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Durkheim, Weber y las nuevas formas de religiosidad”

Fernando Uricoechea**

“For everything that lives is holy,
life delights in life”.
William Blake, America, A Prophecy

Introduccion

Elpropésito delsiguiente trabajo es bastante sencillo: porunaparte, tratase
de examinar el valor heuristico de las sociologias de la religién de Durkheim y
de Weber paralacomprension de lasensibilidad religiosa contemporaneay, en
especial, aquella asociada a las nuevas iglesias y movimientos heterodoxos
apartados de las corrientes convencionales del establecimiento religioso. Esas
iglesiasymovimientos, como es bien sabido,sefundan enunanueva,oalmenos
diferente, representacién del mundo y de la experiencia religiosa: una
representaciényunaexperiencia que,ajuicio delos mismos actores, no puede
ser tenida comovalidasino seintegra de formavivencial y cotidiana el mundo
profano con el mundo religioso. Por otra parte, y como contribucién
complementaria, se plantea una tesis que arroje luz sobre esa temdtica.

Dos temas, pues, quisiera desarrollar en este ensayo: 1) la probabilidad de
comprension de esaexperiencia con laayudadelos dos te6ricosantes mencionados
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y2) unintentode interpretaciénsociolégicade lamismadesdeunaperspectiva
fenomenoldgica.

II

Las nuevas formas de religiosidad

“El nacimiento del yo es
la muerte de todo lo demas.”
Anonimo

La tesis que quisiera proponer aqui es la de que existe una relacion
“orgdnica” entre el concepto deidentidad personal—elyo,lapersona—
y el modo de la experiencia religiosa. De tal forma, la experiencia religiosa es
vivida de una manera diferente segiin la identidad personal del creyente.

Ahora bien, las formas tradicionales y establecidas de la religiosidad
occidental contemporanea tienen antecedentes historicosy culturales bastante
complejos. No esdel caso examinarlas grandes fuerzas histéricasy culturales que,
desde la Reforma, y aiin desde el siglo XIII, contribuyeron a fundar el nuevo
ambiente espiritual que habitualmente se representacon el concepto bastante
general yabstracto de “cultura moderna”. Miinterés es apenas destacar cual es
el rasgo capital de esa nueva estructura cultural. Laseleccién de ese rasgo puede
parecer brutalmente arbitraria por lo incompleta pero su justificacion tiene
pertinencia inmediata para la comprension del fenémeno religioso desde la
perspectiva de este ensayo. A mi entender, ese rasgo central es lo que Lyotard
denomina “la emancipacién del sujeto razonante™ y Charles Taylor “el yo
desentranado”.?

Ese “yodesentranado™ tienesu génesisfundamentalmente en dos fuentes.
Enprimerlugar, en elsurgimiento de lafilosofia cartesianay, en segundo lugar,

! Jean-Frangois Lyotard, La condicién postmoderna: Informe sobre el saber, Madrid:
Ediciones Catedra, 1994.

% Charles Taylor, Sources of the Self: The Making of the Modern Identity, Cambridge,
Mass.: Harvard University Press, 1989. “Disengaged Self” es la expresién inglesa
original. La expresién de Taylor hace mds referencia a la idea weberiana del
“desencanto del mundo” que, por supuesto, a la de una “liberacién”.

*La expresion de Lyotard posee un sabor y una intencién mais epistemolégico
que propiamente fenomenolégico. Por ello escojo la expresion de Taylory, ademds,
no solo por la discusion sistemdtica que hace del concepto sino para reconocer
también mi deuda por este extraordinario trabajo. Hay también una razén mas
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en el surgimiento de la concepcién moderna de la ciencia. La primera —la
filosofia cartesiana— da origen auna nueva concepcién delyo; ylasegunda—
la ciencia moderna— da origen a una nueva concepcién del universo. Y
entrambas se forjala nueva persona, el yo desentranado.

¢De qué se “libera” o, mejoraiin, de qué “se desentrana” el nuevo yo, el yo
“moderno”? De unarepresentacién 6nticadellogos; de una concepcién moral
del cosmos. Desde su articulacién filoséfica en lafilosofia platénica, con su teoria
de las Ideas, la razén teérica —el conocimiento— y la razén practica —la
conducta— estaban ontolégicamentevinculadas. Elorden delas cosas poseeun
significado ontico. El cosmos tiene un sentido y tinicamente la visién de ese
sentido trae orden en nuestra vida y nos permite el conocimiento humano
correcto. Ellogos,larazén, estdincorporado en el mundoynosélo en el sujeto.
Elverdadero conocimiento, entonces, no estd encarnado exclusivamente en el
sujeto sino en larealidad c6smica que encarnalaacciéon de lasFormas. Losfines
ylosvalores delavidahumanaestan definidos en relacion con lavisién del orden
c6smico ysolo se encuentran cuando capturamos esavision. El orden correcto
de nuestrasvidas, en resumen, depende de nuestravision delorden arménicoy
correcto del cosmos. Esarepresentacion, por lo demds tipica de las sociedades
arcaicas, corresponde alo que Bellah denomina como “el mito cosmolégico™, o
sea, “un conjunto de simbolizaciones en el que la naturaleza, lasociedady elyo
se perciben como integrados en una unidad més o menos compacta”.*

Una de las formas elaboradas en que se cristaliz6 esta vision de la vida
humanaeslaqueAuerbachdenominélaconcepciénantropolégica “figural” del
mundo medieval y ristico. De acuerdo con la representaciéon “figural” de la
historia predominante en el Medioevo, s6lamente la vida ultraterrena posee
algunasignificacién yvalor. Lahistoriay elacaecer humano estan, porlo tanto,
desprovistos designificacién propia:suvalor reside exclusivamente en su caracter
figurativo, “profético”, en su relacion simbélica, imaginaria con eldramade la

fundamental, connotativay no meramente denotativa. Que esa emancipacién implica
alguna suerte de “conquista moral” estd implicito en el concepto racionalizante de
Lyotard. En el “disengagement” de Taylor esa implicacién no procede y sus
consecuencias son, mds bien, problemadticas.

