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Resumen.- En este articulo proponemos una reapropiacion del pensar de Durkheim desde una
de las vetas principales para abordar sus preguntas fundantes por la naturaleza del lazo social
y las condiciones de la cohesion social: su sociologia de la religién.

Advirtiendo que es en el desarrollo progresivo de la nocién de lo sagrado que ira afindndose su
concepcidn de la religidn, discutiremos la neuralgica distincion sagrado-profano a partir de dos
momentos que dan cuenta de los ajustes operados en el modo de definir cientificamente los
hechos religiosos: el primero, abarcando hasta 1899 y leido particularmente desde “De la
définition des faites religieux” (publicado dicho afio en L’Année Sociologique), donde la religion
emerge como una “révélation” que provoca una ‘ligne de démarcation” en su obra, y; el
segundo, con Las formas elementales de la vida religiosa (1912) en tanto sintesis original de
una escuela que se dice superando toda circularidad a través de la “claridad” en la definicion.

Desde alli intentaremos una relectura critica de sus categorias para la aprension de las
realidades socioreligiosas latinoamericanas.

Atendiendo a las recomposiciones religiosas contemporaneas y reparando mas en la funcion
dynamogénique de la religién que en la substancializacién de lo social desarrollada en su teoria
de lo sagrado, observaremos que sus interrogaciones acerca del anémico transito en que “los
dioses envejecen o mueren, y otros aun no han nacido”, siguen siendo fecundas para el
desarrollo de una sociologia de las modernidades religiosas.

En la necesidad de reactualizar sus principios tedricos y ético-politicos, sostendremos la
pertinencia clasica de su legado toda vez que el pretendido canon se dirima en un culte vivant,
mas no en la petrificacion de un pantedn decididamente ajeno.

Palabras clave.- Durkheim, sagrado/profano, modernidades religiosas

Durkheim se nos aparece como un momento socioldgico fundacional casi
incontestable, empezando por su explicita intencidbn de erigir una ciencia
empirica positiva capaz de explicar y aportar al ordenamiento de una sociedad
moderna cambiante, de revertir el andmico transito en que “los dioses antiguos
mueren, y aun no han nacido otros” (Durkheim, 1968: 610-611). Pero en mas
de un sentido, su rasgo de “clasico” ha devenido en uno de esos idola por los
qgue habria que repreguntarse constantemente, aun cuando la multiplicidad
misma de apropiaciones acriticas oficie como un indicador de su impronta: bien
sea por quienes han homologado sin mas los hechos sociales a cosas o0 han
cosificado el “considerar... como...” unilateral e ingenuamente; o por aquellos
gue han incomprendido la primacia moral de lo social, olvidando la tension que
comporta con relacion a la capacidad ética acordada al individuo.
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Intentando reapropiarnos su pensar, preguntaremos por su contemporaneidad
desde aquella que consideramos una de las vetas principales, sino la principal,
para abordarlo: su sociologia de la religion. En la interrogacion mayor por la
naturaleza del lazo social y las condiciones de la cohesién social, la explicacion
del hecho religioso va volviéndose una instancia privilegiada en la que también
se juega el mismisimo dispositivo analitico durkheimiano. Y entendiendo que es
en el desarrollo progresivo de la nocién de lo sagrado que ird reorganizandose
y complejizandose su concepcion de la religién, discutiremos la neuralgica
distincion sagrado-profano atendiendo, especialmente, a dos momentos que
dan cuenta de los sucesivos ajustes operados en la manera de definir
cientificamente los hechos religiosos: un primer momento que abarca hasta
1899, leido particularmente desde “De la définition des faites religieux” (articulo
publicado ese afio en L’Année Sociologique), y en el cual, segun una carta de
Durkheim en 1907, la religion emerge como una “révélation” que provoca una
“ligne de démarcation” en su pensamiento. Luego, un segundo momento dado
en la célebre Las formas elementales de la vida religiosa (1912): sintesis
original de una escuela que, en la prosa de su maestro, se dice superando el
déficit de otros pensadores y la propia circularidad inicial desde la ansiada
“claridad” en la definicion.

Desde alli nos adentraremos en los alcances que dicha concepcion de lo
religioso y lo sagrado presupone para la aprehension socioldgica del presente
(particularmente, retomando sus categorias desde nuestras realidades
argentina y latinoamericana). Enmarcados en tiempos signados por mutaciones
y recomposiciones religiosas, reparando mas en la funcion dynamogénique de
la religiobn que en la consabida substancializacion de lo social desarrollada en
su teoria de lo sagrado, proponemos una aproximacion que rescate las aristas
productivas que en Durkheim siguen recreandose para el desenvolvimiento de
una sociologia de las modernidades religiosas. En la necesidad de reactualizar
sus principios tedricos y ético-politicos, sostendremos la pertinencia clasica de
su legado desde la fecundidad de sus preguntas, toda vez que el pretendido
canon se dirima en un culte vivant, mas no en la petrificacion de un panteén
decididamente ajeno.

1. DE LOS CLASICOS QUE HACEN Y VAN A LA ESCUELA

Al peguntarnos por el status clasico de Durkheim, deciamos, casi con
naturalidad emerge su proyecto fundacional de la sociologia como ciencia
auténoma, en especial, frente a la filosofia, la historia y la psicologia. Con sus
cursos sobre la solidaridad social, los lazos de parentesco, la fisiologia del
derecho y las costumbres, el suicidio y la religion (enmarcados en su céatedra
de Pedagogia y Ciencias Sociales en Bordeaux), Durkheim fue construyendo
los principios tedrico-metodoldgicos de su pensar sociolégico. Del primer titular
de la catedra de Sociologia en la Sorbonne, aqui quisiéramos detenernos en
una cuestién que nos conduce a su caracter de creador y activo participante de
ese productivo espacio de investigaciones que fue L'’Année Sociologique
(1897). En pos de una sociologia cientifica especializada que estudiara la
totalidad social superando preconceptos, Durkheim anunciaba en 1895 que
formaria una école capaz de analizar metddicamente la moral sin que eso
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suponga negar la realidad del deber (Durkheim, 1975a). Entre otros y para citar
algunos de su circulo primero, por alli transitaron Paul Fauconnet, Célestin
Bouglé, Henri Hubert, Maurice Halbwachs, Francois Simiand, Paul Lapie,
Georges Davy o Marcel Mauss. Nos referimos, pues, al Durkheim que hace
escuela’. Para atestiguarlo en el tiempo, acuden la cantidad y calidad de citas y
comentarios, libros y articulos que ha suscitado y seguird suscitando, incluidas
sus petrificaciones. Lejos esta de quedar reducido, pues, a una ligera historia
de la sociologia, 0 a desvanecerse en la especializacion de los coleccionistas
de lo estatico. El positivismo, el funcionalismo y el formalismo metodoldgico, el
evolucionismo y el moralismo durkheimianos pueden seguir dando lugar a
criticas productivas, y desde alli hemos de releer los limites de la concepcion
holista que surca su obra al modo de una filosofia social. Esto conlleva rescatar
su notable inventiva, tanto como su inscripcibn en los acontecimientos
sociopoliticos de su tiempo. Particularmente, en su busqueda de una reforma
moral de la sociedad francesa y occidental; atendiendo a la pérdida de la
ligazdn religiosa tradicional pero también a la posibilidad de recrear un nuevo
ideal colectivo: en la tradicion saintsimoniana y comtiana, Durkheim ansia
pasar del homo homini lupus a una premisa instaurada en lo socialmente
sagrado del hombre (Lacroix, 1990; Hervieu-Léger, 2001)?.

