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Religión y magia

A través del tiempo, la magia y la religión, junto con
la tecnología y el derecho, han ayudado a la
humanidad a evitar la incertidumbre existencial. No
existen registros de sociedades sin religión ni magia: la
ubicuidad de ambas se entiende como resultado de la
necesidad de los seres humanos de reconciliarse con la
mortalidad, el sufrimiento de los justos, el destino y la
fortuna, tanto de manera colectiva como individual.
Tylor (2010 [1871]) describió la religión como ‘la
creencia en seres sobrenaturales’. En la primera etapa
evolutiva de la religión, el animismo, el mundo era
uno e inseparable, y todo poseía alma o espíritu. La
magia nació de la inadecuación del conocimiento y de
las habilidades deficientes de los primeros seres
humanos para controlar la naturaleza. En la cultura
moderna, tanto la religión como la magia fueron
reliquias, rasgos culturales pertenecientes a una etapa
anterior. Marett (2004 [1909]) partió del supuesto de
que la religión inspiraba reverencia y sobrecogimiento:
la religión no se pensaba sino que se danzaba.
Participar en rituales y ceremonias estimula la produc-
ción de endorfinas, lo que otorga a los participantes
un sentimiento de beatitud (Dunbar, 2006) que
podría explicar la efervescencia colectiva señalada por

Durkheim o el orden social que en ocasiones resulta
‘electrizado’. De acuerdo con Tylor en lo que respecta
al animismo, Frazer (1994 [1890]) argumentó que los
primeros seres humanos se valieron de la magia para
comprender y ordenar su hábitat; podían implorar a
sus deidades y negociar con ellas. La obra de Mauss y
Hubert (1972 [1903/4]) ‘Esquisse d’une théorie
générale de la magie’ (‘Esbozo de una teoría general de
la magia’) ejerció influencia sobre Durkheim, quien
entendía que no existía ni la iglesia ni la magia: la
magia era un negocio especulativo llevado a cabo por
individuos que procuraban alcanzar fines prácticos
(Durkheim, 1991 [1912]). Para Malinowski (1974
[1925]), se trataba de protociencia: las personas recu -
rrían a la magia cuando las prácticas de rutina de nada
servían para lograr sus metas (técnicas). No obstante,
la magia era social y estaba presente en todas las fases
de la evolución social (Tambiah, 1990).

La distinción ha persistido: la magia tiene que ver
‘con la manipulación del universo para fines bastante
específicos’ y no versa sobre ‘el significado del univer-
so’ (Stark y Bainbridge, 1987: 30). La magia es una
cuestión de (agrupaciones de) individuos, que la apli-
can para lograr fines concretos cuando carecen del

resumen Un resumen de las definiciones de religión y magia es seguido por una especificación de las
principales cuestiones (desigualdad, cohesión, racionalización) y los principales programas de investi-
gación científica (materialismo histórico, funcionalismo estructural, individualismo interpretativo, teoría
de elección racional, teoría de mercado), en el que se delinea la historia del debate científico y el debate
contemporáneo. Se presentan resultados de la investigación de temas seleccionados: la evolución de los
dioses, la secularización y el retroceso de la práctica religiosa colectiva, y los nuevos movimientos reli-
giosos.
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conocimiento efectivo. La religión es un fenómeno
compartido que remite a nociones y prácticas sobre-
naturales, así como a sus consecuencias. Es inmune a
la falsificación, mientras que la magia no lo es. No es
que en la religión la magia esté ausente, sino que la
religión pone de manifiesto la declinación de la
magia.

A grandes rasgos, en la actualidad se utilizan dos
definiciones de religión. En las definiciones sustanti-
vas se hace hincapié en el contenido, por ejemplo las
creencias y prácticas super o extranaturales propias
de la religión. En las de tipo funcional, el foco está
puesto en la función de los valores, normas y prácti-
cas religiosas compartidas, así como en sus conse-
cuencias para la sociedad. La descripción de
Durkheim (1991 [1912]: 103–4): un système sol-
idaire de croyances et de pratiques relatives à des choses
sacrées, c’est-à-dire séparées, interdites, croyances et pra-
tiques qui unissent en une même communauté morale,
appelée Église, tous ceux qui y adhèrent (‘una religión
es un sistema solidario de creencias y de prácticas re -
lativas a las cosas sagradas, es decir, prohibidas, sepa-
radas, creencias y prácticas que unen a todos quienes
adhieren a ellas en una comunidad moral única lla-
mada Iglesia’ [Durkheim, 1976: 47]) ofrece un ejem-
plo de definición de tipo funcional. La celebrada
definición de Geertz (1966: 4) ‘un sistema de símbo-
los que obra para establecer vigorosos, penetrantes y
duraderos estados anímicos y motivaciones en los
hombres, formulando concepciones de un orden
general de existencia y revistiendo estas concepciones
de una aureola de efectividad tal que los estados
anímicos y las motivaciones parezcan de un realismo
único’ se centra más en la sustancia.

Desigualdad, cohesión y
racionalización, y sus programas de
investigación científica

Ultee et al. (2003) identificaron la desigualdad, el
orden social y los procesos de racionalización como
las cuestiones fundamentales de la sociología, y dis-
tinguieron cuatro programas de investigación científi-
ca principales, que se ocupan de esas cuestiones:
materialismo histórico, estructural funcionalismo,
individualismo interpretativo y teoría de la elección
racional. El estado del arte en materia de sociología
de la religión se traza sobre la base de estas cuestiones
fundamentales.

Desigualdad y religión
Marx (p.ej., 1976 [1867]) y Engels (p.ej., 1976
[1845]) se interesaron en la desigualdad, ‘quién
obtiene qué, por qué y cuáles son las consecuencias
sociales de la desigualdad’. Para ellos, la religión refle-

jaba la etapa de desarrollo de la sociedad, en ese
momento, capitalista, y desempeñaba un papel fun-
damental en relación con las necesidades de la elite y
la reconciliación de los trabajadores con su destino.
Para Marx (1976 [1843/4]), la religión era falsa con-
ciencia y autoalienación, además de una creación del
ser humano, y desaparecería cuando los trabajadores
fueran los propietarios de los medios de producción
y vivieran en el confort material. Si se tiene en cuen-
ta la afluencia actual y la disminución de la impor-
tancia de la religión, pudo haber estado en lo cierto.
Engels (1976 [1845]) reconocía el potencial revolu-
cionario de la religión, así como su rol en la historia;
trazó paralelos entre los inicios de la cristiandad, eine
Bewegung Unterdrückter (un movimiento de los
oprimidos) y el movimiento moderno de los traba-
jadores, un grupo oprimido sin derechos.

La línea clásica del programa de investigación
científica del materialismo histórico interpreta que,
sin importar cuál sea el modo de producción que
predomine en la sociedad, toda desigualdad se asien-
ta en la coerción, y la coerción puede llevar a la
lucha. En ciertas condiciones, la lucha podría elimi-
nar la coerción, lo cual podría tener como resultado
menor desigualdad (Ultee et al., 2003). La desigual-
dad, que se presenta a veces como privación absolu-
ta o relativa, aumenta la receptividad de las personas
ante ciertos mensajes religiosos o políticos. Propicia
la formación de sectas y cultos, así como el compro-
miso religioso personal con esas agrupaciones, como
han argumentado Weber y Troeltsch. Estos autores
analizaron las relaciones entre la pertenencia a una
secta y a una iglesia, y a una clase social y un grupo
de estatus. Según Weber, en una iglesia se nace,
mientras que la pertenencia a una secta es voluntaria.
Troeltsch (1912) estableció distinciones entre com-
portamiento eclesial, sectario y místico. En su visión,
las iglesias representaban el establishment, mientras
que las sectas, integradas mayormente por miembros
de las clases bajas, procuraban no asumir compro-
misos con el mundo; en los cultos, identificó un
comportamiento místico, es decir, una espiritualidad
más o menos carente de organización. Niebuhr
(1929) consideró a las sectas como las ‘iglesias de los
desheredados’, carentes de poder económico y políti-
co. Observó que cuando prosperaban y se consolida-
ban, se adaptaban al mundo. Por perder el elemento
de rechazo del mundo, las sectas se transformaban en
iglesias y dejaban de atender a los desheredados, y de
ese modo creaban el espacio para el surgimiento de
nuevos movimientos.

