Gould (1941-2002), quienes consideran que estas categorias
son insuficientes cuando se aplican acritica y universalmente
en la interpretacién de todos los procesos evolutivos. Autores
como éstos, ademds, han desvelado las vulgarizaciones del
evolucionismo en las pseudociencias del darwinismo social.
En general, cuestionan las consecuencias racistas, clasistas y
sexistas que se desprenden de estas excesivas pero muy fre-
cuentes ideologizaciones del darwinismo cuando sus tesis
son aplicadas al caso de los seres humanos.

Se menciona este ejemplo como un caso paradigmdtico
de ideologizacién de la ciencia, pero no es el unico. Otro caso
es el de las ciencias de la mente (muchas veces en estrecha
relacién con el darwinismo vulgar y, desde luego, con las
ciencias sociales), en las que la presencia de factores ideold-
gicos es moneda corriente. Todo esto lleva a la reflexién de
si algin dia serd posible separar por completo a la ideologia
de la ciencia o si, por el contrario, es un peso que hay que
cargar sin poder librarse de él.

Lo que es claro es que la antitesis ciencia/ideologia no
es vilida siempre, ni es disyuntiva obligada. Esta es una idea
sostenida por Terry Eagleton (n. 1943) (2003), uno de los
estudiosos contempordneos mds importantes de la ideologia,
quien sugiere que cuando una visién del mundo se proyecta
a la ciencia, incluird en su proyeccién los elementos de falsa
conciencia en ella. En todo caso, la intensidad, frecuencia e
importancia con la que esto se haga dependerd del tipo de
visién del mundo que domine la escena. El hecho de que el
capitalismo no pueda superar esta situacién hasta este mo-
mento, no implica que no pueda ser superada nunca.
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IGLESIA

Huco Josg SuArez

DEriNICION

El término iglesia en sus origenes proviene del griego ekkle-
sia que evocaba una “llamada” vinculada a la “movilizacién
del ejército”. En la Antigtiedad, se usaba para designar a la
“asamblea plenaria de los ciudadanos en plenitud de derechos
de la polis” (Coenen, 2003: 710). Sus funciones eran pre-
ponderantemente politicas, ademds de juridicas y militares.
Si bien se realizaban oraciones y sacrificios, su especificidad
no era religiosa. Para referirse a eventos de culto se usaban
otros términos. En contrapartida, la palabra synagogé tenia
una serie de aplicaciones, entre las cuales se podia considerar
las asociaciones de culto (710).

Para el espafiol y las lenguas latinas en general, se hereda
el término del latin ecclesia en su significado mds global, que
se refiere a la asamblea, comunidad, congregacién. En el caso
delinglés churchy el aleméan Kirche,la raiz griega es kyriakon,
cuya referencia religiosa es mds explicita, pues evoca la per-
tenencia al Sefior (Royston, 2005: 228).

En su uso mis corriente, existen tres maneras de utili-
zar el término iglesia. Por un lado, se trata de un colectivo
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de creyentes cristianos que, unidos por una serie de rituales
particulares —por ejemplo, el bautismo—, pertenecen a una
misma comunidad religiosa. Una segunda acepcién evoca di-
rectamente la construccién material utilizada para el culto o
la difusién del cristianismo. Por ltimo, ig/esia se refiere a la
institucién compuesta por una serie de autoridades respon-
sables de la administracién, difusién, celebracién y cuidado
de prescripciones propias de su fe (Pratt, 1987: 147).

El cristianismo ha sido una de las religiones que ha uti-
lizado la palabra iglesia con mayor contundencia. La iglesia
“cristiana”, como producto histdrico, es un tipo “particular de
combinacién entre comunidad religiosa y comunidad politi-
ca’ que surge del “encuentro entre las comunidades religiosas
cristianas y la estructura estatal de la Roma imperial” (Casa-
nova, 1999: 128). Dicho término se encuentra en el Nuevo
Testamento de distintas maneras, lo que ha generado una
serie de reflexiones teoldgicas de mayor envergadura en dis-
tintas direcciones. Hay que recordar la diferencia de acentos
entre los discipulos Pablo y Pedro respecto de la comunidad
de fieles: mientras que el primero se inclina mds por la pro-
mocién del acontecimiento que implica la experiencia de
Cristo y la fe (Coenen, 2003: 715), al segundo se le atribuye
la sentencia de que Cristo le dio una misién: “Tu eres Pedro,
y sobre esta piedra edificaré mi iglesia” (Mateo 16: 18). Esta
ultima frase es interpretada por el pensamiento teoldgico
de matiz ortodoxo de la iglesia catélica como la base para
la creacién de una institucién dirigida por los herederos del
mandato que encarna el obispo de Roma, que es a la vez el
papa y, por tanto, lider del catolicismo mundial.