“Robert N. Bellah, “The Religious Situation in the Far East,” in Beyond Belief:
Essays on Religion in a Post-Traditional World, Berkeley, Los Angeles, Oxford: The
University of California Press, 1970, p.101. Otraversién analitica del mito cosmolégico
corresponde al tipo ideal que Bellah denomina “el estado de inocencia sonadora”
(dreaming innocence) en el cual “las estructuras politicas y familiares se ven como
totalmente “naturales’, del mismo tenor que todo el cosmos, y la cuestién del
individuo apenas si se plantearia.” “Islamic Tradition and the Problems of
Modernization”, op.cit, p.147.



Revista Colombiana de Sociologia - Nueva Serie - Vol. III. No. 1, 1996.

Pasién de Cristo. Es a esta trama, que estd en la historia pero no es de la historia,
a la cual se encuentran vinculados los actos de la vida terrena.®

Estaconcepcién moraldelcosmos es,en esencia, semejante alarepresentacion
religiosa que el hombre primitivo se hace también de la realidad. Segin el
conocimientoantropolégico delas religiones primitivas, eluniverso constituye
unordenmoralysocialynosélofisico. “Cadaindividuolleva dentro desivinculos
tan préximos con el universo que es como si €l fuera el centro de un campo
magnético de fuerzas.”® Eluniverso estd centrado en el hombrey el yo no existe
como unaagencia separada, exactamente como en la culturahoméricayen la
oriental.” Las cosas no se distinguen claramente de las personas. Es esta visién
indiferenciada del mundo la que Mary Douglas describe como personal *Aqui
resuena todavia la nocién de participation mystique de Lévy-Bruhl que remite
nuevamente a la idea de un universo personalizado.?

El“desentranamiento” delyo moderno generado por el fin de un cosmos
personalizadoy deun logos 6ntico moralmente prenado esta también asociado
alanuevarepresentacion del cosmos que corre pareja con el surgimiento de la
ciencia moderna.!® Saturno deja de ser Cronos, padre del Tiempo, para
transformarse en un planeta mas. Ya no se trata mas de una visién, de una
contemplacién delaarmonianatural del mundo, delorden natural de las cosas,
sino de una construccién mental, deuna representacién. Ahoralas fuentes de
la moralidad ya no residen en el cosmos, en nuestro exterior, sino en el sujeto,
en su interioridad. El precursor de la interioridad moderna es, sin duda, San

®Erich Auerbach, Mimesis: La representacion de la realidad en la Literatura occidental,
México: Fondo de Cultura Econémica, 1979.

® Mary Douglas, Purity and Danger: An Analysis of the Concepts of Pollution and
Taboo, London, Boston, Melbourne and Henley: Ark Paperbacks, 1984, p.81.

7 Cf. Joseph Campbell, Las mascaras de Dios: Mitologia occidental, Madrid: Alianza
Editorial, 1992, Tercera Parte.

¢ Douglas, op.cit., chap.5, passim.

¢ Una concepcién semejante a la descrita, esta vez para la cultura china—con sus
obvias peculiaridades—, se encuentra en Marcel Granet, La pensée chinoise, Paris:
Editions Albin Michel, 1968.

10 En rigor, podriamos distinguir entre las fuentes teolégicas y las fuentes
sociolégicas de ese proceso de desentraiiamiento. Las fuentes biblicas se remiten
originalmente al contrato mosaico del pueblo israelita con Jehova en el Sinaf y al
relato de Abraham e Isaac que, respectivamente, le otorgan trascendencia a la
divinidad al tiempo que sitdan las relaciones de parentesco y, por extensién, a “el
mundo”, en una dimensién distinta de la sagrada. Para una discusion sobre las
fuentes teolGgicas, cf. Bellah, “Islamic Tradition and the Problem of Modernization”

in Beyond Belief, op.cit, passim.
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Agustin con su resonante y revolucionaria exclamacion: “in interiore homine
habitat veritas”." S6lo que San Agustin, a pesar del poder instrumental que le
concede alagracia, conserva todaviauna comprensién platénica del universo.
Pero con elrechazo cartcsiano de unavisién énticadellogosycon lasubstitucién
que Galileo inaugura de unavisién metafisica por unarepresentacién mecdnica
deluniverso, lareflexividad interiorse radicaliza. Ahorala concepcién correcta
y verdadera de larealidad se construye; no se encuentra en el orden natural de
las cosas nise contemplaen laarmoniadel cosmos. Lasideas estan,ahora, enla
mente, en el pensamiento. A partir de entonces, eluniverso deja de revelarnos
cualquier significado. El cosmos deja de ser emblema, deja de tener sentido
alguno. Carece de cualquier contenido expresivo. Su conocimiento es
estrictamente mecanicoyfuncional. Elmundo, paraemplearel célebre dictum
cartesiano,essolo extension. Su comprensién tiene que ser, pues, des-subjetivizada,
i.e., mecanizada.

Es dentro del contexto de las ideas secularizantes que acabamos de
reconstruir cuando surge la sensibilidad religiosa moderna tipica asociada al
individualismo, al poderdelafe personalyal inevitable debilitamiento del poder
del ritual y del ceremonial.

Ahora bien, lo que singulariza a las nuevas formas de religiosidad es su
contraste con lasformas tipicasy convencionales antes descritas. Adiferenciade
lo que Bryan Wilson denomina el proceso de “secularizacién interna” que ha
reducido el contenido especificamentereligioso de las funcionesreligiosas,'? los
nuevos movimientos y sectas religiosas procuran exactamente lo opuesto:
potenciarla experiencia cotidiana,seculary profana conunsignificado religioso
y espiritual que restaure el sentimiento de lacommunitas frente al magisterio,
laliturgiaylacircunstancia. En contraste con el énfasis en el poder individualizado
eindividualizadorde lafé (jsolafide! exclamabaLutero),” lanuevasensibilidad
religiosa tratade alimentarse también conunafamiliaridad, asisea rudimentaria
yno profesional, con un saber teolégico-dogmatico graciasal encuentro cotidiano

"' La modernidad, como sugiere Lyotard, es mds que una €poca: es un modo de
la sensibilidad y del pensamiento. De ahi que no sea una coincidencia que el mismo
Agustin que inaugura esa interioridad inaugure también en sus Confesiones, como lo
senalé Auerbach, una forma de discurso diferente al clisico por medio de la
adopcién de una disposicion paratictica de frases breves mediante la elemental
conjuncién “y”. Cf, Jean-Frangois Lyotard, La posmodernidad (explicada a los ninios),
Barcelona: Gedisa, 1995, 4 ed., pp. 35-36.