Las décadas de 1950 y 1960 marcaron el auge de
la clasificación y la categorización en la investigación
sociológica. En ese espíritu, Glock (p.ej., Glock y
Stark, 1965) distinguó cinco tipos de privación:
económica, social, del organismo, ética y psíquica.
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Cada tipo de privación daba origen a tipos particu-
lares de agrupaciones religiosas: sectas, iglesias,
movimientos de sanación, movimientos de reforma y
cultos, respectivamente. El tipo de privación era pre-
dictor de la ‘trayectoria’ del grupo religioso. Glock
también introdujo las encuestas de opinión como
herramienta para el campo; Demerath obtuvo sus
datos para Social Class in American Protestantism
(1965), que versa sobre la relación entre clase y par-
ticipación religiosa, de encuestas de opinión.
Johnson (p.ej., 1963) sitúa a iglesias y sectas en un
continuo unidimensional de tensión con el contexto
sociocultural –las sectas se ubican en el extremo de
‘alta tensión’ y las iglesias en el polo de ‘sin tensión’–
lo que le permite transformar el tipo ideal dicotómi-
co iglesia/secta en una herramienta analítica más
aguda. Si bien el programa de investigación científi-
ca materialista histórico no es de aplicación difundi-
da en el campo, y a pesar de que la noción de
privación ha caído en desuso, se ha establecido una y
otra vez la presencia del componente del estatus
socioeconómico, p.ej., en el reclutamiento por parte
de agrupaciones (religiosas), es decir, los mecanismos
de exclusión e inclusión basados en la clase y el nivel
de educación (p.ej., Johnson, 1997; Martin, 2005).

Cohesión social y religión
El interés fundamental de Durkheim estuvo consti-
tuido por el orden social. La sociedad consistía de
agrupaciones intermedias que mediaban entre el
individuo y el Estado. El grado de integración varia-
ba y la ausencia de un grado elevado de cohesión
desembocaría en violencia social, así como en la vio-
lencia del individuo contra sí mismo (suicidio
anómico). Durkheim consideraba cruciales los ele-
mentos obligatorios y persuasivos de la religión, pero
más tarde tomó conciencia de sus aspectos inte-
gradores, colectivos y estabilizadores. El orden social
se sostiene por medio de la veneración al tótem, la
sociedad misma, que es vigía de la distinción univer-
sal entre lo sagrado (las cosas que se apartan) y lo
profano (la rutina diaria). Además de no coincidir
con Durkheim respecto de la causa de la evolución
societal –intelecto y estructura en oposición a indi-
viduos y complejidad de las relaciones– Van Gennep
(1904, 1906, 1920) criticó también sus visiones del
totemismo, pues las consideró interpretaciones
acríticas fundadas en fuentes parciales e insuficientes.

El estructural funcionalismo procura encontrar
respuesta a la pregunta sobre por qué los seres
humanos pueden vivir juntos de manera pacífica sin
recurrir a la violencia. Su línea más clásica interpreta
que una sociedad está integrada en cierto grado en la
medida que esté constituida por grupos intermedios
(estructura) con valores y normas compartidos por
todos (cultura); cuanto mayor sea la integración de

las agrupaciones intermedias, más integrada estará la
sociedad (Ultee et al., 2003). Merton (p.ej., 1964)
subsumió el suicidio en el comportamiento transgre-
sor de normas, con lo cual logró una evolución en el
programa de investigación científico (sobre la
anomia) y amplió, como resultado, el alcance de la
teoría normativa. La visión de la teoría es que cuan-
to mejores sean las normas de la sociedad y cuanto
más en armonía se encuentren las metas y medios de
los miembros de esa sociedad entre sí, mayor será la
adhesión a de esos miembros de la sociedad a las nor-
mas atinentes al cumplimiento y la transgresión de
normas. Ese enfoque resultó de utilidad para explicar
la (re)afiliación y la conversión, así como las divi-
siones y fusiones (de las iglesias) (Hak, 2007a,
2007b).

El programa de investigación científica estructur-
al funcionalista ocupó un lugar preponderante, si se
juzga por la cantidad de investigaciones. La teoría de
la acción de Parsons, así como sus estudios sobre la
sociedad y la religión estadounidenses, se conside -
raron monumentos en la época. Las obras Toward a
Field Theory of Religion (1965) y The Scientific Study
of Religion (1970), de Yinger, y Sociology of Religion
(1966), de O’Dea, entre muchas otras, reflejan las
tendencias principales de la época.

Algunos antropólogos británicos, como
Radcliffe-Brown y Evans-Pritchard (1965) –quien
más tarde se distanció de Durkheim– y otros colegas
trabajaron en el marco del estructural funcionalismo,
trabajo que dio como resultado numerosos estudios
clásicos sobre religión llevados a cabo en África y Asia
(p.ej., Evans-Pritchard, 1951 [1937], 1956; Firth,
1967; Fortes, 1987; Lienhardt, 1961; Middleton,
1987). Los proyectos de investigación de Mary
Douglas llevan la marca distintiva de Durkheim. En
Purity and Danger (1966), Douglas argumentó que
el orden social se establecía mediante la distinción
entre limpieza y contaminación; mientras que algu-
nas religiones ponen de relieve las reglas sobre
limpieza y contaminación, otras no lo hacen. En
Natural Symbols (1970), Douglas propuso un esque-
ma de grupo/red. Combinando el grupo, el grado de
integración (alto o bajo) de las sociedades, con la red,
el grado de respeto de las normas y valores (alto y
bajo) obtuvo una matriz de dos por dos en la que las
sociedades quedaban clasificadas en función de su
propensión al ritualismo, anti-ritualismo, bien y mal,
milenarismo, magia y brujería. No obstante, el auge
del estructural funcionalismo ha llegado a su fin: las
generaciones más jóvenes han recurrido a otros para-
digmas. Sin embargo, nuevos conceptos como el de
religión implícita muestran que el estructural fun-
cionalismo está lejos de haberse agotado.
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Racionalización y religión
Las teodiceas y los modos y medios de salvación cap-
taron por completo la atención de Weber. Para ese
autor, las cosmovisiones contenidas en las religiones
‘universales’, en las que el rechazo del mundo y la
necesidad de salvación se habían vuelto un elemento
integral, eran pasivas o bien activas. Cuanto más acti-
va la cosmovisión, mayor el Entzauberung der Welt
(desencantamiento del mundo): ‘Interessen
(materielle und ideelle), nicht: Ideen, beherrschen
unmittelbar das Handeln der Menschen. Aber: die
‘Weltbilder’, welche durch ‘Ideen’ geschaffen wurden,
haben sehr oft als Weichensteller die Bahnen bestimmt,
in denen die Dynamik der Interessen das handeln fort-
bewegte’ (Weber, 1920: 252) (‘No son las ideas, sino
los intereses materiales e ideales lo que gobierna
directamente la conducta humana. Sin embargo, con
mucha frecuencia las “imágenes del mundo” que han
sido creadas por “ideas”, como guardavías, determi-
nan las vías por las que la acción discurre impulsada
por la dinámica de los intereses’ [Gerth y Wright
Mills, 1991: 280]). Tanto los intereses materiales
como los no materiales acicateaban a las personas, sin
embargo las ideas (religiosas) eran, con frecuencia,
decisivas.