Sin embargo, también existen interpretaciones opuestas.
El clasico libro de Leonardo Boff, Iglesia, carisma y poder
(1992), sostiene que la misién de Cristo nunca fue la crea-
cién de una iglesia institucional; Juan Antonio Estrada va
mis lejos; afirma ademds que Cristo ni siquiera inauguré
una religién:

El propésito de Jestus no era fundar una iglesia se-
parada; por eso, su predicacién se centré en Israel y
tenia resistencia a trabajar con no hebreos [...]. Es
decir, histéricamente Jesus fue un reformador judio
y no fundé ninguna nueva religién. Se ubica dentro
de las corrientes proféticas y estaba cercano a algunos
circulos reformadores y criticos con las autoridades
sacerdotales y politicas (2005: 126-7).

Las iglesias inspiradas en el cristianismo son varias y de-
penden de su propia historia, su fundador, lugar de accién y
momento histérico. Existen las iglesias ortodoxas de Oriente
—griegos, rusos, sirios, etcétera—; la iglesia catdlica romana;
iglesias protestantes —luteranos, presbiterianos, anglicanos,
metodistas, etcétera—s; iglesias pentecostales, entre otras.
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HisToria, TEORIA Y CRITICA

El problema de la religién ha sido fundamental desde el
nacimiento de la sociologia. Los autores mds prolificos en
la disciplina se han ocupado de ella en sus distintas formas.
Por eso conviene referirse a algunos de los principales acer-
camientos, poniendo especial atencién al concepto de iglesia
que, en todos los casos, forma parte de un dispositivo teérico
mayor al que ineludiblemente hay que mencionar.

Es conocido que para Emile Durkheim su interés anali-
tico fue la transformacién de la sociedad en que le tocé vivir.
Por ello reflexiona detalladamente sobre el tipo de sociedad
tradicional, donde prima la llamada “solidaridad mecdnica”.
Hay formas sociales relativamente similares y con pocas dife-
rencias, un sistema de creencias homogéneo y una conciencia
minima clara; a la vez, describe la sociedad moderna como
aquélla caracterizada por la “solidaridad orgdnica”, la desin-
tegracion, las multiples posibilidades de eleccién por parte
de los individuos y la anomia. Especificamente, se pregunta
cémo sobrevivird el vinculo social, y por tanto, la sociedad
misma, en un contexto de cambio en que los elementos que
cohesionaban a la colectividad empiezan una reconfiguracién
acelerada. Sus extensas reflexiones sobre las formas del sui-
cidio y la anomia tienen la intencién de develar la relacién
entre la cohesién social y estos fendmenos que, por mds que
parezcan individuales, son colectivos.

Ante la angustiosa pregunta de Durkheim sobre el fu-
turo de la sociedad moderna impregnada por la anomia, su
respuesta es encontrar en la religién la fuerza anénima y di-
fusa que “impregna en los individuos y les impone respeto y
obediencia” (Voyé,1998: 112). La divinidad logra concentrar
reglas y normas, lo que permite mantener la integracién y
conduce a la continuidad de la vida colectiva.

De hecho, para Durkheim, a diferencia de otros enfoques,
la naturaleza religiosa del hombre es “un aspecto esencial y
permanente de la humanidad” (1968: 2), por tanto no se trata
de un fenémeno transitorio destinado a desaparecer. En sus
estudios, busca encontrar en las religiones —que son todas
comparables— los elementos esenciales comunes y las re-
presentaciones fundamentales que “tienen siempre la misma
significacién objetiva y asumen las mismas funciones” (6).

