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Este libro, coordinado por Jean-Pierre
Bastien, fue producto de un coloquio
internacional llevado a cabo en 1999 en
Estrasburgo, en el que participaron 21
estudiosos de la sociologia de la reli-
gién de Europa y de América Latina.
Desde entonces han ocurrido impor-
tantes sucesos relacionados con la Igle-
sia catdlica que hacen mds relevantes
los estudios de este tipo; entre ellos la
fuerte controversia surgida en Espafia
en relacién con la ensefianza religiosa
(catolica) en las escuelas o la sentencia

del Tribunal Europeo de Derechos Hu-
manos de Estrasburgo, que dictaminé
que debian retirarse los crucifijos de
las escuelas porque suponen una coac-
cién a la libertad de pensamiento de los
alumnos. Asi, el gobierno espafiol pla-
ned retirar todo tipo de simbolos reli-
giosos de los espacios ptiblicos segtin la
Reforma de la Ley de Libertad Religio-
sa y de Conciencia, que actualmente se
encuentra “congelada”, y en mayo de
2008 el Congreso rechazé la propuesta
de eliminar los simbolos religiosos, co-
mo el crucifijo o la Biblia, de los actos de
toma de posesién de los cargos ptblicos.
A ello se afiade el gran escandalo de la
pederastia entre los sacerdotes catélicos,
sobre todo en el caso del mexicano Mar-
cial Maciel, fundador de los Legiona-
rios de Cristo y del movimiento Regnum
Christi, asi como la proteccién que pro-
porcioné Juan Pablo II, ahora candidato
a la santificacion, y el hecho de que el
papa Benedicto XVII también ocultara
los abusos de sacerdotes pederastas.
Por otra parte, en México la Cé-
mara de Diputados aprobé la reforma
constitucional que define explicitamen-
te que en el articulo 40 de la ley suprema
del pais se enuncie que “es voluntad del
pueblo mexicano constituirse en una re-
publica representativa, democrética, lai-
cay federal compuesta de estados libres
y soberanos en todo lo concerniente a
su régimen interior; pero unidos en una
federacién establecida segtin los prin-
cipios de esta ley fundamental”. (Cabe
aclarar que Bélgica e Italia son socieda-
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des laicas, pero sin especificarlo en sus
respectivas constituciones.)

En este libro se intentan aclarar
los confusos conceptos de seculariza-
cién y laicizacién, ligdndolos con el li-
beralismo, la modernidad (industrial)
y la posmodernidad (informadtica). Sus
21 articulos estdn agrupados en tres
secciones o ejes, precedidos por una in-
troduccién de Bastien; dichos ejes son:
1) proceso de laicizacién, 2) recompo-
sicioén de lo religioso, 3) establecimien-
to de redes y la conclusién de Olivier
Tschannen.

Ademads, a través de los articulos
de este libro se intenta comprender la
especificidad de las evoluciones inter-
nacionales en materia de la seculariza-
ciéon de lo religioso, partiendo de un
espacio religioso delimitado por la lati-
nidad. Refiriéndose en este caso a la la-
tinidad de sociedades conformadas por
una religién construida por el catolicis-
mo y por el desarrollo de una moderni-
dad de ruptura con la tradicién religio-
sa dominante.

En la introduccidn, Bastien sefiala
la importancia de llevar a cabo el ané-
lisis comparado de lo religioso en un
mundo de globalizacién de intercam-
bios, con el fin de profundizar en el tipo
de modernidad religiosa que caracteri-
za a nuestras sociedades, lo cual debe-
ria favorecer la reconstruccién medular
del concepto de secularizacién y permi-
tir superar los limites de una discusiéon
que tiende a tomar visos ideolégicos,
en la medida que se recurrirfa a poner a
los partidarios de la secularizacién con-
tra los de la des-secularizacion.

Para ello Bastien presenta, entre
otros ejemplos de lo que al respecto su-
cede en Francia segtn el modelo de los

tres umbrales sucesivos de laicizacién
de Jean Bauberot, cuyo paradigma se
desarrolla en funcién de un esquema
lineal: laicizacién mediante la plurali-
dad de lo religioso, lucha por la laiciza-
cién y un impacto laico cuya linealidad
no vuelve a aparecer en los demds con-
textos. En su participacién en el colo-
quio Bauberot plantea la posibilidad de
que su modelo, basado en los hechos
relacionados entre la Iglesia catélica y
el Estado pueda extenderse no sélo al
mundo latino, sino también al anglo-
sajon, convirtiéndose en un modelo oc-
cidental que lleve a entender lo que su-
cede con las redes religiosas transnacio-
nales.

Fortunato Mallimaci no se refiere a
los “umbrales de la laicizacién”, sino
que en “Catolicismo y liberalismo: las
etapas del enfrentamiento por la defi-
nicién de la modernidad religiosa en
América Latina”, busca comprender las
relaciones histéricas entre catolicismo,
liberalismo y modernidades, para lo
cual define los elementos que caracteri-
zan tres etapas de enfrentamiento que
él encuentra entre catolicismo y libera-
lismo en Argentina, pero piensa que
pueden extenderse a otros pafses de
América Latina, aun cuando aclara que
la modernidad no es un proceso homo-
géneo y lineal, y las relaciones entre ca-
tolicismo y liberalismo —en las que el
Estado juega un papel definitivo— no
han sido iguales en los distintos paises
latinoamericanos.

