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Las teorias decimondnicas de la secularizacion se presentaban por Io comuin como explicaciones
con validez universal de la evolucion y ulterior decadencia de las religiones en las sociedades
occidentales, barrido su protagonismo en los procesos fundamentales de legitimacion a causa del
poder desmitificador, el liderazgo y el prestigio de la explicacion cientifica del mundo, asi como por
el impacto de los logros tecnoldgicos que pone a nuestro alcance. Los postulados de la
secularizacién variaban desde aquellos sostenidos por quienes profetizaron la total desaparicion de
las religiones entendidas como excrecencias a extinguir del pensamiento racional humano, como
obstaculos al progreso (Comte y Freud; Marx y, de una manera no tan radical, Weber), hasta los que
limitaban los efectos de la secularizacion al desplazamiento de la religion, a la pérdida de centralidad
de las manifestaciones histdricas e institucionales del hecho religioso (es decir, de las iglesias) y a la

privatizacion y/o mundanizacién de las religiones (Durkheim y, mas tarde, Berger y Luckmann).

Aunque solo fuera porque a estas acepciones se suman, mezclados y superpuestos, usos
sociolégicos, filosoficos, teolégicos, cotidianos y juridicos del término, cabria afirmar que un retrato
naifde lo que significa la secularizacion y la crisis de la religion resulta ya insostenible. Como lo es la
misma oposicion entre Religion y Ciencia, que es el sostén de tales profecias. Esa oposicion ha sido
resultado parcial, como apunté Horton, del hecho de que los antropdlogos y socidlogos
contemporaneos hayan ignorado la tesis sostenida por Durkheim en los albores del siglo XX, que
postulaba la continuidad y no la ruptura entre el pensamiento religioso y el cientifico. Seguin Horton,
el “romanticismo liberal” llevo a idealizar a las sociedades agrafas y a considerarlas representantes
de un paraiso perdido que el desencanto con el progreso y la ciencia inducia a imaginar, de manera
que se acabd pensando que la religion no podia contener una dimension tedrica, explicativa,
intelectual. Pero no soélo el romanticismo, también el positivismo, que exalta la ciencia como Unica
forma valida de conocimiento objetivo (a partir de la observacion empirica y las generalizaciones
inductivas), llevé a considerar que la Ciencia era una extension del sentido comun y que nada tenia

que ver con la religion. De un lado la decepcion respecto de la Ciencia y del otro un excesivo
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entusiasmo hacia ella, llevaron a ignorar esta trascendental aportacion de Durkheim en la que el
mismo Horton, maximo exponente de la concepcion intelectualista de la religion, reconoce apoyarse

(Horton, 1994: 88-104; Canton, 2001: 194 y ss.).

Mas aun: También el anunciado retorno de las religiones es de alguna manera resultado de ese
olvido de las tesis de Durkheim, quien entendio el caracter “ilusorio” de la religion que Marx habia
proclamado solo aplicable en aquellos casos en los que un determinado conjunto de creencias deja
de ser funcionalmente compatible con un tipo concreto de sociedad (Durkheim, 1992: 2). Seria el
caso de ciertas modalidades de religién tradicional en el mundo moderno. Su enfoque de las
consecuencias de la secularizacion diferia sensiblemente del defendido por Marx, sobre todo debido
al relativismo axiologico que Durkheim estimé premisa irrenunciable en su enfoque del hecho
religioso. Creyd que no existian valores que pudieran reclamar validez universal, lo que le llevo a
desdefar cualquier concepcion evaluativa de la religion y a proclamar su inevitable persistencia en
las sociedades contemporaneas. En 1912 Durkheim afirmo que habia “algo eterno” en la religion
que la llevaria a transformarse y evitaria su extincion, algo que llamé la “reconstruccion moral” que
toda sociedad necesita, como necesita “conservar y afirmar, a intervalos regulares los sentimientos e
ideas colectivos” que proporcionan a toda sociedad su “unidad y personalidad” (Durkheim, 1992:
397-398). Frente a la tesis de la extincion y a la del retorno, Durkheim representa la de la
metamorfosis de la religion. La religion se debe a las funciones que cumple, que no pueden ser
simplemente reemplazadas por la comprensién cientifica del mundo y la espectacularidad de los
logros tecnologicos. Las religiones pueden variar, y de hecho lo han hecho y continuaran haciéndolo,
para adaptarse al que segun Durkheim es el mas importante principio organizador: el grado de
diferenciacion estructural de las sociedades. Hay una linea de analisis que tiene su origen en
Durkheim y que llega hasta los sociologos contemporaneos Berger y Luckmann, anunciandonos la
privatizacion de las religiones en la sociedad moderna, cada vez mas centrada en el individuo y cada