El programa de investigación científica del indi-
vidualismo interpretativo weberiano entiende que
todas las sociedades altamente desarrolladas, tanto las
premodernas como las modernas tempranas, poseen
una religión que encierra una cosmovisión, dentro de
la cual constituyen aspectos fundamentales el objeti-
vo de alcanzar la salvación y los medios para lograr-
lo. Cuanto más activista sea la cosmovisión, más
práctico-racional será el modo de vida de quienes
adhieren a ella, y mejor se servirán esos adherentes de
las oportunidades para producir bienes de modo efi-
ciente (Ultee et al., 2003).

La religión fue la respuesta que dio la humanidad
a lo ‘irracional’. No obstante, en la sociedad moder-
na, desencantada de la ciencia, la religión podría,
más que nunca, proporcionar un propósito a la vida,
así como reglas éticas para la acción práctica. Si bien
los poderosos usaron la religión para mantener el sta-
tus quo de la sociedad, ciertos carismáticos religiosos
inspirados lograron resistir el orden establecido y
eliminar das heilige Alltägliche (‘la sacralidad de la
tradición’). Los procesos de racionalización habían
dado como resultado la singularidad de la sociedad
occidental, caracterizada por la ciencia y el arte, el
Estado y su burocracia, y el capitalismo. En lo que
respecta a la religión, alcanzar la salvación había
devenido menos mágico y, en consecuencia, los
protestantes conocían menos sacramentos que los
católicos apostólicos romanos.

En Die Protestantische Ethik und der Geist des
Kapitalismus (La ética protestante y el espíritu del capi -

talismo), Weber (1920 [1904/5]) señaló la existencia
de una Wahlverwandtschaft (‘afinidad electiva’) entre
un modo de vida arraigado en los inicios del protes-
tantismo moderno, en el que el trabajo diario devino
honra a Dios y la pérdida de tiempo, pecado, y el
espíritu del capitalismo moderno, un esfuerzo sis-
temático y eficiente orientado al logro de beneficio
económico. Finalmente, la que una vez fuera una
ética religiosa se convirtió en una forma de vida secu -
larizada. En Tokugawa Religion, Bellah (1957) ana -
lizó la influencia de las ‘ideas’ en el Japón del período
1542–1868, en el que encontró una variedad de la
ética protestante y del ascetismo mundano. En The
Religious Factor, Lenski (1961), con la ayuda de datos
de encuestas, puso a prueba la tesis weberiana de la
ética protestante en comunidades blancas, afroameri -
canas, protestantes, católicas y judías. Wuthnow
(2004: 205) apunta que ‘el legado de la obra, así
como las continuidades y las nuevas oportunidades
para el estudio de la religión son apreciables’ y desta-
ca la importancia del estudio llevado a cabo por
Lenski.

Para Weber (1922), la sociología era una
‘Wissenschaft, welche soziales Handeln deutend verste-
hen und dadurch in seinem Ablauf und seinen
Wirkungen ursächlich erklären will’ (‘La sociología es
una ciencia que aspira a comprender interpretativa-
mente la acción social para llegar de ese modo a una
explicación causal de su curso y efectos’ [Weber,
1947: 88]). La mayor parte de los estudios de corte
weberiano acentúan la interpretación y prestan
menos atención a la explicación causal. Mead y
Blumer elaboraron un programa de investigación
científica conocido como interaccionismo simbólico.
Los seres humanos reaccionan en función de la inter-
pretación de la conducta y construyen su realidad
compartiendo símbolos. Los interaccionistas sim-
bólicos prefieren los métodos cualitativos, en especial
la observación participante, porque consideran que
el contacto estrecho y la inmersión en las vidas coti -
dianas de los participantes constituyen una condi-
ción necesaria para comprender el modo en que los
actores dotan sus acciones de significado, la manera
en que definen situaciones y la forma en que se cons -
truye la realidad. El grueso de la investigación actual
sobre nuevos movimientos religiosos adopta la pers -
pectiva del interaccionismo simbólico y utiliza méto-
dos cualitativos.

Elección racional, teoría de mercado y
religión
El cuarto programa de investigación, la teoría de la
elección racional, señala que como resultado de la
naturaleza humana, los individuos eligen los medios
que perciben como más eficientes y rentables. Los
individuos actúan en un contexto sociocultural que
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consiste de sus redes personales, es decir, agrupa-
ciones intermedias, que estructuran y restringen sus
acciones (Boudon, 1981; Coleman, 1990; Hak,
1998, 2007a, 2007b).

Stark y Bainbridge (1987) indican que los indi-
viduos desean recompensas, hacen inversiones y per-
siguen tasas de cambio elevadas. Las inversiones son
costos derivados de relaciones duraderas que no han
rendido aún sus recompensas en plenitud. Las expli-
caciones, ‘modelos de la realidad cuyo objetivo reside
en guiar la acción’, ayudan a los individuos a lograr
recompensas. Las recompensas, todo lo que los
humanos se empeñan en conseguir, y los costos, todo
lo que evitan, se distribuyen de manera desigual.
Algunas recompensas son más escasas que otras o
solo pueden alcanzarse en el futuro lejano o en otro
mundo; como resultado, las personas se satisfacen
con compensadores. Cuanto más general sea el com-
pensador, más amplia la variedad de recompensas;
cuanto más específico sea el compensador, más limi-
tada será la variedad de recompensas. La religión
consiste de ‘explicaciones muy generales sobre la exis-
tencia, con inclusión de los términos de intercambio
con un dios o dioses’, y la magia ‘remite a todos los
esfuerzos orientados a manipular las fuerzas sobre-
naturales … sin referencia a un dios o dioses o a
explicaciones generales de la existencia’ (Stark y
Finke, 2000: 91, 105).

Stark y Finke (2000) han reformulado la teoría
como la teoría del mercado, en la que iglesias, sectas
y demás pasan a ser empresas que venden bienes. En
un mercado no competitivo, una empresa que lo
domina no se especializa ni busca llegar a clientes
potenciales. Como resultado de la competencia se
logran empresas eficientes y especializadas, además
de elevarse el nivel de participación religiosa. Stark y
Finke definen la religión como una totalidad consti-
tuida por ‘explicaciones muy generales de la existen-
cia que incluyen los términos de intercambio con un
dios o dioses’ (Stark y Finke, 2000: 91). Dado que las
personas desean preservar su capital social y religioso,
van a comprar a los vendedores cercanos en lugar de
buscar a los más alejados o abstenerse de comprar.
Así, como regla, no se desafilian y, cuando lo hacen,
se afilian luego con más frecuencia a agrupaciones
similares a la que dejaron que a grupos sin parecido
alguno. Ekelund et al. (2006) usan modelos en los
que la búsqueda de maximización de las utilidades
por parte de los consumidores (creyentes) ocupa un
lugar más decisivo que la lucratividad de los ‘vende-
dores’. A diferencia de los teóricos del mercado (p.ej.,
Iannaccone, 1994), que consideran que las iglesias
más estrictas se encuentran en crecimiento, estos
autores sostienen que son las iglesias ‘liberales’ las
que tienen futuro, más que las estrictas. Lehr y Ultee
(2009) hallaron que el elevado nivel de concurrencia

a la iglesia se encuentra relacionado con un grado ele-
vado de creencia, y la baja concurrencia con un grado
bajo de creencia; de ese modo, refutan las predic-
ciones de la teoría del mercado. Aarts et al. (2010)
sometieron a prueba hipótesis que postulaban que la
participación religiosa sería mayor en mercados reli-
giosos desregulados y que los países en los que los
mercados religiosos hubieran estado desregulados
durante períodos más prolongados contarían con
mayores niveles de participación. Los análisis lleva-
dos a cabo mostraron que la desregulación de los
mercados aumenta la concurrencia a la iglesia, mien-
tras que la duración del período de desregulación no
la afecta, y que la modernización diezma la concur-
rencia en mayor medida que aquella en que la
desregulación la aumenta.