El primer periodo al que hace refe-
rencia incluye los estados con hegemo-
nias liberales, donde se destaca el libe-
ralismo integral y sus enfrentamientos
con la institucién eclesial. Es un perio-
do en que la mayoria de los paises inde-
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pendientes del continente construyen
sus Estados, los cuales buscan destruir
el “poder clerical” y construir socieda-
des mads pluralistas, lo que resulta en
un conflicto del catolicismo institucio-
nal con el Estado y en el surgimiento de
un frente liberal, al igual que una mo-
dernizacién religiosa que al mismo
tiempo es combatida por un catolicis-
mo a la defensiva y que descalifica al
Estado liberal.

Al segundo periodo, Mallinaci lo
denomina etapa de los estados de bien-
estar (1930-1980), periodo en el que
comparten el espacio diversas corrien-
tes sociales y entre ellas sobresale el ca-
tolicismo integral, con sus propuestas
de “nacionalizacién catdlica” y “catoli-
zacién cultural de las sociedades”. Se
sitdia entre la crisis social, politica, cul-
tural y econémica de 1930 hasta el fra-
caso de la Revolucién sandinista a me-
diados de 1980 y la caida del Muro de
Berlin en 1989. Esta etapa muestra un
Estado y una sociedad en América Lati-
na en busca de nuevas alianzas y legi-
timidades. Militarismos, populismos,
nacionalismos, democracias cristianas
y experiencias ligadas a la Internacio-
nal Socialista aparecen compitiendo
con el antiguo orden liberal, acusado
ahora de conservador y oligdrquico: la
ideologia liberal. Es cuando la ideolo-
gia liberal hegemoniza a los sectores
dirigentes e intelectuales, hay una mo-
dernizacién capitalista del continente,
con fuerte predominio de un Estado
que busca destruir el poder clerical y
construir sociedades mads pluralistas,
en un proceso de liberalismo integral.
Por otro lado estd una Iglesia catdlica
que se romaniza y se reforma, asf como
movimientos obreros con orientaciones

socialistas, comunistas o anarquistas.
Surge un conflicto del catolicismo insti-
tucional con el Estado, y aparece un
frente liberal a través de redes asociati-
vas, incluyendo a las logias, los circulos
espiritistas y las sociedades protestan-
tes, entre otros, que denuncia la Iglesia
catdlica ligada a Roma, a la que se suma
el liberalismo catdlico. Por otra parte, el
catolicismo por diversos medios y acon-
tecimientos llevard a un proceso de di-
ferenciacién interno: catdlicos liberales,
catdlicos sociales, catdlicos clericales, ca-
télicos privados, etc. El campo religioso
catélico se pone a la defensiva porque
va perdiendo espacio de control socie-
tal, sobre todo con el crecimiento de un
Estado de bienestar social que pasa a
realizar esas funciones: escuelas, regis-
tros civiles, cementerios, hospitales, cdr-
celes, etc.

Aparece entonces el catolicismo
como dador de identidad nacional y
cultural que legitima la nueva legisla-
cién y permite tomar distancia de la
alianza liberal-oligdrquica precedente.
Se busca que la institucion catdlica y los
simbolos catélicos se sumen a la nueva
hegemonia, creando otro modelo de
modernidad religiosa. Los dirigentes
de este modelo ya no buscan rechazar
el catolicismo, sino incorporarlo a sus
gestiones reformadoras. Las politicas
del Estado benefactor y de la Iglesia ca-
télica pasan a formar parte de los gran-
des dadores de sentido.

Este periodo muestra un Estado de
bienestar cuyos individuos tienen poca
0 escasa autonomia, con ampliacién de
los derechos ciudadanos a los sociales,
con una modernizacién religiosa de le-
gitimidad catélica intregralista a la ofen-
siva, y con crecimiento institucional sos-
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tenido y apoyado desde Roma, que lo-
gra penetrar al Estado y la sociedad,
creando una entidad catdlica ligada a
lo nacional y con dudas y sospechas ha-
ciala democracia. En esta etapa, el cato-
licismo acepta la pluralidad religiosa
bajo su hegemonia, deja lo privado para
expandirse en lo publico, deslegitima y
condena el liberalismo y el comunismo,
asi como otras expresiones religiosas,
acusadas de “quebrar la identidad cat6-
lica del continente”. Por otra parte, la
teologia de la liberacién crece y se desa-
rrolla a caballo entre el fin del Estado de
bienestar y el surgimiento de una socie-
dad globalizada, mientras aumenta la
importancia de las comunidades ecle-
siales de base.