Para este autor, todas las religiones constituyen un tipo de
reflejo —transfigurado— de la realidad de donde son creadas,
por lo que son, en principio, verdaderas:

Los ritos mds bdrbaros o los mds extravagantes, los
mitos mds extrafios traducen alguna necesidad hu-
mana, algin aspecto de la vida colectiva o social [...].
No existen pues, en el fondo, religiones falsas. Todas
son verdaderas a su modo: todas responden, aunque
de maneras diferentes, a condiciones dadas de la exis-
tencia humana (3).

Durkheim sugiere que la sociedad necesita crear un ideal,
es decir, representaciones “que nos hagan actuar y nos ayuden



avivir’(595). El hombre no podria vivir sin historias y mitos
que le cuenten su historia de otra manera, que transfiguren su
realidad en cuentos fantdsticos y efectivos para la vida coti-
diana. La religién tiene, entonces, una funcién psicoafectiva,
da sentido a la existencia en el mundo, moviliza a los hom-
bres en busqueda de sus objetivos y del sentido de la vida:

El objetivo principal de la religién no es dar al hombre
una representacion del universo fisico; si ésta fuese su
tarea esencial, no entenderiamos cémo se puede man-
tener esta relacién sobre la base de un tejido de errores.
La religion es, antes que nada, un sistema de nociones
a partir del cual los individuos se representan la socie-
dad a la que pertenecen y las relaciones, oscuras pero
intimas, que mantienen con ella (322).

Para definir la religién, este autor empieza caracterizando
los elementos que no necesariamente llevan a la compren-
sién del concepto:

1) La divinidad. La referencia a dios, espiritus u otro
tipo de referencias no es precisa, pues “la religion
desborda, entonces, la idea de dioses o espiritus
y, en consecuencia, no puede definirse exclusiva-
mente en funcién de esta Gltima” (49).

2) Lo sobrenatural. La referencia a lo sobrenatural
como uno de los calificativos de la religién tampoco
es un aspecto definitorio: “las concepciones religio-
sas tienen como objeto, ante todo, expresar y expli-
car no lo que hay de excepcional y de anormal en las
cosas, sino, al contrario, lo que tienen de constante
y regular” (39).

3) La institucionalizacic’)n.Tampoco es una caracteris-
tica bdsica el que una creencia sea legalizada en una
institucién eclesidstica que se denomine a si misma
portadora de lo religioso: “existen fenémenos reli-
glosos que no pertenecen a ninguna religién deter-
minada [...]: fiestas del drbol de mayo, del solsticio
de verano, del carnaval, creencias diversas relativas a
los genios, de demonios locales, etcétera [...]” (57).

Para este autor, los elementos centrales de la religién son
la referencia a una cosmologia, la divisién sagrado/profano
y la experiencia colectiva. No hay religién que no constituya
un sistema de ideas que quiera comprender la totalidad de las
cosas, es decir, una visién de mundo, una representacion del
universo: “No hay religién que no sea una cosmologia [...]”
(12); “todas las religiones conocidas fueron, en distintos gra-
dos, sistemas de ideas que buscan abarcar la universalidad de
las cosas y darnos una representacién total del mundo [...]
una concepcién del universo” (200).

Por otro lado, hay religién si existe una distincién entre
lo sagrado y lo profano. La referencia a una visién bipolar del
mundo es central para comprender el fenémeno.

Todas las creencias religiosas conocidas, ya sean
simples o complejas, presentan un mismo cardcter
comun: suponen una clasificacién de las cosas, rea-
les o ideales, que se representan los hombres, en dos
clases, en dos géneros opuestos, designados gene-
ralmente por dos términos distintivos que traducen
bastante bien las palabras profano y sagrado. La di-
visién del mundo en dos dominios que comprenden,
uno todo lo sagrado, el otro todo lo profano, es el
rasgo distintivo del pensamiento religioso (50-51).

Asi, llegamos a la definicion clésica del autor:

Una religién es un sistema solidario de creencias y de
précticas relativas a las cosas sagradas, es decir, sepa-
radas, prohibidas, que unen en una misma comunidad
moral, llamada Iglesia, a todos aquéllos que adhieren
a ellas. El segundo elemento que entra de este modo
en nuestra definicién no es menos esencial que el
primero; pues, mostrando que la idea de religion es
inseparable de la idea de Iglesia, hace presentir que la
religion debe ser cosa eminentemente colectiva (65).