El giro económico ha aportado intensa actividad
al campo, desarrollando teoría mediante la prueba de
hipótesis, produciendo datos nuevos y provocando la
emergencia de polarización. Sus detractores no solo
generaron una enorme cantidad de evaluaciones
críticas, entre otras, sobre el actor racional (limitado)
en la teoría de la elección racional y la teoría del mer-
cado (p.ej., Bruce, 1999; Lehman, 2010; Young,
1997), sino que además produjeron hipótesis rivales
alternativas, como ya vimos.

Evolución del dios o dioses, 
secularización y no pertenencia a una
iglesia (unchurching), religión
(post)industrial y nuevos movimientos
religiosos

La evolución del dios o dioses
Desde su creación, las ciencias sociales adoptaron
una perspectiva evolutiva. Además de los primeros
antropólogos, que trabajaron en el marco de paradig-
mas evolutivos, se observa la presencia de cierta con-
ciencia evolucionaria en los estudios llevados
adelante por Weber y Durkheim, así como en las
interpretaciones de sus trabajos (Hinkle, 1976;
Peacock y Kirsch, 1980; Schluchter, 1988). Tanto
Durkheim como Weber consideraron que la
racionalidad constituía una superación de la supersti-
ción y la magia. El artículo ‘Religious Evolution’
(1964), de Bellah, representó un hito en el campo.
Definiendo la religión como ‘un conjunto de formas
y actos simbólicos que vinculan al hombre con las
condiciones últimas de su existencia’ y sobre la base
del sistema de símbolos religiosos, Bellah distinguió
cinco etapas religiosas: la primitiva, la arcaica, la
histórica, la moderna temprana y la moderna. La
evolución de las formas simbólicas de la religión dio
origen a las prácticas, los actos y la organización 
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religiosos, así como a sus consecuencias sociales.
Los rituales, celebratorios de la unidad de la

comunidad con los seres míticos, el parentesco y la
reciprocidad, cimentaron la sociedad primitiva. En
las sociedades agrarias arcaicas, de dos clases sociales,
una cantidad mayor de dioses objetivados y especia -
lizados residía en un panteón jerárquico, reflejo de
una sociedad estratificada. Para compensar las defi-
ciencias, los individuos se acercaban a los dioses y les
ofrecían sacrificios, para lo cual se requerían sacer-
dotes, provenientes de los estratos superiores de la
sociedad. El orden social era un orden divino, y los
conflictos sociales reflejaban los conflictos entre los
dioses. El confucianismo, el budismo, la religión de
la Antigua Grecia y el judaísmo integraron la clase de
la religión histórica; el cristianismo temprano y el
Islam representan etapas posteriores. Alcanzar la sal-
vación era de importancia decisiva, pues la vida
cotidiana se consideraba inferior a la vida después de
la muerte. La elite religiosa estaba subordinada a las
elites política y militar, y la religión se adecuaba a las
necesidades de los estratos superiores, si bien podía
legitimar conflictos sociales. En el cristianismo
histórico, los sacerdotes mediaban entre los laicos y
Dios. En el cristianismo moderno temprano (protes-
tantismo), la distinción entre elegidos y condenados
tomó el lugar de la distinción entre la elite religiosa
monástica y la laicidad mundana. La vida cotidiana
ahora era adoración, y creer se había vuelto una acti-
tud ética individual (innerweltliche Askese [ascetismo
mundano]). El dogma de la predestinación consti-
tuyó una nueva etapa de racionalización religiosa en
el sentido de Abstreifung der Magie als Heilsmittel (‘el
grado en el que la religión se despojó de la magia
como medio de salvación’). En la religión moderna,
a partir de la década de 1960, la distinción entre vida
hic et nunc y vida después de la muerte había desa-
parecido, y conformó una nueva etapa o bien una
etapa de transición.

En Bellah (2011), el autor hace uso de los resul-
tados más recientes obtenidos en los campos de la
biología, la ciencia cognitiva y la psicología evoluti-
va. Esta opus magnum apenas evoca el artículo de
1964. Bellah distingue cuatro estadios en la cultura:
cultura episódica, prelingüística, tal vez vocal; cultura
mimética, en la que los seres humanos se comunica-
ban solo por medio del cuerpo; cultura mítica, ‘per-
meada por el mito’; y por último, cultura teórica. La
invención gráfica, la memoria externa y la construc-
ción teórica, es decir, el pensamiento de segundo
orden, caracteriza, en esencia, la cultura teórica.
‘[E]ste avance axial involucró el nacimiento de la cul-
tura teórica, en diálogo con la cultura mítica’ (Bellah,
2011: 273), y se registra en el primer milenio antes
de Cristo (la Era axial) en la antigua Israel, Grecia,
China e India. En el estadio de la cultura teórica, las

culturas mimética y mítica todavía están presentes.
El ritual (danza y relatos comunales), el mito y la
elaboración de teorías ayudaron a los primeros seres
humanos a sobrevivir y crearon una realidad trascen-
dente. Tanto el ritual, que antecedió al mito, como la
religión, nacieron a partir del juego. La sociedad
primitiva, anterior al avance axial, conoce dos nuevos
fenómenos interrelacionados: la monarquía y la
divinidad. Ni en la sociedad primitiva ni en las reli-
giones tribales existían distinciones claras entre las
esferas religiosa y política.

Mientras que Bellah despliega la génesis y evolu-
ción de la religión con un enfoque deutend verstehend
(‘comprensivo interpretativo’), Moor (2009) busca
mecanismos explicativos. Adopta el enfoque evoluti-
vo ecológico de Lenski, en el que la tecnología y la
ideología de una cultura dependen de los entornos
físico y social. La índole de las creencias religiosas se
relaciona con la estructura de la sociedad, y tanto la
estructura social como esas creencias tienen su origen
en la tecnología de la existencia prevaleciente (véase
Ultee et al., 2003: 343 y sig.). Moor combina ese
enfoque con los modelos de pensamiento biomórfi-
co, sociomórfico y tecnomórfico de Topitsch
(Topitsch, 1954, 1958, 1979). Los modelos biomór-
ficos son análogos a la reproducción sexual
(nacimiento, mayoría de edad y muerte); esos mo -
delos están presentes en las sociedades con subsisten-
cia primitiva. La índole de las relaciones sociales es
fundamental en relación con los modelos sociomór-
ficos. Dios es el señor de la creación, como un rey
que gobierna su reino. Salvo las sociedades primiti-
vas, todas las sociedades posteriores poseen esos
modelos de pensamiento. En las tecnomórficas, el
dios tenía un plan al momento de crear el cielo y la
tierra, tal como un ingeniero que diseña herramien-
tas. El último tipo de modelos es el que prevalece,
pues las sociedades se volvieron menos dependientes
del entorno natural, y la diferenciación fue en
aumento.