La tercera y tultima etapa corres-
ponde a los Estados privatizadores y va
de 1980 a nuestros dias, cuando emer-
gen nuevos sectores y actores globaliza-
dos y con su concepcién de mercado
integral, en la cual hay una crisis del Es-
tado benefactor y coincide con la caida
del Muro de Berlin y de la U.R.S.S. Ma-
llinaci concluye que

[...] este periodo muestra la quiebra del
Estado de bienestar, cuyos individuos
tienen amplios derechos ciudadanos y
democréticos, pero con descenso social,
angustias e incertidumbres sobre su fu-
turo. Se vive una modernizacién reli-
giosa desregulada e individualizada,
con una gran mutacién en el campo re-
ligioso que puede ser asociada, en la
critica catdlica, al modelo neoliberal. El
catolicismo aparece compitiendo por
los bienes simbdélicos con sus comuni-
dades emocionales y ganando credibi-
lidad por su critica neointegralista al
modelo neoliberal, que genera exclu-

sién y pobreza. En esta etapa el catoli-
cismo tolera apenas la pluralidad re-
ligiosa y busca “deslegitimar” las nue-
vas creencias. Los cambios en las leyes
apuntan a “regular” las creencias legiti-
mas produciendo una ampliacién de la
ciudadania religiosa. El tipo ideal del
catolicismo es el de la reafirmacién
identitaria comunitaria, en la vertiente
emocional o social, donde la expresion
publica es monopolizada por el cuerpo
de especialistas.

Otros autores relatan las relacio-
nes histéricas entre la Iglesia y el Esta-
do, en distintos paises: Roberto Blancar-
te en México, Ana Maria Bidegain en
Uruguay, Rodolfo de Roux en Colom-
bia y Juan Mata en Chile; mas en cada
pafs se mantienen las especificidades
del colonialismo catdlico espaiiol y los
concordatos con el Vaticano.

En “Laicidad y secularizacién en
México” Roberto Blancarte aclara que a
pesar de ser considerado un Estado lai-
co que remite a una larga tradicién de
siglo y medio de regimenes liberales o
socio-radicales iniciada desde 1857, la
laicidad no estd inscrita en la Constitu-
cién mexicana. Sefiala la importancia
del Patronato —en el cual todos los
asuntos de las iglesias pasaban por la
Corona, y la Santa Sede no tenfa mayor
injerencia en los asuntos cotidianos de
las mismas— para entender las rela-
ciones entre el poder temporal de la Eu-
ropa Latina e Iberoamérica desde la
Conquista hasta el siglo x1x, haciendo
hincapié en que al adquirir su indepen-
dencia de Espafa o de Portugal la ma-
yoria de los Estados no pretendian al-
canzar una disociacién de la Iglesia, y
que en muchos casos incluso, bajo nue-
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vas formas juridicas, consideran a la
institucién eclesidstica como base del
Estado.

Casi todas las nuevas reptblicas
americanas declararon en sus constitu-
ciones que la religién catélica era la del
Estado, con exclusién de cualquier otro
culto ptblico. En un principio la dife-
rencia entre liberales y conservadores
no tuvo que ver con el tratamiento de la
religién, ya que ambos eran catdlicos.

En la Constitucion de 1857 la laici-
dad estaba implicita, y en 1873 se incor-
pora a la Constitucién. Durante el Por-
firiato se conserva la separaciéon de la
Iglesia y el Estado, a pesar de las buenas
relaciones conlaprimera. Posteriormen-
te, durante la Revolucién aparece un
anticlericalismo —que se refleja en la
Constitucion de 1917 —como resulta-
do de la identificacién de la Iglesia ca-
télica con la dictadura que derroco
a Madero. Hay desde luego una 16gi-
ca reaccién de la jerarquia catdlica a la
Constitucién de 1917, lo que llevé a una
polarizacién hasta provocar la “Guerra
Cristera” (1926-1929) que marcaria las
relaciones entre la Iglesia y el Estado
mexicano el resto del siglo, a la que le
siguié una época catalogada como mo-
dus vivendi, de acuerdo con la cual la
Iglesia catdlica cedi6é en materia social a
cambio de una tolerancia en el aspecto
educativo. En 1992 las reformas consti-
tucionales en materia religiosa recono-
cen juridicamente a las iglesias.

En “Las etapas de laicizacién en
Colombia” Rodolfo de Roux intenta se-
guir el modelo de Bauberot, y para ello
marca un primer umbral de laicizacién
de 1850 a 1885 al que sigue el periodo
1886-1930, del fracaso de la laicizacion
y el triunfo de la cristiandad republica-

na, cuando a pesar de la libertad de cul-
tos se declara que la religién catélica
apostélica y romana es el credo de la
nacién. En este periodo la Iglesia domi-
nay reglamenta la educacién, y en 1892
se establece un nuevo concordato con el
Vaticano. En 1936 hay una nueva e in-
fructuosa tentativa de laicizacién, y en
1957 se vuelve al Estado confesional. Es
hasta 1991 cuando se marca un segun-
do umbral de laicizacién, con una nue-
va Constitucién que instaura una sepa-
racion clara y completa entre el Estado
y la Iglesia, afirmdndose sin ambages la
libertad de conciencia y de cultos.

Ana Marfa Bidegain, en su articulo
“Secularizacién y laicizacién en el Uru-
guay contempordneo (siglos XIX y Xx)”,
relata cémo Uruguay es completamen-
te atfpico en relacién con el resto de La-
tinoamérica; en primer lugar por su
tardia colonizacién, y después por lo
que se ha llamado una “modernizacién
temprana”, donde el papel de la Iglesia
y de la mayoria catdlica jugé un papel
tan diferente al resto de Latinoamérica
que incluso se le ha llamado un “catoli-
cismo masén”.

