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PIERRE BOURDIEU Y LA RELIGION:
UNA INTRODUCCION NECESARIA

Hugo José Suarez*
E1 ColeGIo DE MICHOACAN

n 1971 Pierre Bourdieu publica dos articulos en los cua-

les aborda el tema religioso: “Une interprétation de la

E théorie de la religion selon Max Weber”, en Archives

Européennes de Sociologie, vol. 12, nim. 1; y “Genese et

structure du champ religieux”, en Revue Frangaise de

Sociologie, X11. Inevitablemente, para una lectura general de su propues-

ta, se deben mencionar ambos documentos por su complementariedad
y didlogo.

Los textos fueron traducidos a varias lenguas tanto en libros como
en revistas especializadas. Cabe mencionar la temprana compilacién
brasilera A economia das trocas simbélicas (primera edicion en 1974) —cuyo
responsable tanto de la seleccién como presentacion fue Sergio Miceli-
que recoge ambas reflexiones al lado de otros trabajos que sittian la pro-
puesta bourdieuniana de sociologia de la cultura. Por otro lado, si bien
los articulos son ampliamente citados por investigadores castellano
parlantes, y en varios lugares circularon traducciones informales, la pu-
blicacion en esta lengua tuvo que esperar un par de décadas. La inter-
pretacién de Bourdieu sobre Weber fue publicada en 1999 en el texto
Intelectuales, politica y poder, que recoge reflexiones sobre la dominacién
simbolica y el campo cientifico, edicién traducida y coordinada por Ali-
cia Gutiérrez. Pero la dupla quedaba trunca, por lo que la publicacién
del articulo “Génesis y estructura” que ahora se presenta en Relaciones
(traduccion hecha nuevamente por Alicia Gutiérrez), viene a completar
el enfoque global.

Ahora bien, ;dénde se ubica la religion en el pensamiento de Bour-
dieu? Como es conocido, el autor desarroll6 un cuerpo conceptual —al-
rededor de nociones fundamentales como campo, habitus, ilusio, capital,
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interés, estrategia, etcétera— con el cual ingresa a distintas dimensiones
de la vida social. Analiza con el mismo dispositivo tanto el campo juridi-
co como el educativo, el literario como el cientifico, el politico como el
médico. La religion no escapa a esa entrada; propone, pues, la conforma-
cién del campo religioso.

Hay que sefialar que los textos forman parte de los primeros esfuer-
zos de Bourdieu por presentar de manera mds sistematica y aplicada su
teoria. En los afos sesenta, por un lado Bourdieu esté preocupado por la
rigurosidad epistemoldgica en sociologia (particularmente con su libro
clasico EI oficio del socidlogo), y, por otro lado, sistematiza estudios empi-
ricos —unos incluso etnograficos- sobre sus distintas experiencias de in-
vestigacion: la vida social en Argelia (1963, 1964a), El baile de los solteros
en contextos rurales franceses (2002), los usos sociales de la fotografia
(1965), las formas populares de consumo del arte, la cultura estudiantil
(1964b). En estos diferentes escritos, el autor utiliza sus conceptos en
contextos muy diversos; de alguna manera su reflexion sobre la religion
es un esfuerzo por formalizar su teoria de los campos.

Otro mérito es la estimulante relectura de Weber. Se debe recordar
que el ambiente intelectual de la época, en lo que a la religion se refiere,
estaba marcado tanto por una tendencia individualizante de la teoria
weberiana —en cierta medida impulsada por Raymond Aron-,' como por
una concepcion subordinadora de las creencias a las condiciones mate-
riales —cierto enfoque marxista—. Ante la opcién por poner la atencién al
carisma personal de un portador de un discurso religioso, Bourdieu su-
giere construir el sistema de relaciones al que pertenece:

para terminar completamente con la representacién del carisma como pro-
piedad ligada a la naturaleza singular de un individuo, hay que determinar,
en cada caso particular, las caracteristicas sociolégicamente pertinentes de
una biograffa singular que hacen que determinado individuo se encuentre so-

" En la reflexion de Aron, Weber pretende “demostrar que las conductas de los hom-
bres en las diversas sociedades sélo son inteligibles en el marco de una concepcion gene-
ral que estos hombres se hacen de su existencia; los dogmas religiosos y su interpretacion
son partes integrantes de esas visiones de mundo, hay que comprenderlas para com-
prender el comportamiento de los individuos y de los grupos, particularmente su
comportamiento econémico” (Aron 1967, 529-530).
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cialmente predispuesto a expresar con fuerza y coherencia particular, las dis-
posiciones éticas o politicas ya presentes, en un estado implicito, en todos los
miembros de la clase o del grupo de sus destinatarios (Bourdieu 1971a, 16).