2 Bryan Wilson, Religion in Sociological Perspective, Oxford, New York: Oxford
University Press, 1982, p. 46.

¥ Para una exposicién de este punto, cf. Fernando Uricoechea, “Lutero o el
encanto del desencanto: El protestantismo y la racionalizacién del mundo”, Consigna,
Bogota, No. 241, Nov. 15, 1983.
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con las Sagradas Escrituras. Y, finalmente, frente a las formas de
autoperfeccionamiento con mirasalasalvacién basadas en un habitus cotidiano,
la nueva sensibilidad destaca la importancia del éxtasis agudo y de la euforia
transitorios.

Todas estas expresiones alternativas de la nueva sensibilidad religiosa
disuenan drasticamente de las convencionalmente establecidas en lareligiosidad
tradicional. Pero, mas importante atin, son antitéticas con la concepciéndeun
yo desentranado que surge desde los albores del mundo moderno. Podria
inclusive decirse que constituyen un conato paravolvera “entranar” lapersona
en un universo dotado de sentido y para rescatar, en ese proceso, una vision
encantada y magica del mundo. Para restaurar, como lo quiso el cristianismo
primitivo, lavinculacién entre humilitas y sublimitas.

¢Cémo, entonces, explicarycomprender estas disonancias con latendencia
espiritualyreligiosa tipicadel mundo modermo centrado en unyodesentranado?
¢Quéluces pueden ofrecernoslas respectivas obras de Emilio Durkheim y de Max
Weber, los exponentes mas excelsos de lasociologia de la(s) religion(es)?

II1

La sociologia de la religion en Durkheim

Contrariamente a Weber, Emilio Durkheim no es un sociélogo de las
religionessinounsociélogo delareligion. Paradecirlo de otramanera,
su interésnoradica, como es el caso de Weber, ni en el examen monograficode
las grandes religiones mundiales nien los tipos de profecias de las que aquellas
surgen nien laorganizacién sacerdotal a que dan origen como tampoco en los
procesosde racionalizacion éticaasociadosalas diversasreligiones ni, finalmente,
en las diversas metodologias de salvacién religiosa. La preocupacién en su gran
obrasobre el tema, Las formas elementales de lavidareligiosa,'* dedicada al andlisis
delaexperienciareligiosaen las sociedadesaustralianas primitivas, consiste en
identificar los elementos esenciales, “los fendmenos elementales” de toda
experienciareligiosa. ParaDurkheim, estos elementos se pueden identificar mas
facilmente en el estudio de lareligién primitiva que en el de los sistemas religiosos
de las sociedades complejas. A su juicio, la complejidad y diferenciacién de
cualquiersistemareligioso “dificultadistinguirlo que essecundario deloque es

“La aquf utilizada es la version inglesa, The Elementary Forms of the Religios Life,
London: George Allen & Unwin, 1964.
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principal, lo esencial de lo accesorio.”® Ademas, segiin Durkheim, todas las
religiones son “especies de la misma clase™5; y todas ellas “poseen el mismo
significado objetivo y desempenan la misma funcién en todas partes”
independientemente de la variedad de formas exteriores que puedan
eventualmente asumir.’” No voy a exponer las debilidades de estas premisas ni
de sus desarrollos posteriores a la luz de los canones metodolégicos antes
expuestos por €l mismo.'® Simplemente voyalimitarme a examinar losaspectos
centrales de su teoria general sobre la vida religiosa.

Elpunto de partida para darle especificidad a los fenémenos religiosos —
lo religioso y la religién— debe evitar el riesgo de confundir su campo con dos
dimensiones habitual pero erroneamente asociadasa él:losobrenaturalylaidea
dedivinidad. En primer lugar, alega Durkheim, laidea de losobrenatural —de
lo misterioso,delodesconocido,delo incomprensible—no esunaidea primitiva
sinomodernaquesélo aparece tardiamente en la historia delas religiones con
elsentimiento de que existe un orden natural de las cosas, sentimiento quesolo
surge con las ciencias positivas. En segundo lugar, tampoco existe unarelaciéon
necesariaentre lanocién de divinidad yla experienciareligiosa. Para apoyarsu
proposicion citalos casos del budismoydeljainismo, doctrinas absolutamente
ateas en las cuales los dioses y los seres espirituales estan ausentes.

Hay, pues, que encontraraquellosfenémenos elementales que se encuentran
presentes en todas las religiones bajo laforma de un sistema de mitos, dogmas,
ritos y ceremonias. Bajo laforma, en sintesis, de dos categorias fundamentales:
creencias y ritos; representaciones mentales y modos de accién. Y para poder
conferirlesunvalor especificamente religioso a estas dos categorias, esnecesario
situarlas asuvezdentro delaclasificacién comiin atodas las creencias religiosas:
la division radical entre el mundo de lo sagrado y el mundo de lo profano. Dos
mundos radicalmente separados entre siy hostiles eluno hacia el otro. Como se
sabe,unadelas contribuciones fundamentales de lasociologia de lareligion de
Durkheim estriba en estanocién de losagrado comoatributo regulativo de todo
pensamiento religioso. Y el indice que expresa lo sagrado es la prohibicién, la
interdiccion. “Las cosas sagradas son aquellas que estan protegidasy separadas
porlas prohibiciones.”*

1% Op.cit., p.5.
1 [hid,, p.4.

Y Ibid, p.5.

" Para una critica metodologica y tedrica a Las formas elementales de la vida
religiosa, véase Fernando Uricoechea, “Durkkheim’s Conception of the Religious
Life: A Critique”, Archives de Sciences Sociales des Religions, Paris: 1992, 79 (juillet-
septembre), pp.155-166.

