de los capitulos siguientes.
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' tudwing Feuerbach escribid una celebre obra fitulada “La esencia del cristianismo".
{1841}). Segun Feuerbach, la religién consiste en ideas y valores producidos por los seres
humanos en el curso de un desarrclio cultural, pero emrdneamente proyectados en fuerzas
divinas o dioses (Giddens, 1992, p. 499).

*Para Durkheim las representaciones religiosas son constitutivas de la sociedad. Existen
dentro de la mente de los individuos, inhibiendo sus impulsos egocéntriccos,
disciplindndoles para que puedan tratar objetivamente con la realidad extema. Esas
representaciones compartidas, con su capacidad de dirigir y de confrolar la motivacion
personal, son las que hacen posible la sociedad. Durkheim sefdlo claramente la gran
imporfancia que tiene la accién religiosa en cuanto a proporcionar estimulo a los
individuos para participar positivamente en la vida social y confrolar su tendencia a
retirarse de la vido sociol (Enciclopedia de lo Ciencias Socioles, 1976, p. 229).

3 Un tétem es un emblema sagrado que los miembros de un grupo o clan tratan con
reverencia y temor. Las cosas escogidas como tétem (lagarto, oruga, pez, drbol) no son,
en si mismas, inspiradoras de temor; pero los miembros de un clan ven el objeto como
intermediario entre ellos y lo sobrenatural (Gelles y Levine, 2000, p, 505).
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CAPITULO I



CAPITULO 1l
DEBATE SECULARIZACION- DESECULARIZACION
PRIMERA PARTE: EL PARADIGMA DE LA SECULARIZACION Y SUS CRITICOS

I.- INTRODUCCION

Guardando sus origenes en los albores de la tedrica socioldgica, la
formulaciéon tedrica del paradigma de la secularizacidon tiene lugar en los afos
setenta. En esta década se perfilan, en manos de importantes autores, un
conjunto de formulaciones Qque, combinado y complementando las
confiribuciones de los cldsicos -- sobre tfodos los aportes de Weber y Durkheim -,

dan lugar a la constitucidon de una teoria de la secularizacién.

Convertida en uno de los axiomas de la teoria de la modernizacion, la
secularizacion se hace un simbolo inevitable de la misma, asumiéndose
modernidad vy secularizacidn como dos procesos gue marchan en paralelo de
forma inseparable. De tal modo, que una sociedad moderna debia aportar como
atributos inherentes a la misma mayor complejidad, racionalizacién, individuacion

y bajos niveles de religiosidad.

En el presente capitulo nos proponemos exponer de forma breve los
aspectos mds relevantes del paradigma de la secularizacion, valiéndonos de

trabajos que han sistematizado resueltamente los aportes de sus principales
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hacedores; para luego desarrollar el objetivo de este capitulo que es aperturar el
debate que circunda en torno a dicho paradigma. Este debate tiene lugar en la
década de los ochenta y va a estar representado por nuevas formulaciones que,
objetando radicalmente las bases de la teoria clésica de la secularizacion,
ofrecen nuevos aportes tedricos a los procesos de cambio religioso en el mundo

contempordneo.

Ii.- EL PARADIGMA DE LA SECULARIZACION: DEFINICION Y ASPECTOS GENERALES

Considerando la importancia que tiene precisar los términos que son objeto
de debate, etimoldgicamente, el término secularizacion proviene del latin
medieval saecularis y del ingles secular. Partiendo del primer termino, la
secularizacién alude a la apropiacidon de los bienes de la iglesia por parte del
Estado. Desde el segundo, indica el fendmeno en virtud del cual a partir del siglo
Xlll, la sociedad europea experimento un proceso de separacion y alejamiento de
la religién cristiana, afirmando su propia autonomia en relacién con la iglesia y los

preceptos religiosos y morales propuestos por la misma:

De alli, que la secularizacion signifique, por una parte, la afirmaciéon de la
autonomic de los valores mundonos y seculares en relacién con Dios, la
lglesia y los valores cristianos; y por okra, el proceso histérico, de muchos

siglos de duracion, de lucha entre la religidn, que procuraba mantener en el

mundo su propio influencic y su propio hideln, ¥ ! mundo, que procurabg ser
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auvténomo en relacidn con lo religién y basarse en pirincipios no religiosos,
rigiéndose por normas v ordenamientos no conformas o hasta contrarios a
aquellos propuestos por la religidn {s/q, s/f, s/p, hitp://wrany. humanitas. cl/
biblioteca/ articulos/d0414/).

Desde el dmbito de la sociologia de la religidn, la secularizacidén ha sido
asumida con multiples significados segin los distintos enfoques. Asi encontramos,
por ejemplo, la concepcidn de la secularizacidn como cambio de lo sagrado a lo
profano {E. Durkheim); como el paso de la sociedad sagrada a la sociedad
secular (H. Becker); como "el desencantamiento del mundo” (M. Weber); el
“desvanecimiento de la religion” (L. Shiner), y como “el abandono silencioso de
las practicas religiosas por parte de amplios sectores de la poblacién” (Citado en
Del Pino, s/f, s/p, hitp: //www. ucm. es/ BUCM/ revistas/ ghi/ 0214400x/ articulos/

CHCO9292110177A.PDF).

Del mismo modo, el termino es definido como: “la remocidon del control
religioso de la vida social” (Gelles y Levine, 2000, p. 513); como el fendmeno a
partir del cual, "la religidon pierde influencia sobre las distintas esferas de la vida
social” (Giddens, 1997, p. 521}); y finalmente como: "el proceso a partir del cual la
sociedad moderna paso a preocuparse mds por los asuntos mundanos y menos

de los espirituales” { Nord, 1995, Citado en Calhoun et al, 2000, p. 375).

Anthony Giddens (1997) sefiala a los efectos de entender dicho proceso,

que el mismo se materializa a través de la disminucién de las cifras de miembros
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de las organizaciones religiosas; a fravés de la reduccién de la influencia social,
riqueza y prestigio ejercida por las iglesias y ofras organizaciones religiosas; y
finalmente, tiene que ver con la disminucién de las creencias y valores espirituales,
o dicho en ofras palabras, con la disminucién de la religiosidad en las personas, la
cual es reemplazada por respuestas cientificas y racionales del comportamiento

humano y otros eventos (Adaptado, p. 521).

Como paradigma tedrico la secularizacién logra su desarrollo en la década
de los setenta. Durante ésta década y comenzando los ochenta la crisis religiosa
era un tema dominante en el dmbito de la sociologia y de la historia de la religion;
convirtiéndose la teoria cldsica de la secularizacién en el axioma central de
explicacién de los cambios experimentados por la religion en el contexto de la

modernidad.