vez mas electiva (Parsons, 1968; Berger y Luckmann, 1980: 59)
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Las distintas posiciones que adoptamos desde las Ciencias Sociales ante el imparable crecimiento
de la diversidad religiosa se debe a multitud de factores, entre los que no faltan los de caracter
biografico. Pero algunas de las contradicciones que detectamos en ese complejo debate se deben en
parte al doble origen, positivista y romantico, en el que se funda la misma antropologia de la religion
(Bennett, 1996). La llustracién y el Positivismo buscaron extender y aplicar la logica occidental
racionalista a todos los ambitos de lo real, mientras la mirada romantica se complacia en la
diversidad irreductible y en las formas de resistencia al dominio de la razon cientifica, formas
instaladas en lo cultural, lo simbolico, lo magico, lo religioso. La antropologia postmoderna ha hecho
suya esta mirada romantica (Shweder, 1992), y se ha atrincherado en la maxima segun la cual no
todo lo real es racional, y no siempre es posible (ni deseable) dar cumplimiento a la exigencia
metaddica racionalista en la comprension de la realidad. La centralidad otorgada al lenguaje en el
analisis de los procesos sociales y comunicativos es en buena medida responsable de la
revitalizacion de este tipo de posiciones en la Teoria Social, posiciones que han acabado por colocar
en el eje del quehacer antropologico la reflexividad del proceso de investigacion y el reconocimiento
de la existencia de formas extracientificas de la "verdad" (Dilthey, Gadamer, Schiitz). Se equivocan
los criticos de estas posiciones teoricas, que tanto terreno ganaron en los afios noventa, cuando
exclaman que esas “jaulas de goma” del pensamiento postmoderno nos conducen sin remedio a la
definitiva devaluacion de la razon, al relativismo axiologico y epistemolégico. Se equivocan a mi
entender, porque no toda la reflexividad que los postmodernos pusieron de moda se redujo a lo que
Geertz definié como "enfermedad del diario intimo", y que Bourdieu acertadamente critica. La
auténtica reflexividad no consiste en entregarse, a la manera de Rabinow, a las reflexiones sobre el
trabajo de campo, a la confesion subjetivista, ni depende de una aguda conciencia de la autoria de
los textos; mas bien consiste en "someter la posicion del observador al mismo analisis critico al cual
se ha sometido el objeto construido"; porque el etnografo no esta separado del nativo por urdimbre

alguna de significados de estirpe weberiana, sino por su condicion social, sus intereses y su
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distancia respecto de las necesidades del objeto analizado (Wacquant, 1995: 33-34): "Algunas
formas de discurso y maneras de investigar obtienen finalmente su legitimacion y credibilidad
porque se basan en visiones del mundo que se encuentran codificadas en modelos culturales con
frecuencia poco estudiados. El imprevisto renacer de la religion en muchas partes del mundo, que
se desarrolla sigilosamente en Europa, quiza no sea un simple reajuste superficial. Podria tratarse
del comienzo de una larga y fundamental reordenacién de la vision del mundo. Una visién en la que
los modelos que han perdurado desde la llustracion podrian verse sustancialmente modificados o

incluso sustituidos" (Cox, 1993: 35).