Si bien la institucién eclesial en Durkheim no es en si
misma definitoria de la religién, pues existen religiones que
prescinden de ella, es indispensable una “comunidad moral”
con la cual se comparte una cosmologia particular, atravesada
por la dicotomia sagrado/profano. Resalta la segunda tesis del
parrafo, donde la iglesia es lo que permite que la experiencia
sea colectiva. Para este autor, la iglesia es una comunidad en
que los miembros tienen una misma manera de represen-
tarse el mundo en lo sagrado y profano, lo que se expresa en
précticas comunes. En este sentido, religién e iglesia serian
inseparables: “si existe vida religiosa, existe también iglesia”
(Cipriani, 2004: 105).

Otro pilar de la reflexién socioldgica respecto de la reli-
gion es Max Weber. Su forma de trabajo es diferente de la
de Durkheim, aunque comparte con €l el interés analitico
por “las caracteristicas y los efectos de las dos grandes revo-
luciones que marcan el fin del siglo xvir” (Voyé, 1998: 135).
Entre sus multiples preocupaciones, estd la comprensién del
sentido de la accién humana, lo que lo lleva a la construccién
de una tipologia particular. La sociedad que observa estd mar-
cada por el nacimiento del capitalismo y su peculiar relacién
con lo religioso; el nacimiento de la burocracia, las formas
de Estado y la cuestion juridica; los distintos mecanismos de
dominacién; el ingreso de la razén como eje de la explicacién
de la vida social que lleva al “desencantamiento del mundo”.

Weber sostiene que la sociologia es “una ciencia que pre-
tende entender, interpretindola (deutend verstehen),la accién
social para de esa manera explicarla causalmente (ursichlich
erkliren) en su desarrollo y efectos” (1978: 5). Metodolégica-
mente propone el estudio comparativo de los fenémenos. Su
andlisis intenta ver la singularidad de cada experiencia para
comprender mejor c6mo se articulan y suceden los hechos.
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Se trata de llevarlos al limite de manera que pueda ir cons-
truyendo poco a poco el tipo ideal que responde al momento
o problema que trata:

En el tipo ideal, se trata de caracterizar una accién
por su proyecto mostrando los trazos pertinentes
que permiten comprender la l6gica de accién [...].
Ciertos trazos llevados al limite permiten compren-
der la singularidad de una relacién significativa [...].
El ideal tipo es una herramienta de base en el nivel
de la comprensién, donde se trata de extraer la légica
intencional que sustenta la accién (Remy, 1994: 141).

El tipo ideal es una construccién abstracta a partir de
la observacién histérica concreta de comportamientos ex-
tremos que le permita la lectura de la realidad en cualquier
otro contexto (Sudrez, 2003: 60). En sus analisis, parte de
un hecho histérico (un “dato concreto”) para dejar de lado
lo poco importante, aislando y abstrayendo su modelo hasta
llegar a lo esencial y particular que forma su tipo ideal. Su
propdsito es conceptualizar a partir de situaciones especificas
y construir una teoria que a un cierto nivel de abstraccién
logre una comprensién universal del fenémeno, pudiendo
aplicar sus conceptos a distintas realidades.

Su obra La ética protestante y el espiritu del capitalismo
(1905) es una referencia porque, por un lado, la escribe a
partir del método del tipo ideal y, por otro, busca compren-
der el origen del capitalismo analizando un tipo de hombre
que articula a la vez disposiciones econémicas con un sistema
religioso de valores. Weber resume cuil fue su procedimiento:

Recordé con la ayuda de ejemplos que hasta ahora no
han sido rechazados por nadie, la marcada congruen-
cia entre el protestantismo y el capitalismo moderno.
Luego presenté, a titulo de ilustracién, algunos ejem-
plos de maximas morales (Franklin) que consideramos
como testimonios indudables del “espiritu capitalista”,
y me pregunté en qué estas maximas éticas de vida
se diferencian de otras méximas, particularmente
aquéllas de la Edad Media. Después intenté ilustrar,
nuevamente con ayuda de ejemplos, la relacién cau-
sal de ese tipo de actitudes psiquicas con el sistema
econémico del capitalismo moderno. Haciendo esto,
encontré la idea de “profesién-vocacién” (Beruf) y la
nombré afinidad electiva muy especifica que tiene el
calvinismo con el capitalismo, afinidad que se puede
constatar desde hace mucho tiempo, y al mismo tiem-
po busqué mostrar que nuestra concepcién actual de
la profesién posee, de una manera o de otra, un fun-
damento religioso (1996: 139-140).