Esta tesis en su versidn cuanfiitativa postulaba: “que mientras progresaba la
mentalidad cientifica, en las sociedades industriales avanzadas habia cada vez
menos religion y tampoco faltaba quien prospectaba como futuro evolutivo de la
religion su propia extincidén” (Introvigne, s/f, p.1 htp: // www. unav. es/iae/
publicaciones/nueva_religiosidad.pdf). En otras palabras, el advenimiento de las
sociedades modernas — y con ellas el dominio de la racionalidad cientifica --
conllevaria de forma ineludible a la declinacién, cuando no a la extincién del

hecho religioso.
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Muchos sefialan como extrafio que el paradigma de la secularizacién haya
logrado tal dominio explicativo dentro de una ciencia tan debatida en su fuero
interno como la sociologia. No obstante, se argumenta que fue la necesidad de
conducir a la sociologia de la religidon al papel central que otrora habia tenido, lo
que explica gue la comunidad de socidlogos del momento asumieran de forma

unisona los presupuestos de este paradigma:

Se ha defendido gue en la emergencia de la teoria de la secularizacion, los
protagonisias de este enfoque estahan interesados sobre todo en devolver a
la sociologia de lo religidn una posicidén dentro del conjunto de la sociologia.
En el periodo de entreguerras, por diversas razones, la sociologia de la religion
de raiz weberiona o durkheimiona no hobia tenido lo continuidod necesaria y
se habia visto desplaznda por una sociologia refigiosa confesional, centrada
en las estadisticas de observancia y tedricamente marginal {(Valeriano, 2006,

p.5, hitn: /fwrenw. s, csic. es/ nraclica/ esticico/ esteban.ndt).

En este contexto de rescate de la disciplina, surgen un conjunto de
aportaciones tedricas que permiten hablar de la secularizacién como paradigma.
Asi, destaca como uno de los primeros instrumentos de interpretacion la obra The
Secular City (1966) del tedlogo baptista estadounidense Harvey Cox, en la cual
resume su nocidn sobre la secularizacion, a partir de la idea de gue la religidon esta
“"marchitdndose”: "Para algunos la religidn proporciona una aficidén, para otros
una marca de identidad nacional o étnica, para otros un deleite estético. Para
menos personas proporciona un sistema incluyente y ordenado de valores vy

explicaciones personales y césmicas” {p.66, en Gelles y Levine, 2000, p.513).
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No obstante, si de sefialar una obra referencial se trataq, resalta entre ellas
como la mds importante el frabajo de Peter Berger Ef Dosel de lo Sagrado (1967);
obra ésta que es considerada como la mds relevante en cuanto a la constitucién
de la teoria clsica de la secularizacidn, dada la excelente articulacién que hace

Berger de sus argumentos.

En esta obra, Berger ve a la secularizacidén como el producto de una serie
de elementos subjetivos y objetivos — tales como la emergencia del monoteismo,
del protestantismo y de la industria moderna -, asumiendo de forma indiscutible el

enfoque weberiano en la explicacién de este proceso:

...Ja secularizacion fiene raices religiosas, ya que todo comienza con el
procesoc de rocionaiizocién religloso que fuvo lugar en el judoismo antiguo.
Simplificande lo sobrenatural gracias of monoteismo, codificando, rufinizando
y racionalizando lo que Diocs demandaba, aportando, en suma, predictibilidad
o lo divino, este esiiic de pensamienio permilid el crecimienio de o ciencia y
de la tecnologia y ayudd al ouge del capitalismo v la industria, gue crearon
las condiciones en las cuales grandes segmentos de la poblacidn pueden vivir
sin dor o lo religién demasiada imporiancia (Valeriang, 2004, p. 4, hitp: //www,

ifs. csic. es/ proctica/estlaico/esteban. pdt ).

Considerando a la racionalizacion como el motor de la secularizacion,
Berger acota el papel del protestantismo en el desamollo de las fuerzas
raciondlizadoras que terminaron eliminando los elementos sacramentales vy

rituales del catolicismo, estableciendo la clara separacién entre lo sagrado vy lo
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profano. Tras ello, la iglesia — institucion tipica del cristianismo -- se diferencia de la

sociedad perdiendo el control sobre el resto de las dimensiones de |a vida social.

En un nivel institucional, el proceso de autonomia de la sociedad respecto
de la religién se traduce en la emergencia de un pluralismo religioso en el que:
“"las instituciones religiosas se constituyen en agencias de mercado, y las
tradiciones religiosas se vuelven mercancias de consumo” (Berger, citado en
Burity, s/f, s/p, http://www.fundaj.gov.br/docs/text/jburity10.doc). Y en un nivel
subjetivo se manifiesta en una fuerte crisis de sentido producto del demrumbe de
una visidn del mundo establecida, duradera e incuestionable {Comentado por

Valeriano, E, 2006, p.6é, http: //www. ifs. csic. es/ practica/estiaico/esteban.pdf.).

Tras la crisis de credibilidad y el fuerte pluralismo religioso, Berger expone
como las religiones se racionalizan basdndose mds en lo terrenal, en su lucha por
la supervivencia y por endosarse mayores adeptos. Para Berger la secularizacion
es como una epidemia de raciondlizacion que atraviesa a todas las esferas de la
sociedad incluyendo la religidon, la cual deja, por consiguiente, de ser el dosel de
lo sagrado que garantizaba en las sociedades preindustriales la integracién de la

sociedad.

Aunado a los aportes de Berger, el paradigma de la secularizacién
encuentra apoyo en los trabajos de Thomas Luckmann, David Martin, y Bryan
Wilson. Thomas Luckmann en 1963, escribe su libro The Invisible Religion: The

Problem of Religion in Modern Society, en el cual asume una posicidon distinta del
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proceso. A diferencia de Berger, sefiala que la secularizacién no implica el
declive de la religiéon, sino que por el contrario la misma significa un sin fin de
procesos tras los cuales la religidn se privatiza, sin dejar de tener importancia. Es
decir, Luckmann entiende a la secularizacidn como la eliminacién del discurso
religioso como nucleo bdsico legitimador de la vida social y la aparicidn de la
experiencia religiosa vivida individualmente {Adaptado de Sanchez, 1998, p.179,

http: // ddd. uab. es/ pub/ papers/ 0210 2862 n54p169.pdf).

De igual forma lo hace David Martin en su libro A General Theory of
Secularization {1978) y Bryan Wilson en su obra La Religion en la Sociedad (1969),
en las que asumen la secularizacién de forma diferente. Este Ultimo contribuyo
activamente en formular el modelo cldsico de la secularizacién, a la que
considero como: “un proceso preferentemente cualitativo, en el que la religién, a
pesar de seguir interesando a muchas personas, ya no determina la mayoria de
las elecciones culturales, politicas y sociales” (En Introvigne, s/f, p. 2, hittp: // www.

unav.es/iae/publicaciones/nueva_religiosidad.pdf.).