La antropologia de la religion no puede dejar de preguntarse criticamente por la creciente visibilidad
de las minorias religiosas en un mundo globalizado y aparentemente dominado por la logica de la
razon instrumental (Beyer, 1994). La mutacion del paisaje religioso, particularmente insospechada
en Europa, posee el atractivo de desafiar la imaginacién tedrica y critica de los investigadores
sociales, asi como de alentar la revision del concepto de religion con el que hemos venido
trabajando. Esa es la direccion que, con altibajos, ha seguido la moderna sociologia de la religion.
Frente a quienes han considerado que la decadencia creciente de la mayoria de las organizaciones
religiosas en la vida publica rubricaba el fin de los estudios sociolégicos de la religion, analistas
como Berger, Luckmann, Beckford, Wilson, Nelson, Beyer, y algunos otros, no han dejado de prestar
atencion a la creciente importancia que la dimension religiosa muestra en los conflictos sociales, y a
la dimension social, politica, econémica, de los conflictos religiosos mismos (Beckford, 1990: 57).
Lejos de interpretar el cada vez mas visible empuje de la creatividad religiosa contemporanea como
una revitalizacion de lo irracional, como sintoma de una intensa crisis moral o como coartada para el
enriquecimiento de un pufiado de lideres espirituales corruptos, debemos encarar la fragmentacion
del paisaje religioso como la expresion de una metamorfosis de amplio alcance. De hecho, lo que
pierde influencia y centralidad en nuestras sociedades es la religion entendida en términos de

estructuras de poder burocratizadas, mientras por todas partes se abren paso nuevas formas de
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agrupacion religiosa mas personales, comunidades religiosas flexibles que se multiplican,
fragmentan, atomizan e hibridan apropiandose de jirones pertenecientes a tradiciones muy diversas,
mezclando, superponiendo. Tal vez lo que esta ocurriendo tenga mas que ver con la
desinstitucionalizacién que con lo que entendemos como secularizacion. Como sostenian hace ya
unos anos Berger y Luckmann, la historia reciente de la secularizacion occidental revela sobre todo
el desvanecimiento del papel de la religion institucionalmente especializada en los procesos
fundamentales de la legitimacion (Berger y Luckmann, 1980: 60). Pero paralelamente, contra casi
todos los prondsticos, han ido surgiendo formas alternativas de construir la pertenencia religiosa, de
modalidades rituales /nstersticialesy mas personalizadas que se expanden muchas veces fuera del

control formal de las instituciones religiosas.

Los sistemas religiosos son sistemas de sentido que el moderno pluralismo, resultado de la pérdida de /o
que se da por supuesto, ha transformado desembocando en la radical modificacion de la posicion social
de las iglesias en sentido tradicional. Estas deben ahora "probarse a si mismas en el mercado libre",
porque la pertenencia a una Iglesia ya no se da por supuesta, sino que resulta de la eleccion mas o menos
deliberada (Berger y Luckmann, 1997: 89). Las practicas religiosas son también practicas sociales, lo que
covierte a la religion en pantalla a través de la que poder radiografiar comportamientos que no pueden ser
situados al margen de las negociaciones intersubjetivas con lo "sobrenatural", lo "incognoscible" o lo
"trascendente", aunque esas instancias no signifiquen siempre lo mismo y puedan, como referentes, no
existir en esos términos para los creyentes. Pero aquellas practicas desbordan esa negociacion e
impregnan en sentido sociologico todos los ambitos de la vida social. La religion puede ser definida como
la puesta en marcha de una relacion de intercambio simbolico con una realidad que es a veces, solo a
veces, considerada "trascendente' por los actores sociales, relacion que legitima valores y visiones del
orden social establecido o las impugna, y que desencadena importantes consecuencias practicas en la
vida cotidiana y en sus dimensiones politica, econémica, terapéutica o socio-familiar. Las negociaciones

con lo divino, sagrado, numinoso, trascendente, 0 como queramos llamarlo, son siempre un salto
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imaginativo a partir de negociaciones bien terrenales.