La atribucion de “clasico” debiera habilitar aun con mayor amplitud una
reapropiacion del pensar sin necesidad de traspolar categorias ni negarle su
temporalidad diferencial, y por este motivo nos parece ajustada la invitacion de
Hervieu-Léger —a quien aqui seguiremos en gran forma- de “lire Durkheim en
dépassant Durkheim”. En primera medida, esto nos exige discernir lo particular
reparando en el pensamiento como tarea colectiva y contextualizada. En el
hacer escuela, lo clasico en Durkheim también se anuncia en su prolifica
capacidad para ir a la escuela. Entre las multiples influencias, podriamos
empezar mencionando a Robertson Smith. Especialmente, su Lectures on the
religions of the semites (1899), donde lo sagrado es analizado desde la relacién
dada en la consagracion a la divinidad de seres y cosas que, en su impureza,
se encuentran sujetos a prohibiciones (Sumpf, 1996). Podriamos seguir con
Max Muller, Frazer y otros tantos y, sin embargo, ateniéndonos basicamente a
los momentos de la obra de Durkheim que luego desarrollaremos, quisiéramos
referirnos a los intercambios con sus colegas y discipulos en L'’Année
Sociologigue. En este espacio convocante, los trabajos de Hubert y Mauss
fueron imprescindibles para la edificacion posterior de Las formas. El “Essai sur
la nature et la fonction du sacrifice” y el “Esquisse d’'une théorie générale de la
magie” abordan temas como los ritos, el sacrificio, el mana, la magia vy, en
general, lo sagrado; temas de gran trascendencia que nutririan la sintesis
durkheimiana (Isambert, 1976).

En el “Essai”, analisis maussiano de la vida religiosa de los Eskimos y suerte
de homenaje a Robertson Smith, se retomaba el caracter ambiguo de las cosas
sagradas, beneficioso y perjudicial, en su analogia con lo impuro y la necesidad
de la “descontaminacion”. El sacrificio de una “victima” era el medio para la
comunicacion de lo sagrado y lo profano, en una concepcion dinamica de lo
sacrificial como dispositivo de entrada y de salida de lo sagrado; como espacio
simbalico de distintos niveles, donde el mas elevado era el del “monde sacré”; y
como dispositivo cuya unidad dialéctica radicaba en el movimiento mismo de

Publicacion Electrénica de la Universidad Complutense | ISSN 1578-6730



Nomadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas | 20 (2008.4)

sacralizacion y desacralizacién de toda forma de sacrificio. Por su parte, el
“Esquisse” de Hubert y Mauss relacionaba lo sacro con la nocion de mana, esa
fuerza fijada a los ritos, personas y objetos que hacia a su eficacia misma;
como una cualidad potencialmente generalizable pero ajena al dominio y el uso
comun. De ahi la relaciéon, imputandose lo sagrado a las personas y objetos a
quienes les fuera reconocida tal fuerza, separandolos del &mbito profano. El
reconocimiento, aqui, derivaba del juicio colectivo relativo a las necesidades y
aspiraciones sociales. Juicio magico, sintesis colectiva y creencia unanime: el
efecto deseado por todos se condecia con el medio reconocido para producirlo,
y sin remitir a la razon, sino mas bien a la presion afectiva de determinado
imaginario social en sus aspiraciones de ir mas alla del sufrimiento cotidiano. A
nuestro entender, esta es una cuestion fundamental para comprender el
posterior analisis durkheimiano: la nocion de mana ligada a lo sagrado
partiendo de una experiencia emocional colectiva. Son los “estados afectivos
sociales” los que estan en el principio del sentir sacro comudn, mientras que las
representaciones del mana alli conformadas son los “hechos matriciales” de la
religion y la magia (Mauss, 1968; Mauss y Hubert, 1968: Hervieu-Léger, 2001).

También podriamos recordar la “Introduccion” de Hubert al Manual de historia
de las religiones de Chantepie de la Saussaye (1904), y asi iriamos
acercandonos a los distintos elementos que Durkheim reelaboraria para 1912:
la ambigledad estructural que signha lo sagrado y su rasgo eminentemente
social, su relacion intrinseca con el mana y la idea de los “estados afectivos
sociales” que presiden el sentir religioso. Si bien, y por ejemplo, podemos
rastrearlos desde Les principes de 1789 y les sciences sociales (que destaca el
rol de de la religién en la Revolucién) (Durkheim, 1890), L’Année Sociologique
oficia de verdadera usina generatriz de las tematicas que vertebran Las
Formas. Las ideas circulantes en la escuela durkheimiana se redescubren en la
relacion entre la religion, los procesos de simbolizacion y la intensidad afectiva
de las relaciones sociales. En el analisis de “le maitre” sobre el totemismo
australiano reaparecerian originalmente, por la amplitud y sistematizacion
superadoras que asumirian con su teoria de lo sagrado y lo religioso. Y por eso
decimos que Durkheim es de los clasicos que hacen y van a la escuela.

2. LA ’RELIGION EN PERSPECTIVA SOCIAL Y MODERNA: ENTRE LA
DIVISION Y LAS REGLAS

En primer lugar, debemos inscribir la preocupacion de Durkheim por la
problematica moral y su andlisis cientifico de los hechos religiosos, en la
pregunta mayor por la naturaleza y el devenir del lazo social dentro de una
sociedad de individuos y en crisis; en su busqueda académico-politica por
reconocer y promover los valores comunes que hicieran posible la vida social y
la justicia en la Republica (Duvignaud, 1965; Pickering, 1984).

La division del trabajo social (1893) abordaba dicha cuestién en la aparente
paradoja de que los individuos devienen mas autbnomos estando mas
estrechamente ligados a la sociedad. ¢Como se produce y como fomentar la
cohesion social en las sociedades modernas? Discutiendo el mero interés
individual en el utilitarismo de Spencer y el voluntarismo de los contractualistas,
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Durkheim se interroga por la preservacion —en nuevos términos- del ideal moral
cohesivo que irrumpe la modernidad. Entonces relaciona el lazo social con la
coaccion moral de las reglas que presiden a las relaciones sociales. Y alli funda
su conocida distincion entre la solidaridad mecanica y orgénica. La primera,
propia de las sociedades tradicionales, regida por la homogeneidad y
uniformidad de las participaciones individuales en la vida social; por la
preponderancia de la conciencia colectiva que se impone a todos los
miembros, y su derecho represivo. La segunda, propia de las sociedades
modernas, con su complementariedad entre individuos, la diferenciacién social
creciente, y su derecho restitutivo que, mas que reprimir, reordena lo social
reparando el dafio causado por un hecho particular (Durkheim, 1994).

Como nos lo recuerdan Las reglas —con esas formas de hacer, pensar y sentir
como hermano, ciudadano, etc.-, el lazo social y su objetividad se fundan en la
primacia moral de lo social sobre lo individual. Por eso el creyente encuentra
las creencias y practicas religiosas al nacer, en una anterioridad que responde
a su existencia por fuera de las conciencias individuales (Durkheim, 2004).
Aqui encontramos una veta de esa especie de “sociologismo” durkheimiano
sobre el cual volveremos al examinar la dicotomia sagrado-profano. Sin
embargo, y como anunciabamos, el determinismo de la preponderancia moral
de lo social ha de comprenderse en la tension que comporta con relacion a la
facultad ética acordada al individuo (Hervieu-Léger, 2001:153). Las progresivas
autonomia individual y dependencia social no se contraponen: la vida social
encuentra su posibilidad, también, en el desarrollo de la capacidad individual
autonoma. Siendo una imposicioén social externa, la obligacion también supone
un sentir enraizado en las ligazones afectivas positivas al grupo social. Como
bien lo condensa Paul Fauconnet al prologar Educacion y Sociologia, Durkheim
indaga la modalidad adecuada de “individualizar socializando”.

3. HACIA LA DEFINICION DEL FENOMENO RELIGIOSO. DOS MOMENTOS,
UNA DICOTOMIA: LO SAGRADO Y LO PROFANO, O LA DISYUNCION

Una vez que comprendemos que la sociologia durkheimiana se dirige a la
dilucidacion de las relaciones entre el individuo y la sociedad en una
modernidad en la que el primero alcanza a afirmarse gracias a la segunda
(Isambert, 1998), podemos volver sobre nuestra proposicion segun la cual, en
la pregunta englobante por la naturaleza moderna del lazo social y las
condiciones de la cohesion social, cada vez con mas impetu, lo religioso va
volviéndose una instancia analitica neurdlgica. Como aproximacion,
proponemos el abordaje de dos momentos importantes de la obra de Durkheim
gue nos permitiran aprehender dinamicamente el desarrollo de la nocion de lo
sagrado y la complejizacion de su sociologia de la religion. Primero, los
posicionamientos delineados durante el periodo que abarca de 1895 a 1899,
partiendo de una somera presentacion del articulo “De la définition des faites
religieux” (1899); que iremos retomando comparativamente en el segundo de
los momentos, abocandonos a Las formas elementales de la vida religiosa para
asi centrarnos en la discusion de la dicotomia sagrado-profano.
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a) De la revelacion y la religion como linea de demarcacion a “De la
définition des faites religieux”.