Expuestas estas interpretaciones -- que por razones de sintesis por pueden
ser suficientemente explicadas -- y a pesar de las distancias que existen entre las
mismas, muchos sefialan sus coincidencias en puntos centrales que definen al
paradigma de la secularizacion. Oliver Tschannen en su obra The Secularization
Paradigm: A Systematization (1991), ha hecho un importante esfuerzo en
sistematizar las diversas teorias que contiene este paradigma sefialando que:

*aunque estas teorias no son compatibles tedricamente entre si -- no pueden ser
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combinadas en una teoria mayor que las englobe -- comparten, sin embargo,
ciertas presuposiciones y categorias analiticas que permiten su sistematizacidn en
un paradigma de la secularizacion” {Frigeiro, F, 1998, s/p, http: // bibliotecavirtual.

clacso. org. Ar/ar/libros/anpocs/frige.rtf).

Del andlisis gue hace de todos estos aportes, Oliver destaca que el
paradigma de la secularizacién esta constituido por tres elementos claves que
son diferenciacion, racionalizacion y mudanizacion; ademds de otros conceptos
que se aglutinan subordinados sobre éstos como son automizacién, privatizacién,
pluralizaciéon y colapso de cosmovisidon (Valeriano, 2006, p. 8 y Frigeiro, 1998, s/p).
Partiendo de tales conceptos, que considera elementales en la constitucién de

este paradigma, lo describe de la siguiente forma:

... la religién se habria diferenciado progresivamente de otros dominios de la
vida social, emergiendo eveniucimente como un dominio instifucional
especfiico dentro de un nueve fipo de eshuctura socicl compuesta de varias
instituciones {educacién, politica, economia, elc.). Al mismo tiempo, las
diferentes instituciones no religiosas nacidas de este proceso de diferenciacion
empiezan a habagjor sobre criterios raciongimente relacionados o sus
funciones sociales especificas, independientemente de cualquier control o
guia religiosa. De manera crucial, ia economia y el Estado emplezan ¢
trabajar de manera racional por sy propia légica interna. El impacto de eslos
procesos sobre la esfera religiosa es muy acusado. las instituciones religiosas
pierden cierig especificidad y se hocen mds mundanas. las organizaciones
religiosas empiezan o aotender mas directamente o las necesidades
psicoldgicas de sus miembros antes que a su salvacién (Valeriano, 20084, p. 8,

hHtp:/ /www ifs.csic.es/practica/esticico/esteban. pdf).
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A la par de estos procesos bdsicos la religion experimenta la automizacion
de las otras esferas sociales respecto de la misma, perdiendo el control sobre ellas;
se privatiza en tanto que cada individuo construye de forma privada la creencia
que mejor se adapta a su estilo de vida; y se pluraliza, de tal modo que las
denominaciones religiosas comienzan a competir, en una suerte de mercado
religioso, por sumar adeptos -- que son libres de escoger la opcidn religiosa de su
preferencia -- demarcando limites de competencia {Adaptado de Frigeiro, 1998,

s/p http: // bibliotecavirtual. clacso. org. Ar/ar/libros/anpocs/frige.rif).

Finalmente, el colapso de la cosmovisidn y la no creencia, son producto del
mismo escenario de pluralismo religioso, tras el cual ninguna religién puede
arrogase el dominio de la verdad absoluta. Todas las denominaciones se disputan
la correcta interpretacién del universo, generando una crisis de credibilidad que a

nivel individual se puede manifestar como no creencia (Frigeiro, 1998, s/p).

Dentro de esta namrativa de procesos se concluye con la premisa del
desencantamiento del mundo, que se traduce en la minimizacién de la esfera de
lo sagrado, la cual cediendo el dominio legitimador del que habia gozado en la
sociedades pre-modernas a la racionalidad cientifica, termina perdiendo

relevancia e importancia en la sociedad:

En consecuencia, la esfera de lo sagrado se ve cada ver mdas reshingida, y se
produce un dasencaniamienio del mundo, en la medida en que ce recume a
explicaciones cientificas para comprender fendmenos que en olras épocas
eran interpretados de acuerdo con la dochina religiocsa. Por otio lado, se

produce una separacidn de la igledia hegeménica del Estado, una guiebra del
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monopolic religioso y el desarollc de un mercado religioso en el cual el
individuo puede escoger qué fe profecar. la exidencia de varias fes que
compiten por la preferencia de los individuos, afiadido of creciente poder de
la ciencia, debilita las posibilidades de la religidn de ser la principal fuente de
legitimacidn (Frigeiro, 1998, s/p, hitn: // biblictecavidugl clacss. org. Ar/ arf

libros/anpocs/frige.rf).

Bajo estos preceptos tedricos el paradigma de la secularizacion logra su
materializacién en la década de los setenta, ofreciendo una interpretacién
particular de las relaciones entre la religidn y la modernidad, sintetizada en la tesis
del declive de lo sagrado en el contexto de la misma. Cierta o falsa, lo cierto es
que una década después este axioma comenzaria a ser cuestionado dando

lugar a un debate del que hoy por hoy aun no se ha dicho la ultima palabra.

Iil.- LA SECULARIZACION EN DUDA: PRINCIPALES CRITICOS

A pesar de haber constituido el paradigma de la secularizacién uno de los
dogmas mds ampliamente aceptados en el dmbito de la sociologia y de ofras
ciencias sociales, en las Ultimas décadas el mismo ha sido fuertemente
cuestionado en manos de socidlogos que, lejos de asociar a la modernidad con

el recogimiento de las religiones, asumen que en el escenario de la misma la
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religidn experimenta una serie de trasformaciones que evidencian su durabilidad

e importancia en el contexto de la sociedades de hoy.

La secularizacién empezd a ser crecientemente cuestionada en torno a los
afios ochenta. La vigorosa emergencia de nuevos y viejos movimientos
fundamentalistas con gran capacidad para definir el escenario politico
internacional y el creciente surgimiento de nuevas religiones constituian, entre

ofras evidencias, la mejor prueba de una realidad social no secularizada:

. cada vez més, los investigadores perciben que, si bien la religidén puede
haber perdide imporianciao en varios Greas de lo vidao social, no
necesariamente ha disminuide su relevancia pora los personas. Prueba de ello
la constituyen los altos indices de creencia en Dios en los distintos paises, los
numerosisimos nuevos grupos religiosos que se expoanden por fodo el mundo y
las cortientes renovadoras que surgen dentro de las iglesias instituidas {Frigeiro,
1998. s/p. http: // biblictecavirtval. clacsc. org. Ar/ar/libros/anpocs/frige.iif).).