Sin lugar a dudas, Dios no tiene nada que hacer fuera de la necesidad humana. Pero si la urgencia de
alimento y cobijo no suele utilizarse como alfa y omega de la antropologia econdmica, tal vez deberiamos
preguntarnos por qué la presunta necesidad de alimento espiritual y significados ultimos agota la vision
gue por lo comun se nos transmite en la antropologia de la religion: “El reconocimiento del caracter
histdrico de la socializacion es incompatible con la asuncion de las ‘necesidades religiosas’ y no puede
justificar una identificacion entre la religiosidad individual y la religiosidad orientada hacia una iglesia
institucionalizada. Es un procedimiento dudoso etiquetar a un fenémeno socio-psicologico complejo con un
rotulo como el de ‘necesidad’ que a lo sumo tiene su puesto en el modelo analitico de un hipotético Aomo
psychologicus’ (Luckmann, 1973: 34). La religidn es una actividad practica de orden "superior" solo en la
medida en la que es también una perspectiva totalizadora sobre el mundo, capaz de resignificar por
completo la percepcion e interpretacion de una realidad anteriormente aceptada, de cambiar el sentido
gue para el actor social pasan a tener las actividades que constituyen el mundo, de agrupar y cohesionar a
los individuos mas alla de la experiencia personal que apenas nos corresponde evaluar, de legitimar
posiciones de privilegio, asimetrias de poder , o de denunciarlas. De someter y de liberar: ALa resistencia
puede ser alienante y la sumision liberadora”, como afirmaba con rotundidad Bourdieu a propdsito de la
“cultura popular” y las paradojas de la dominacién. Y todas esas caracteristicas unifican, aunque esto sea
util sélo en relacion a los propésitos cientificos de fijacion de los limites, el sentido y la posibilidad de una
antropologia de la religion, los comportamientos que podemos identificar como refjgiosos en todo tiempo y
lugar, desde las visiones de los indios crowhasta los fastos vaticanos (el intercambio de una papa por un
tomate, ) no es tan "economico" como la frenética labor de un “tiburén” de la bolsa neoyorquina?).
Unifican y fijan limites, si bien la investigacion reflexiva ha de vigilar que las definiciones producidas por los
sujetos "en" el campo se pongan en dialogo con las categorias propias, aquellas que ayudan a armar la

construccion cientifica del objeto de investigacion.
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Metodoldgicamente resulta indispensable considerar la perspectiva gloca/(Robertson, 1992) en el analisis
socio-antropoldgico de los procesos de conversion, filiacién y movilidad religiosa: aquello que las
conversiones modifican y aquello que ayudan a conservar, o incluso rescatan del olvido, ha de ser visto a
través de una perspectiva local. Es verdad que ninguna religion escapa a la tension entre universalismo y
particularismo en el actual mundo global. Mas bien las religiones se han adaptado con extraordinario éxito
a esa tension. Los sistemas religiosos tradicionales y los llamados Nuevos Movimientos Religiosos se han
adaptado de maneras diferentes, aunque las logicas que atraviesan las sociedades de la modernidad
avanzada acaben muchas veces provocando el surgimiento de formulaciones hibridas. Jocelyne Cesari, por
ejemplo, ha analizado las diferentes maneras en las que los musulmanes franceses se identifican con el
Islam. En su trabajo, la autora se refiere a lo que llama el “Islam secularizado”, resultado del hecho de que
en las sociedades modernas “el creyente no solo obedece las normas transmitidas por la institucion o
tradicion, sino que escoge los bienes de salvacion en funcion de su individualidad”. En este sentido, Cesari
llega a afirmar que “la dimensién colectiva de la pertenencia islamica es concebida y regulada por la légica

individual” (Cesari, 1996: 16-17).

Dicho de otra forma: No nos son de gran ayuda ese tipo de generalizaciones que, por lo comun,
desembocan en diagndsticos socioldgicos poco entrenados en el extranamiento y el "descentramiento”
tipicamente etnograficos, y demasiado entregados al monologo del sociélogo con sus propios presupuestos
culturales (de los que rara vez siente la necesidad de distanciarse) y teoricos (a los que se debe). Porque
ese “descentramiento” no es una veleidad filosofica, sino un compromiso con lo Bourdieu llamara "la
ruptura con las preconcepciones ordinarias" (Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 1991). Con frecuencia
esos diagnosticos sociologicos a vista de pajaro, causalistas y omniabarcadores, acaban sefalando el
efecto "alienante" ("aculturador", "desestructurador"”, "mistificador", "desetnificador", dependiendo de
tradiciones y perspectivas) y la suerte de frivolidad espiritual que revela la ""exagerada" movilidad religiosa
de los tiempos que corren. Sin embargo los nuevos cultos rara vez se valen de métodos de persuasion que