1 The Elementary Forms, op.cil., pp. 4041.
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Asiy todo, si bien “lo religioso” —las creencias y practicas asociadas a lo
sagrado— se encuentra delimitado por oposicién a lo profano, ello no es aiin
suficiente para revelar toda la especificidad de lo que constituye un sistema
religioso. Es necesario, pues,darun pasoanaliticoadicional para diferenciar este
vasto campo del mundo delamagia.Y ese distintivo caracteristico de lareligion,
poroposicién alamagia, radica, inspirado en la perspectivaritual de Robertson
Smith, en la existencia de un segundo indicador: la iglesia, la comunidad de
creyentes que da vida a un conjunto determinado de creencias y practicas
colectivasasociadasalo sagrado. El mago tieneunaclientelaynounaiglesia. La
religion, en cambio, es eminentemente colectiva. Y asi llega Durkheim a su
célebredefinicion:

“una religién es un sistema unificado de creencias y de practicas relativas a
cosas sagradas, es decir, cosas separadas y prohibidas —creencias y pricticas
que unen en una s6la comunidad, denominada Iglesia, a todos los que
adhieren a aquellas”. %

No es del caso exponer y examinar las criticas de Durkheim a las teorias
dominantes sobre las religiones elementales que ocupan el resto del Libro I de
Las formas elementales: elanimismoy el naturismo. Los doslibros siguientes (II
y III) estaran dedicados al estudio del totemismo —Ila forma fundacional de la
religion— y las creencias y practicas rituales asociadas a €.

Lavida colectiva de la mayoria de las tribus australianas gira alrededor del
clan cuyos miembros estin unidos no por su parentesco consanguineosino por
su parentesco totémico, esto es, por poseer todosun mismonombre que es, ala
vez, habitualmente elnombre deunadeterminadaespecie vegetal oanimal con
lacualse encuentran todos emparentados. Esaespecie es,desde luego, el tétem.
Cadaclan poseesu propioyexclusivo totem. Pero el ttem no esséloun nombre:
es, también, un emblema, la insignia y simbolo del grupo. Posee, ademas, un
cardcter religioso ya que es en relacién con él como se clasifican las cosas como
sagradas o profanas. Lasrepresentacionesydecoraciones totémicas se emplean
en las ceremonias religiosasy son unaparte de la liturgia. Y en lavida cotidiana,
estas figuras totémicas estin protegidas por toda una variedad de formas de
interdiccién. Ensuma, el tétem es simultineamente simbolo delgrupoysimbolo
de lo sagrado.

Ahorabien, los sentimientos religiosos que inspiran las representaciones
totémicas,asi como el cardctersagrado de éstas, provienen de un principio comun
delque participan los emblemas totémicos, los individuos del clan ylos individuos
de la especie totémica: el principio totémico. Es a ésta fuerza impersonal y
andnima, estasubstanciainmaterial, de laque participan las tres clases anteriores
—emblemas, individuos y especies— pero sin ser confundidas con ella, el

® Ibid, p. 47.
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verdadero objetodel culto. Es unafuerza,alavez, c6smicay moral que infunde
respetoy que se manifiesta en religiones tribales americanas y melanésicas con
diversos nombres: mana, wakan, orenda, manitou, pokunt, yek, etc.

Ergo, explicar las formas elementales delavidareligiosa equivale a explicar
elorigen de este principio totémicoydivino. Comoyavimos, el tétem esalavez
el simbolo del principio totémico y de la sociedad o clan. Por lo tanto:

“Eldios delclan, el principio totémico,no puede ser otra cosasino el mismo
clan, personificado y representado a la imaginacion bajo la forma visible del
animal o vegetal que sitve como tétem.”

Yesta “apoteosis” es posible sencillamente porque “unasociedad posee todo
lo que es necesario paradespertar en las mentes lasensacién delodivino, gracias
al poder que tiene sobre ellas; pues para sus miembros ella es lo que un dios es
para quienes lo veneran. En efecto, un dios es, antes que nada, unsera quien
los hombres consideran superior a ellos y con respecto al cual se sienten
dependientes.[...] Yla sociedad también nos da la sensacién de una perpetua
dependencia.[...] Siaceptamos sus mandamientos, no essimplemente porque
sea suficientemente fuerte para triunfar sobre nuestra resistencia; es
fundamentalmente porque es el objeto de un respeto venerable.”*

Nuestrossentimientos religiosossurgen, pues, de nuestradependenciade
lasociedad ynuestraveneracion porlo sagrado es, en esencia, una transfiguracién
de nuestrorespetoinfundido porlaautoridad y ascendencia moral delasociedad
sobre nosotros.

v

La sociologia de la religion en Weber

as diferencias de enfoquesobre los fenémenos religiosos entre Emilio
Durkheim yMax Weberson profundasyfrecuentes e irdn apareciendo
alo largo de esta exposicién mas no de forma sistematica.

En términos muy generales, es posible afirmar, de entrada, que mientras
Durkheim centrasuinterésen “el”fenémeno religioso—sucintamente entendido
como un sentimiento y una experiencia colectivos que brotan en virtud de la
autoridad eminente delavidaensociedad—, Weber, en cambio, centrasu interés
en la experienciareligiosa “post-totémica”, es decir, aquellaque emerge con la
aparicién de los dioses propiamente dichos. Adiferencia de Durkheim, Weber
sitia, pues, el fenomeno religioso “en la historia” y, por tanto, en una gran
variedad de temas que van desde el estudio monogrifico delas grandes religiones

2 Ihid, p.206.
2 [bid, pp.206-207.
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mundiales hasta el analisis sistematico de las profecias, las doctrinas y métodos
de salvacién para, fundamentalmente, examinar la progresiva racionalizacién
éticapropiciadaporlasreligiones desalvacion. Son dos universos de discurso que
tienen muy poco, si es que tienen algo, en comun.

Weber estd fundamentalmente interesado en un aspecto sociolégico del
fenémeno religioso: la forma como la religién puede contribuir a generar un
método éticode conducta cotidiana. Sulecturadilaimpresion que ese aspecto
—la racionalizacién ética del modo de vida gracias al influjo de la experiencia
religiosa—constituye el “punto de fuga”, parausarun término artistico, a partir
del cualse estructuran todas sus categoriasy se seleccionan las diversas tematicas.
Consecuenciainevitable, pero profunday fértil, para este propdsito teérico, es
elandlisisheuristico de la conducta delactor religioso conlaayudadel escrutinio
de la orientacién de laaccion; i.e.; de sus motivos, de los medios a su alcance y
de sus fines y consecuencias. En Durkheim tal conato seria tedricamente
imposible habida cuentadelainexistencia,dentro desu esquema, de unateoria
delaacciénsocialydesus diversasformas, pese alos esfuerzos de prestidigitacién
analitica de Talcott Parsons para mostrar lo contrario.®

Esadiferenciade enfoques entre Durkheim yWeberaflora, por ejemplo, en
la caracterizacién de la magia.?* Para éste tiltimo también la existencia de un
sacerdocio—con un saber especifico,unadoctrina establecidayuna calificacién
profesional— constituye el criterio de separacién sociolégica entre lareligiény
la magia con sus brujos y magos carismaticamente dotados. Pero va mas alla al
adicionarotrorasgo que toca con laorientacién delaconductadel actor: el culto
religioso estd orientado hacialasiplica, el sacrificioylaadoracién. Aladivinidad
no es concebible aproximarse mediante actos magicos de coercion y de
manipulacién sino con veneracién, siplicasy dones.