A pesar de que en la Constitucién
de 1830 se reconoci6 a la Iglesia catdlica
como la del Estado, se estableci6 el de-
recho y la legitimidad para que la auto-
ridad civil fuera la encargada de la
provisién de cargos de curas parrocos.
Hasta ese momento la Iglesia urugua-
ya estaba bajo jurisdiccién de Buenos
Aires y fue hasta 1865 que se creé una
didcesis independiente.

El papel de los jesuitas fue siempre
negativo, ya que impulsaban una pers-
pectiva centralista y ultramontana que
logré su mayor auge bajo el papado de
Pio IX, por lo que el gobierno pidi6 el
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retiro de los jesuitas y hubo una ruptu-
ra de la Iglesia con la corriente liberal
del catolicismo. Posteriormente llegan
los protestantes, favorecidos por la
“Guerra Grande”, lo que ayuda a una
pluralizacién religiosa y a un proceso
de secularizacién que apenas iba a em-
pezar con el ejemplo de los migrantes
suizos catélicos y protestantes, quienes
compartian capillas cementerios, escue-
las y sistemas de salud.

Hubo un importante papel del lai-
cado catélico en el que los movimientos
de las mujeres tuvieron gran importan-
cia, asi como un desarrollo de la accién
catdlica general que tuvo un cardcter
defensivo dentro de un pafs laicista.

Cuatro autores sefialan la impor-
tancia de los masones en el proceso de
laicizacién: Ferrer Benimelli en Espa-
fia, Leo Nefontaine en Bélgica, Aldo A.
Mola en Italia y Bideagian en Uruguay,
importancia que seguramente tuvieron
en todos los otros paises mencionados.

En su articulo sobre los masones
espafioles, Benimelli postula tres etapas
de anticlericalismo en la Espafia con-
tempordnea, al que se asocia un laicis-
mo de izquierda que buscaba el fin de
los privilegios del monopolio de la Igle-
sia catdlica sobre la sociedad.

En “La laicizacién en perspectiva
comparada”, D. Menozzi emplea dos
categorias de andlisis: umbrales de lai-
cizacién y etapas de la modernidad re-
ligiosa y sefiala los elementos histéricos
y empiricos, asi como las diferencias
entre Europa y América Latina. El um-
bral de la laicizacion se esboza en Euro-
pa a finales del siglo XvIil y a principios
del X1X, con su paradigma formal en los
acuerdos juridicos del gobierno napo-
leénico con las religiones existentes en

la “gran nacién”. En cambio, en Améri-
ca Latina el desarrollo de la modernidad
se encaminaria a partir de la década de
1880, cuando la hegemonia liberal lle-
vé a la construccién de nuevos esta-
dos. En América Latina el proceso quedé
anclado precisamente en el momento
en el que el segundo umbral de laici-
zacién comenzé a producir efectos en
Europa.

Propone examinar una época a la
que dice poder llamar “el cuarto perio-
do”, en el cual después del segundo
umbral de laicizaciéon y antes de la fase
de recomposicién que atravesé la Euro-
pa catdlica desde finales de la gran gue-
rra hasta la década de 1950, periodo
que presenta analogfas con la segunda
etapa de la “modernidad religiosa de
America Latina” de Mallimaci.

El apartado de la recomposiciéon
de lo religioso empieza con el articulo de
Jean-Pierre Bastien, quien sefiala en pri-
mer lugar la unidad de la regién La-
tinoamericana, ante todo por tener el
catolicismo como religién comtin y ma-
triz cultural, agregando que las fuentes
de cambio social y cultural se encuen-
tran en la sociedad civil en el plano
religioso. Encuentra un modelo funda-
mental en la administracién de lo re-
ligioso que podria definirse como un
conjunto integral de ritos y de creencias
ordenadas en relacién con las represen-
taciones marianas, regulado y adminis-
trado a escala nacional e internacional a
través de conferencias episcopales.

Esta realidad se ha enfrentado des-
de hace tres décadas a una desregu-
lacién institucional porque la Iglesia
catdlica ya no logra imponer sus practi-
cas religiosas como lo habia hecho en
los altimos cinco siglos.
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Para Bastien no hay un repliegue
de lo religioso, sino su recomposicién,
caracterizada por dos rasgos: la légica
del mercado y la relacién de lo religioso
con lo politico. El primero remite a la
pluralizacién y a la privatizacién de lo
religioso, ahora opcional, el segundo a
la creacién de actores colectivos corpo-
rativos y a la articulacién de lo religioso
con el espacio publico.

Encuentra que hubo un desfase y
una tensién entre la modernidad de las
referencias politicas y la estabilidad de
la relacién con el catolicismo, lo que
condujo a dos rupturas de una situa-
cién de monopolio: la ruptura “desde
arriba” impuesta en el siglo XIX me-
diante la adopcién de constituciones li-
berales que no afectaron al “campo reli-
gi0so”, mientras la “ruptura desde aba-
jo” llegé hasta los afios cincuenta con la
desregulacién progresiva, y después
generalizada del campo religioso me-
diante la movilizacién de los sectores
sociales mds humildes y desprotegi-
dos en los planos culturales y econémi-
cos en torno a los dirigentes religiosos
dotados de carisma, lo que se muestra
en la proliferacién de nuevos movi-
mientos religiosos de origenes diver-
sos: pentecostalismos, sectas paracris-
tianas y orientales, etc.