Con su emblematica fidelidad al método, desde los acercamientos iniciales a la
religion como fendmeno social Durkheim se propone definir su objeto. También
entonces encontramos la idea de que en la religion reside la forma primera de
ese espiritu comun que diferencia lo social de la mera agregacion individual.
Con su razéon de ser en el ideal moral, la religibn va concibiéndose como
conjunto de ideas, creencias y sentimientos diversos que, sin depender de los
mismos, se realiza en los individuos. En la explicaciéon y la intencion ético-
politica de refundar el lazo social en una sociedad moderna secular en que,
distanciandose de las formas tradicionales, la realidad moral pareciera ir
asumiendo una forma racional (pero no menos simbdlica); en cierto sentido,
decimos, la definicion de la religion ilumina las condiciones sociales que harian
a la conformacion de aquel ideal moral y su correspondiente solidaridad.

En una carta de 1907, Durkheim afirma que durante su cursos de 1894-95
sobre las formas elementales del hecho social religioso, en Bordeaux, el rol
nodal de la religion en la vida social se le aparecio al modo de una “révélation”,
armonizando sus producciones sobre la tematica y operando, de ahi en mas,
una “ligne de démarcation” en su pensamiento (Durkheim, 1975b; Sawyer,
2002). En 1897, Paul Lapie le escribia a Célestin Bouglé indicandole su
desorientacion, porque Durkheim parecia explicar la totalidad social desde la
religion (Steiner, 2000). Y ese mismo afio, como destello de dicha “revelacion”,
Durkheim le anticipaba a Mauss “una teoria que, exactamente opuesta al
materialismo histérico tan grosero y tan simplista a pesar de su tendencia
objetivista, hara de la religion y no mas de la economia la matriz de los hechos
sociales” (Durkheim, 1998; Fournier, 1994: 47). Si bien no tenemos acceso a
los cursos de 1894-95, podemos considerar los dictados al afio siguiente sobre
la historia del socialismo, que conjugan lo sefalado, al tiempo que se le
reconoce a Saint Simon el haber comprendido que la organizacién de la vida
econdmica en las sociedades industriales precisa una autoridad religiosa
conteniendo las exigencias individuales, las pasiones, en la satisfaccion de las
aspiraciones realizables, y que los problemas econdmicos se relacionan con el
desarrollo moral. A diferencia de los textos iniciales, la religion y la moral ya no
apareceran tanto como funciones reguladoras del organismo social, sino mas
bien como principios organizativos y motivadores de la vida social: los
cimientos, los medios morales. En tal direccién, Le suicide (1897) advierte que
el caracter obligatorio de las creencias y practicas tradicionales de una religion
como la catdlica, contribuye a una vida social tan intensa como para preservar
del suicidio (Morin, 2003). Para 1899, “De la definition des faits religieux” haria
las veces de sinopsis de los escritos precedentes (Durkheim, 1969a).

En dicho articulo encontramos una definicion metddica inicial de la religion.
Bajo el modelo de Las Reglas, demarcando el “circulo de hechos sobre los
cuales va a tratar la investigacion”, Durkheim descarta preguntarse qué son en
esencia, para dilucidar los signos distintivos que permiten reconocer los
fendmenos religiosos ante otros con los que podrian confundirse. Entonces se
desliza la critica a las definiciones de la religion fundadas en las categorias de
lo sobrenatural o la divinidad, por no aplicarse a todas las religiones, y emerge
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como fundamento la distincién sagrado-profano. Pero la nocion de lo sagrado
aun yace en un plano muy formal, y un movimiento circular desdibuja la
especificidad religiosa. Las cosas sagradas son entendidas como aquellas cuya
representacion procede del medio moral que con sus sintesis introduce “todo
tipo de estados colectivos, de tradiciones y de emociones comunes, de
sentimientos que se relacionan a los objetos de interés general, etc.”
(Durkheim, 1969: 162). De alli el prestigio que les es atribuido y el tabu
envolvente, asi como la imposicion de lo que debe creerse y amarse y los
cultos a observar. En oposicién, las cosas profanas son las que “cada uno”
construye “con los datos de sus sentidos y la experiencia”, ajenas al prestigio
de las primeras (Durkheim, 1969: 162-163). Asi, va delimitandose una frontera
entre el dominio de los hechos colectivos e individuales.

Al abordar los hechos religiosos como “practicas relativas a las cosas
sagradas”, Durkheim repara en el resultante intercambio de palabras: la
referencia al culto es todavia insuficiente para lograr una definicibn que
discierna claramente la religion y lo sagrado. En este primer periodo, al definir a
un conjunto de fenbmenos como “religiosos”, lo diferencial se liga directamente
a la existencia de “creencias obligatorias” que, indudables, inspiran un “respeto
absoluto” en los creyentes. Concebidas en su formalizacién por medio de mitos
y dogmas desarrollados a través de practicas y ceremonias rituales, vamos
advirtiendo una cuestion que retomaremos criticamente: inicialmente operan
como modelo la religion e Iglesia catdlicas, con su acentuacion dogmatica y el
rol primordial del culto. Descartando la idea de que solamente se trate de
“energias psiquicas”, Durkheim vislumbra las creencias obligatorias como
fuerzas sociales y materializaciones de los “sentimientos colectivos”, y por eso
indica que una “ciencia de la religion” debiera explicar la diversidad de “formas”
y “fines” segun sus “causas sociales”. Igualmente, y si bien ese férreo respeto
empieza a comprenderse desde la génesis social, el andlisis durkheimiano aun
no es preciso sobre la naturaleza y contenido de lo sagrado.

b) La marcacién sociolégica de la “linea de demarcacién”. De la
revelacion a Las formas elementales de la vida religiosa.

En Las Formas, al definir el objeto y los principios metodologicos, Durkheim
retoma el articulo de 1899 y critica las definiciones que, como la spenceriana,
asocian la religion a lo sobrenatural, o aquellas otras asentadas en el misterio,
qgue aparece tardiamente en la historia (si en las sociedades tradicionales se
trata de un “mundo de evidencias” que la religién explica en sus regularidades,
lo mistérico emerge junto a la ciencia y la idea de la existencia de un orden
natural cuyos fendmenos deben descifrarse segun las leyes correspondientes)
(Durkheim, 1968: 39). Existiendo religiones en las que la idea de dios esta
ausente o juega un rol secundario, los analisis de Frazer, Taylor o Réville son
inadecuados. Segun un importante y actual sefialamiento tedrico-metodoldgico,
Durkheim da cuenta del riesgo de aprehender las creencias y practicas segun
el propio universo de sentido. Y si termina asumiendo dicho error, su propuesta
pasa por considerar la religiéon de los primitivos del modo en que ellos conciben
sus creencias. Asi advierte que la supuesta “entidad invisible” es un “sistema
complejo de mitos, dogmas, ritos y ceremonias”, una totalidad a comprender en
sus formas elementales. Esto le permite dividir los fenémenos religiosos en dos
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categorias fundamentales: las creencias, que son las representaciones que
expresan la naturaleza de las cosas sagradas, las virtudes y poderes que les
son atribuidas, su historia, sus relaciones entre si y con las cosas profanas, y;
los ritos, que dependen de las primeras y son las reglas que prescriben la
conducta ante lo sagrado. La distincién entre lo sagrado y lo profano, pues,
aparece en el nucleo de todas las especies de la religion, y como una
clasificacion de las cosas, reales o ideales, en dos géneros separados radical
mas no jerarquicamente. No pudiendo entrar en contacto, el passage entre
ambos da cuenta de la dualidad esencial de esos dos reinos antagonicos que
forman un sistema de cierta unidad e irreductible a otro del mismo género. Es
en la repugnancia que a la conciencia le genera su confusion que se erige el
tabu de las cosas sagradas, mientras que los rituales aparecen como condicién
para el intercambio. Estas apreciaciones conducen a la hostilidad entre la
religion y la magia, también concebida como un dispositivo -pero frustrado e
instrumental- de creencias y ritos. Si las creencias religiosas son siempre
comunes a una determinada comunidad que adhiere y practica los ritos que le
son solidarios, las creencias magicas no ligan al mago y su clientela: “no hay
una lIglesia magica”. Introduciendo la nocion de iglesia en su definicion,
Durkheim problematiza el devenir moderno en la reivindicacion individual de
una espiritualidad subjetiva, interior, pero subrayando la dimensiéon comunitaria
en la historia religiosa pasada y presente. La religion, entonces, se define como
un sistema solidario de creencias y practicas relativas a las cosas sagradas,
separadas y prohibidas, y que unen a sus adherentes en una misma
comunidad moral, llamada iglesia (Durkheim, 1968: 65).