Las tecnologías y las ideologías dependen de los
entornos natural y social; la tecnología no es la fuerza
prevaleciente, y las ideas religiosas se relacionan con
la estructura de la sociedad. Tanto la estructura social
como las ideas se originan en el modo de subsisten-
cia existente. La modificación de los medios de exis-
tencia provoca ajustes socioculturales estructurales,
incluso en la religión. Los patrones de subsistencia
también están presentes en los relatos de la creación
y las nociones de la vida después de la muerte. A
medida que aumenta el control sobre el medio am -
biente, los dioses devienen más abstractos, y la creen-
cia en el cielo y el infierno se desvanece. Mientras
que en las sociedades con líderes fuertes y poderosos
la idea de un dios reinante y gobernante resulta plau-
sible, deja de serlo en las sociedades democráticas
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post(industriales) en las que las personas toman sus
propias decisiones.

Tanto la teoría de Moor como la de Bellah otor-
gan credibilidad a (la dirección de) la evolución reli-
giosa. Sin embargo, la teoría de Moor explica de
modo más acabado que la de Bellah desarrollos tales
como la secularización, la religión (post)industrial y
otros.

La secularización y la no per tenencia a
una iglesia (unchurching)
Comte, Marx y Spencer, entre muchos otros, estaban
convencidos de que la historia humana ponía de
manifiesto una declinación sostenida de la religión y
que la sociedad moderna sería una sociedad secular.
Para ellos, la evolución de los dioses constituía un
preludio a la secularización y la no pertenencia a una
iglesia (unchurching). En Europa, tanto la pertenen-
cia como la concurrencia a una iglesia se han reduci-
do de manera drástica (p.ej., Halman et al., 2005,
2011; Pollack et al., 2012); el fenómeno de la no
pertenencia a una iglesia también se observa en los
Estados Unidos (p.ej., Breault, 1989; Olson, 1998),
a pesar de que la concurrencia a la iglesia en los
EE.UU. se encuentra exagerada (Hadaway y Marler,
1993, 1998, 2005; Hadaway et al., 1993, 1998).
Pew Research (2012) informa que los protestantes
han dejado de ser mayoría en los Estados Unidos, a
pesar de seguir constituyendo el grupo más
numeroso; además, uno de cada cinco adultos carece
de afiliación religiosa, y esa categoría es la de creci -
miento más rápido. Wuthnow (2007) consideró que
esos cambios constituían una ‘reestructuración de la
religión en los Estados Unidos’.

La secularización es un ‘concepto paraguas’ bajo
el cual se reúnen varios procesos. En el nivel de lo
macro, secularización significa disminución de la
importancia de la iglesia y la religión (la religión ha
perdido su autoridad en cuestiones éticas [Chaves,
1994]). En el nivel de lo meso, indica que las doctri-
nas religiosas se adaptan en forma creciente a las
demandas de la sociedad y la cultura (modernas). Por
último, en el nivel de lo micro, remite a la religiosi-
dad decreciente de los individuos, la pertenencia y la
concurrencia a iglesias decrecientes, la adhesión
menos estricta a doctrinas religiosas e importancia
decreciente de la religión en la vida cotidiana
(Dobbelaere, 1981, 1984, 2002, 2007). Dobbelaere
identificó diversas etiquetas aplicadas a la secula -
rización: ‘diferenciación o segmentación institu-
cional (Luckmann, 1967), autonomización (Berger,
1967), racionalización (Berger, 1967; Wilson,
1982), socie talización (Wilson, 1976), desencan-
tamiento del mundo (Weber, 1920; Berger, 1967),
privatización (Berger, 1967; Luckmann, 1967), 
generalización (Bellah, 1967; Parsons, 1967),

plurali zación (Martin, 1978), relativización (Berger,
1967), mundanidad (Luckmann, 1990), individual-
ización (Bellah et al., 1985), bricolaje (Luckmann,
1979), no creencia (Berger, 1967), declinación de la
religiosidad eclesial (Martin, 1978)’ (Dobbelaere,
1998: 452–56).

Tschannen (1992) señaló que el estudio de la sec-
ularización se convirtió en paradigma en la década de
1960 y que maduró hasta convertirse en ciencia nor-
mal en la década de 1970. El campo nació de comu-
nidades que compartían ejemplares: diferenciación,
en cuanto división de la vida social en diversas
esferas; racionalización, en cuanto colapso concomi-
tante de una cosmovisión abarcadora y aumento de
la no creencia; y mondainization o acomodación al
mundo; Tschannen considera que el último ejemplar
se subordina a los dos anteriores. Las debilidades que
encuentra en el paradigma son el hecho de que se
limitara a Occidente y la falta de una perspectiva
mundial.

La secularización es incluso hoy tema de encendi-
dos debates (p.ej., Ammerman, 2005; Hout y Greely,
1987, 1998; Olson, 2008; Presser y Chaves, 2007;
Stark y Finke, 2000; Stark et al., 2002; Thumma y
Travis, 2007; Wuthnow, 2007). Berger (1999: 2), en
una retractación de su predicción de 1968 respecto
de que probablemente en poco tiempo más los
creyentes solo pudieran hallarse en sectas pequeñas,
cerrando filas para oponer resistencia a una cultura
secular, señala que ‘el supuesto de que vivimos en un
mundo secularizado es falso’. Acuñó un nuevo con-
cepto, la des-secularización: ‘El mundo actual, con
algunas excepciones … es tan furiosamente religioso
como lo fue siempre y, en algunos sitios, más que
nunca’. Mientras que para Berger, ‘la totalidad de un
corpus bibliográfico producido por historiadores y
científicos sociales que recibe la denominación gene -
ral de “teoría de la secularización” está, en esencia,
errado’, para Stark, la secularización, es decir, el
aumento de la no pertenencia a una iglesia y la de -
clinación de la concurrencia a iglesias, carece de lugar
en el discurso científico (Stark, 2008; Stark y Finke,
2000). Las ciudades, en las que hay una gran canti-
dad de ‘empresas’ religiosas, son lugares de culto,
mientras que las zonas rurales son indiferentes desde
el punto de vista religioso debido a la falta de oferta.
El debilitamiento de las creencias religiosas deja espa-
cio para la formación de cultos y sectas, y en conse-
cuencia una cantidad mayor de emprendedores
religiosos reúne un número más cuantioso de fieles.
Stark y otros teóricos como él piensan que la no
pertenencia a una iglesia (unchurching) de los
europeos constituye una excepción (p.ej., Finke y
Stark, 1988; Iannaccone, 1992, 1994, 1998; Stark y
Finke, 2000).

Bruce (p.ej., 2002) no cree que las nuevas 



8

Hak y Jansma   Sociología de la religión

religiones compensen la pérdida de las iglesias;
sostiene que la secularización persiste a causa de dos
procesos que interactúan: el aumento del pluralismo 
y el incremento del individualismo-igualitarismo.
Franzmann et al. (2006: 12) comentan: ‘Dass die 
Zeit aber noch nicht gekommen ist, die
Säkularisierungsthese zu Grabe zu tragen, wie Rodney
Stark (1999) dies empfiehlt, zeigt schon der Umstand,
dass die Debatte über die Säkularisierungsthese in der
Religionssoziologie heute wohl kontroverser geführt wird
als je zuvor’ (‘Que todavía no ha llegado la hora para
enterrar la tesis de la secularización, como difunde
Rodney Stark [1999], queda de manifiesto ya por el
hecho de que los debates sobre la tesis de la secular-
ización son más polémicos en la actualidad que lo
que alguna vez lo fueran’).