En esa obra, el punto de partida es la constatacién de que
una gran cantidad de personas adineradas en Alemania per-
tenece a la religién protestante. Se pregunta: spor qué sucede
este fenémeno?, ;qué tienen los protestantes de particular,
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singular o diferente que hace que su posicién econémica sea
distinta de la de los demas?, ;qué tiene esta creencia religiosa
que condiciona la aparicién de un ezhos econémico?, ;c6mo
influye el pertenecer a una religién en la vida econémica? La
respuesta a estas interrogantes es el hilo conductor. Su pro-
puesta es que “el principio de estas actitudes diferentes no
se lo debe buscar tnicamente en las circunstancias exteriores
temporales, histérico-politicas, sino también en el cardcter in-
trinseco y permanente de las creencias religiosas” (1994: 35).

Para Weber, el concepto de iglesia estd relacionado, por
un lado, con el problema de la dominacién, y por otro, en
su relacion con las sectas. Hay que recordar que para él toda
sociedad tiene un tipo de dominacién, que se sintetiza en
la relacién que se establece entre dos grupos, mientras uno
emite 6rdenes, el otro obedece; de ahi se desprenden los tres
tipos de dominacién: la tradicional, que reposa en las tradi-
ciones para ejercer la autoridad legitima; la legal (racional o
burocritica), cuyo funcionamiento mds bien opera gracias a
la legalidad de los reglamentos, y la carismdtica, que reposa
en el carisma de un personaje con fuerzas extraordinarias.

En el desarrollo de la idea de dominacién, Weber define
a la iglesia:

Por asociacién hierocrética debe entenderse una aso-
ciacién de dominacién, cuando y en la medida en que
aplica para la garantia de su orden la coaccién psiquica,
concediendo y rehusando bienes de salvacién (coac-
cién hierocritica). Debe entenderse por iglesia un
instituto hierocritico de actividad continuada, cuan-
do y en la medida en que su cuadro administrativo
mantiene la pretensién al monopolio legitimo de la
coaccién hierocratica (1987: 44).

En el marco de una relacién de poder, el concepto de
iglesia adquiere mayor contenido cuando se lo contrapone
con el de secta:

En el sentido sociolégico, una secta no es una comu-
nidad religiosa “pequefia”y tampoco una comunidad
que se ha desprendido de cualquier otra y que, por
consiguiente, “no es reconocida” por esta Gltima o es
perseguida y considerada como herética [...]. Se trata
de una comunidad que, por su sentido y naturaleza,
rechaza necesariamente la universalidad y debe ne-
cesariamente basarse en un acuerdo completamente
libre de sus miembros. Debe ser asi, porque se trata de
una organizacién aristocrética, de una asociacién de
personas calificadas desde el punto de vista religioso.
No es, como una “iglesia”, un instituto dispensador de
gracias, que proyecta su luz sobre los justos y los injus-
tos y que cabalmente quiere llevar a los pecadores al
redil de quienes cumplen los mandamientos divinos.
La secta tiene el ideal de la ecclesia pura (de ahi viene
el nombre de “puritanos”), de la comunidad visible
de los santos, de cuyo seno son excluidos los corderos



sarnosos con el fin de que no ofendan la mirada de
Dios. Cuando menos en su tipo mds puro, rechaza
las indulgencias eclesidsticas y el carisma oficial (932)

En la interpretacién de Bourdieu (1971) sobre la lectu-
ra de la religién en Weber, se enfatiza la distancia entre el
profeta —vinculado a la secta— y el sacerdote —vinculado
a la iglesia—. El primero se caracteriza por una propuesta
critica de ruptura; el segundo serd el reproductor del discurso
institucionalizado. Uno es productor de principios de visién
de mundo, el otro instancias de reproduccién encargado de
inculcar esta visién y mantenerla viva. El profeta esta asociado
alo discontinuo, a lo extraordinario y extracotidiano, mientras
que el sacerdote se vincula con lo ordinario, lo continuo y co-
tidiano (12). La iglesia es el aparato burocritico cuya funcién
es controlar la produccién, reproduccién, distribucién y admi-
nistracién de los bienes de salvacion, delegando para ello a los
sacerdotes como los funcionarios autorizados para utilizar el
capital religioso.