Aunque el paso de laorientacion magicaalaorientacion religiosa esfluido,
lanotadistintivaaparece cuandolos infortunios, las desgracias ylas calamidades
en estavida no son percibidos como el resultado de una manipulacién magica
defectuosa oinsuficiente delos espiritus o porfaltade poder de éstos sino como
consecuenciadelainfraccion del orden ético disenadoporeldios,lo que provoca
suiraydisgusto porel pecado cometido.Elquebrantamientodelavoluntad divina

#Talcott Parsons, The Structure of Social Action: A Study in Social Theory with Special
Reference to a Group of Recent European Writers, New York: The Free Press of Glencoe,
1964 [1937]. Cf. esp. chaps. viiixii.

2 La exposicién de los aspectos mds pertinentes para este ensayo de la sociologia
de la religion de Weber que se reconstruye sistematicamente a partir de éste
momento la he elaborado fundamentalmente con base en el cap. v “Tipos de
comunidad religiosa (Sociologia de la religion)” de su Economia y sociedad: Esbozo de

sociologia comprensiva, Li, México y Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2a.
ed., 1964, pp.328-492.

14



Durkheim, Weber y las nuevas formas de religiosidad

es ahora un pecado ético que pesa sobre la conciencia y cuya redencién o
salvacién se obtiene mediante una conducta piadosa, aceptable alos ojos de la
divinidad. Cuando esta conductapiadosase reproduce de unamanerasistematica
y consciente que conduce a la sublimacién de la piedad, automaticamente se
transforma en un tipo de vida.

¢Mediante cudles fuerzas y de cuil manera logra influir la experiencia
religiosaen laformacion de este peculiar tipo devida, éticamente racionalizada
de una manera activa, unitaria, sistematica y, por tanto, cotidiana? O, para
plantearlo en términos de uno de sus conceptos centrales en el campo de la
sociologiadelareligion, ;c6mo se desarrollaunhabitus religioso cotidiano, esto
es, una disposicién motivacional activa, constante y consciente hacia el
perfeccionamiento de un modo de vida éticamente religioso? Esa es, a mi
entender,lagran cuestion que Weberdeseaescrudinarensuvastoy enciclopédico
estudio delas religiones.”

Weber identifica dos fuerzas necesarias para la sistematizacion y
racionalizacién progresivade laconducta en virtud de unaconcepcion éticade
ella misma: la profeciay el sacerdocio. El profeta es un portador personal de
carisma con lamisién de anunciarunadoctrinareligiosa de salvacién, apoyado
enlarevelaciénoenlaLey. Adiferenciadelsacerdote,apoyado enuna tradicién
santa y legitimado por el cargo, el profeta substituye la simple gracia ritual
sacerdotal porlasistematizacién delsentirético.Y esesentir ético estd predicado
enlapercepcién radical segiin lacuallavida,el mundoyel cosmos estan cargados
deunsentido desdelaperspectivadel cual debe estar orientada nuestraconducta
cuando se busca la salvacién. La salvacién, pues, no la proporciona nila magia
manipulante ni el ritual circunstancial sino la relacién (“habitual”) con lo
absoluto.

En las profecias éticas, el profeta es un instrumento de Dios que exige la
obedienciacomo debermoral. Por consiguiente, cualquier camino de salvacién
por medio de la magia o del ritual estd ipso facto proscrito. Las profecias
ejemplares,como el Budismoy el Taoismo (Laotsé),en cambio, estin asociadas
aunhombre ejemplar que senala, con su ejemplo carismatico devida, el camino
de lasalvacion. El mensaje profético no es un encargo divino y no implica, por
lo tanto, ninguin deber de obediencia. En tanto que las profecias éticas exigen
laconcepcién previadeun dios trascendente, supramundano, ético y personal
que se cierne sobre el mundo, bref, un Dios creador, las profecias ejemplares

%La gran cuestion, repito, pero no la mds celebrada en los circulos académicos,
cual es la tesis sobre las relaciones entre la ética protestante y el espiritu del
capitalismo. Cf. su The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, New York: Charles
Scribner’s Sons, 1958. Si bien esta dltima tesis requiere, para su desarrollo, el “punto
de fuga” previamente mencionado.
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descansan sobre una concepcién inmanente de la divinidad que como el Tao
chino, laRitavédicayel Brahman del hinduismo clsico,son poderesimpersonales
supradivinos. “Dios es el universo y lo que lo trasciende.”® Esta concepcién
monistaypanteistade ladivinidad senala el contraste decisivo conlas religiones
de salvacién que surgen, posteriormente, en el Cercano Orientey en Iran.

Por otra parte, el deseo de salvacién repercute practicamente sobre la
conducta cotidiana al inducir la creacién de un modo de vida sustentado en
motivos religiosos que conducen, idealmente,a unasistematizacion éticade la
vida practica. Ese deseo tiene mayor significaciéon cuando opera como una
transformacién interior. i.e.: cuando se aspira a la santificacion, la cual puede
floreceryasea comoun proceso paulatino de purificacién o yacomo metanoia,
es decir,comoun cambiosubitodel modo desentir, o sea,comoun renacimiento.

Significativo desde el punto de vistasociolégico es la existencia de, por asi
decir, afinidades electivas entre las probabilidades de desarrollo de un habitus
religioso, los caminos de salvacién y la orientacion general de la religion en
cuestion.

Ahora bien, existen tipico-idealmente dos caminos para la salvacion: 1) la
salvacion puede obtenerse de modo personal, sin ninguna ayuda de un poder
sobrenatural, como es el caso del Budismo y 2) la salvacién puede atribuirse,
mediantedispensa,alos méritos delsalvador que revierten iinicamentesobre sus
adeptosindependientemente delas obras, en este caso insuficientes y adjetivas
paraese proposito.