Los especialistas han señalado la ciencia, la
democratización, la industrialización y el aumento
de la riqueza social como causas de la secularización.
Esos procesos modifican la cosmovisión (religiosa) y
producen una merma de la integración y la religiosi-
dad, es decir, menor cantidad de fieles y menor con-
currencia a la iglesia, concepciones doctrinarias más
laxas e importancia decreciente de la religión en la
vida cotidiana (p.ej., Kruijt, 1933; Nisbet, 1966; Te
Grotenhuis, 1998). Asimismo, se ha argumentado
que el pluralismo religioso, es decir, la existencia de
grupos intermedios diversos con valores, normas y
prácticas religiosas diferentes, erosiona la estructura
de credibilidad de la sociedad y provoca un grado
menor de integración, un grado menor de obser-
vación de las normas religiosas (personalizadas),
menor participación y menor cantidad de fieles (Hak
y Sanders, 1996). Los procesos cognitivos también
pueden propiciar la no-creencia, pues algunos indi-
viduos son más propensos que otros a ‘anular analíti-
camente al razonar intuiciones que desde el inicio
presentan puntos débiles’ (Gervais y Norenzayan,
2012). Martin (2005: 7) pone de relieve la impor-
tancia de los contextos en el proceso: ‘la teoría de la
secularización … se encuentra profundamente mo -
dulada por las historias personales’; al mismo tiem-
po, no percibe ‘una relación coherente entre el grado
de avance científico y el decrecimiento de la influen-
cia, la creencia y la práctica religiosas’ (Martin, 2005:
119). Sostiene que la diferenciación es la columna
vertebral del proceso (Martin, 2005: 20). Para Lehr
y Ultee (2009), la proposición respecto de creer sin
pertenecer de Davie (1994) (véase la sección siguien -
te), la hipótesis de la competencia religiosa de
Iannaccone (1994) y la interpretación de la relación
entre modernidades múltiples e índoles múltiples de
creencias de Eisenstadt (2000) son deficientes; esos
autores, en cambio, consideran que existe respaldo
para la proposición de Nisbet (1966) respecto de que
la democratización y la industrialización ejercen

impacto sobre la religión. Beyer (1994, 2006) abor-
da la cuestión de la religión en relación con la globa -
lización y se aleja de las nociones luhmannianas de
cultura y comunicación, y diferenciación. La religión
perdió su lugar destacado, que fue ocupado por la
política y la economía, y se convirtió en un subsis-
tema funcional: es necesario analizarla tanto desde el
punto de vista ‘local’ como global. Casanova (1994,
2008) critica la teoría tradicional de la secularización
y reconoce, en cambio, la noción de no pertenencia
a una iglesia (unchurching), y habla de des-privati-
zación. Cabe preguntarse si esa noción difiere del
concepto de religión civil que postula Bellah (1967)
para los Estados Unidos o el de religión difusa de
Cipriani (1989) en relación con Italia, donde la
‘religión’ impregna los ámbitos públicos, y si refuta el
argumento de que la religión ha perdido su autori-
dad en los debates éticos: la respuesta es que en real-
idad no lo hace.

La religión en la sociedad postindustrial
Algunas agrupaciones, arraigadas en la religión
histórica y moderna temprana, luchan por preservar
o volver a introducir las creencias y prácticas
‘antiguas’. Se apropian de manera selectiva de diver-
sos aspectos de la modernidad, los transforman y
reinterpretan (Altermatt, 2004). Hellemans (2004:
83) agrega que: ‘La modernización antimodernista
de la Iglesia Católica Romana representa una estrate-
gia de excepcional éxito’. Luego siguen las cantidades
cada día mayores de evangélicos que alcanzan la sal-
vación mediante la aceptación de Jesús como su sal-
vador, un acto realizado por propia voluntad, para
regocijo de la religión ortodoxa-moderna (Hak,
2006). Berger cree que ‘las diferencias entre dos
católicos, uno que acepta la tradición sin cuestionarla
y otro que es escéptico, [son] mayores que entre un
protestante escéptico y un católico que también lo es
(Vlasblom, 2005). En teoría, el católico escéptico y
el musulmán escéptico tienen más en común que
con sus pares creyentes ortodoxos’.

Ter Borg (1991) y Bailey (1997, 1998) cuestio-
nan la noción de pérdida de la religión en la sociedad
y proponen la religión implícita. ‘Equilibra la ten-
dencia a equiparar “religión” con instituciones espe-
cializadas, con creencias manifiestas y con aquello
que se desea en forma consciente (o se planifica
específicamente)’ (Bailey, 1998: 235). Estos autores
entienden como religión los eventos populares como
los deportes y los eventos musicales, tal como lo hace
Hervieu-Léger (1993): en la modernidad, lo sagrado
no se restringe al dominio religioso y puede manifes-
tarse en cualquier dominio. Los aficionados de un
club deportivo que comparten experiencias conjun-
tas pueden crear una comunidad sagrada que se
vuelve religiosa cuando sus recuerdos asumen la
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forma de una tradición, una memoria ritualizada con
conexiones con el pasado y el futuro, la lignée croy-
ante (el linaje de la creencia). Pärna (2010, proposi-
ción 7) postuló: ‘Cualquier fenómeno social puede
considerarse religioso si cumple las siguientes condi-
ciones: inspira nociones respecto de la existencia de
fuerzas o entidades que trascienden lo individual;
despierta esperanzas de que se producirán grandes
cambios en la vida tal como la conocemos; y encie rra
la promesa de superar las incertidumbres y la fragili-
dad humanas’. Creer sin pertenecer, es decir ‘las
creencias no institucionalizadas, el “bricolaje” per-
sonal y las concepciones privadas de lo sagrado fuera
de las iglesias, capillas y mezquitas’ (www.esareli-
gion.org/bi-annual-conference/ fecha de acceso: 30
de mayo de 2012), así como las religiones hiper-
reales, ‘las religiones y espiritualidades innovadoras
que combinan elementos de las tradiciones religiosas
con la cultura popular’ (Possamai, 2012), pueden
añadirse a la lista de ‘recién llegados’.

Esas formas constituyen variantes de la ‘religión
invisible’, que toma su nombre de The Invisible
Religion (1967), título que se dio a la traducción del
cuadernillo de Luckmann Das Problem der Religion
in der modernen Gesellschaft (‘El problema de la
religión en la sociedad moderna’) (1963). Allí,
Luckmann afirmaba que el hecho de que las iglesias
hubieran perdido importancia para las personas no
significaba que la sociedad moderna fuera no reli-
giosa. Heelas et al. (2005) entienden que existe una
‘revolución espiritual’ en la que la religión deja lugar
a la espiritualidad en un momento en que los indi-
viduos viven cada día más en relación con su subsis-
tencia subjetiva individual. Por último, la ‘religión
líquida’, espiritual o comunal, es resultado de la
modernidad líquida en el marco de la cual se experi-
mentan la individualidad y la comunidad. Sus for-
mas son fluidas y volátiles, no están organizadas
jerárquicamente y pueden aparecer y desaparecer.
Nada de esto constituye el fin del linaje: en conso-
nancia con Geertz, debe señalarse que la tarea,
entonces, no consiste tanto en definir la religión
como en encontrarla. Cabe preguntarse dónde y en
qué (nuevas) variantes se la puede encontrar, y de
qué modo estudiarlas.