Bourdieu propone que una auténtica interpretacion de Weber -a
quien critica su excesiva importancia al carisma como fuerza creadora
olvidando las condiciones sociales de la existencia de agentes religiosos—
implica una ruptura fundamental: se debe

subordinar el andlisis de la [dgica de las interacciones -que pueden establecerse
entre agentes directamente en presencia- y, en particular, las estrategias que
ellos se oponen, a la construccion de la estructura de las relaciones objetivas
entre las posiciones que ellos ocupan en el campo religioso, estructura que
determina la forma que pueden tomar sus interacciones y la representacién
que pueden tener de ella (Bourdieu 1971a, 5).

En la propuesta de Bourdieu, el campo religioso —como todo campo-
se construye alrededor del interés —en este caso religioso- vinculado a la
“necesidad de legitimaci6n de las propiedades asociadas a un tipo deter-
minado de condiciones de existencia y de posicién en la estructura so-
cial” (Bourdieu 1971b, 313); los laicos que participan en el campo, esperan
que los agentes especializados satisfagan su interés realizando acciones
y practicas -mégicas o religiosas- “a fin de que te vaya bien y vivas lar-
gos afos sobre la tierra” (Bourdieu 1971a, 5). El autor enfatiza la vincu-
lacién entre el interés religioso (y por tanto las exigencias magicas) y

la demanda propiamente ideoldgica: la expectativa de un mensaje sistemati-
co capaz de dar un sentido unitario a la vida, proponiendo a sus destinatarios
privilegiados una visién coherente del mundo y de una existencia humana,
y dandole los medios de realizar la integracién sistematica de su conducta
cotidiana, asi pues, capaz de proporcionarles justificaciones de existir como
existen: es decir, en una posicién social determinada (Bourdieu 1971a, 9).

Los agentes del campo se dividen entre el cuerpo de especialistas
que tienen “las competencias especificas” y los “saberes secretos” para
ejercer su funcién -y por tanto un capital religioso valorado-, y los laicos
que, al no tener estas competencias, se encuentran en una posici(')n de
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subordinacion legitimando el ejercicio y la posicién de los primeros.
Pero al interior de los especialistas opera otra division que es la de sacer-
dotes, burocraticamente designados para el ejercicio de su rol institucio-
nal, y los profetas o brujos que se oponen al cuerpo de sacerdotes y ofre-
cen sus servicios fuera de la institucion eclesial. El profeta, en tanto que
“empresario independiente de salvacion”, que promueve, produce y dis-
tribuye “bienes de salvacion de nuevo tipo”, ofrece un discurso y préac-
tica que busca “movilizar los intereses religiosos virtualmente heréticos
de grupo o clases determinadas de laicos” (Bourdieu 1971b, 321).

El campo exige a sus miembros un habitus religioso entendido como
“principio generador de todo pensamiento, percepcién y acciones con-
formes a normas de una representacion religiosa del mundo natural y
sobre natural” (Bourdieu 1971b, 319). Lo que estd en juego al interior del
campo es el control de la produccién y reproduccion del habitus y el mo-
nopolio de los bienes de salvacion:

La competencia por el poder religioso debe su especificidad [...] al hecho de
que se pone en juego el monopolio del ejercicio legitimo de poder modificar
durable y profundamente la practica y la vision de mundo de los laicos,
imponiéndoles e inculcandoles un habitus religioso particular, es decir, una
disposicion durable, generalizadora y transportable a la accién y al pensa-
miento conforme a los principios de una visién (cuasi) sistematica del mun-
do y de la existencia (Bourdieu 1971a, 11).