En referencia al origen de la religion y lo sagrado, a la naturaleza de lo social,
Durkheim descarta las explicaciones animistas (Taylor, Spencer) por su
reduccion a representaciones sin basamento objetivo. Y también al naturalismo
(Max Muller), que, desde el sentimiento de sorpresa y temor ante la naturaleza,
no permite comprender la subsistencia de esas representaciones mas alla de
los fendmenos naturales ni su sistematizacion. En la metafora religiosa del
mundo natural, el animismo y el naturalismo conciben el origen de las
representaciones religiosas, ya sea en la naturaleza del hombre o del universo,
reduciéndolas y descuidando su relaciéon intima con la realidad social, alli
donde yace el principio de la distincion clave entre lo sagrado y lo profano
(Durkheim, 1975c). El andlisis del totemismo australiano le permite
operacionalizar dicha proposicion sin caer en un racionalismo positivista
ingenuo, y destacar la huella de dichos fendmenos en las costumbres y la vida
social e individual. De alli la continuidad que establece entre las creencias
religiosas de las sociedades tradicionales y las creencias colectivas tipicamente
modernas (superandola metédicamente, la razon deductiva y la verificacion
experimental no suprimen la logica de las formas irracionales) (Durkheim, 1968:
341), y la resignificacion del requisito metodologico de considerar el “estado de
espiritu” del creyente, o lo incorrecto de toda “interpretacion racional de la
religion que sea fundamentalmente irreligiosa” (Durkheim, 1969b). Limitandose
al uso de los registros epocales, Durkheim ve en el culto totémico la expresiéon
de las estructuras elementales de la sociedad. En la manifestacion mas
elemental y simple se anuncia con pureza la especificidad religiosa, la
disociacion originaria y tajante entre lo sacro y lo profano, y lo que mancomuna
a la multiplicidad de seres y cosas que pueden ser objeto del culto, reside en
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los sentimientos comunes provocados en la conciencia de los fieles por una
misma fuerza andnima: logrado un grado suficiente de intensidad, los
sentimientos colectivos se potencian y la fuerza impersonal de lo social se
vuelve clara. La “comunidon de conciencias” suscita lo religioso. El sentir sui
generis de lo sagrado proviene de la sociedad misma, y asi Durkheim puede
decir que el principio totémico es el clan “hipostasiado y representado en la
imaginacion bajo la especie sensible”, el simbolo de la unidad moral del grupo:
dios, la sociedad (Durkheim, 1968: 295). Como en el articulo de 1899, vemos
reaparecer la referencia a esa fuerza moral que inspira un respeto absoluto. El
totem expresa el mané encarnado, simbolo del clan alli identificado. Ese dios al
que se adora y rinde culto, que suscita entre sus adeptos un sentimiento
intenso y unanime sobre su pertenencia a un cuerpo comun, no es otro que la
sociedad como “fuente de la vida moral” (Durkheim, 1968: 271). Personificada y
divinizada, el culto a dicha potencia es la “materia primera” de la religion y, en
todas las “religiones conocidas”, de la mas simple a la mas compleja, la
sociedad es quien produce la “comunién de conciencias” y la exigencia de
sacrificios y ritos que posibilitan la vida social (Durkheim, 1968: 295).
Observamos, pues, que Durkheim avanza para percibir no sélo una autoridad
que obliga, sino una fuerza que atraviesa y organiza, nutriendo la accion social.
El principio totémico o mana nos habla de una formidable potencia moral que
liga a los individuos llevandolos a actuar de determinada manera (Durkheim,
1968: 299). En la delimitacion de lo sagrado y el tabud, la explicaciéon del
fundamento social de la religion sefala la efervescencia como expresion de la
conciencia colectiva que eleva y multiplica las fuerzas humanas, soportando las
coacciones psiquicas y morales de la sociedad (Durkheim, 1996).

Retomando datos elaborados por Gillen y Spencer acerca de las fiestas
Warramunga en honor a la serpiente Wollunga, Durkheim describe la emocion
de las profundidades desde la pasion y el éxtasis. En el origen social, esa
“experiencia intensa de lo sagrado” ejerce una influencia dinamogénica
perdurable en las conciencias. Esencialmente colectiva, su repeticion regular
deja entrever la existencia de dos mundos heterogéneos. Y si es a partir de la
transfiguracion de las fuerzas colectivas, de los medios sociales efervescentes
que surge la idea religiosa (Durkheim, 1968: 313), debemos preguntar por la
relacion entre la fusion colectiva en la emocién de las profundidades y lo
sagrado de orden de la primera definicion durkheimiana (Hervieu-Léger, 2001:
176). ¢Como se articula la experiencia elemental que origina el lazo social con
la religion en tanto que sistema organizado de creencias, prescripciones y
practicas rituales? Abordando las logicas sociales operantes como principio de
la vida ritual en la necesidad social de reactivar las representaciones colectivas
relativas a lo sagrado, Durkheim vuelve sobre la idea de que esa fe comun que
renace en el culto expresa a la sociedad y religa desde un nosotros que se
afirma dislocandose. A la necesaria revitalizacion periédica de la intensidad
emocional primera responde la racionalizacién de las creencias y practicas
religiosas. De alli la apreciacion de que en las fiestas es la sociedad misma la
gue respira, pues, relanzada la dinamica colectiva, los individuos experimentan
una reparacion moral. Sin embargo, y aqui quisiéramos insistir, la experiencia
fundacional se alcanza sélo parcialmente. Asi, el fenbmeno religioso queda
estructurado en: a) el nivel primario de la escena primitiva del origen religioso y
social, del contacto directo con la divinidad; b) el nivel secundario de la

Publicacion Electrénica de la Universidad Complutense | ISSN 1578-6730



Nomadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas | 20 (2008.4)

socializacion y racionalizacion de la experiencia emocional, de la diferenciaciéon
en creencias y ritos que viabilizan aquel momento efimero y riesgoso,
universalizandolo y volviéndolo transmisible. La institucionalizacion religiosa
pasa por la domesticacion de lo emocional de la fe como experiencia primitiva
(forma elemental de la religion, cronolégicamente) y originaria (forma
fundacional del sentir religioso, genéticamente) (Desroche, 1969). En la
mediacién institucional merma la potencialidad de la inmediatez originaria;
asumiendo el espacio-tiempo de las relaciones sociales, lo extraordinario se
vuelve cotidiano. La dialéctica colectiva e individual “entre la emocion y la
creencia, la emocion y el rito” da cuenta de la ligazon funcional entre el
universo de significaciones simbdlicas del que surge lo socioreligioso y aquel
de las formas “parciales y transitorias” en que va concretandose (Hervieu-
Léger, 2001: 178-179). En un razonamiento de gran ascendencia, Durkheim
observa que las expresiones religiosas institucionales reproducen
incompletamente una experiencia religiosa que se confunde con la experiencia
emocional misma de lo sagrado (Desroche, 1969)3.