Nuevos movimientos religiosos
Desde la Segunda Guerra Mundial, la velocidad y el
alcance de los cambios sociales han sido inmensos,
p.ej., en relación con la tecnología de la comuni-
cación, la globalización, la demografía, la educación.
Los investigadores del campo hacen referencia a esos
cambios cuando analizan la declinación de las reli-
giones institucionalizadas que tuvo lugar en la
sociedad occidental en la segunda mitad del siglo
XX, así como el surgimiento de espiritualidades

alternativas, a veces dentro, pero mayormente fuera
de instituciones religiosas, además de la emergencia
de grandes cantidades de nuevos movimientos reli-
giosos (NMR) a partir de la década de 1960
(Beckford, 1986; Hunt, 2003; Robbins, 1988;
Schäfer, 2008).

La recepción de los nuevos movimientos reli-
giosos en el mundo occidental varía en forma sustan-
cial: en algunos países, se los trata con indiferencia;
en otros, las organizaciones de lucha contra los cul-
tos, las iglesias establecidas o las autoridades legales
se oponen a ellos de manera manifiesta o encubierta
(Arweck, 2006; Lucas y Robbins, 2004). A menudo,
notas periodísticas sesgadas y sensacionalistas han
determinado la percepción del público respecto de
que esos nuevos movimientos constituyen una ame-
naza a los valores e instituciones tradicionales, y de
que quienes se unen a ellos han de ser débiles men-
tales o bien víctimas de lavado de cerebro. Los espe-
cialistas en NMR han analizado la cuestión del
lavado de cerebro en profundidad y procuraron co -
rregir la percepción pública distorsionada, aunque
inútilmente (Lewis, 2004). Debido a que en el dis-
curso público estos grupos alejados de las religiones
establecidas se conciben como agencias de control
mental, los científicos sociales consideraron nece-
sario acuñar un término más neutro para denomi-
narlos: se propuso el nombre de ‘nuevos
movimientos religiosos’. Durante largo tiempo, la
‘polémica del culto’ constituyó un tema predomi-
nante en la agenda de investigación de los estudiosos
de estos movimientos. Más recientemente, la aten-
ción se desplazó a otros temas más específicos como
organización de los movimientos, relación con el
medio ambiente, conversión y doctrina.

La gran variedad existente en lo que atañe a
tamaño –la mayoría cuenta con cantidades de fieles
relativamente limitadas, mientras que otros son
empresas internacionales con filiales en varios países
(Beckford y Levasseur, 1986; Clarke, 2006)– histo-
ria, tradición teológica, organización y actitud hacia
la sociedad de los NMR vuelve difícil proporcionar
una respuesta general a la pregunta acerca de la causa
del surgimiento de estos movimientos.
Lamentablemente, las generalizaciones que hacen
referencia a privación relativa, alienación o anomia
no han logrado especificar la relación existente entre
movimientos y sociedad (Campbell, 1982: 236;
Dawson, 2006). En consecuencia, se ha producido
un desplazamiento de las teorías centradas en pre-
guntas respecto del por qué a teorías que se enfocan
en preguntas respecto del cómo, es decir, en los pro-
cesos sociales mediante los cuales los movimientos
sociales se crean y mantienen (Zablocky y Looney,
2004: 314).

La investigación de los NMR se encuentra domi-
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nada por los métodos cualitativos, como la obser-
vación participante. Al formar parte de la vida coti -
diana de grupos (pequeños), el científico social se
familiariza con sus símbolos y significados, así como
con la forma en que se los construye e interpreta. Ese
es el motivo por el que, en numerosos casos, los estu-
diosos de los NMR adoptaron la perspectiva del
interaccionismo simbólico.

Los resultados obtenidos en la investigación han
mostrado de manera inequívoca que los integrantes
de los NMR no son débiles mentales ni víctimas de
lavado de cerebro, ni tampoco viven en las márgenes
de la sociedad. Como resultado, la atención se
desplazó a la pregunta respecto del modo concreto en
que se lleva a cabo la afiliación y la conversión, en
lugar de centrarse en rasgos de personalidad de
potenciales prosélitos. A menudo, se considera que la
conversión es una carrera que consiste de una canti-
dad de etapas de participación creciente en
movimientos religiosos. Un modelo puesto a prueba
en forma reiterada es el modelo de la conversión en
siete etapas elaborado por Lofland y Stark (1965)
que conciben la conversión como la solución que
encuentra quien se halla en una búsqueda religiosa
frente a problemas personales conectados con un
punto de inflexión en la vida, facilitada por vínculos
afectivos e interacciones intensas con miembros del
grupo religioso. No se ha encontrado hasta el
momento gran respaldo empírico que sustente la
existencia del componente relativo al punto de
inflexión del modelo; sin embargo, la importancia de
las relaciones (pre)existentes y la interacción intensa
con los miembros del movimiento han quedado
establecidas.

El tema de la desafiliación captó la atención cuan-
do los investigadores especialistas descubrieron que si
bien se unían grandes cantidades de personas a los
grupos, también los abandonaban en igual medida
(Bromley, 2004: 299). Se mencionan las causas si -
guientes de desafiliación: distancia geográfica, redes
sociales competitivas, expulsión y cuestionamiento
de la autoridad del líder cuando no cumple con las
normas y las promesas; este factor reviste especial
importancia en los movimientos quiliásticos cuando
las profecías acerca del fin de los tiempos no se
cumplen. El fracaso de las profecías, sin embargo, no
necesariamente resulta fatal para los movimientos:
mucho depende de la creatividad del profeta, la elas-
ticidad de la doctrina para absorber datos que la refu-
tan y las inversiones materiales y espirituales de los
seguidores. Si el profeta no logra ofrecer una inter-
pretación aceptable del fracaso de la profecía, puede
seguir la desafiliación colectiva e individual (Jansma,
1986, 2000; Stone, 2000).

Los efectos de la salida de los movimientos sobre
los miembros exhiben una amplia variedad y depen-

den de la profundidad de la participación y la dimen-
sión de la inversión realizada en el movimiento. La
mayor parte de los ex integrantes parecen lograr
superar la experiencia vivida con el grupo (Bromley,
2004: 305). Cuando se consideran los efectos de la
desafiliación sobre el movimiento como totalidad, se
debe advertir que el abandono colectivo ejerce mayor
impacto que el individual, y que el efecto de la par-
tida de un miembro de alto rango, que cuenta con
información interna, puede ser más nocivo que el de
un miembro corriente.

En lo que respecta a la importancia de los nuevos
movimientos religiosos para la sociedad, se ha
planteado la pregunta de si pueden compensar la
tendencia actual de desencantamiento y secula -
rización presente en el mundo occidental. A primera
vista, la respuesta es negativa. Mientras que las cifras
de quienes abandonan las religiones instituciona -
lizadas llegan a los cientos de miles, los seguidores de
los pocos NMR más numerosos pueden llegar al
orden de la decena de millar. No obstante, este no es
el panorama completo. Hay grandes cantidades de
personas que no se unen a movimientos ni iglesias
pero que se definen como espirituales y pertenecen a
la inmensa categoría de los individuos que cons -
truyen su propia religión o filosofía de vida. Pero
incluso teniendo en cuenta esta última categoría,
cabe dudar, como lo hace por ejemplo Bruce (1996),
si la nueva espiritualidad y los NMR compensan las
pérdidas de las religiones institucionalizadas (Voas y
Bruce, 2007).