En algunos casos hubo un fuerte
regreso del catolicismo como actor po-
litico. La nacién populista, orgdnica,
fragmentaria étnica sigue oponiéndose
al modelo de nacién civica, voluntaria,
contractual electiva, inscrita en las cons-
tituciones mds liberales. Aparte del
marco juridico secularizador, las practi-
cas sociales y politicas no estdn secula-
rizadas. El poder de los simbolos reli-
giosos no ha disminuido y el orden

moral sigue siendo en general dictado
por imperativos religiosos.

En el apartado de recomposiciéon
de lo religioso participan Sylvie Pé-
dron-Colombani con “Pentecostalismo
y transformacion religiosa en Guatema-
la”, Marion Aubrée con “Sectas y trans-
formacién religiosa en Brasil”, Roland
Campiche con “El nuevo repliegue de
la religién en un contorno pluralista”, y
Ana Maria Bidegain con “Preguntas en
torno a la recomposicién religiosa”.

Pédron-Colombani afirma que des-
de hace algunas décadas, y después de
cinco siglos de monopolio catdlico, Gua-
temala vive una transformacién reli-
giosa: decenas de asociaciones confe-
sionales proliferan a lo largo del pais:
testigos de Jehovd, mormones, adven-
tistas del Séptimo Dia y una mayoria
aplastante de comunidades evangéli-
cas. Se supone que 25 o 30 por ciento de
la poblacién total son protestantes, el
mayor niimero de adeptos a este credo
en América Latina, siendo los pente-
costales quienes conforman la mayor
cantidad.

Pédron-Colombani hace un resu-
men histérico de la aparicién de protes-
tantismo en Guatemala y sefiala el pa-
pel que jug6 éste en el temblor de 1976,
con los numerosos grupos protestantes
que proporcionaron ayuda econémica.
En ese mismo afio entraron a la politica
dirigentes protestantes: en 1979 el ge-
neral Rios Mont se convirtié al protes-
tantismo, y posteriormente, por medio
de un golpe de Estado, se instal6 a la
cabeza del gobierno para convertirse en
el primer presidente evangélico de
Guatemala, perpetrando durante su go-
bierno el conocido genocidio entre la
poblacién indigena. Entre 1991 y 1993
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Guatemala volvié a ser gobernada por
otro pentecostalista, elegido esta vez
por sufragio universal. Desde entonces
la Iglesia catdlica y los protestantes li-
bran verdaderas batallas con el propé-
sito de obtener mayor peso e influencia.
Las conversiones han llevado a una
transformacién en los valores morales y
una conducta distinta de los demads
miembros de la sociedad guatemalteca.
Los nuevos actores colectivos son por-
tadores de un proyecto de vida y de so-
ciedad compleja constituida tanto de
rupturas como de continuidades. Los
convertidos y los pastores interpretan
la conversién como una regeneracion,
un nuevo punto de partida, ademds de
que la religiéon pentecostal tiene un ca-
racter exclusivo. Se observa también el
resurgimiento de movimientos tradi-
cionales anclados en un territorio y en
un pasado indigena, portadores de otra
via de identificacién.

En relacién con Brasil, Marion Au-
bree nos dice que este pafs comparte
con el resto de América Latina la hege-
monia del catolicismo, aunque también
existian formas diversificadas de rela-
cionarse con la divinidad, asi como las
religiones “marginales” afrobrasilefias,
amerindias y el espiritismo kardeciano.

Durante los tiltimos cincuenta afios
el movimiento de la teologia de la li-
beracién tuvo mucho éxito en Brasil en-
tre las poblaciones rurales y urbanas
menos favorecidas, sobre todo con la
presencia de Helder Camara. Pero tam-
bién entre 1960 y 1970 hubo una fuerte
expansién del pentecostalismo en sus
distintas variantes, que pueden ser in-
tegradas a un nuevo tipo de seculari-
zacion.

Durante el periodo que va de 1965
a 1985 aparecen dos formas elaboradas
del cristianismo: por un lado las marca-
das por una construccién de la persona
resultante de dindmicas y rupturas pro-
pias de las tradiciones socioculturales
catdlicas, y tradiciones evangélicas por
el otro. Posteriormente, de 1980 a 1990
se difunden los llamados nuevos mo-
vimientos evangélicos “pentecostales”,
mientras de parte del sustrato catélico
floreci6 la llamada renovacién carisméd-
tica y la teologia de la liberacién. Au-
bree encuentra también que la nueva
dimensién pragmdtica que impregna
las solicitudes hechas por los fieles, y
dispuestas a través de la teologia de la
prosperidad parecen dejar atrds las as-
piraciones de orden espiritual en bene-
ficio de una dimensién que vuelve a
investir al presente mds mundano; y
que ademads el “linaje creyente” en Bra-
sil era resultado de un sustrato cultural
donde lo comunitario tenfa impor-
tancia fundamental, se estd diluyendo
gracias al pentecostalismo a través de
lo que algunos llaman ”ensamblaje es-
piritual”, es decir, una de las formas
exacerbadas del individualismo con-
tempordneo.