no se consideren legitimos (e incluso que, a fuerza de familiares, no se consideren) en otros ambitos de la
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vida social, familiar, politica, econdmica, y entre las formas y los agentes religiosos legitimados (Prat,
1997). Los nuevos cultos solo en ocasiones anecdoticas (y analiticamente irrelevantes las mas de las

veces) pueden considerarse "impuestos" a individuos y grupos coaccionados.

Los importantes cambios en las lealtades religiosas tradicionales y la creatividad religiosa contemporanea
en general se fundan sobre procesos de apropiacion e hibridacion que han de ser comprendidos y
contextualizados, antes que denunciados. La denuncia es resultado de una vision del proceso en la que,
como explica Martin Barbero para el caso de la massmediacion, no caben mas figuras que las
estratagemas del dominador, que las relaciones, carentes de seduccion o resistencia, entre emisores-
dominantes y receptores-dominados. Una vision del proceso segun la cual por la estructura del mensaje no
atraviesan ni conflictos, ni contradicciones, ni luchas. De tal manera que el modo en que la gente produce
el sentido de su vida, o el modo en que se comunican y se sirven (en nuestro caso) de las nuevas
representaciones y practicas religiosas, queda fuera del esquema. Es asi que la comunicacion, y esto
puede aplicarse al campo religioso actual y a las grandes campafias proselitistas de algunos grupos
religiosos (Hoover, 1998), se vuelve una cuestion de rmediaciones mas que de medios, cuestion de cultura
"y, por tanto, no s6lo de conocimientos sino de re-conocimiento". Esto significa re-ver el proceso de la
comunicacién desde su otro lado: el de la recepcion, la resistencia y las apropiaciones desde los usos
(Martin-Barbero, 1991: 9-12):. Se hace asi preciso observar e interpretar las conductas religiosas desde la

estrategiamas que desde la regia, desde la apropiacion con significado y no tanto desde la imposicion y la

Martin-Barbero redefine el objetivo de los viejos esquemas seguidos en los estudios sobre comunicacion
de masas, cambiando el lugar de las preguntas, "para hace investigables los procesos de constitucion de lo masivo
por fuera del chantaje culturalista que los convierte inevitablemente en procesos de degradacion cultural”; para ello
se hace necesario investigarlos desde las mediaciones y los sujetos, o sea, desde la articulacién entre practicas de
comunicacién y movimientos sociales. Al investigar lo que Martin-Barbero Ilama "las formas de presencia del
pueblo en la masa" (las mediaciones), no se abandona la critica a "lo que en lo masivo es enmascaramiento y
desactivacion de la desigualdad social y por tanto dispositivo de integracion ideoldgica”. Esta es una "impresion
tramposa”, y al mismo tiempo el precio que se paga siempre que se intenta romper con la razén dualista y "afirmar el
entrecruzamiento en lo masivo de Idgicas distintas, la presencia ahi no sélo de los requerimientos del mercado"
(Martin-Barbero, 1991: 11-12). Una visién emparentada con ésta, que busca desvelar las razones por las que la
diversidad cultural se ha querido convertir en diferencia, y los "pueblos™ en "el pueblo"”, es la de Néstor Garcia
Canclini.
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dominacién sin resistencia.