Beckford y Levasseur (1986: 49), en un análisis
de la importancia de los NMR en el mundo occiden-
tal, llegaron a la conclusión de que su aporte socio-
cultural es modesto, y que la atención dispensada por
los medios de comunicación a estos grupos mayor-
mente pequeños no guarda proporción con la in -
fluencia que ejerce su mensaje en la sociedad. En su
visión, ‘la importancia sociocultural de los NMR
actuales en el largo plazo no reside tanto en sus
aportes deliberados a la vida religiosa y espiritual
como en las consecuencias no intencionales de sus
actividades en lo que atañe a esclarecer los límites de
la tolerancia. … Los NMR están colaborando en la
definición de los límites prácticos de la conducta
aceptable y no aceptable en una era supuestamente
secular’. Los NMR ponen de manifiesto qué se con-
sidera conducta religiosa ‘normal’ en la sociedad
occidental. En la sociedad secular de hoy el con-
tenido de una creencia no es una cuestión impor-
tante; lo que se considera conducta inaceptable es
que las personas tomen sus creencias con tanta
seriedad que organicen la totalidad de su vida coti -
diana de conformidad con ellas (Hardin y Kehrer,
1982: 281; Jansma, 2010: 62).
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Conclusión
El intento de definir la religión y la magia seguirá
entre nosotros en el futuro inmediato. En la actuali-
dad, el uso de definiciones operativas, que ofrecen
precisión y exactitud analíticas al investigador, es el
que prevalece en el campo de la investigación. No
obstante, todavía es frecuente encontrar definiciones
‘verdaderas’ y reificadas (véase también Asad, 1993;
Fitzgerald, 2000; Lambert, 1991; McKinnon, 2002;
Smith, 2004; Stark y Bainbridge, 1987 sobre el tema
de definir la religión). Si bien los programas de inves-
tigación científica clásicos están lejos de haberse ago-
tado, como resultado del giro hacia la elección
racional, en especial, surgieron nuevos debates y, lo
que es más importante, se pusieron a prueba hipóte-
sis viejas y nuevas, además de generarse datos nuevos.

La investigación en los terrenos de la evolución
religiosa, la secularización y los nuevos movimientos
religiosos, entre otros, dio como resultado un corpus
de conocimiento en crecimiento continuo, hipótesis
comprobadas y mejores programas de investigación.
Luego, es difícil apreciar la importancia de los
nuevos conceptos de religión en la medida que se
exponen en ensayos, es decir, artículos que no tienen
marco teórico ni se basan en datos empíricos, ni se
encuentran subsumidos en preguntas principales ni
se formulan como hipótesis comprobables. Lo
mismo se aplica a las reflexiones acerca de las rela-
ciones entre la modernidad (reificada) y la religión.
¿En qué medida producen algo nuevo desde el punto
de vista sociológico los estudiosos angehauchte de corte
más filosófico e histórico o los discursos filosófico-
teóricos sobre religión, por ejemplo De Vries (2008)?
Más importante aun es determinar en qué medida
sus cavilaciones (p.ej., Habermas, 2005; Taylor,
2007) son pertinentes a la investigación teórico-
empírica de la religión o tienen cabida allí.

Para lograr avances científicos en el campo, el
problema no radica tanto en la supuesta división
entre la investigación cuantitativa y cualitativa, como
se afirma periódicamente en algunos (pseudo)
debates. El problema reside en si los sociólogos de la
religión subsumen sus preguntas de investigación en
las cuestiones fundamentales, o tal vez la única
cuestión principal: Ganzeboom (2012) argumenta
que la cohesión social subsume tanto la desigualdad
como la racionalización. Sólo se logrará avanzar
cuando los investigadores den respuesta a preguntas
de investigación explicativas, sea de forma cualitativa
o cuantitativa, mediante la puesta a prueba de
hipótesis subsumidas bajo los programas de investi-
gación científica que abordan la cuestión o cues-
tiones fundamentales y fortalezcan, de ese modo, los
programas existentes o creen otros.

Bibliografía recomendada anotada
Para un panorama general de la sociología de la religión,
véanse los siguientes manuales: Clarke PB (ed.) (2009)
The Oxford Handbook of the Sociology of Religion.
Oxford: Oxford University Press; Beckford JA y
Demerath NJ (eds) (2007) The Sage Handbook of the
Sociology of Religion. Londres: Sage.

Sobre temas particulares como la secularización, véase
Dobbelaere K (2002) Secularization: An Analysis at Three
Levels. Bruselas: P.I.E.-Peter Lang; y véase Tschannen O
(1992) Les Théories de la secularisation. Ginebra y París:
Librairie DROZ, sobre la historia y el estado del debate
sobre la secularización en la época. Dobbelaere K (2009)
The meaning and scope of secularization. En: Clarke PB
(ed.) The Oxford Handbook of the Sociology of Religion.
Oxford: Oxford University Press, págs. 600–15, ofrece
una apreciación más reciente de la secularización.

El estado del arte en el tema de la evolución religiosa
se analiza en Bellah RN (2011) Religion in Human
Evolution: From the Palaeolithic to the Axial Age.
Cambridge, MA: Belknap Press. En Moor N, Ultee W y
Need A (2009) Analogical reasoning and the content of
creation stories: Quantitative comparisons of
preindustrial societies. Cross-Cultural Research 43:
91–122, se proponen mecanismos causales de la
evolución religiosa.

Acerca del debate espiritual, véase Flanagan K y Jupp
PC (eds) (2007) A Sociology of Spirituality. Farnham:
Ashgate. En esta obra, los autores exploran el problema
de definir la espiritualidad, la relación de la espiritualidad
con, entre otros, el género, el ambiente holístico, el
Estado, la Iglesia, la generación posterior a la del ‘baby
boom’ de la posguerra.

O’Dea TF (1966) Sociology of Religion. Englewood
Cliffs, NJ: Prentice Hall. Un estudio clásico que ofrece
un buen ejemplo del enfoque estructural funcionalista de
la religión.

Malinowski B (1974 [1925]) Magic, Science and
Religion. Londres: Souvenir Press. Estos ensayos clásicos
siguen resultando valiosos para comprender los
conceptos de magia, ciencia y religión.

La primera teoría madura de la elección racional
aplicada a la religión puede encontrarse en Stark R y
Bainbridge WS (1987) A Theory of Religion. Nueva York:
Peter Lang. Si bien Stark R y Finke R (2000) Acts of
Faith: Explaining the Human Side of Religion. Berkeley:
University of California Press, no ofrece una revisión
importante de aquel primer hito del ‘giro económico’ en
la sociología de la religión, ofrece de todos modos un
bosquejo de la teoría de mercado aplicada a la religión.

Para obtener un panorama de los nuevos
movimientos religiosos, véase Lewis JR (ed.) (2004) The
Oxford Handbook of New Religious Movements. Oxford y
Nueva York: Oxford University Press. En este manual, se
cubre la mayor parte de los aspectos más importantes de
los nuevos movimientos religiosos: conversión,
milenarismo, movimientos contrarios a los cultos, el
debate del lavado de cerebro. Asimismo, se analiza la
importancia de los movimientos religiosos. Otro
panorama completo puede consultarse en Dawson LL
(ed.) (2004) Cults and New Religious Movements.
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Malden, MA: Blackwell. Una breve introducción a los
programas de investigación científica delineados por
Lakatos, las cuestiones sociológicas fundamentales, etc.
puede consultarse en www.socsci.kun.nl/maw/sociologie/
ultee/presentations/bigcopenhagen.pps
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