Nos encontramos con una tension que atraviesa la sociologia de la religion de
Durkheim. Por un lado, las sociedades modernas gobernadas por la division del
trabajo social y la racionalidad cientifica, el proceso de secularizacion como
emancipacion y el transito progresivo desde la sinonimia inicial entre lo social y
lo religioso a la constitucion temporal y diferenciada de las funciones politica,
econdmica y cientifica. Mientras “dios abandona el mundo a los hombres y sus
disputas”, el individualismo se inscribe en la longue durée como un movimiento
histérico sin detenimiento (Durkheim, 1994). Por otro lado, el propdsito de que
resurja una fuente energética donde la colectividad pueda experimentarse e ir
reconstruyendo su ideal comun. Ausentes las divinidades tradicionales, la idea
de consagrar al hombre desde creencias unanimes que inspiren un respeto
absoluto también remite al caracter imperecedero de la religion, a la explicita
conexion entre la dindmica religiosa y la (re)creacion social. De alli la relaciéon
entre los grandes periodos de innovacion social y los de innovacién religiosa.
Recordemos el ejemplo de la Revolucién, cuando “cosas puramente laicas por
naturaleza, fueron transformadas por la opinidon publica en cosas sagradas:
como la Patria, la Libertad, la Razdn”; esas aspiraciones espontaneas
oficializadas por el Culto de la Razon y del Ser Supremo, efimeras como el
entusiasmo patriotico (Durkheim, 1968: 305). Con la Ill Republica, el ideal laico
y la escuela, se abria otra posibilidad para edificar una moral comdn, una
nueva religion acorde a la ciencia y una comunidad de ciudadanos (Hervieu-
Léger, 2001: 182-183). Sin embargo, en la antesala de la Gran Guerra, dicho
espiritu comun se diluia en la mediocridad moral de una época de transicion en
la que “las cosas del pasado, esas que entusiasmaban a nuestros padres, ya
no excitan mas”. La historicidad constitutiva de lo social llevaba a Durkheim a
renunciar a la religion positiva de Comte. No de souvenirs e ideales pasados,
sino de las profundidades de lo social emergerian las nuevas aspiraciones
colectivas con su “culto viviente”. Esperanzado, pero no menos tragico, el
desenlace de Las Formas presagiaba “nuevas horas de efervescencia creativa”
generando “nuevos ideales”, guias temporales que despertarian la necesidad
periddica de la recreacion colectiva (Durkheim, 1968: 610-611). En las
sociedades modernas, irreductible porque inherente a lo social, la religion sigue
apareciendo como una instancia vital en su funcion dynamogénique.
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4. UNA MIRADA CRITICA: DE LO DICOTOMIQO A LO SUPERPUESTO. LO
SAGRADO O LO PROFANO, Y LA CONJUNCION.

Ese pilar de la sociologia durkheimiana de la religion que es la dicotomia entre
lo sagrado y lo profano, no es invariable y esta lejos de corresponder al modo
en que se estructuran todas las religiones (Isambert, 1970). Y si la divisién
analitico-conceptual supera heuristicamente el universalismo trivial de
determinadas nociones, recae en las limitaciones propias de los conceptos
apareados que, clasificando, confunden el nivel conceptual con el de la
formulacion de hipétesis sin poder diferenciar lo contradictorio de lo opuesto
(Bendix, 1975). Postcartesiano, Durkheim busca el principio social y racional de
clasificacion segun los criterios formales de lo claro y distintivo. Ajena a la
praxis, su definicion de lo religioso se dirige al nivel de las representaciones
para referir al vacio logico producido en la conciencia colectiva, que hace que
ambos registros se “expulsen mutuamente” (Durkheim, 1968: 50 y 342). Es esa
incompatibilidad temporal y espacial la que, al introducir lo empirico, lo lleva a
asociar lo sagrado a los rituales extracotidianos y lo profano a la vida diaria
(ejemplificando desde el “desempleo religiosamente productivo” y el “mundo del
trabajo”, respectivamente) (Durkheim, 1968: 437 y ss.).

Frente a esa entidad racional trascendente que es la conciencia colectiva, a
esa “conciencia de conciencias” supraindividual que surge por medio y por
encima de las personas, la concepcion durkheimiana del “sentimiento colectivo”
no repara integramente en el sujeto social: relega lo sensible, la materialidad
significativa (Aron, 2000). Y si la apelacion a la efervescencia se da en los
limites del racionalismo y el positivismo durkheimiano, mas que al grupo social
reunido, el sentimiento religioso refiere a una entidad colectiva hipostasiada, y
no da lugar a la individuacion corpdrea y una dialéctica entre lo afectivo y lo
racional (bien lo ilustran sus teorias del alma y la personalidad). Aun yendo
mas alla del a priori kantiano y ligandose a las estructuras sociales (apreciable
en el desarrollo de los fundamentos sociales de las categorias), su idea acerca
de la conciencia colectiva como fuerza moral sui generis nos habla de una
realidad externa a los sujetos sociales (Parker, 1995). De todas formas, a
diferencia del racionalismo de las Luces, la religion no es una mentira o ilusién
y, como producto social, comporta sus verdades. Ya no como explicacion o
representacion acabada del universo, sino como sistema de nociones a través
del cual los individuos se representan sus relaciones sociales. Las experiencias
religiosas ayudan a vivir (Durkheim, 1968: 595), pero esa experiencia se piensa
desde los parametros del experimentalismo cientifico: esas “sensaciones sui
generis” responden a una “causa objetiva”. La religién deja entrever una verdad
eterna y externa, y una nueva sociedad necesita nuevos dioses (Durkheim,
1968: 322-323). Las formas iluminan cientificamente “la forma més alta de la
vida psiquica” para una sociedad moderna (Durkheim, 1968: 633): “si la religion
ha engendrado todo lo que hay de esencial en la sociedad, es porque la idea
de la sociedad es el alma de la religion” (Durkheim, 1968: 599). En una especie
de religion civil, la sociedad es el “Dios supremo” (Zeitling, 1977).

Asi, el sustrato epistemoldgico positivista informa una nocién de lo sagrado que

reduce lo religioso y una concepcion del sujeto que también reduce la
potencialidad colectiva de los sujetos sociales para recrear creencias y
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practicas religiosas segun sus deseos, disputas y necesidades sociales
(Parker, 1995: 54). La utilizaciébn de la categoria de lo sagrado debiera
acompafarse de la discusion de la teoria de lo social y del sujeto social alli
delineada. Logicamente contradictorios, sustancializados, lo sagrado y lo
profano impiden asir la dinamica social de lo religioso. Mientras clasifican lo
bueno y lo malo, la accién social no se agota en los contextos normativos
(Bendix, 1975). Ademas, en la referencia durkheimiana a lo primitivo resta una
ambigledad, ya sea entendido funcionalmente (como el momento mas simple
sobre el que se erigirian sistemas mas complejos), o cronolégicamente (como
forma primera de organizacion religiosa en el tiempo). La confusion entre lo
histérico y lo logico en la dilucidacion de los origenes y las funciones, ese
acercamiento funcional o evolucionista, atraviesa la obra durkheimiana (Lévi-
Strauss, 1980; Hervieu-Léger, 2001: 170). Y la ambigiedad reaparece con la
distinciéon, en lo sagrado, entre dioses positivos y negativos, lo fasto y lo
nefasto que, segun las prohibiciones rituales, se relaciona a lo puro e impuro.
Interpretados los estados colectivos objetivados de esta manera, la pregunta de
Parker se impone: ¢qué lugar queda para lo profano si, definido como resto, la
religibn es la sociedad transfigurada y lo sagrado comprende tanto la
positividad como la negatividad social? (Parker, 1995: 56).

Con la profunda transformacion estructural capitalista en Europa, dominando
en el plano ideoldgico, el positivismo concebia a la religion como una etapa a
superar cientificamente en el progreso humano. Durkheim hablaba de la
creciente penetracion del espiritu cientifico en ese “orden de cosas”
aparentemente “prohibido”: la vida moral y religiosa, “sefiora y duefia de esas
regiones reservadas” (Durkheim, 1968: 614). La religibn aparecia como forma
anterior de conocimiento logico (practica) a la conciencia cientifica y objetiva,
moderna. De ahi su proposicién de una religion laica donde la efervescencia
colectiva se dispusiera de acuerdo al proyecto ilustrado. En una época anémica
y de mutaciones, donde la crisis moral sélo se esperanzaba en nuevas “horas
de efervescencia creativa”, la necesaria recreacion social de nuevos ideales,
sentimientos e ideas colectivas, era paralela a la constatacion de la muerte o el
envejecimiento de los dioses antiguos. Pero aun acentuandose el proceso
secular desacralizador y la racionalizacién social, al cierre absoluto de la
categorizacion durkheimiana se le presentaban realidades denotando una
fluidez®: en la extensién de los principios sagrados a lo profano, llegaba a
decirse que “no existe nada que no reciba, en grados diversos, algun reflejo de
religiosidad” (Durkheim, 1968: 219). Diferenciando la institucionalizacion, la
estructura significativa que conforma un tipo de mentalidad y la relacion entre
ambos registros, aun cuando lo impersonal de la fuerza moral anula a los
sujetos sociales que recrean las significaciones y practicas religiosas
colectivamente, quedaba entredicha la imbricacion entre el espacio-tiempo
sagrado y el profano y las disputas socio-simbdlicas a las que responde: una
disyuncién que se puede conjuncién.