La idea de la decadencia y retirada de la religién del mundo moderno, fue
y es puesta en entredicho, no solo por socidlogos que nunca fueron disuadidos
por la misma, tal como es el caso de Hadden, Stark, lannaccone, entre otros, --
quienes la han considerado como una simple doctring, ideologia, mito, e inclusive
han propuesto eliminar el termino de toda discusidén -- sino por algunos de sus
principales hacedores, tal como es el caso de Peter Berger, quien a pesar de

haber aportando tanto a la articulacion de este paradigma, una década
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después hace una revision de sus ideas originarias, constituyéndose en la

actualidad en uno de sus principales detractores.

Luego de haber sido una de las figuras protagdnicas de la teoria de la
secularizacién, Peter Berger asume una posicidn distinta respecto al papel de las
religiones en la modernidad. Su criterio actual parte por considerar que la teoria
de la secularizacién no es una teoria de alcance general, sino que la misma

quizds solo sea valida para un periodo muy determinado de la historia europea.

En la nueva visidbn Bergeriana la modernizacidn no ha tenido los mismos
efectos secularizadores en todas partes, de tal modo que asi como la
secularizacién en algunas sociedades del mundo a ido paralela al proceso de
modernizacién, en otras partes la modernizacidén ha generado fuerzas conira-

secularizadoras que ponen en jaque la valides de la teoria:

Parc hacernos una idea vdlida de la situacion global de la religidén hoy en dia,
uno de los tépicos comunes que tenemos gue desechar es of de que nueshia
época es de secularizacion. Es decir, {enemos que desterror lo idea de que la
modernidad y el declive de la religién son fendmenos inseparables. A mi me
quedd claro fiabaiando como socidloge de ko religidn; ol igual que la mayoria
de los estudiosos de dicho émbito, tuve que desecharla ante la evidencia
apabullante de los datos empiricos. Curiosamente, muchos tedlogos que se
afanan en adaptar el cristionismo ¢ o presunta visidn del mundo del “hombre
modermo” si que siguen manteniendo esa ideq. No; nuestra era no es la de la
secularizacion, mds bien al confrario: estamos en un momento de religiosidad
exubeiante, gue a menudo se manifiesta en movimientos exacerbados, de
alcance global {(Berger, s/f, p. 45, hip://wena iglesiavivo.org/218/218-31-
DEBATE. pdf).
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Berger parte por reconocer que el tema de la secularizacion es muy
complejo dada la misma naturaleza de las relaciones entre la religidn y la
modernidad. Para él, por ejemplo, la secularizacidon a nivel societario no esta
relaciona con la secularizacién individual o a nivel de las conciencias. Muchas
instifuciones religiosas han experimentado un enorme retroceso en el poder que
tenian en algunas sociedades, pero ello no quiere decir que sus creencias hayan
desaparecido en las vidas de individuos; de igual forma existen instituciones con
gran poder social y politico a pesar de que muy pocas personas sigan sus
creencias (Berger, 1999, comentado en Valeriano, 2006, p. 12, http: //www. ifs.

csic. es/ practica/ estlaico/ esteban.pdf.).

Siguiendo tales premisas y asumiendo una visidon global de la cuestidon
religiosa, Berger no avala la valides de una teoria general de la secularizacion,
construyendo una nueva tesis en la que afirma la desecularizaciéon del mundo,

destacando como Unica excepcidn de su tesis el caso de Europa:

... la mayor parte del mundc actual es tan religicso como lo fue siempre -y en
aigunos lugares mas religiose que nunco-, cunque existen dos excepciones.
Una es socioldgica v la otra geogrdfica, La excepcidon socioldgica es la élite
cultural kransnacional, que consiste fundamenialmente en gente con una
educacién elevada de estilo cccidentsl, sobre todo en humanidades y
ciencias sociales. Permitanme llamar a esto el “club de cultura universitaria”.

La excepcidn geogrdfica es Europa cential y occidental. He llamado a esto

datos sobre practicas y creencios religiosas manifiestas) indican que tales
regiones europeas constituyen una excepcion. También parece que la
secularizacion forma parte del paquete de una cullura europea combn, que

se ha exdendido de nerte g sur (schre {odo en Espafia e Halia durante la
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posguernta) y de oceste a este (kras el racasc del comunismo). ldlanda, que en
su dic fue el pals mas catslico, resulta un caso fascinante en este sentido, pues
su “europeizacidn” ha conllevado un notable declive del dominio cuftural de
la iglesia catdlica. El centro mismo de esta secularidad europea se puede
localizar en ic Alemania del Este v en la BRepiblica Checa. Hay clgunos otros
casos locales inferesanies, como Australio y Quebec; que quizds podrian
describiise como casos de “curopeizacidn o distancia {Berger, s/f, p. 66

http://www.iglesiaviva.org/218/218-31-DEBATE.pdf).

Los elementos que soportan la nueva teoria Bergeriana resposan en las
mismas condiciones generadas por el pluralismo religioso, a las que en su obra El
dosel de lo Sagrado atribuyo la decadencia de la religion. El pluralismo religioso
tiene implicaciones institucionales y cognitivas. Las institucionales se traducen en
el establecimiento de una suerte de mercado religioso — esto para Berger no
implica que se puedan aplicar los términos de la economia de mercado al
estudio de la religidn -- lo que quiere decir que las instituciones religiosa deben
competir por capturar clientela. Ello, genera un nuevo tipo de relaciones entre las
instituciones, que ademds de competir deben emprender acciones tendientes a
regular la competencia'! (Berger, 2006, p. 3, http: //www. puc. cl/ historia/

vinculos/2006/fermandois_1.pdf).

De igual forma el pluralismo religioso tiene importantes consecuencias
coghnitivas: “Ello puede resumirse en una frase: la religién pierde su condicidén de
realidad que se da por sentada en la conciencia” (Berger, 2006, p. 4, http: //www.

puc. cl/ historia/ vinculos/2006/fermandois_1.pdf). De tal modo, que no dandose
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ninguna religién por sentada el individuo debe escoger y construir su propia

creencia:

El individuo se ve contintamente enfrentado a otras personas, quienes no dan
por sentado o gue hradicionaimente se daba por tal en s comunidad. Ahora
debe reflexionar acerca de los supuestos cognitivos v normativos de su
tradicién, y en consecuencia tiene gue escoger. Una religidn que se escoge,
en cualquier nivel de complejidad intelectual, e¢ dictinta de ung religidn que
se da por senlado. Mo es necesariomente menos ferverosg, ni tampoco
cambian forzosamente sus proposiciones doctiinales. Lo gue varia no es tanto
el qué sino el cémo de la creencia religiosa. Por tanto, un catdlico modemo
puede profesor los mismas doctlings y entregarse ¢ las mismaos practicas que
sus antepasados de una aldea calélica tradicional. Perc él ha decidido —y
debe continuar decidiendo— creer v conducirse asi. Ello fransformea su religidn
en algo mds personal y mds vuinerable. Dicho de ofro medo, la refigidn se
subjetiviza y la ceiteza religiosa resulta mdas dificil de alcanzar (Berger, 2006, p.