La hostilidad es una actitud a priori, y no siempre expresa, en numerosas investigaciones que abordan las
formas modernas de religion. En pocos campos tienen los prejuicios del investigador tantas oportunidades
de gobernar el analisis. Esto resulta, sin duda, revelador de los compromisos y anti-compromisos del
cientifico social respecto a los esquemas de percepcion sostenidos por la mayoria social, sancionados por
el orden politico o compartidos por la comunidad académica, lo que compromete a su vez las premisas
epistemologicas sobre las que la sociologia y la antropologia de la religion no meditan a veces lo suficiente.
Muchos trabajos de este tipo estan dando, sin saberlo, la razon al trabajo deconstruccionista
caracteristicamente postmoderno y constituyen, de hecho, la antitesis de la actitud antropoldgica al
desvanecer la posibilidad de comprender otros universos de sentido, capaces de organizar la experiencia y

mover a la accion.

En resumen, mas de medio siglo anunciando el retorno de lo que nunca se fue y sirviendo a categorias
inoperantes que la realidad ha rebasado (religion vs religiosidad -como arte vs artesania-, creencia vs
supersticion, iglesias vs sectas, lo expresivo frente a lo instrumental, lo racional frente a lo irracional).
Necesitamos unas Ciencias Sociales reflexivas que puedan rastrear nuestro compromiso con estas
categorias, con el elitismo intelectual que revelan las antiguas profecias socioldgicas acerca de la
desaparicion de las religiones entendidas como el reino del oscurantismo, destinado a ser desterrado con
el advenimiento de la razon cientifica y sus logros. Elitismo descarado y también presente en la sorpresa
que todavia muestran muchos pensadores de renombre ante la persistencia de las religiones (véase el
caso de La vida eferna, el ultimo libro del fildsofo Fernando Savater). Diagnosticar nuestro compromiso, en
fin, con el etnocentrismo que ha venido ignorando, devaluando, menospreciando el imparable crecimiento
de todo tipo de formas contemporaneas de religién en cada rincén del planeta. Agndsticos y ateos somos,
estadisticamente, una verdadera anomalia. Es como si los australianos preguntaran a los no australianos

como se las arreglan para existir.

10
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Pensemos en una de las modalidades mas exitosas de la globalizacion religiosa: el protestantismo
evangeélico pentecostal. Este tipo de cristianismo milenarista y vehemente posee una fuerza cohesionadora
y un potencial para la accion politica que esta ampliamente investigado. En la época de Max Weber apenas
podia preverse el surgimiento de formas insospechadas de un protestantismo nuevo, que contradice las
formulaciones que vinculan el protestantismo, a la manera weberiana, con el proceso secularizador y el
desencantamiento del mundo proclamado, no sin amargura, como un fenémeno paralelo al proceso de
racionalizacion, burocratizacion y al triunfo de la razon instrumental (Weber, 1996: 200). Por todos los
rincones el orbe han eclosionado nuevas formas de culto de raiz protestante, pero se trata de
renacimientos comunitarios que no cristalizan en minorias cognitivas establecidas sino que buscan
articular una nueva memoria religiosa, resultado de la “extrema dislocacion de las tradiciones” y no tanto
de su persistencia dentro de la modernidad (Hervieu-Léger, 1993: 95-96). En algunas de ellas ese
protestantismo se ha “reencantado” volviéndose fundamentalista, sensual, visionario, carismatico,

hipnético, extatico (Cantdn, 1998; 2004).

Jamas los altoparlantes de las iglesias pentecostales latinoamericanas hablaron tan alto, nunca como
hasta ahora se vio una oleada de inmigracion latinoamericana y subsahariana reflotando las discretas
iglesias protestantes espafiolas, jamas el pueblo gitano se encontré cohesionado como lo esta actualmente
gracias a las conversiones multitudinarias al evangelismo pentecostal. El impacto del pentecostalismo
entre los gitanos viene gestando, desde hace ya mas de tres décadas, el mas importante movimiento
social y religioso en la compleja historia de este pueblo. Su extension transnacional y su espectacular auge
se deben, entre otros factores, al hecho de tratarse de un movimiento religioso de base étnica dirigido,
organizado, financiado y compuesto casi exclusivamente por gitanos. Desde estos espacios organizativos
gue son las iglesias evangglicas de la denominacion Filadelfia se resignifican las tradiciones gitanas, se
abren nuevos espacios para el reconocimiento y la sociabilidad, se desarrolla una decisiva labor asistencial