La religion, en este sentido, juega un rol importante en la creacién y
sustento de esquemas de percepcion, es decir, en la relacion entre estruc-
turas de poder y estructuras mentales. Resulta inevitable el nexo entre el
campo religioso y el del poder, pues, explica Bourdieu, la religién, en su
funcidn ideoldgica entendida como “la practica y politica de hacer absolu-
to lo relativo y de la legitimacion de lo arbitrario” (Bourdieu 1971b, 310),
contribuye a la “imposicion (disimulada) de principios de estructura-
cién de percepcion y de pensamiento del mundo y, en particular, del
mundo social” (Bourdieu 1971b, 300).

Asi, una buena parte del esfuerzo del autor es vincular el aparato re-
ligioso con la formacion social. No se trata, en ningtin momento, de exi-
liar a lo religioso a un espacio sin interaccién con las demds dimensiones
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de la vida colectiva, sino de reforzar la relacion e influencia de uno con el
otro. La apuesta de la teoria del campo invita, antes que nada a “pensar
en términos relacionales” (Bourdieu, Wacquant 1995, 64). El concepto de
campo -religioso o cualquier otro- es un esfuerzo intelectual para dibu-
jar un espacio social; su objetivo no es convertirse en una rigida camisa
de fuerza que obligue a adecuar situaciones concretas a dispositivos con-
ceptuales —como algunos criticos sostienen—; mas bien debe “emplearse
en una forma sistematicamente empirica” (Bourdieu, Wacquant 1995, 63).

La teoria de Bourdieu sobre la religién ha suscitado tanto simpatias
como distancias analiticas.” Hervieu-Léger, por ejemplo, cuestiona el
concentrar lo religioso en un campo excluyendo su presencia en otros
campos sociales como el politico, cientifico, artistico, etcétera. Este enfo-
que, continta la autora, seria peligroso si el analisis aisla el proceso reli-
gioso del todo social y reduce “la religién a una funcion tinica: la de con-
sagrar, sancionando y santificando, el orden social como estructura de
relaciones establecidas entre los grupos y clases” (Hervieu-Léger 1993,
161): su utilidad entonces se restringe al estudio de las religiones institu-
cionales (particularmente el modelo catdlico) pero pierde eficacia para
analizar religiones como el judaismo o el Islam que tienen otra forma de
relacion entre sacerdotes y laicos (Hervieu-Léger 1993, 159-162).

En direccidn contraria, Jean Pierre Hiernaux se inspira en la lectura
que hace Bourdieu de Weber para su propia teorfa. Asi, la problematiza-
cién del objeto religioso toma en cuenta el trabajo religioso como una
“produccion de respuestas” a necesidades de determinados grupos socia-
les a través de un tipo de practicas o discurso; estas necesidades se vin-
culan con la formacién de “disposiciones psicoafectivas”, es decir, levan-
ta el problema de “la produccién de sentido articulando las funciones
subjetivas y las funciones sociales”. Este acercamiento, sugiere Hier-
naux, conduce a la “construccién de una coherencia general del univer-
so percibido y/o concebido con una articulacién con la relacién del Si,
una produccion del Si, comprometida e involucrada con ultimidades
decisivas” (Hiernaux 1996, 27).’

? Véase la interesante critica de De la Torre a la propuesta de Bourdieu (2002).
*Véase, entre otros, el articulo publicado en este volumen del mismo autor y Sudrez
2003.
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Pensando desde la experiencia latinoamericana, es evidente que se
debe realizar una relectura a la lectura de Bourdieu. Por un lado, el pro-
pio autor afirma que la concentracién de capital religioso y el “monopo-
lio de hecho casi perfecto” sucedid en el catolicismo medieval (Bourdieu
1971b, 326). En sentido contrario a lo sucedido en Europa, en América
Latina las formas de administracién de los bienes de salvacién han esta-
do marcadas por figuras para eclesiales que —~de manera abierta o disi-
mulada, con tensiones o acuerdos-, han cuestionado la legitimidad de
los agentes burocraticamente designados para tal funcion al interior del
catolicismo. Por ejemplo las mayordomias en México* o los “prestes” en
Bolivia dibujan un campo religioso compuesto no sélo por sacerdotes,
profetas, magos y laicos sino, ademas y preponderantemente, por agen-
tes intermedios de manipulacién de lo sagrado, con amplios grados de
autonomia y legitimidad tanto frente los consumidores como frente a
autoridades burocraticas. Por otro lado, el modelo tedrico de Bourdieu
puede encontrar dificultades para explicar formas religiosas cuya princi-
pal caracteristica no es la pertenencia a un determinado campo sino que
mas bien se concentran en experiencias esporadicas y transitorias, sin exi-
gencia de continuidad regular ni adscripcién militante, con pocos gra-
dos de vinculacién institucional; por ejemplo el New Age, las devociones
anggélicas, etcétera.