4, hitp: //wwrw. puc. cl/f historia/ vinculos/2004 flermandois_1.pdf).

Md&s allé de las consecuencias generadas por el pluralismo religioso, y
orientdndose a la causas del mismo, Berger considera que la creciente
centralizaciéon del mercado como punto de referencia de la organizacién de las
sociedades modernas, de la accidn del Estado, de la colectividad y del individuo,
ha generado las condiciones de posibilidad del actual pluralismo religioso,
motivado en parte por el mismo fracaso del mercado como eje de dicha
organizacion y facilitado por los mdrgenes de libertad y participacidn que han

tenido que desarrollar las democracias en el contexto de la modernidad:
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la ascendencia del mercado en el plano econdmico, seguida de una
“victoria ideolégica” de los valores del mercadoe, es simulténea a un proceso
de gpertura en el campo refigicse, mediante el cual nuevos aclores religiosos
han venido ganande y desplazando padrones vigentes de relaciones enlre
religién y politica, religidn v economia, religidén v cultura, Gran parte de esos
actores proviene de sectores sociales — pobres, negros, muieres, por lo general
de poca instruccidn y sin tradicién de paiticipacién sociopolitica — hasta
entonces sin representacién o visibilidad imporionte, pero obielo de intensa
movilizacidén en el contexio de la democratizacidn o del impacto negativo de
las politicas econdémicas de las Glimas tres décadas {Buryli, s/f, s/p,

hitp:/ fweny fundaoj. gov.br/docsflext/burihviQ doc ).

En esta perspectiva, la situacion del mercado genera unos niveles de
incertidumbre social suficientes -- innovacion tecnologica, desempleo, fuerte
competitividad, perdidad de posibilidades de cambio y realizacion y profundas
desiguladades economicas - que abocan al hombre a la busqueda de unas
condiciones minimas de estabilidad personal, que por el hecho de no poder ser
conseguida dentro de los parametros de la modernidad, es buscada a traves de
aquellos aspectos de la comunidad que no se han visto afectados por el
"progreso”, tales como la religion y la mordlidad, los lazos de sagre y de raza

(Burity, s/f, s/p, http://www.fundaj.gov.br/docs/text/jburity 10.doc.).

Tales condiciones, conducen tanto a Peter Berger como Thomas Luckman
(1997) ha dafirmar que parte del pluralismo religioso presente en las sociedades
contempordneas, tiene que ver con lo que llaman crisis latente de sentido; a
partir de la cual el hombre moderno no cuenta con verdades Unicas, nada se da

por supuesto y no existen valores comunes que oriente la accidén. Producto de
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ello, emergen nuevas experiencias religiosas que florecen en muy diferentes
direcciones y muchas de las cuales se concretan en el &mbito de lo privado
(Adaptado de Martinez, s/f, pp.1-2, hitp://www.fes-web. org/ revista/ archivos/

res01/10.pdf.)

Todo ello, conlleva a que Berger sostenga: si la ecuacion “modernidad es
igual a secularizacién” no se sostiene, hay otra proposicidn mucho mdés sostenible:

“la modernidad favorece el pluralismo™:

No hay ningin gran misterio en esto. Resulla de la ruptura del dislamiento de
las comunidades culturales, yo que lo gente y los ideas se musven libre y
masivamente por todas los fronteras cuBturales. El pluralismo tiene una

consecuencia muy importante: mina el estatus de las creencias y valores que

cualquier olro componente de la cultura, Esto no auiere decir -como mantiene
la teoria de la secularizacién- que la gente abandone cieencias y valores,
sino mads bien que eslos choro son elegidos més gue sobreentendidos. Es
decir, gue el pluralismo no cambia necesariomente lo que la gente cree, sino

c6mo lo cree s/, p. 88, hltp://www.iglesiaviva.org/218/218-31-DEBATE.pdf.).

Algunos de los datos empiricos aportados por Berger para apoyar su tesis
desecvularizadoraq, se refieren al crecimiento global y avasallante de dos religiones
tal como son el islamismo renaciente y el protestantsmo popular
(Pentecostalismo). El Islamismo, interactda en toda la vasta regidén que va desde
China hasta el océano atlantico, incluyendo Europa y Norteamérica donde

adquiere una notable presencia. Mientras el Pentecostalismo: “se ha estado
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propagando como reguerc de podlvora por toda Latinoameérica, Africa
subsahariana y zonas de Asia oriental, y ha penetrado en grupos tan improbables
como los gitanos europeos y tribus rurales de la India” {Berger, 2006, p. 2, hitp:
//www. puc. cl/ historia/ vinculos/2006/fermandois_1.pdf). Ello, sin menospreciar la
globalizacién menor de ofras religiones como el Catolicismo, el Judaismo, el

Hinduismo y el Budismo.

Otro autor que se refracta de sus prondsticos secularizadores iniciales es
Harvey Cox, quien treinta afios después de su libro The Secular City cambia de
opinidn cuando escribe en su obra Fire from Heaven {1995) que: "hoy es la
secularidad y no la espiritualidad, que puede estar préxima a la extincién”. En

relacién a sus posiciones iniciales manifestd:

Quizds era demasiado joven e impresionable cuando los académicos hacian
estas histes previsiones. En jodo case los habio chsorbide demasiado
facilmente y habia intentado pensor cuales eron sus consecuencic teolégicas
principales. Sin embargo, chora esta clarc que las propias predicciones
estabon equivocadas. Quien las hocio {...) admilio gue ig fe hubiera podido
sobrevivir como herencia cultural, quizés en algunos reducios étnicos o en las
costumbres familiares, pero insistian en que se habia acabado la religién
come feerze capaz de dor forma o la cultura v g lo historia. Todo este no ha
ocurrido. Al conkrario, antes de gue los fulurdlogos acodémicos tuvieran
tiempo de llegar a cobrar su primera jubilacion, un renacimiento religioso - de
cierte tipo - he empezade o manifesiarse en todo el munde (1995, p. XV, en
Irvignone, p. 2hHp: // wuwawy, unav. es/ iae/ publicaciones/ nueva _ religiosidad.

pdt.).