Como la comprensiéon de la inseparabilidad que ha signado a lo sacré y la
religion supondria una genealogia de la nocion de lo sagrado, podemos
recordar la deconstruccion realizada por Isambert y su idea de que Durkheim y
su escuela no creyeron necesario profundizar una categoria que, “comun al
resto de la gente”, referia a una potencia misteriosa y ambivalente (fascinante y
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repulsiva) y a la separacion entre dos reinos. Podriamos preguntarnos si esto
no iria a contramano de las reglas y, aun afirmandolo, asi fue estableciéndose
la evidencia de lo sagrado como realidad concreta y objeto identificable por
propiedades a dilucidar cientificamente (Isambert, 1982). Designando cierto
parentesco entre los objetos de la religion, las creencias y los sentimientos
religiosos, aquello que en principio fue abordado como adjetivo, devino en
sustantivo. En una trayectoria semantica que responde a la logica cultural de la
modernidad misma, un concepto movil y sujeto a tensiones fue convirtiéndose
en una “propiedad-objeto” concreta y principio de toda religién. Postulando lo
sagrado como experiencia, el discurso religioso encuentra una manera de
volverse socioculturalmente plausible en las sociedades plurales en que prima
el individuo. En un movimiento esquivo a una construccion sociolégicamente
valida del objeto, en el limite, el derecho a tener fe en algo como sagrado
aparece reconociendo la existencia misma de lo sagrado. Homogeneizando la
realidad multiple de las religiones, se habilitada el postulado de una religion
mayuscula en un universo cultural caracterizado por la individualizacion y la
subjetivacion de los sistemas de significacion (Hervieu-Léger, 2001: 187-188).
Asi, reparando en las propiedades especificas de lo designado como sagrado,
advertimos una transposicion de los atributos de lo sagrado cristiano y, en
particular, del catolicismo que le era contemporaneo. Por ejemplo, y volviendo
sobre “De la définition des faites religieux”, el primer acercamiento centrado en
la obligatoriedad de las creencias vuelve nuestra mirada hacia el dogmatismo
del Concilio Vaticano I. Pero también podemos pensar en La educacion moral,
donde confluyen el decrecimiento de la influencia catolica y la crisis moral, y en
“De la définition du fait moral” y la renovada busqueda que funde la moral en lo
sagrado. Con el trasfondo del modelo catdlico, junto a Isambert podriamos
preguntarnos si, en definitiva, la distincion tajante entre lo sagrado y lo profano
no es sino la contraparte de la confrontacion catdlica entre lo espiritual y lo
temporal (en esa Francia, traducida en la disputa entre laicos y confesionales),
o si la nocibn mana no se dirime en la de gracia. En todo caso, la critica a la
concepcion de lo sagrado encuentra su punto mas algido en la aprehension de
esa “sociologia implicita del catolicismo” (Isambert, 1982: 266-267).

Una vez que interrogamos a nivel de los presupuestos, vislumbramos lo
sagrado como una estructura de significaciones que, en determinadas
condiciones sociohistoricas, resulta una fuerza capaz de legitimar la autoridad
de distintos poderes espirituales y temporales. En particular, refiriendo a un
orden hierocratico apoyado en la creencia sobre lo extraordinario del ser o los
seres que alli se legitiman. Un analisis socioldogico comparativo de las
concepciones y practicas religiosas revela los alcances de la dicotomia
durkheimiana, y que su delimitacion supone el proceso sociohistérico del
surgimiento y jerarquizacion de los especialistas de lo sagrado. Comprender las
tensiones en los modos en que cada grupo social accede o no a la definicion
de lo sagrado, es indispensable para entender las formas y representaciones
sociales desde las cuales cada sociedad va concibiendo lo sagrado-profano.
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5. LA CONTEMPORANEIDAD DE DURKHEIM PARA UNA SOCIOLOGIA DE
LAS MODERNIDADES RELIGIOSAS EN LATINOAMERICA. LO SAGRADO
Y/O LO PROFANO

Desde una “revisién critica de las categorias durkheimianas”, Parker se
preguntaba por la posibilidad de nociones autdnomas capaces de dar cuenta
de las crisis y mutaciones, en general, y religiosas, en particular, acontecidas
en las sociedades latinoamericanas. Al inscribir nuestro trabajo en la trayectoria
alli trazada, aun sin pretender respuestas, quisiéramos retomar la interrogacion
en su complejidad. Si la “sociologia de la religiéon criolla” no se ha dedicado a
“pensar nuestra realidad en nuestros propios términos”, qué implica “nuestra
realidad” o “nuestros propios términos” supondria todo un debate que aqui no
podriamos dar, pero también es cierto que desde hace al menos tres décadas,
los socidlogos de la religion y otros cientistas sociales han tenido que abordar
las grandes transformaciones del campo religioso latinoamericano. Ante el
orgullo vaticano del “continente catdlico” y la secularizacion afin a los procesos
de urbanizacion e industrializacion, la presencia diversa de la religion es un
hecho. La pluralizacion del campo religioso —con sus religiones e iglesias
tradicionales, los nuevos movimientos religiosos y pentecostalismos, las
revitalizadas religiones de los pueblos originarios o las expresiones religiosas
novedosas en espacios atipicos y la “disolucion del nucleo fuerte del laicismo y
del anticlericalismo criollo™-, remite a una singular modernidad religiosa (Parker,
1992, 1993 y 1995. 34). La aparente paradoja de una secularizacion
contradictoria que con su desenvolvimiento va reencantando el mundo, no
habla del retorno de lo sagrado, sino de sus recomposiciones. Aquel dogma
sociologico en que se convirti6 el paradigma de la secularizacion (Swatos,
1993) con su idea de la racionalizacién e individualizacidon que privatizaria lo
religioso hasta hacerlo desaparecer, ya problematico para analizar la realidad
europea, lo es mas todavia para nuestra region de efervescencias. En las
sociedades modernas, con sus transformaciones, la religion no ha quedado
reducida al ambito de lo privado. La comprension de las mutaciones recientes
del campo cultural y religioso exige repensar nuestras categorias de andlisis;
especialmente, por la costumbre de aplicarlas irreflexivamente a una realidad
sociocultural en la cual, en su mayor o menor grado de diferenciacion, las
distintas esferas sociales no han dejado de superponerse. En cuanto a la
esfera religiosa en particular (ejemplificando desde el histérico modus vivendi
entre la Iglesia Catolica y el Estado argentino), lo sagrado y lo profano han de
entenderse como momentos de una dindmica historica cambiante.

Desde sus origenes, la sociologia de la religibn no ha dejado de remitirse a la
dicotomia sagrado-profano. Basados en una racionalidad simbdlico-emotiva, en
los grupos religiosos latinoamericanos lo corpéreo cumple un papel primordial,
y no encontramos una corte absoluto entre dichos ambitos ¢ Sucede distinto, en
todo caso, en el resto del “Occidente moderno”? Sin necesidad de referirnos a
los pentecostalismos, alcanza con observar las masivas peregrinaciones
catblicas y, mas que en una division tajante, l6gica o empirica, empezamos a
pensar histéricamente en términos de condensacion e hibridacion. Esto nos
conduce a discutir la nocién de sujeto que, proveniente de la filosofia y el
lluminismo, la sociologia iria deconstruyendo. Si Comte destacaba lo
emocional, lo reduciria a lo irracional. Desde alli se desarrollaria una
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perspectiva acerca del sujeto social analiticamente signada por los “factores
racionales de aprehensién objetiva”. En la sociologia contemporanea, sea
“como interaccidn significativa, como proceso de trabajo social, como
estructura normativa de la accién o como comportamiento social”, en principio,
la accidén social sigue pensandose en base a “supuestos normativos de una
accion intencional, sea como fuere que se defina la normatividad y la
intencionalidad”. Y esa preponderancia “de las pautas racionales y pragmaticas
(o estratégicas)”, desdibuja el “sujeto social, productor y reproductor de
estructuras complejas, sujeto racional y emotivo” (Parker, 1995: 36-38)°.