Para Weber, existe una constante tensién entre la auto-
ridad oficial de la iglesia, como “una comunidad organizada
por funcionarios y que adopta la forma de una institucién
administradora de dones de gracia”y la “religién virtuosa” que
busca un desarrollo independiente (1978: 35). La pugna en-
tre “funcionarios y virtuosos” estard en el origen de multiples
enfrentamientos en diferentes contextos histdricos concretos.

La reflexiéon de Weber se inscribe en la problematica de
definicién de estas dos formas religiosas en didlogo y discu-
sién con otros pensadores de la época. Particularmente, hay
que evocar a Ernst Troeltsch (1865-1923), tedlogo y filésofo
luterano que desarrolla con especial atencién una tipologia de
la dupla iglesia-secta. Para €1, ambas encuentran su inspira-
cién en el cristianismo primitivo, y de hecho en los primeros
siglos del cristianismo se puede observar una y otra de acuer-
do con situaciones particulares, antes de que asumieran un
rostro mds contundentemente diferenciado.

La iglesia propiamente se construye sobre la base de la
doctrina de la santidad del sacerdocio, la sucesién apostélica y
los sacramentos. Estos elementos imprimen una forma jerdr-
quico-sacramental que serd uno de sus rasgos fundamentales:

La esencia de la iglesia es su cardcter objetivo de ins-
titucién. En ella se nace y, mediante el bautismo de
los nifios, queda uno introducido en el dmbito de su
circulo miraculoso. El sacerdocio y la jerarquia, como
portadora de la tradicién, de la gracia sacramental y de
la jurisdiccién, ofrece, incluso en los casos accidenta-
les de una indignidad personal del sacerdote, el tesoro
objetivo de la gracia, al que sélo se necesita ponerlo
en el candelero y llevarlo a efecto en los sacramentos,
para que se pongan asi por obra sus efectos, en virtud
de la fuerza miraculosa que le es inherente a la iglesia
(Troeltsch, 1976: 253).

En contrapartida, la secta es una comunidad de la libertad
voluntaria que reposa sobre una adhesién—conversién cons-
ciente cuyas caracteristicas son:

El cristianismo laico, la prestacién personal ético-re-
ligiosa, la comunidad radical del amor, la igualdad
y fraternidad religiosas, la indiferencia frente a los
poderes estatales y los estratos sociales dominantes,
la aversion al derecho técnico y a la prestacién de ju-
ramento, la separacién de la vida religiosa respecto a
las preocupaciones de la lucha econémica en un ideal
de pobreza y sobriedad o en una actividad caritativa
con transitos ocasionales al comunismo, la inmedia-
tez de las relaciones religiosas personales, la critica a
los directores oficiales de almas y a los te6logos ofi-
ciales, la apelacién al nuevo testamento y a la iglesia
primitiva (251).

Mientras que la iglesia tiene una propensién universal,
con alcance de masas y de orientacién cultural global, lo que
la vincula al mundo y sus poderes, la secta mds bien persigue
un “fin vital supramundano”, con cardcter “individualista y
de ligacion religiosa inmediata con Dios” (248). La primera
educa alos pueblos, convoca a las masas; la segunda congrega
a la “élite de los llamados”.

La iglesia es

[...] una organizacién predominantemente con-
servadora, relativamente afirmadora del mundo,
dominadora de masas y, por ello, tendiente en virtud
de su mismo principio hacia la universalidad, es decir
a abarcarlo todo. Frente a ella, las sectas son grupos
proporcionalmente pequefios, apuntan a una forma-
cién personal e interior y a una vinculacién directa
persona a persona entre los miembros de su circulo,
estando asi destinadas por su origen a la formacién
de grupos mas reducidos y a la renuncia a ganar el
mundo; frente al mundo, el Estado y la sociedad, se
comportan de una manera indiferente, tolerante u
hostil, ya que no pueden hacerse con ello ni articu-
larse a ellos, sino que pretenden evitarlos y dejarlos
que exijan junto a si, o, en todo caso, sustituirlos por
su propia sociedad (247-248).

Troeltsch sugiere que ambas formas religiosas tienen una
base teolégica en los evangelios y que, al estar enlazadas, es
conveniente el analisis de las dos para la comprensién so-
ciolégica.