(principalmente contra la drogadiccién) y formativa, se renegocian las lealtades debidas al parentescoy la
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gerontocracia, se forjan redes laborales que actuian en los mercados ambulantes en los que se desarrolla
el trabajo de la mayoria de los gitanos de las iglesias, lo que nos invita a replantear las tesis weberianas en
los nuevos contextos protestantes del siglo XXI, se forjan lazos alternativos de solidaridad y se gestan
nuevos grupos de poder asociativo y/o politico. Los gitanos se redefinen, pero siempre como gitanos. El
sentimiento de pertenencia a un grupo étnico distintivo se renueva, redefine y potencia mediante la
reinvencion cultural a través de la religion pentecostal, poniendo de manifiesto la inoperancia de las
concepciones esencialistas de la identidad étnica, y mostrando que hay muchas y muy distintas maneras

de ser gitanos.

Puede que la religion, como la ideologia, tenga mala fama y puede que, como la ideologia, la merezca
(Geertz, 1988), pero lo que ni la religion ni las Ciencias Sociales en su conjunto merecen es que se sigan
considerando los fenomenos religiosos como los invitados inesperados al festin de la produccion
contemporanea de identidades, hibridacion y multipertenencia. Los fendmenos que ponen de manifiesto la
fuerte emergencia de lo religioso revelan una metamorfosis profunda, un cambio de rumbo sobre algunas
previsiones cientificistas, y con ello nos obligan a revisar el concepto de refigidricon el que frecuentemente
trabajamos los cientificos sociales. Nos referimos tanto a la religion entendida como patrimonio de unos
pueblos primitivos, que a veces se nos re-presentan fundidos en el espeso magma del simbolismo, como a
la concepcidn intramuros destinada a explicar los fendomenos religiosos en nuestras propias sociedades,
esto es, la religion entendida como sindnimo de iglesia institucional. Los cientificos sociales que nos
ocupamos de las religiones deberiamos redirigir nuestra mirada para escudrifiar entre nuestros propios
vecinos, entre los “otros proximos”, la incesante emergencia de practicas religiosas refractarias a la logica
cientifica y portadoras de una racionalidad distintiva con la que hemos de aprender a dialogar, la fuerza
creciente de movimientos y organizaciones religiosas que se entremezclan con las politicas cotidianas,
propician formas de movilizacién étnica y el surgimiento de nuevos agentes sociales, de nuevos espacios
organizativosy de solidaridad, de nuevos lenguajes; que cambian el sentido del cuerpo y las concepciones

de la enfermedad y la salud, resignifican las estrategias econdmicas, renegocian identidades, reinventan
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las tradiciones.

La antropologia de la religion ha de encarar con resolucion el analisis de las nuevas religiones en
sociedades sobre las que los sociologos han venido acumulando mas conocimiento tedrico y practico, pero
para cuya exploracion resulta imprescindible la epistemologia reflexiva y critica caracteristicamente
antropoldgica, la atencion a la diversidad dentro de la diversidad, el acercamiento etnogréfico, el minucioso
y tenso trabajo desde dentroy la experiencia transcultural que constituye el mas extraordinario legado de la
antropologia. La sociologia de la religidn, por su parte, habra de ampliar los horizontes desde los que
repensar sin reduccionismos ni generalizaciones demasiado abstractas, la metamorfosis de la religion,
lejos de las viejas profecias socioldgicas cuyo fracaso sigue aun deslumbrando a los propios sociologos (y a
quienes desde la antropologia hemos adoptado una forma sociolégica de pensar la presencia de las
religiones en las sociedades avanzadas), contemplando otras experiencias culturales ajenas a la logica que
gobierna el analisis cientifico, y hacerlo libre de tables y prejuicios. Hacerlo, también, sin atribuirse logros
de una antropologia transcultural que es ignorada o silenciada con frecuencia, y desde una perspectiva
critica ante el discurso monologico de la ciencia positivista, cuya hegemonia hace tiempo que esta en
jaque. Desafios, tensiones y didlogos que probablemente constituyen una de las ultimas fronteras en las

gue merece la pena perderse.
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