Sin embargo, el enfoque del campo religioso puede servir de mane-
ra remarcable para pensar, entre otros, el vinculo entre religion y politi-
ca que Latinoamérica vivi de manera intensa desde los primeros afos
del catolicismo hasta nuestros dias. En efecto, cuando propone Bourdieu
que las autoridades religiosas al controlar y mantener el orden simb0li-
co, imponen “bajo la forma transfigurada y disfrazada” un orden social
y legitiman el orden politico (Bourdieu 1971b, 328), es dificil no pensar
en la historia de la colonizacién y el rol de la Iglesia; en las reivindica-

* En un interesante articulo, Rangel Silva (2004) cuenta cémo en los siglos Xvil y XviIl
sucedieron en Guanajuato conflictos entre cofradfas indigenas que luchaban contra la
institucién parroquial por el control de un lugar de culto con grados de autonomfa.
Véase también la caracterizacion general hecha por De la Pefia (2004) sobre la diversidad
del campo religioso mexicano.
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ciones de la teologia de la liberacion en los afios sesenta; o en las nuevas
afinidades entre el conservadurismo catdlico y los partidos politicos de
derecha en el escenario contemporaneo.

Pero el potencial analitico de la propuesta no se agota en los vincu-
los con la politica. También sigue siendo util acudir a estas categorias
para analizar la emergencia de nuevos agentes que al interior del campo
religioso comienzan a discutir la legitimidad de los especialistas institu-
cionales. Estos nuevos discursos responden a las necesidades simbélicas
inmediatas de un colectivo de creyentes que ya no encuentra en las Igle-
sias tradicionales las respuestas que necesitan para su vida cotidiana. Tal
es el caso el incremento de las practicas de magia, adivinacion, tarot o
multiples servicios que ofrecen certezas a una poblacién que vive en un
proceso social marcado por la generalizacién de la inseguridad y la
incertidumbre.

Finalmente, este enfoque conceptual permitiria analizar el fendmeno
de la transformacién del campo medidtico que, luego de la crisis del mo-
nopolio del sentido vivida en las tltimas décadas por parte de las princi-
pales instituciones tradicionales (Iglesia, escuela, partidos politicos),
pretende convertirse en un espacio de produccion de sentidos y cons-
truccion de disposiciones —dirfamos de regulacién de los habitus religio-
sos— con iniciativas como el “descubrimiento” y divulgacién del Evan-
gelio segtn Judas por National Geographic o la promocién de peliculas
como El Cédigo da Vinci. En este caso circulan intereses entre el campo
religioso y el medidtico y se abre un nuevo campo de competencia.

Pero mas alld de las afinidades o distancias que genera la propuesta
tedrica, es evidente que el escenario religioso hoy se ha transformado
considerablemente en los tltimos afos, y han surgido nuevas expresio-
nes que obligan a los cientistas sociales a afinar conceptos para explicar
otras problematicas. En esta tarea que nunca acaba, volver a los cldsicos
y hacerlos trabajar a nuestro lado, suele ser una de las mejores recomen-
daciones. ;Tiene sentido publicar un articulo a 35 afios de su aparicion
original? A nuestro entender, la propuesta de Bourdieu sobre el campo
religioso sigue ofreciendo horizontes inexplorados y no se han agotado
sus posibilidades analiticas. Asi, no deja de ser una herramienta central
para comprender el quehacer en el mundo de las creencias en la realidad
contemporanea. Pero como siempre, el lector tendra la tltima palabra.
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