Solamente un examen riguroso del racionalismo postcartesiano positivista
devuelve capacidad heuristica a las categorias durkheimianas. Introduciendo a
los sujetos sociales en el analisis, va sustrayéndose la logica racional de la
conciencia colectiva que substancializa un hecho elemental, para atenderse a
las delimitaciones asimétricas de la estructura social en el contexto de las
disimiles identidades y culturas; a la aprehension de las prescripciones que
distinguen lo sagrado y lo profano segun las conformaciones historicas de cada
campo religioso. De enfocar en los especialistas, no podemos descuidar que no
necesariamente hablamos de una construccidon verticalmente autoritaria. A su
modo, Durkheim advierte esa funcién mediadora que los consagra y como, en
la reproduccion sistematica y separada de lo sagrado y lo profano, la mediacion
reproduce su dominio en tanto castas sacerdotales (con los rituales y fiestas
como tipicos momentos en los cuales se busca fomentar la distincion y
conservar la autoridad religiosa). Pero sabemos que los limites no son
inmutables y que el acceso de los fieles -aun cuando se pretenda secundario y
tendiente a la continuidad-, siempre comporta el riesgo de la subversion y
disolucion de lo sagrado definido oficialmente (la pluralizacion del campo
religioso y la proliferacion actual de agentes religiosos heterodoxos lo ilustra).
Ya sin poder monopolizarlo, como sostenia Parker, los grupos e instituciones
gue hegemonizan lo sagrado producen una definicion dominante que, asi como
no es eterna, tampoco designa un objeto Unico (Isambert, 1982). La
cotidianeidad del derrotero religioso y cultural latinoamericano descubre la
interrelacion entre aquellos dos ambitos segun accesos diferenciales y
cristalizaciones mas o menos sostenidas. Dentro de la producciéon social de
sentido, es preciso dilucidar en toda su complejidad este proceso de re-
produccion simbolico-religiosa que los sujetos sociales promueven al edificar
ese espacio-tiempo de comunicacion desigual con lo sagrado.

En tal direccion, aqui nos interesa recuperar la perspectiva dinamica desde la
cual Durkheim pretende abordar los fendmenos religiosos, pues habilita a
concebirlos, mas que como un sistema de creencias y practicas, como un
sistema de relaciones de fuerzas heterogéneas. Toda vez que superemos la
mirada que se agota en las representaciones y estructuras trascendentes de
una conciencia colectiva racional; toda vez que los cuerpos reaparezcan en el
analisis y deje de pensarse por fuera y por encima de los sujetos individuales y
sociales, lo sagrado y lo profano reapareceran como estructuras-estructurantes
significativas de las que la creatividad de dichos sujetos, condicionada, dista de
ser un mero reflejo. Solo asi iremos reintroduciendo lo afectivo, lo emotivo y lo
corporeo como momentos elementales de lo religioso. En la sociologia de la
religion, ademas, esto nos exige reconocer e intentar superar la tension entre
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querer definir la religion a través del contenido de las creencias (lo
sobrenatural, la divinidad, etc.) y la definicion funcional y su extensividad
inconducente (Cipriani, 2004). Detenerse en esencias bajo el modelo de las
grandes religiones histéricas imposibilita la comprension de las formas de
religiosidad que surgen en las sociedades secularizadas®. Quedarse en las
funciones sociales es restarle singularidad y consistencia a la religiéon. Sea
como sea, seguir definiendo la religion —en dltima instancia- como una puesta
en forma de lo sagrado, o tratar lo sagrado como materia primaria de la religion,
redunda en una circularidad infecunda entre lo sagrado y la religion. Asi, la
relacion entre la experiencia fundacional de lo sagrado y las formas religiosas
que la expresan (generalmente referida a las formas conocidas de la religion
institucional), seguira siendo problemética. Por el contrario, resignificada en el
desarrollo de una sociologia critica de las modernidades religiosas, la
referencia a lo sagrado puede seguir contribuyendo a la aprehensiéon de la
dimensidn religiosa de las producciones simbélicas modernas. Pero asi como
lo sagrado no es una esencia ni es analogable a las religiones histéricas, lo
religioso no agota la produccion social de sentido: si se descuidan las
condiciones en que aquella categoria fue elaborada, se corre el riesgo de
introducir subrepticiamente la hegemonia del modelo cristiano sobre la religion,
y la hegemonia de lo religioso en el andlisis de los diversos universos
significativos modernos (Hervieu-Léger, 2001: 186-190). El reconocimiento del
potencial heuristico de la dicotomia durkheimiana demanda su reactualizacion,
ya no absoluta y légicamente contradictoria, sino como oposicion semantica
entre esferas sociales histéricamente instituidas y discernibles en la
construccion social de la realidad (Parker, 1995: 145).

Rescatando la distincion entre lo “sagrado de orden” (inscripto en la estructura
de dominacién social), y lo “sagrado de comunion” (referido a la fusién de
conciencias durante los rassemblement comunitarios), lo sagrado puede
revalorizarse profundizando en la segunda de sus dimensiones, y subrayando
la relacion entre el sentimiento afectivo del nosotros y la conformacion de un
espiritu coman (Hervieu-Léger, 2001: 191-192). M&s que en la oposicion,
podemos insistir en la especificidad de esas experiencias emocionales que las
religiones no siempre alcanzan a controlar y hace a la constitucién simbdlica de
las identidades colectivas. Especialmente, cuando en las sociedades modernas
no necesariamente requieren la puesta en forma legitimante desde una
tradicion que, como en las premodernas, les de su consistencia propiamente
religiosa. La secularizacibn es, a un tiempo, un proceso creciente de
desregulacion religiosa institucional. Y asi como se desplaza el espacio de la
experimentacién de lo sagrado, el &mbito de la religiosidad moderna se amplia.
Aunque las instituciones religiosas sigan generando experiencias de lo sagrado
que renueven los lazos comunitarios que unen a sus fieles (pensemos en los
grandes encuentros religiosos y la expansion de una religion de comunidades
emocionales), ya no pueden monopolizar las experiencias colectivas y, mucho
menos, darle un sentido total al lazo social. En la acentuacion de la
desinstitucionalizacién, etnocomunitarizacion e interiorizacion, lo religioso
institucional ve surgir identidades que escapan a las tradicionales instancias
normativas de control. Entre las nuevas logicas de accion y codigos
productores de pertenencias, la esfera religiosa no ha quedado exenta. Se
trata, pues, de un proceso de doble pluralidad: por una parte, la expansion de
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los NMR incrementa la competencia por la hegemonia de los bienes de
salvacion al interior del campo religioso’; por otra, se da un situaciéon similar,
pero entre la religion y el resto de las esferas (juridica, politica, econémica,
cientifica, erotica y artistica), al tiempo en que aquélla pierde su tradicional
posicion axial en la regulacién individual y colectiva del sentido (Esquivel, 2004;
Cohn, 1979). La inusitada movilidad y diseminacion de las producciones
simbadlico-religiosas vuelve mas imprecisas las fronteras del campo religioso:
los procesos de globalizacion y secularizacion producen la subjetivacion de los
sistemas de creencias y las dificultades, para las religiones historicas, en el
control de las practicas y creencias propias y ajenas (Pace, 1997). Si no se
trata de un retorno a lo religioso, menos aun a lo eclesial. En las sociedades
post-industriales, la religion “es cada vez menos una institucién y cada vez mas
un recurso cultural, suelto e impredecible, utilizable para diversos fines”
(Parker, 1995: 52). En la delimitacion difusa de lo sagrado y lo profano, va
profundizandose la modificacion del lazo estructural que en las sociedades
tradicionales unia la experiencia emocional -hacedora de grupos sociales- a los
dispositivos socio-simbdlicos -que permitian a tales grupos constituirse como
lineas creyentes. Durkheim tiene el mérito de haberse interrogado cémo las
sociedades modernas de individuos podian preservar cierta comunion desde la
cual refundar el lazo social por fuera del soporte religioso tradicional. Para
volver fructifera su herencia, no hemos de profundizar tanto en la conjuncién de
lo sagrado y la religion, sino ir dilucidando las consecuencias de la disyuncién
entre la religion, asi entendida, y las nuevas formas de la experiencia de lo
sagrado (Boudon, 1999; Hervieu-Léger, 2001: 193). En otros términos, ahondar
en la dialéctica de la conjuncion que se puede disyuncion, y viceversa.