El desarrollo del concepto de iglesia y en general de la
sociologia de la religién en el siglo xx ha sido fructifero y
ha asumido distintos nombres e inquictudes, que no es per-
tinente destacar en estas lineas. Lo que si parece de mayor
importancia es exponer el cambio en el enfoque de lo reli-
gioso que se dio a partir de los afios sesenta y setenta, lo que
se hard en el apartado siguiente.
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LiNEAS DE INVESTIGACION Y DEBATE
CONTEMPORANEO

En 1967, Thomas Luckmann publica el libro La religion
invisible, que marcard un nuevo enfoque en la comprension
de la religién. El autor analiza un proceso de segmenta-
cién de dmbitos institucionales como una caracteristica de
la sociedad moderna, lo que sucede en distintos campos
que van desde el econémico hasta el politico. En términos
generales, observa la decreciente capacidad de las institu-
ciones en la formacién de las conciencias.

En un momento en que la teoria de la secularizacién habia
tenido cierta importancia, Luckmann se pregunta sobre la
“forma interna de la cosmovision tipica de la sociedad mo-
derna, en qué consiste la estructura temadtica de las creencias
religiosas que llena el estrato simbdlico de la moderna visién
del mundo” (1976: 89).

En su estudio, describe los distintos comportamientos reli-
giosos y varios contextos. En Europa, el campo es mds religioso
que la ciudad, las mujeres son mis religiosas que los hombres,
asi como los jévenes y los viejos tienen una practica mas sos-
tenida que otros grupos. Los sectores con mayor educacién
se comportan de manera diferente que los que tienen menor
educacion, y lo propio sucede con las diferencias de clase. En
suma, lo que el autor busca es comprender “el lugar social que
la religi6n institucionalmente especializada ocupa dentro de
la sociedad moderna” (90),y subraya que las variables sociales
e histéricas estin en el seno de la explicacién de la prictica
religiosa. Estas consideraciones lo conducen a afirmar, por
un lado, la existencia de una “religion de iglesia” diferenciada
entre Europa y Estados Unidos y, por otro, a que en términos
mids generales, en los paises industrializados ésta constituye
un fenémeno marginal (1980: 133).

Luckmann critica la identidad preestablecida entre re-
ligién e iglesia; este presupuesto —que prevalecié durante
largos periodos de la historia de Occidente— conllevaba
una concordancia entre ambas que no siempre fue cierta.
El individuo estaria viviendo un proceso de segmentacién
de las instituciones, lo que lleva, en el dmbito de la fe, a que

[...] las creencias religiosas institucionalizadas en la
iglesia ya no constituyen el nuicleo evidente del estrato
simbdlico de la realidad. En la cosmovisién moderna,
el estrato simbdlico de la realidad recibe como com-
pafifa de las creencias tradicionalmente religiosas,
toda una creciente cantidad de creencias “religiosas”
y “antirreligiosas” (1976: 92).

Por ello, la religiosidad de los individuos ya no puede
ser considerada como un “conjunto unitario en una ideo-
logfa institucional” (98). Las busquedas no se vinculan a las
orientaciones institucionales, sino mas bien a la demanda
de autorrealizacién y autoconfirmacién de individuos auté-
nomos: “la racionalizacién de las normas les es propia a las
instituciones, no estd acompafiada de una racionalizacién
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de la existencia individual” (105); el sentido subjetivo se lo
descubre y construye desde la experiencia individual: “en la
sociedad moderna —concluye el sociélogo— la religiosidad
eclesial se convierte pues en un fenémeno periférico” (97).
Esto es lo que se llamaria la “religion invisible”.

Este temprano argumento que pondria en duda la relacién
iglesia-religion, la formalidad institucional y la experiencia sub-
jetiva, fue alimentado con una serie de reflexiones durante las
décadas siguientes, que alimentaban —y debatian— la misma
idea. Michel de Certeau afirmaba que el “lenguaje religioso”
oculta otro lenguaje que no enuncia explicitamente, “funcio-
na de otra manera que no dice; oculta otra realidad de la que
anuncia; hay un doble sentido, sea politico, sea constituido
por otra experiencia religiosa, y esta significacién implicita
no corresponde a lo que afirma explicitamente” (1973: 136).