76



En sus estudios sobre el retorno de lo sagrado Cox trata de enfocar qué tipo
de religiosidad es la que emerge en la época postmoderng; sefialando — al igual
que Berger -- al pentecostalismo carismdatico como la mejor sefial del
redimensionamiento de lo religioso. Cox hace énfasis en la importancia de los
sighos, de los milagros, de la curaciones, la demonoldgica, la escatologia y el fin
del mundo como las caracteristicas de esta nueva espiritualidad (Comentado en

Irvignone, p.3, http: // www. unav. es/ iae/publicaciones/nueva_religiosidad.pdf.).

Paralelo al nuevo enfoque de Berger y Cox la posicidn de Jeffery Hadden
representa una de las criticas mds fuertes a la teoria de la secularizaciéon. En su
articulo Toward Desacralizing Secularization Theory (1987) sefiala como el
concepto de secularizacién esta cargado de elementos ideoldgicos y doctrinales
antes que tedricos; arguyendo que solo asi se explica que a pesar de sus pocas
evidencias empiricas éste axioma haya podido permanecer intocable. “Si los
socidlogos no lo hemos hecho es, en su opinidn, porque hemos sacralizado
nuestro compromiso con la secularizacion” {Comentado en Valeriano, 2006, p. 9,

http: //www. ifs. csic. es/ practica/ estlaico/ esteban.pdf.).

Hadden formula lo que para el es la esencia de la teoria de la
secularizacién en los siguientes términos: “en su momento, el mundo estaba lleno
de lo sagrado --en el pensamiento, en la practica y en el mundo de las
instituciones. Después del Renacimiento y la Reforma, las fuerzas de la
modernizacién barren el planeta y la secularizacién, un proceso histdrico que lo

acompafia, relaja la dominacién de lo sagrado. A su debido tiempo, lo sagrado
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desaparecerd, excepto posiblemente, de la esfera privada” (Hadden, 1987, p.
598, comentado en Valeriano, 2006, p. 10, http: //www. ifs. csic. es/ practica/

estlaico/ esteban.pdf.).

De acuerdo con su postura, el que la comunidad de socidlogos haya
estado tan comprometida con la idea de la secularizaciéon, se explica por la
herencia dejada por los precursores de la disciplina, quienes habiendo
desarrollado un pensamiento secularizador, éste fue transmitido a las futuras
generaciones en forma de una ideologia que debia ser admitida mdas alld de

toda prueba:

Segin Hadden, la teoiia de la secularizacion actual fue una creacion de
tedricos euvropeos de los aiios cincuenia que romantizaron el pasado relfigioso
de sus paises de origen, vy construyeron la tesis con materiates heredados del
evolucionismo. De hecho, la ideologia de la secularizaciéon descansa mds en
creencias sobre el posade que sobre el presente. Pero eslas creencios no se
acompaiion con datos o pruebas, ni con la refutacion de hipdtesis aternativas
de cambio religicsc. Ha sido este abandono lo que ha mantenido intacta la

teoria (Hadden, 1987, p. 402, en Valeriano, p. 10).

En su intento por demostrar el cardcter reduccionista de esta teoriq,
Hadden ha realizado comparaciones entre la situacion de la religidén en el siglo XX
y la situacién de la misma en la Edad Media en pleno apogeo del cristianismo. No
obstante, tales pruebas han generado muchos debates que inclusive han
conducido a fortalecer la teoria cl&sica; ello en parte por los pocos datos

disponibles y por la dificultad de medir a la secularizacion.
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No obstante, muchos otros contraargumentan gque tampoco se puede
reducir la teoria de la secularizacidn a sus componentes mds empiricos y
verificables. Estos ni siquiera serian validos en todo el mundo occidental: “En
particular, Estados Unidos mantiene tasas sorprendentemente altas de
participacién religiosa si se compara con Europa. Ni Japdn ni los paises de
industrializacién tardia parecen acompahados de una conspicua secularizacién
(Valeriano, 2006, p. 11, http: //www. ifs. csic. es/ practica/ estlaico/ esteban.pdf.).
Con ello, Hadden se une a la posicidon de Berger de que la secularizacidn no es
una teoria de alcance general, sino una propuesta que explica realidades

sociales muy especificas del mundo actual.

Uniéndose al sector de los acusadores, el socidlogo estadounidense Rodney
Stark ademds de ser un ferviente critico del paradigma secularizador, forma parte
de los hacedores de la lamada teoria econdmica de la religidon, con la cual se
propone un nuevo marco explicativo a los procesos de cambio religioso en el
mundo actual. Al desamrollo de este nuevo paradigma se le suman los aportes de
Roger Finke y Laurence lannccone quienes, junto a otros autores, representan los

mdximos exponentes de este nuevo enfoque.

Frente a la incapacidad de la teoria de la secularizacidén para explicar el

"

fendmeno del cambio religioso Stark propone con este nuevo enfoque: “una
teoria coherente, derivada de unos supuestos limitados, que dé cuenta de las

variaciones reales, de la pervivencia de la religion y explique de manera

auténticamente cientifica, dentro de lo posible, la religion” (En Valeriano, 2006,
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http: //www. ifs. csic. es/ practica/ estlaico/ esteban.pdf.). Se trata de una teoria
que aplicando los principios de la eleccidén racional al hecho religioso representa

una alternativa tedrica para explicar los cambios suscitados en el area.

Dentro de este marco de andlisis se parte por sefalar el cardcter ilusorio de
la teoria de la secularizacidon, de acuerdo con la cual se pronosticaban tres
elementos que deben ser objeto de revisidn. Tales elementos son, primero, el
haber afirmado el cardcter gradual de la modemizacion y la secularizaciéon;
segundo, el haber pronosticado un mayor grado de diferenciacidn; y tercero, la
afirmaciéon de la secularizaciéon de las conciencias. El cardcter falseable de este
paradigma radica, segin los exponentes de la teoria econdmica, en el Gltimo
prondstico, es decir, el referido a la secularizacion de las conciencias, el cual

segln sus argumentos nunca ha ocurmrido:

Segin Stark, esta secularizacion de las conciencias individuales no se ha
producido, v ademds, en el largo plazo nunca se ha demostrado un declive
de la pardicipacion religiosa en Eurepa. la verdadera pregunta setia por tanto,
siguiendo a Grace Davie, por gué pese a las altas tasas de creyentes en
Europa, éstos no ven la necesidad de narlicipar en las inclituciones religiosas
con regularidad. La ireversibilidad de la secularizacidén es un mito, como lo
demvuestia el renacer religiosc en el este de Eviopa después de décadas de
monobpolioc gieo. ¥, finaimente, npese ¢ que lo mayotiac de los estudios de la
secularizacién se cenfran en el marco cullural cristicno, sus tesis se suelen
extrapolar implicita o explicitamente a otios marcos; “sin embargo, nadie se
ha molestado en exnlicare esto a los musulmeanes” (Stark, 1999, . 251-253, en
Yaleriano, 2004, p. 13, http: //unanw, s, ccic. es/ practica/ estaico/ esteban.
pdt.).