6. CONSIDERACIONES FINALES: UN CLASICO

Situandolo en el tragico “les dieux vieillissent ou meurent, et d’autres ne sont
pas nés”, hemos ido discutiendo algunos de los alcances de la sociologia de la
religion de Durkheim. Partiendo de una reivindicacién critica de su status
clasico, percibimos que en Las formas se produce un cambio de perspectiva
con respecto a lo sagrado, pero en soluciéon de continuidad con aquellos
lineamientos que fueron desarrollandose desde la “révélation”. Durante este
tiempo, fue dandose ese movimiento a partir del cual la religion pasaria a
ocupar un lugar crucial en el dispositivo teérico durkheimiano. Como supimos
decir, la complejizacién de su acercamiento sociolégico a la religién se opera a
través del desarrollo progresivo de la nocién de lo sagrado.

Si nos dirigimos a los principios tedricos y ético-politicos que surcan su obra, de
no relegarse, éstos exigen ser reactualizados. Entre otras cuestiones a
resignificar, su apuesta por la laicidad es una tarea aun inconclusa. Igualmente,
una de sus principales ensefianzas tedrico-metodolégicas reside en la
predisposicion a comprender concretamente el modo en que los diferentes
grupos sociales sacralizan las dimensiones individuales y colectivas que los
constituyen. En tal direccién, el concepto de lo sagrado debe renunciar a decir
acerca de todas las realidades religiosas y entenderse como un tipo de
estructuracion cuya validacion empirica ha de confrontarse continuamente
(Isambert, 1982). Porque esa relacion de los sujetos sociales con lo sagrado ha
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ido cambiando histéricamente, debemos repensarla en tiempos en los que si
parecen proliferar nuevos dioses y presenciamos un proceso de individuacién
religiosa en el cual los individuos se comportan como peregrinos y bricoleurs
sin una férrea pertenencia institucional (Hervieu-Léger, 1999); una privatizacion
en un mercado de bienes religiosos y simbdlicos en mutacion que impide que
alguna institucion funcione como Unica estructura de plausibilidad (Berger,
1981; Oro, 1996). Esta l6gica global que se ajusta mas al tipo europeo, nos
demanda un abordaje desde la singular diferenciacién y superposicion de
esferas de las sociedades y campos religiosos del extremo occidente
latinoamericano (Rouquié, 1987). En la modernidad, mientras la modalidad del
creer religiosa va recreandose en su constante desencantarse y reencantarse,
no interesa la religién en si, sino las formas en que los sujetos sociales intentan
conjurar sus incertidumbres: el tipo de legitimacion aportada en el acto del
creer y la invocacion de la autoridad de una tradicion; la comprension de las
l6gicas subyacentes a las transformaciones del universo religioso en sus
manifestaciones sociohistdricas concretas, y no tanto los cambios de contenido
en las creencias, como aquellos que repercuten en Sus procesos
socioculturales de produccion (Hervieu-Léger, 1993).

Como advierte Aron, el mayor déficit de la teoria social durkheimiana reside en
la personificacion de esa potencia que aparece como dotada de voluntad: el
desarrollo de su teoria de lo sagrado dispone a una substancializacién de la
sociedad (Aron, 2000). Alli, la religion queda reducida a lo social como un todo
racional que trasciende la individuacion y la corporeidad de los sujetos sociales
concretos. De este modo, y como bien lo aprecia Parker, la disolucion de la
especificidad de lo sagrado en lo religioso, responde a la disolucion de lo
religioso en lo social. Las contradicciones propias de los procesos sociales
latinoamericanos, la diversidad de modernidades religiosas en general, exigen
una vision comprensiva de lo social y religioso, no racionalista ni positivista, y
que también rescate el sentimiento colectivo como sensibilidad corpérea.

En definitiva, la concepcion durkheimiana de lo religioso no ha perdido su
interés teorico-practico, pero supone volver sobre la idea inicial de “lire
Durkheim en dépassant Durkheim”. No mas alla, toda vez que eso implique
dejar de lado el mas aca de la propia realidad social, sino reapropiarse su
pensar desde las condiciones presentes e involucrando el ejercicio de no
descuidar su inscripcion sociohistorica, una vigilancia epistemologica. En
dépassant: superandolo desde esa dinamica que entendemos posible y que,
como posibilidad concreta, sigue abriendo senderos sociolégicos fértiles. Es
alli, a fin de cuentas, que reencontramos las aristas clasicas que van haciendo
de Durkheim un momento sobre el que no se vuelve y sobre el cual siempre se
estd yendo y viniéndose, dialogando en tanto que contemporaneo elegido y
puesto en escena, sujeto a la critica y legitimamente actualizable.
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! Escribiéndole a Mauss, Durkheim decia: «mi verdadera ambicién es ver a algunos jévenes de
valor que, en vez de seguirme servilmente, utilicen con franqueza los resultados a los que
llego» (Durkheim, 1998: 78; Besnard, 1979)

% Tal como puede apreciarse en Educacion y sociologia (1922), La educacién moral (1925) y La
evolucién pedagdgica en Francia, esa “nueva religion del hombre” tendria en la escuela
moderna su lugar privilegiado de elaboracion y difusion (Filloux, 2002).

® Mientras que Durkheim se limita a subrayar la necesidad social en la formalizacion religiosa
de la experiencia emocional, Hubert es explicito en cuanto a la religion como “administracion de
lo sagrado”, dispositivo de control (Hubert, 1904; Isambert, 1979).

* Podemos apreciarlo en sus andlisis de la funcién del mana y principio totémico que,
manteniendo la vida de todos los seres y cosas, también daban cuenta de hechos cotidianos,
de una fuerza que no sélo remitia a lo sobrenatural. O cuando, observando a las religiones
populares como meras expresiones desorganizadas o resabios de religiones desaparecidas,
también las reconocia “formadas espontdneamente bajo la influencia de causas locales”
gDurkheim, 1968: 41)

En otra de sus acertadas apreciaciones, Parker sefiala que “se ha concebido a la accién

social bajo el supuesto weberiano —metodolégicamente valido- de que la accion racional con
arreglo a fines o a valores es, con mayor evidencia, susceptible de ser ‘comprendida’,
guedando la accion tradicional y carismatica reconocidas como tipos de accion muy
importantes en la conformacion de la sociedad, pero relegadas, por efectos de la metodologia
objetivista, a un segundo plano en el andlisis social” (Parker, 1995: 37)
® Un gran aporte durkheimiano para una sociologia de las modernidades religiosas reside en
sus reflexiones acerca de las religiones seculares que, ante el riesgo de disolucion del lazo
social, aparecen como el equivalente funcional de la religion (como la politica, o la ciencia
misma) (Hervieu-Léger, 2001: 184; Desroche, 1969: 85)
" Desde un plano estadistico, podemos ejemplificar la pluralizacién religiosa latinoamericana y
su novedosa intensidad, diciendo que, entre 1960 y 1985 y en porcentajes sobre el total, la
expansion pentecostal es del 2.5 al 5.5% en Argentina, del 1 al 7.6% en Bolivia, del 10.8 al
20.5% en Chile, del 0.7 al 3.1% en Colombia, del 3 al 20.4 % en Guatemala, del 7,8 al 17.4%
en Brasil (Bastian, 2003; Stoll, 1991).
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