En el primer caso, cuando lasalvaciéon se obtiene porlos propios medios—
esto es, sin la ayuda de la gracia—, los actos tipicos para su obtencién son tres:

i. Actos cultuales y ceremonias de tipo ritual: el ritualismo religioso, tanto
en el culto como enlavida cotidiana, esta relativamente préximoala magia. En
toda su obra, Weber insiste reiteradamente en “la tendencia de toda magia a
apartarse de lavida cotidianayano influirla.”? Porello, cuando los actos rituales
no se sistematizan con miras a darles sentido simbdlico de lo divino a través de
ladevocidn, latendencia habitual es hacia la obtencion de un estado de animo
necesariamente pasajeroy circunstancial dadalaausencia de motivos internos
de corroboracién de salvacién. S6lo cuando la devocién ritual asume la forma
deunapiedad permanente que se extiende alavida cotidiana,adquiere entonces
un caracter mistico. En suma, lo tipico esla tendencia del ritualismo a desviar el
habitus religioso de la actividad racional.

ii. Obrassociales:aquise incluyen basicamente las obras de amoral préjimo.
Las accionesvirtuosas o pecaminosas son estimadas singularmente y el “calculo

% R.C. Zaehner, Hinduism, Oxford, New York: Oxford University Press, 1966,
p-43.

¥ Max Weber, Economia y sociedad: Esbozo de sociologia comprensiva, Ui, op.cit., p.
421.
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contable” final determinalasuerte del creyente. Se renuncia, pues, ala exigencia
de un renacimiento. Y el modo de vida aparece como una sucesion de actos
particulares aislados y sin ninguna conexién ética y, por lo tanto, disociado de
un habitus religioso total.

iii. Autoperfeccionamiento: los trances extaticos son instrumentos para el
“renacimiento” carismdtico. No obstante, el éxtasis agudo (téxico, musical o
erdtico) es, porsu propianaturaleza, de cardcter transitorio e incide, porlo tanto,
minimamente paralaformacién de unhabitus cotidianoyparala construccién
del modo de vida ético-sistematico proféticamente exigido. S6lo eventualmente
puede adquirir el cardcter crénico de un habitus ya sea porque le da mayor
intensidad alavidao porqueimplica un extranamiento de lamisma. En cambio,
los estados euféricos experimentados como iluminacién (mistica) o como
conversion (ética) garantizan mas la posesién permanente del carisma en la
medidaen quefacilitan el establecimiento deunarelacién con sentido respecto
almundo.

Como se puede observar por la caracterizacion de los tres medios parala
obtencion de la salvacién —el primer camino—, Weber contrasta
sistematicamente cada uno de ellos con la probabilidad de formacién de un
habitus religioso permanente. Asi, en el primer caso el contraste es entre la
conducta ritual vs. un habitus piadosamente adquirido; en el segundo caso el
contraste es entre obrasvirtuosas vs. un habitussistematicamente fundado en la
bondad; y en el tercer caso, finalmente, entre momentos circunstanciales de
trancevs. unhabitusconscientemente animado porunarelacion llenadesentido
demodo permanente. Lo decisivo es que en todos los tres casos, la probabilidad
de obtencion delhabitus religioso es fragil porla misma naturaleza de los actos
escogidos.

En elsegundo camino,lasalvacién nose obtienesino que esdispensada,i.e.:
concedida, lo cual plantea ipso facto la ayuda de la gracia y a fortiori un Dios
trascendental ® Este segundo caminose bifurca entre lassiguientes opciones: .
la trasmisién de la gracia y ii. la salvacién en la fe.

i.La trasmision de la gracia: la trasmisién puede ser a) carismaticamente
dispensada b) institucionalmente dispensada. La gracia carismaticamente
concedidaes esencialmente de cardcter magicoyoperamediante laingestion de
unasustanciaen lacual estd encarnado el espiritu divino. Es dispensada porun
sacerdote o intermediarioritualmentelimpiode pecado. Lagracia institucional
es dispensada, en cambio, por una comunidad institucional legitimamente
fundada. Se prescinde, entonces, de la calificacién carismatica personal del
intermediario pero requiere que quien ladispense seaun poseedorlegitimo del

#Weber no plantea explicitamente, en este contexto, la necesidad de un Dios
trascendentalmente concebido pero ello es de suponerse inevitablemente.
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cargo. Quien requiere la gracia precisa tan sélo pertenecer a la asociacién
independientemente de cualquier calificacién religiosa. Evidentemente, toda
clase de dispensa personal de la gracia tiende a debilitar las exigencias éticas
asociadas a una metédica de vida personal dado el intenso alivio interior que
generaelmismo acto de ladispensa. Induce, pues, ala devaluacién del habitus
ascética o contemplativamente conquistado.

ii.Lasalvacién en lafe: implica el aceptar como verdaderos ciertos hechos
y dogmas. La piedad fideista exige siempre un dios personal. Como no implica
elsometimiento delaconductaaun conjunto de normas practicas, debilita, por
fuerza, la racionalizacién ética activa del modo de vida.

De modo general, y para concluir este capitulo, podriamos afirmar, pues,
que lasformas tipicas de la religiosidad occidental, asociadas auna concepcion
trascendente de la divinidad, seleccionan el segundo camino de salvacién
mientras que las formas tipicas de la religiosidad asidtica, vinculadas a una
percepcioninmanente de ladivinidad, seleccionan el primer camino dessalvacion.

v

Durkheim, Weber y las nuevas formas de religiosidad

Como vimos, en Weber el criterio decisivo para la demarcacién de lo
religioso frente a lo magico es la aparicién del culto. Durkheim, en
cambio, demarca lo religioso con la aparicién del ritual. Si se comparan las
concepciones del ritual deambos autores, no podriamos encontrar posturas mas
antitéticas. ParaWeber, quien percibe porsobre todolaconductaritual, el rituai
esta revestido de un significado devaluado rayano en lo negativo. En efecto, la
nocién weberianaderitual es practicamente equivalenteal concepto mertoniano
deritualismo. Laconductaritualaparece,junto con lamagia,comoun obstaculo
para el desarrollo de una religiosidad éticamente orientada que permita la
formacién de un habitus religioso. Si en Weber el concepto de ritual tiene una
connotacién “instrumental” u operativa para caracterizarlaaccion de losactores
sociales, en Durkheim el ritual es, en cambio,unaformaexpresivade la conducta
colectiva. Durkheim vinculaorginicamente,ademas, los dos conceptos de culto
yderitual. Para él, podriamos decir, lamanifestacion excelsadel cultose expresa
através delritual. Es en el contexto de la experienciaritual en el que se expresa
y se exterioriza la experiencia religiosa. El ritual es conducta ceremonial,
colectiva.

