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[El principio de la accion] estriba en la complicidad entre dos estados de
lo social, entre la historia hecha cuerpo y la historia hecha cosa, o, mas
precisamente, entre la historia objetivada en las cosas, en forma de es-
tructuras y mecanismos (los del espacio social o los campos), y en his-
toria encarnada en los cuerpos, en forma de habitus, complicidad que
establece una relacion de participacion casi magica entre estas dos rea-
lizaciones de la historia. El habitus, producto de una adquisicion
histdrica, es lo que permite la apropiacion de un logro historico. De igual
modo que la letra s6lo abandona su estado de letra muerta por medio del
acto de lectura, que supone una aptitud adquirida para leer y decifrar, la
historia objetivada (en unos instrumentos, unos monumentos, unas
obras, unas técnicas, etcétera) solo puede convertirse en historia actuada
y actuante si la asumen unos agentes que, debido a sus inversiones ante-
riores, tienen tendencia a interesarse por ella y estan dotados de las ap-
titudes necesarias para reactivarla.

(Bourdieu 1999a, 197)
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Prefacio

Los sucesos sociales no se deben a una sola causa, sino a una
multiplicidad de ellas. Que este libro haya visto la luz también ha
sido a causa de la confluencia de varios factores, no por ultimo el
actuar de grandes colegas y amigos, desafiantes tareas de
investigacion social en el Center for the Interdisciplinary Research
on Religion and Society (CIRRuS), asi como deslumbrantes
perspectivas de cooperacion internacional entre América Latina y
Alemania, como es el caso en el Center for InterAmerican Studies
(CIAS, Bielefeld) y en el nuevo Center for Advanced Latin Ameri-
can Studies (CALAS, Bielefeld y otras universidades alemanas y
latinoamericanas). Al autor de estas lineas tal cooperacion ademas
le facilita darle seguimiento al trabajo realizado en varios paises de
Latinoamérica a lo largo de las 3 décadas pasadas.

El presente libro tiene por objeto de estudio la relacion entre
condiciones sociales e identidades asi como estrategias de actores
sociales, ejemplificado con la identidad religiosa en un contexto de
aguda crisis social. La relacion entre estructura social y
cognicidn/accion de actores es una problematica subyacente a un
sinnimero de temas y campos de investigacion social. Esto también
vale para los ejes tematicos de investigacion en el CALAS, en tanto
que la perspectiva de observacion incluye a los actores,
desigualdades sociales, violencia y resolucion de conflictos,
identidad y region, asi como transformacion socio-ecologica. La
perspectiva de investigacion conjunta entre latinoamericanos y
europeos en el marco del CALAS también guarda una relacion
especifica con la génesis del presente libro.

Este libro se publica en la editorial del CIAS que se llama
“Kipu”. Esta palabra Quichua hace referencia a la escritura de nudos
que ha sido el medio de circulacion del saber en el reino incaico — o
sea, una forma no-colonial de producciéon de conocimiento. Esta
forma de producir conocimiento es programatica para una editorial
que quiere hacer una contribucion a un saber decolonial y critico,
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construido en la cooperacion intercontinental e interdisciplinaria de
practicantes de las ciencias culturales y sociales.