Las observaciones de estudios sociolégicos posteriores
vinieron a corroborar la misma idea, con acentos y matices
propios de cada equipo de investigacion. Remy, Hiernaux
y Servais (1975), de la Universidad Catélica de Lovaina,
analizaban en la Conferencia Internacional de Sociologia
Religiosa, cémo las formas religiosas estaban en transforma-
cién, poniendo en duda que las instituciones eclesiales fueran
las responsables de la creacién del sentido en los individuos:

Nuestra opcidn teérica indica que no podemos li-
mitarnos a considerar como “religioso” lo que es
promovido como tal por las organizaciones social-
mente reconocidas como depositarias de un cuasi
monopolio de la definicién del universo religioso y de
la difusién de los bienes religiosos. Por el contrario,
nuestro andlisis implica considerar que es posible que,
en ciertas condiciones, los simbdélicos que se invertian
anteriormente en formas oficialmente “religiosas” se
invierten en otro momento en otras formas (90).

Asi, se subrayaba que habia que concentrar la atencién en
el proceso de articulacién entre el orden afectivo y el orden
social, teniendo claro que existe una “implicacién de la rela-
cién con el sentido y de la relacién social en diversas tareas y
dindmicas de la vida cotidiana” (Hiernaux y Remy, 1978: 101).

El estudio de Roland Campiche y su equipo sobre la
creencia en Suiza develé un proceso de desinstitucionali-
zacién de la religién que incrementa las posibilidades de
escoger libremente las ofertas religiosas; la produccién del
sentido se realiza con referencia, de manera preponderante,
auno mismo (Campiche e al.,1992: 256). La conclusién del
estudio argumentaba que “la individuacién de la religién estd
en el origen de la recomposicién del campo simbélico” (267),
y las iglesias —es decir, las empresas encargadas de la admi-
nistracién de la fe— pierden su influencia.

Fue el trabajo de Daniéle Hervieu-Léger el que bus-
c6 situar la reflexion de la desregulacion de las instancias
eclesiales en la discusién sobre las formas de creencia en la

Modernidad:



La modernidad ha destruido los sistemas tradicionales
de la creencia, pero no ha podido evacuar ala creencia.
Se expresa de forma individualizada, subjetiva, dis-
persay a través de la multiplicidad de significaciones
que los individuos elaboran en forma cada vez mds
independiente del control de las instituciones de la
creencia (y en particular de las instituciones religio-
sas) (1993:109).

Considerando que la caracteristica de lo religioso mo-
derno seria la fluidez y la movilidad, estariamos frente a una
recomposicion global en la cual el individuo es el responsable
de su sistema de creencias mds alld de la instancia eclesial:

Esta amplia recomposicién, que juega simultineamen-
te sobre la identidad, la centralidad y la mediacién, trae
la idea de las rearticulaciones de la creencia, o mas pre-
cisamente una crisis de la articulacién entre la creencia
individual y la creencia en comun: la crisis no es de
la creencia, sino de creer en conjunto, lo que trae la

pregunta central de la institucién (Michel, 1993: 225).

En uno de sus distintos textos, Hervieu-Léger analiza
el fin de la figura del practicante como figura tipica del ca-
tolicismo caracterizado por la centralidad de la iglesia, cuya
préctica se caracterizaba por la obligatoriedad, la territoria-
lidad estable, la repeticién, lo fijo, lo comunitario y la norma
institucional, y afirma que mds bien la socialidad religiosa
actual asume el rostro de la figura del peregrino, cuya practica
es voluntaria, auténoma, individual, extraordinaria y dina-
mica (1999: 109). Esa seria, desde su perspectiva, una de las
nuevas formas religiosas contemporaneas de referencia que
se encuentra mds distante del modelo eclesial.

En los ultimos afios, los estudios sobre el concepto de
iglesia han estado marcados por las reflexiones menciona-
das, con discusiones y acentos de acuerdo con escuelas o
interpretaciones puntuales. La pluralidad, la heterogenei-
dad, la individuacién, la desinstitucionalizacién, la crisis
del monopolio del sentido, las nuevas formas religiosas, la
transnacionalizacién, la relocalizacién, son los temas que pre-
ocupan a la sociologia actual, que ha sido invitada a renovar
su teoria de la iglesia frente al mundo cambiante.
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