Otro contraste pertinente entre estos dos pensadores gira alrededor del
examen delaconductareligiosa. En Weber, esta conductaseriaincomprensible
sin laexistenciade postulados motivacionales que den cuentade los elementos
ético-racionales o misticos que pueden eventualmente aparecercomoingredientes
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delcomportamientoreligiosamente orientado. En este sentido, el concepto de
salvacion es capital parasu andlisis sistematico de lasociologia de las religiones.
En Durkheim, por el contrario, la conducta religiosa es, ante todo, conducta
colectivay ella no estd motivada porrazones o “fines” individuales. La religion,
en suma, no sirve fines individuales. La nociéon weberiana de un virtuosismo
religioso de los carismaticamente mejor calificados y la nocién paralela de un
habitus que garantiza la certidumbre permanente de la gracia, por ejemplo,
estarian porfuerade cualquier consideracién durkheimiana.

Hechas estas consideraciones, resulta evidente que la sociologia de la
religion de Max Weber es especialmente fructifera paracomprender las formas
tipicas de lareligiosidad contemporanea convencional que florece dentro deun
contextosecularizado e individualista en el cual el ritualha perdidosu tradicional
vigenciay eficacia.

Las nuevas formas dereligiosidad, de caray de vuelta haciala communitas,
persiguen, en cambio, laritualizacién intensaypermanente de lavida cotidiana.
Su orientacién no es tanto hacia el desarrollo de un habitus ético-racional
apoyadoenunametédicadevida—que, eniltimainstancia, reposayseejercita
en el mundo profano del trabajo— sino mas bien hacia el cultivo de un habitus
afectivo que sealimenta de la experienciaritual colectivamente compartida. La
vivencia religiosa, en este caso, gravita alrededor de lo cultual y de lo colectivo
y aspiraa prenar todos los espacios del mundo profano de una expresion religiosa.
Como observé al comienzo, representaun esfuerzo—comose puede inferir por
el papel relevante que desempena allf el ritual— por “reentranar” el yo en un
universo dotado desentido que, paralelamente, restaure unavision encantada
y magicadel mundo que nos permitavolver asentir, en unaacertada expresion,
que “estamos rodeados por lo invisible.” De alli que estas nuevas formas de
religiosidad restablezcan la eficaciareligiosa del éxtasis y de la euforia. Y en este
terreno la sociologia durkheimiana de la religién pareceria ofrecernos una
comprensién masinmediata.

VI

El yo, el mundo social y la nueva religiosidad

Pam terminar, quisieraretomar unade las proposicionesiniciales de este
trabajo:aquellaque pretende establecerunaconexién entrelaidentidad
personalylamodalidad de lasensibilidadydelaexperienciareligiosas. Enloque
resta me propongo aventurar una tesis sociolégica que dé cuenta, al menos

¥ Karen Armstrong, A History of God: The 4000-Year Quest of Judaism, Christianity
and Islam, New York: Ballantine Books, 1993, p.4.
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parcialmente, del surgimiento de esa nueva religiosidad en funcién de las
relaciones entre yo y mundo social.

Elyo caracteristico de la sociedad moderna es el yo desentranado que fue
descritoal comienzo de este trabajo. Para desarrollarla tesis que voy a exponer,
no obstante, es necesario dejar provisionalmente a un lado la explicacién
diacrénicaanteriormente expuestaen el capitulo IIsobrelos origenes de ese yo
moderno.Ahoraeselmomento de examinar complementariamente ese yodesde
una perspectivasincronica, esto es, estructural.

Con elsurgimiento de las sociedades histdricas, el tipo individual comienza
a diferenciarse del tipo comin o colectivo. Para ponerlo en términos
durkheimianos, laconscienciaindividual comienzaasepararse delaconsciencia
comtin o conscienciacolectiva.” Esesurgimiento estavinculado, como Durkheim
lo expusomagistralmente, con el desarrollo dela divisién social del trabajo. Yese
surgimiento se fué consolidando de forma simultinea con el desarrollo de la
dominacién social y de un sistema politico, es decir, con el surgimiento de la
desigualdad socialyla estratificacién social. Resultado de todo ese proceso es que
el yo aparece entonces como una agencia social con cierta autonomia virtual
frente al resto de agencias institucionales. Surge, entonces, el individualismo
como institucién centraly comovalorsocial que contribuye a redefinir lasformas
de orientacién de la accién social mas alld de las fronteras habituales del
tradicionalismo.

Todo ese anterior desarrollo, a su vez, facilita una representaciéon de la
sociedad como un topos, comoun espaciosocial institucionalmente estructurado
alrededor de un centro vital. La vida social de los individuos —en sus dos
dimensiones: instrumentalysimbélica— searticulaen funcién de sus relaciones
con el centro de la sociedad. Desde un punto de vista instrumental, el centro
comprende todasaquellas instituciones que contribuyen ala institucionalizacion
delos procesos de control necesarios para lareproduccién social: poder, trabajo,
ciencia, tecnologia, etc. En suma, lo que, parafraseando el lenguaje biblico,
podriamos asociar a “La Caida”. Desde un punto de vista simbélico, el centro
agrupaasimismoa todaslas otrasinstituciones, cargadas de sentido, que facilitan
laexpresién de laidentidad colectiva: cultura, religién, familia, sexualidad, arte,
etc. En otras palabras,lo que, parafraseando a Pink Floyd, podriamos llamar “el
lado oscuro de la Luna.”