Después de mas que tres décadas de estar trabajando en
investigacion social entre Europa y América Latina el autor de estas
lineas se siente comprometido con este programa. Como en el
trabajo de un investigador individual o bien de un equipo pequefio
solo se pueden realizar ciertos aspectos de un paradigma cientifico,
quizas vale la pena recordar aqui la experiencia clave por la cual la
realidad latinoamericana misma cambié mi abordaje a los estudios
sociales. A principios de los afios 80 preparaba un estudio de campo
acerca de actores religiosos en regiones de guerra. En aquel
entonces, en Europa, la teoria fenomenoldgica de Berger y
Luckmann, completamente ajena a la realidad de las guerras sucias
que la Guerra Fria atizaba en el Sur global, estaba muy en boga. En
1983, durante la fase caliente de la guerra en Guatemala, en un retén
militar observé dos “sujetos” comunicando: uno oficial militar, alto,
fuerte, blanco y armado, el otro un campesino indigena, pequefio,
débil, piel cobre y en ropa harapienta. En cada uno de ellos, en ese
preciso momento, estaba presente no solamente una historia de vida
muy diferente de la del otro sino que todo un sistema de clases
sociales desiguales y de represion de una clase hacia otras. En otras
palabras, en los habitiis de los dos estaba presente toda la historia de
una sociedad basada en relaciones desiguales y violentas de poder,
una historia por cierto colonial que habia inscrito esas relaciones de
poder también en el color de su piel. Yo mandé a Berger y
Luckmann al reino de las fantasias burguesas, y la fuerza bruta de la
realidad guatemalteca me hizo estudiar la propuesta sociologica de
Pierre Bourdieu, cuya teoria, si bien no logra conceptualizar la
“Colonialidad del Poder” (Quijano), surge al calor del sufrimiento
provocado por este en Argelia. !

1  Bourdieu pone el foco de interés en las formas poco visibles del poder y
la violencia, especialmente al desarrollar el concepto de la violencia
simbdlica. La fuerza bruta de la violencia fisica, tan importante en la
reproduccion de los sistemas (neo-) colonialistas en el Sur, por lo tanto
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Tres decenios mas tarde, en parte habiendo trabajado en Améri-
ca Latina, tuve la suerte de poder conocer, de forma colectiva e
intensa en dos ocasiones, la creatividad de una produccion de
conocimiento sociologico latinoamericano a base de un didlogo con
Bourdieu que merece ser denominado decolonial. En octubre de
2016 fui invitado a dar la conferencia magistral en el Coloquio
Internacional “Haciendo trabajar a Pierre Bourdieu desde América
Latina y el Caribe”, los dias 20 y 21 de octubre del 2016, convocado
por el Instituto de Investigaciones Sociales y el Centro Regional de
Investigaciones Multidisciplinarias, ambos de la Universidad
Nacional Autonoma de México. En febrero de 2018 Adrian Tovar y
yo fuimos invitados del Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social Occidente (CIESAS) y del
Colegio de Jalisco, Guadalajara, para presentar y debatir nuestro
abordaje a la religion. Después dictamos un seminario de varios dias
en la Universidad de Guadalajara con el mismo objetivo. Estas
invitaciones no solo han sido un gran honor. Estas ocasiones
resultaron sobre todo una aventura intelectual en “decolonialidad
practica” por la calidad y la creatividad con la cual las y los colegas
latinoamericanos hicieron “trabajar” a Bourdieu y plantearon
desarrollos ulteriores en sus diferentes proyectos. Un impulso de es-
ta conferencia fue particularmente interesante para nuestro trabajo
en CIRRuS en Bielefeld: la importancia que se le ha dado en las
ponencias y en los debates al concepto de clase social para el
analisis de la praxis, sea religiosa o sea de cualquier otra indole. En
CIRRuS esta perspectiva — interpretada segun los criterios tanto de
una sociologia de la dominacion como de la diferenciacion
funcional — ha sido central. No obstante, en el campo de la
sociologia de la religion el abordaje desde Bourdieu permanece atin
marginal en comparaciéon con una corriente hegemonica en la que

no se trata con alta prioridad. Nosotros, en nuestro esbozo de una
sociologia praxeologica, hemos puesto la atencidon precisamente en la
relacion entre las formas simbolica, fisica, estructural y cultural de la
violencia. Ver Schifer (2020a, 536 — 639, especialmente 546).
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dominan un constructivismo subjetivista, tan neoconservador como
trasnochado,’ abordajes posmodernos de dudosa semiodtica y teorias
iterativas de la secularizacion que en vano intentan redimirse de su
eurocentrismo y de su anacronico dualismo modernidad-tradicion —
pero que no obstante luchan con cualquier medio posible por su
posicion de poder en el campo de la sociologia (al mismo tiempo
negando la existencia de cualquier lucha) sobre todo contra teorias,
como la bourdiana, que toma en cuenta tales dinamicas objetivas de
poder en el quehacer socioldgico.