Juan Matas hace una relacién de
los acontecimientos sociopoliticos reli-
giosos que tuvieron lugar en Chile alre-
dedor de 1960, cuando una parte signi-
ficativa de la juventud, tanto de la clase
obrera como de los intelectuales, se ra-
dicaliza y la teologfa de la liberacién se
difunde entre una seccién de la Iglesia
catélica. Cuando en 1970 llegé al poder
la Unidad Popular, hubo una polariza-
cién del espacio politico en relacién con
la Iglesia: tanto la jerarquia catdlica
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como la sociedad estaban divididas en
un sector conservador y uno progresis-
ta, y la vieja lucha interna entre estos
dos sectores se intensificé. Con la caida
del gobierno de Allende y la politica re-
presiva de Pinochet se produjo un exi-
lio de militantes, entre ellos partidarios
de la teologia de liberacién, especial-
mente los cristianos por el socialismo.

Roland J. Campiche, en “El nuevo
despliegue de la religién en un contexto
pluralista”, hace notar que entre 1980 y
1990 se impuso la idea de la “recompo-
sicién religiosa”, proceso de recons-
truccion de las representaciones reli-
giosas que atafien a la vez al contenido
y ala forma en el interior de una socie-
dad dada, expresién que permite com-
prender la secularizacién no en térmi-
nos de pérdida sino de cambio, incluso
de transformacion religiosa, que permi-
tié la comparacién y un didlogo entre
Europa y América Latina.

Esta recomposiciéon de la religion
en la modernidad tardia no escapa a las
distintas formas y agentes de regula-
cién, particularmente del Estado, que
sigue siendo el principal agente de re-
gulacién y establece, por ejemplo, lo
que es “religiosamente correcto”. Ter-
mina con algunas consideraciones so-
bre la paradoja que caracteriza a la reli-
gién en la modernidad tardfa, a saber:
el movimiento paralelo de interioriza-
cién de la religién y de la socializacién
del fenémeno, concluyendo que la
modernidad religiosa en la latinidad se
despliega en el sentido de la plurali-
zacién y de manera diferenciada en lo
relativo a la formacién de los factores
religiosos y de su relacién con la so-
ciedad. En una Europa marcada por la

privatizaciéon y la desinstitucionali-
zacién religiosa, la religién aparece
mds como un receptdculo de memoria
o como un fondo simbdlico, eventual-
mente modificable en términos indivi-
duales.

Ante la afirmacion, durante la dé-
cada de 1960, de la muerte de la religion
—y posteriormente del regreso de la
religién— es posible plantear la hipéte-
sis de que en la actualidad se asiste a un
doble movimiento con respecto a la re-
ligién y su papel social. Tres autores
escriben acerca de la religién y los jéve-
nes en Europa: Ives Bizeut, Antoine De-
leustre y Javier Elzo.

Bizeut dice que es inexacto hablar
de un abandono de la religién o que se
haya “rebasado” lo religioso y lo sagra-
do, que deberia hablarse mds bien de
una recomposicién en la que no sélo
existe el cristianismo; esto no quiere de-
cir que dicho credo va a desaparecer,
sino que ha perdido el monopolio de
sentido. Se refiere a procesos de indi-
viduacién propios de la modernidad,
que conducen primordialmente a una
recomposiciéon de los grupos sociales
que definitivamente afectan las cultu-
ras de los j6venes y las relaciones que
tienen éstos con la religion.

Describe las nuevas formas de “so-
ciabilidad” de los jévenes de la “alta
modernidad”, y se plantea si en la ac-
tualidad estamos ante una nueva secu-
larizacién, un abandono de la religién
por parte de los jévenes o el universo
cultural conformado por el cristianismo.

De acuerdo con un andlisis de las
seis funciones principales que cumple
la religién, el socilogo y ético suizo
Kauffman piensa que se podria hablar
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de un proceso de secularizacién. La ma-
yoria de los jévenes se muestran extre-
madamente criticos y alérgicos en rela-
cién con las “tentaciones conductistas”
de “algunas iglesias”. Y concluye que la
mayoria de los jévenes “hijos de la li-
bertad” (término tomado de Beck y Wil-
kinson) no son hostiles al fenémeno re-
ligioso, pero rechazan la influencia de
las grandes organizaciones religiosas.

Por su parte, en un estudio sobre la
actitud de los j6venes hacia la religién
en Nancy, Francia, Deleustre concluye
que continda la desapariciéon de lo cat6-
lico entre los jévenes del medio estu-
diantil, pero aparece un fortalecimiento
del “grupo compacto” de creyentes y /o
practicantes. La vida religiosa no se ex-
tingue, pero tampoco encuentra eco en
la Iglesia, los j6venes vuelven la mirada
hacia un mercado de creencias, y des-
cubren en éste todo lo que necesitan.

De acuerdo con Jests Elzo la rela-
cién de los jévenes hacia la Iglesia caté-
lica en Espafia disminuye. La mayor
parte de los jovenes se dicen catdlicos,
pero con diferentes actitudes frente a la
Iglesia y hay poca o nula asistencia a
la Iglesia; por ejemplo, la practica se-
manal de ir a misa se convierte en resi-
dual, asi como la préctica religiosa del
matrimonio también disminuyen mien-
tras aumentan las uniones libres. Los
jovenes de derecha dicen creer en Dios,
no asf los de izquierda.