80



Entre los supuestos que caracterizan al enfoque econdmico es importante
acotar que se considera el estudio de la religién en dos niveles. Un primer nivel, el
individual, el cual se andliza enfatizando las relaciones de intercambio entre los
humanos y lo sobrenatural. Un segundo nivel, el colectivo, el cual es examinado
vtilizando los conceptos de la oferta y la demanda. A diferencia de ofros
enfoques que solo han enfatizado en la demanda, a la que de paso la identifican
con la necesidad, la teoria econdmica de la religion introduce la variable ofertq,
adoptando una visidn normal de la demanda, la cual se considera como mds o
menos constante en todo tiempo y lugar. En este sentido, segin la opinidon de

Stark:

... muchos otros enfoqgues sobre la religidn se han concentrado en la demanda
también (aungue se olvidon de la ofera), nora lo gue suelen wutilizar of término
necesidad; suelen proponer que “la gente se acerca o g fe metivada por
privaciones sociales, desecs sublimados, neurosis, ignorancia, miedo, el
compleio de Edino, la falsc conciencia, o cuclauicr otro defecto, carencia o
necesidad que puedan tener los seres humanos, El enfoque econdmico por el
contrario adopta una visidn “normal” de la demanda religiosa y la enliende
como mds o menos constante en tode tiempo v lugeor. La religidn es el intento
de asegurarse recompensas socialmente deseados cuando no hay medios
alternativos. La vida humana implica por st propia naturaleza privaciones y
aflicciones de diversos ¥#pos gue no pueden ser salisfechos por medios
mundanos. Las ideas refigiosas constituyen una guia para la oblencidn de
recompensas, y son por tanto en si mismas valiosas recompensas (En
Valeriano, 2004, o. 14, hHn: /fereny Hs csic. o8/ praclica/ estaico/
esteban.pdf.).
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De este modo, restando importancia a la demanda religiosa, la teoria
economia de la religion da en el blanco al paradigma de la secularizacién. Este,
partiendo de la misma, formula el supuesto de que las personas han dejado de
asistir a las iglesias porque ha habido un cambio de preferencias; escenario que
conduce a la conclusidon simplista de que la gente a dejado de asistir a las iglesias

porgue no siente necesidad de la religién.

En consecuencia, dejando de lado el enfoque de la demanda, esta hueva
orientaciéon tedrica se concentra en el estudio de la oferta, en la cual ubica
fundadas razones del cambio religioso: “Si partimos del supuesto de que la
demanda religiosa es mds o menos constante, aunque a veces sea latente, el
cambio religioso es producio de transformaciones en el lado de la oferta. En
suma, la demanda religiosa permanece relativamente constante, mientras que la
oferta es mayor o menor, y el nivel agregado de participacion religiosa depende
de la diversidad y de la energia de las empresas religiosas que se dedican a
ofertar” (Stark, en Valeriano, 2006, http: //www. ifs. csic. es/ practica/ estlaico/

esteban.pdf.).

Siguiendo estos argumentos, y haciendo un paralelismo con la
microeconomia, ésta teoria considera que en lo religioso también los individuos
tienen gustos variados, unos demandan mucho, y otros menos. En consecuencia
ninguna empresa religiosa esta en capacidad de satisfacer tanta diversidad,
generando gue el estado natural de las religiones sea el pluralismo religioso. Esta

posicién resulta muy bien explicada por Finke cuando sefiala lo siguiente:
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Como una Gnica firma religiosa no puede moldear sy atractive para atender
las necesidades de un :egmento del mercado sin sactificar s ohiachive parg
otro, la oferta y lo diversided de !o refigién cumentan... Debido a la
diferenciacién subyacente o las prelerencias de los consumidores, la
competencia religiosa v el plurclismo crecerén, solvo que exista una
regulacién del Estado (1997, p. 51, en Frigerio, s/f, p. 37, hiip: //urany. uca. edu.
ar/ sp/sec-feconomicas/ sp/ ocsnfacultad/ ublicaciones/ oletin/ oledigi/

um034/ cbol3403. pdf).

La consecuencia inmediata de tal regulaciéon es la supresidon del pluralismo
religioso por parte de las religiones establecidas, que generan una suerte de
monopolio religioso. Estas religiones, no producen incentivos para atraer a su
mercado, siendo esto: "... lo que explica la situacidn de apatia religiosa a pesar
de que la demanda y la creencia estén ahi, como revelan las encuestas. Asi se
puede resolver la paradoja de los “creyentes sin pertenencia” (David, 1990, en

Valeriano, 2006, p. 15).

De este modo, en una situacidon de mercado religioso dominado por
monopolios, las demandas religiosas no pueden ser debidamente satisfechas,
salvo aquellas que son capturadas por las sectas con altos niveles de
compromiso. Estas son, segun Stark, las caracteristicas propias del escenario
europeo donde las iglesias establecidas monopolizan el mercado, no generando
incentivos para maniener sus clientelas, lo cual se traduce en una baja

participacién religiosa:
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Segin Stark, donde mdés avances ha conseguido la secularizacion ha sido
preciscamente enke ciedo Hipo de clero de la: empresas monobolistas,
practicamente ofeo, perezoso e incop de otfender los demandas del
piblico... Es alli donde el clero esté mejor pagado, como en Alemania y

Escandinavia, donde nodemos esneror los tasos mas alias de secularizacion.

....... - S -

En Estados Unidos tombién poedemos encontrar clero negligente o semi-ateo,
especialmente entie los protestantes liberales, pero la sitvacidon de

competicidn impide que sus efectos e hagan sentir tanto. (En Valediano, 2004,

p. 18).

Un escenario conifrario ocurre en contfinentes como Latinoamérica, en
donde se experimenta un resurgir religioso. En este caso, ha sido la incompetencia
del clero catdlico lo que ha hecho posible el espacio ganado por el
protestantismo, cuya entrada al mercado ha generado a su vez nuevas
expresiones del Catolicismo, el renacimiento del Islam y el surgimiento de nhuevas
religiones que se expresan en forma de sectas. De igual forma, ocurre en ltalia en

donde la desregulacion religiosa ha favorecida la desecularizacién.