Porotraparte, el centroactivo de todasociedad osistemasocial es el espacio
mas denso de toda la superficie social. Es el lugarvirtual del ritualyde losagrado
dondesehace piblicayvisible,de manera rutinariay ocasionalmente de manera
ceremonial, “lavidaseria”, lavida trascendental: todoaquello que los miembros
dela comunidad consideran vital para continuar viviendo ensociedad. Elcentro

¥ Emile Durkheim, The Division of Labor in Society, New York: The Free Press,
1964.
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es, pues, una especie de “hueco negro”, un dinamo poderoso de atraccion
mediante el cual el yo se integra moralmente en el espacio social. Equidistante
del centro encontramos, obviamente, la periferia. La periferia corresponderia
almundo deloadjetivo, delointrascendente, delo epidérmico,delo pando.La
periferia vendria a representar las formas simbélicamente mas intensas del
mundo de la vida privada: la locura, la extravagancia, la bufoneria.

No obstante lo anterior, los desarrollos mas recientes de la sociedad
contemporanea—y particularmente desde comienzos deliltimo cuarto delsiglo
XX—estan modificando de modossignificativo larepresentacién anterior. Hay,
en efecto, un rasgo nuevo e histéricamente revolucionario que incide de manera
contundente enlaorganizacién delaexperienciareligiosa contemporinea. Ese
rasgo, en mi opinion, consiste en Ja “expulsién” insélita del area central del
espaciosocial de todasaquellas instituciones que tienen quever con laidentidad
colectiva, el niicleosimbélico-expresivo del complejo institucional delasociedad.
El centro ha venido siendo progresivamente monopolizado por el mundo
instrumental del trabajo, de la ciencia, de la tecnologia, de la racionalidad. El
centrollegéaespecializarse en laproblematicadel control yde lainstrumentalidad
ydejé de atendertodosaquellosaspectos atinentes al reino de laexpresiény de
laidentidad. Lareligiosidad, lasexualidad, laafectividad: todo esto ymucho mas
se havenido transformando enun asunto privado; enalgo que no encuentraun
espacio publico, central, paralaintegracion delyo. De estaformaviene, porfin,
amaterializarse, asi sea de modo tardio,una de lasaspiraciones mas profundas
de la cultura burguesa cldsica: la reivindicacién de la vida privada.
Simultdneamente, se havenido modificando elsignificadode lo periférico que
yano se identifica exclusivamente con lo extravagante sino que incluye, ahora,
el mundo de lo privado en toda su plenitud. Dicho de otra forma y desde una
perspectiva teéricamas abstracta: el mundo delos intereses privados reivindic6
un status tan importante, si no mas, que el mundo de los valores colectivos.

Ese rasgo descrito en términos topolégicos en el parrafo anterior ha sido
recientementeanalizado desdeunaperspectivaanaliticafuncionalanaloga por
Bellah y sus colaboradores como un aspecto de la organizacién social
norteamericanacontemporanea.” Segtin ellos, la caracteristicanorteamericana
es el patrén de organizacién sectorial de lavidasocial de forma tal que el hogar
y el lugar de trabajo, el trabajo y el ocio, lo puiblicoy lo privado aparecen como
sectores funcionalmente separadosydiscontinuos. Larupturaradical entre vida
publicayvida privadadaorigen aun contraste entreun individualismo utilitario
adecuado paraelmundo econémicoyocupacionalyunindividualismo expresivo

1 Robert N. Bellah, Richard Madsen, William M. Sullivan, Ann Swidler, Steven
M. Tipton, Habits of the Heart: Individualism and Commitment in American Life, New
York: Perennial Library, Harper & Row, 1986, pp. 4346.
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mas afin con lavida privada. Los problemas fundamentales de lavida aparecen
ahoracomo cuestiones privadas: como negociarun equilibroarmonioso entre
los diferentes sectores de la vida a que tiene acceso cada individuo.

Como corolario inevitable de estos desarrollos recientes, laintegracion del
yo contemporaneoal centro de susociedad se realiza exclusivamente de modo
instrumental, esto es, fundamentalmente por medio del trabajo. Su necesidad de
integracion moralysimbélica no encuentra mas oportunidades de realizacién
en el espacio piiblico. Elmundo delritualydelo sagrado desaparece delaescena
publica,del centroyreaparece en la periferiacomoasunto privado, intrascendente.
Ese es elyo perteneciente ala “ciudad secular” de Harvey Cox en la cual el mito,

‘lamagiay el ritual desaparecen dela escenayen la cual todoslossignificados son
construccionesindividuales.* Elyo desentranado, integradode modo instrumental
al centrodelsistemayde maneraexpresivaala periferia,seacomodaaesas nuevas
circunstancias. Puede, desde luego, seguiraspirando a expresar su sensibilidad
religiosa, pero lo hard en espacios cadavez menos centrales, mas periféricos. Ese
es elyo quese adaptaa las formas mas privadas de experimentacién de losagrado;
alas formas mas debilitadas del ritual que con tanta insistencia aparecen como
los rasgos esenciales de la religiosidad tipica contemporanea en los anilisis
sociolégicos de lavidareligiosa actual.

Pero al lado de ese yo desentranado y tipico del mundo contemporineo
cohabita otro yo. Ese otro yo es un yo que no esta satisfactoriamente integrado
al centrodelsistema dadasuforma precariade vinculacién con €1.Ysu precaria
integracion no obedece, como habitualmente se da por sentado en las
interpretaciones del establecimiento académico, a su posicién de clase sino
principalmente a su falta de integracién con el mundo profesional, forma de
integracién que constituye la nota caracteristica de la vida social del mundo
contemporaneo.

En efecto, a diferencia de los oficios tradicionales, en los cuales las
habilidades précticas surgen de una rutina laboral que no demanda ninguna
transformacién de los esquemas mentales tradicionales, en el caso de las
profesiones esas habilidades surgen deunafamiliaridad con un cuerpoabstracto
de conocimientos cuyaadquisicién gradual requiere un proceso relativamente
prolongado de socializacién educativa que termina por transformarlos esquemas
mentales tradicionales y, por ende, a racionalizar la percepcién del mundo.

De ahi, entonces, es de presumirse que la marginalidad y la posicién
periféricade estos nuevos creyentessea primordialmente profesional y, afortiori,
culturalantes que social. Su escasa o inexistente socializacién profesional debilita
su socializacién e integracién con los valores racionales e instrumentales

2 Apud Bellah, Beyond Belief, op.cit., pp.147-8.
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dominantes del centro del sistema. Por tanto, este yo, aiin “entranado” auna
representacién simbdélica y expresiva del centro, aspira a dar expresién a su
sensibilidad religiosa en el espacio piiblico yritualizado antes que en los espacios
privados carentes de densidad ritual.
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