En el tercer apartado, sobre el esta-
blecimiento de redes, tres autores de-
dican sus textos a la teologia de la libe-
racién. André Corten hace una breve
resefa histérica de los movimientos ca-
télicos progresistas, sobre todo el de la
teologia de la liberacién —la cual a
principios de los sesentas se desarrollé

como una teoria antimarxista, pero a
partir de 1969 empez6 a ser vista como
un eslabén de filtraciéon marxista— des-
tacando su pretensiéon de fundar un
andlisis sobre las ciencias sociales, re-
conociéndolas como disciplinas casi
exactas. Sugiere que hubo dos ejes que
determinaron la concepcién de la so-
ciologfa en los medios catélicos latino-
americanos: la Federaciéon de Centros
de Investigaciones Socio-Religiosas im-
pulsado por Francois Houtart, y el Co-
legio para América Latina abierto en
Lovaina en 1953; fue creado por los
obispos belgas para establecer relacio-
nes con sacerdotes de América Latina,
entre los cuales destaca Gustavo Gutié-
rrez, peruano, autor de la primera obra
basica sobre la teologfa de la liberacién
y condiscipulo de Camilo Torres en Lo-
vaina.

Sefiala como el uso de un lenguaje
politico, organizado en torno al térmi-
no “pueblo”, pasé a otro en torno al tér-
mino “pobre”, y que en 1968 se inscribe
el término “pobreza” como uno de los
titulos de Medellin, quedando definiti-
vamente abandonada la “Iglesia popu-
lar” a cambio de la férmula “opcién por
los pobres”.

Después de un auge en 1979, la
teologfa de la liberacién pasé a la de-
fensiva, pues de manera paulatina la
Iglesia progresista latinoamericana fue
desmantelada mediante el reemplazo
progresivo y sistemdtico por obispos
conservadores. Mas a pesar del aparen-
te ocaso de la teologia de la liberacién
ésta sigue presente en Centroamérica, y
se puede decir que en todos lados gra-
cias a su marco ético—, que constituye
uno de los polos del modernismo ante
el clientelismo tradicional y ante el
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pragmatismo que representa la entrada
de los evangélicos ante la politica.

Pierre Sauvage también proporcio-
na antecedentes acerca de la teologia de
la liberacién, pero enfatiza las relacio-
nes y las redes creadas entre Bélgica y
los paises latinoamericanos, describien-
do las instituciones mds importantes
donde se establecieron tales vinculos,
para concluir que “desde el punto de
vista de la historia de las ideas, pode-
mos decir que la recepcién del concepto
de ‘liberaciéon’ permitié a algunos cris-
tianos catélicos belgas hacer una ‘lectu-
ra progresista’ de su compromiso de fe
a partir de las fuentes tradicionales de
la Iglesia. No se ha tratado de una sim-
ple repeticion de lo que sucedia en
América Latina, sino de una suerte de
inculturacién europea de las précticas
de fe provenientes de paises que hasta
entonces se habian conservado como
tierras de misién”. En ello coincide con
Matas, quien habla especificamente de
las relaciones que se establecieron entre
los refugiados chilenos y los belgas al
inaugurarse una nueva fase en la cual
las redes latinoamericanas tuvieron
mayor fuerza que en el pasado, aunque
ya existian de manera previa. El impac-
to que tuvo en los europeos la teologia
de la liberacién fue real.

Ante el ataque de la Iglesia or-
todoxa de Roma, la corriente de la
teologia de la liberacién ha tenido la ne-
cesidad de definir y actualizar una es-
trategia de supervivencia, ampliando
su campo al incluir a las minorias ét-
nicas, las reivindicaciones feministas y
la sensibilidad ecologista. En este senti-
do, las redes han ayudado a conformar
un mejor conocimiento reciproco de los

participantes, definiendo acciones con-
juntas.

En la conclusién final, “La revalo-
racion de la secularizacién mediante la
perspectiva comparada, Europa-Amé-
rica Latina”, Olivier Tschaunnen inten-
ta aclarar lo que se entiende por “teo-
ria de la secularizacién” segtin los apor-
tes de varios investigadores durante
la década de 1960, y llega a la con-
clusién de que “secularizacién” es una
especie de corpus conceptual consen-
sual, pero no constituye una teorfa sino
un paradigma, y para ello presenta sie-
te elementos que considera esenciales:
1) nocién de racionalizacién; 2) mun-
danizacién, o méds énfasis en las preo-
cupaciones materiales; 3) diferencia-
cién, o sea que las diferentes esferas de
la vida social se especializan: politica,
economia, religién, educacion, etcétera;
4) pluralizacién de la oferta religiosa en
un mercado de regularizacién; 5) pri-
vatizacién, o sea que la religién aban-
dera la esfera ptblica y se convierte en
un asunto de eleccién o de preferencia;
6) generalizacién, y 7) disminucién de
la préctica y de la creencia. Con base en
estos elementos analiza los tres grandes
temas que le parecieron mas significati-
vos dentro de los trabajos presentados
en el coloquio:

1) La interpretacién del pentecos-
talismo.