Laurence lannaccone, principal exponente de esta teoria -- considerado
uno de los especialistas mas destacados en cuanto a investigaciones socioldégicas
cuantitativas en el tema de la religidén -- en su libro Infroduction to the Economics
of Religion publicado en 1998 expone una serie de datos que fortalecen los
presupuestos de esta teoria, al coroborar la falsedad del prondstico segin el cual
a medida de que la ciencia y la tecnologia avanzan la religiéon inevitablemente

debe declinar:
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Mientras que el némero de personas qgue se declaran ateas y agndsticas baja
casi por todas partes, en casi todos los pafzes del mundo (excepio algunos
paises eurcopeos que estuviercn sometidos duronte mucho fiempo o la
propaganda anti-religiosa por parte de los regimenes comenistas), el numerc
de aguelics qgue declaran creer en cigunc formo de poder superior a la
persong humana o en una vidga después de la muerte o que ofirman dedicar
algén tiempo a formas de rezo o meditacién lega alrededor del ochenta por
ciento de la pablacién, alcanzando punias de més del ochenta nor ciento en
paises no secundgorios, Estados Unidos incluidos {p, 1448, en introvigne, p. 3,

hitp: // www. unav.es/iae/publicaciones/nueva_religiosidad. pdt.).

Expuestos estos argumentos, bajo la teoria econdmica de la religion se llega
a la siguiente conclusién: “en la medida que una economia religiosa es pluralista,
los niveles generales de participacién religiosa son altos. Inversamente, en la
medida que una economia religiosa este regulada, y este monopolizada por dos
a mdas firmas, los niveles generales de participacidn religiosa serdn bajos” (Stark y
lannccone, 1993, p. 253, en Frigerio, p. 36, http://www. uca. edu.ar/ esp/sec-
feconomicas /esp/ docs-nfacultad/publicaciones/boletin/boledigi/num034/ ecbo

13403. pdif).

De esta manera, la teoria del la eleccidn racional aplicada al mundo
religioso se constituye en una alternativa muy atrayente para explicar los procesos
de secularizacion y desecularizacidon que experimentan algunas sociedades,
basé&ndose en los niveles de regulacion del mercado de creencias. Dando por

sentado que si algin dia Peter Berger afirmo que el pluralismo religioso habia
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acabado con el dosel de lo sagrado, contrariamente la historia habia
demostrado, que dicho pluralismo era la mejor garantia del vigor religioso en el

mundo contempordneo.

Finalmente, a la par de estos aportes tedricos, socidlogos como Robert
Bellah, Joan Estruch, Franco Ferraroti, v la socidloga norteamericana Nancy
Ammerman, entre otros, desarrollan argumentos cientificos de suma importanciaq,
que siguiendo la linea de los ya expuestos, han colaborado en la tarea de poner
en entredicho la fortaleza del paradigma de la secularizacién; abriendo a la
sociologia de la religidn a nuevas explicaciones que pretenden estar a la altura

de la complejidad que asume el estudio de la religidn en el mundo actual.

V.- RESUMEN

Como paradigma tedrico la secularizacion logra su desarrollo en la década
de los setenta en manos de importantes socidlogos tales como Harvey Cox, Peter
Berger, Thomas Luckman, Bryan Wilson y David Martin, entre otros, quienes a partir
de sus aportaciones tedricas logran la articulaciéon de este paradigma, el cual se
convertiria durante esa década en el axioma central de explicacidon de los

cambios experimentados por la religion en el contexto de la modernidad.

Mds alléd de las versiones cuantitativas y cudlitativas de la tesis de la

secularizacién; versiones éstas que demarcan las diferencias existentes entre las
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interpretaciones tedricas del proceso, existen importantes puntos de encuentro
que permiten afirnan la existencia y constitucién de la teoria de la secularizacién

como paradigma.

Los puntos de encuentro de los distintos enfoques se basan en el compartir
una serie de conceptos sobre los cuales definen el proceso de secularizacién y
por tanto el papel de las religiones en el mundo moderno. Tales conceptos son:
diferenciacion de la religion respecto del resto de las esferas de la sociedad, y
racionalizacién y mundanizacion de la misma. Ademds de los conceptos de

automizacion y privatizacion de la religién, pluralizacién y colapso de cosmovision.

No obstante el predominio explicativo gozado por la teoria cldsica de la
secularizacion, bajo la cual se pronosticaba el declive de la religion, cuando no su
desaparicidn, en el contexto de las sociedades modernas, a finales de la década
de los setenta y comienzos de los ochenta, la misma comenzd a ser cuestionada
en manos de sus propios hacedores y de un importante grupo de socidlogos que

nunca fueron disuadidos por los principios explicativos de la misma.

Destacan entre sus principales criticos Harvey Cox y Peter Berger quienes
haciendo una revisidon de sus posiciones originarias declaran el caracter parcial
de la teoria de la secularizacién y formulan un nuevo enfoque, el de la
desecularizacion de las sociedades, bajo el argumento de que el pluralismo

religioso lejos de implicar el decaimiento de la religidn propicia su efervescencia.
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De igual modo, destacan entre sus criticos el socidlogo J. Hadden, y
Rodney Stark, Laurence lannconne y Roger Finke, estos uUltimos principales
fundadores de la teoria econdmica de la religidn, que se pronostica como un
nuevo paradigma tedrico que, aplicando los principios de la eleccién racional al
fendmeno religioso, propone ser una alternativa cientifica al estudio de la religion

en el mundo contempordneo.

Estas y otras posturas tedricas derivadas de expertos en la sociologia vy la
historia de la religiéon, constituyen una posicidn critica, que ademdés de pretender
demostrar las debilidades de la teoria de la secularizacién, proponen su necesaria
revisién y sustitucidn por otros principios explicativos que den cuenta de la
verdadera situacién de la religion en el mundo actual. Ello como punto de
partida, de la subsiguiente toma en cuenta de los fendmenos politicos, sociales y
culturales que se derivan del demumbamiento del dogma de un orden social

secular.
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' P01 ejemplo. el judaismo estadounidense ha hecho ingentes esfuerzos por inmunizar a los
yuaios contra actividades misionales cristianas. Con todo, las instituciones religiosas rivales
también negocian entre si para regular la competencia. Lo anterior ayuda a aclarar, al
menos en parte, el fendmeno conocido como “ecumenicidad": la concordia ecumeénica
entre las iglesias cristianas supone, por o menos parcialmente, acuerdos explicitos o
implicitos de no incursionar en el tenitorio del ofro. Hasta hace algunas décadas ese
proceso de negociacion entre iglesias protestantes estadounidenses se conocia como
“cortesia" {“comity”). Las denominaciones protestantes se distibuyercn enfre si ciertas
areas para sus actividades de propagacion, asignando una determinada zona a, por
ejemplo, los presbiterianos; las demds, por ende, se comprometieron a mantenerse
alejadas de ese temitorio (Berger, 2006, p. 4, hitp: //www. puc. cl/ historia/
vinculos/2006/fermandois_1.pdf).
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