2) Regulacién de la religion, espe-
cialmente a través del grado de
intervencién de los estados na-
cionales en esta regulacion y de
la influencia de las ideologias
politicas en las ideas y practicas
religiosas.
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3) La evolucién de las creencias y
practicas de los jovenes euro-
peos.

Acerca del primer tema, sobre el
pentecostalismo en Europa y América
Latina, se pregunta si no se estd ante la
fusiéon de dos légicas: la modernidad
que promueven las elites, cercanas al
protestantismo no tradicional, y la su-
permodernidad que sostienen las ma-
sas cercanas al pentecostalismo y que
constituye un movimiento trasnacional.

Para analizar el segundo tema de
la regulacién de la religiéon —que pien-
sa fue el que se abordé de manera mds
sistemadtica y masiva y con el mismo én-
fasis en ambos lados del Atlantico—,
asi como el resurgimiento de las religio-
nes publicas en el mundo actual, plantea
que la religién publica puede existir en
diferentes dmbitos del orden social:
en el estatal, en el de la sociedad politi-
cay en el de la sociedad civil (cabe acla-
ra que para analizar dicho segundo se
basé en la tesis desarrollada por J. Ca-
sanova en su libro Public Religions in the
Modern World).

El tercer tema, sobre las creencias y
précticas de los jovenes europeos, lo 1le-
va a sefialar que los jovenes se encuen-
tran con un tipo de religiosidad que
valora la autenticidad y la sinceridad
individual; que la religién funciona
como un recurso que les permite, me-
diante los “grandes relatos personales”,
suplir tanto la ausencia de integraciéon
social como el fracaso de los grandes
relatos colectivos. Plantea la utilidad
heuristica del concepto de seculariza-
cién al proponer la reconstruccién “mo-
dular” de dicho concepto, para lo cual
construye el tipo ideal de una sociedad

totalmente secularizada, donde la reli-
gién seria un asunto privado y el Esta-
do laico no se inmiscuye de ninguna
manera en las préacticas religiosas. La
esfera puablica funciona a partir de una
racionalidad instrumental perfecta-
mente coherente. Por otro lado, la prac-
tica y las creencias religiosas son un
asunto residual que sélo interesa a una
minorfa de personas, pues la mayor
parte de la poblacién se concentra en
cuestiones mundanas. Dentro de este
modelo ideal al que se acerca Europa
occidental habria variables en América
Latina, y grandes transformaciones so-
ciopoliticas y religiosas muestran que
hay una multitud de configuraciones
posibles entre Estado y religién, politi-
ca y religién, mercado y religién, las
cuales presentan variables a las que
denomina “secularizacién de la esfera
publica”, poniendo como ejemplo el
norte de Estados Unidos; “seculariza-
cién de la esfera publica” acompafiada
de una fuerte comunitarizacién religio-
sa —para lo cual utiliza como ejemplo
el sur de Estados Unidos; y “seculari-
zacion de la esfera publica” acompafia-
da de una religiosidad comunitarizada-
mundanizada, caso que ilustra con el
ejemplo de Costa de Marfil; la “secula-
rizacién parcial de la esfera ptblica” tal
como tiene lugar en América Latina; y
“la secularizacién parcial de la esfera
publica acomparfiada de una fuerte co-
munitarizacién religiosa algunas ve-
ces de tipo mundano”. Sin embargo, se
pregunta si vale la pena hablar de secu-
larizacién en este tltimo caso y respon-
de afirmativamente, pues el concepto
permite diferenciar entre una Améri-
ca Latina bajo hegemonia catélica y la
nueva América Latina atravesada por
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fuerzas pluralistas y pentecostales, y
afiade que el concepto permite medir
de manera precisa lo que faltaria para
hablar de secularizacién en el sentido
mas amplio del término.

Encuentra que una diferencia fun-
damental entre Europa y América Lati-
na serfa la debilidad de la laicidad, y
que un rasgo comun serfa el avance del
pluralismo religioso y la necesidad que
tiene el Estado de fungir como organi-
zador de las reglas del juego, e incluso
como drbitro entre las ofertas religiosas
que compiten entre si, y en la creciente
fragmentacién social y cultural en am-
bas sociedades.

Concluye en primer lugar que la
fuerte irrupcién de las religiones en el
ambito publico demuestra que 1) la pri-
vatizacién no es necesariamente un co-

rrelato de la modernizacién; 2) que la
racionalizacién no logra “afianzarse”
en el dmbito popular: se ha restringido
a las elites, sobre todo en el siglo XIX en
América Latina, como lo demuestra el
auge del pentecostalismo; 3) que la reli-
gién permite apelar a un “yo” que no es
de naturaleza social, lo cual prohibe
cualquier enfoque reduccionista de la
religién y, por tanto, cualquier enfoque
que predijera el fin de la religién una
vez que se hubiera eliminado sus fun-
ciones de compensacién social, como se
muestra en el caso de los estudios sobre
jovenes europeos.

YOLOTL GONZALEZ TORRES
DIRECCION DE ETNOLOGIA
Y ANTROPOLOGIA SOCIAL- INAH.
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