En nuestro equipo de socidlogos de la religion en el CIRRuS el
abordaje desde la sociologia de Pierre Bourdieu se ha cultivado y
aplicado al fenomeno religioso desde la década de 1980. Superar la
brecha entre discurso y cosmovision, por un lado, y las estructuras
sociales, por el otro, ha sido un objetivo central en el desarrollo del
método de HabitusAnalysis durante estos afios. Su doble enfoque se
dirige tanto a las condiciones subjetivas (sentido practico) como a
las objetivas (campos, espacio social) de las practicas discursivas y
no discursivas, poniendo de relieve la logica practica que subyace y
articula a ambas.

El presente libro es en parte la traduccion y reelaboracion de
tres ensayos que forman una unidad (Schifer et al. 2015a, 2015b;
Schéfer 2016a). El texto en espafiol se escribio en 2017 y no se ha
publicado por varias razones hasta el dia de hoy. Los dos primeros
capitulos se escribieron en equipo; de faltas y errores en el tercero,
solo el autor de este prefacio es el responsable. Adrian Tovar no
solamente es co-autor sino que traductor congenial al espafiol. A

2 No cabe aqui una enunciacién de las tendencias tedricas que han
provocado el pendulazo subjetivista, relegando el papel de Ila
desigualdad social y las lineas de conflicto social en el campo religioso.
Baste decir groso modo que este pendulazo estd vinculado a la
fascinacion por espiritualidades individualizadas e hiper-fragmentadas
que no sirve ni para una sociologia del Norte y, ademas, no deja de uni-
versalizar tacitamente una vision reduccionista del pequefio mundo del
Norte y de las clases privilegiadas en el Sur.
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Sebastian Schlerka le agradecemos, una vez mas, su excelente
trabajo en las multiples tareas técnicas.

Heinrich Wilhelm Schifer, Bielefeld, Agosto de 2020






1. Introduccion

Imagine a una sefiora en sus cincuentas con mofio y falda larga,
desde hace afios comprometida en las Assembleias de Deus en las
afueras de Sdo Paulo. Nada extraio, todo normal: una pentecostal
de pura cepa. Supe de esta sefiora en la ocasion de una cooperacion
con Paulo Barrera, un experto extraordinario en religion en la
periferia urbana. Ahora, después de varios afios de trabajar con la
seflora como informante, los investigadores terminaron visitandola
en su casa. ;Qué es lo que encuentran? Un altar Candomblé, una
estatua de la Virgen de Aparecida junto con un rosario y... una
Biblia en la mesa. No era dificil para la sefiora explicarles a los
sociologos asombrados la razon de ser de esta combinacion de
objetos de devocion. En la periferia de una ciudad como Sao Paulo
con tanto estrés y tanto peligro era mejor tener varias posibilidades
de comunicarse con lo sagrado. Le gustaban las Assembleias de
Deus por su modo de organizacion comunitaria que les ayudaba a
los integrantes en muchos problemas cotidianos. Sin embargo, si el-
la tenia algo grave como un problema de salud por ejemplo, tenia
mas confianza en las capacidades de la Mae de Santo del
Candomblé. En el barullo de la ciudad y el estrés del trabajo
también se necesitaba de vez en cuando un tiempo de meditacion
tranquila y que para ello le gustaba mas una misa catélica. ;Como
se describe la identidad de esta sefiora? ;Qué relacion existe entre
las condiciones sociales generales y situacionales de su existencia
por un lado y sus creencias y practicas religiosas por el otro? ;Qué
alineamiento politico va a realizar en caso de duda: uno
influenciado por la cuestion de raza y clase tipo Candomblé o uno
de pentecostalismo conservador tipo “bancada evangélica”?
(Saldria a una manifestacion a favor de Lula y Dilma o mas bien a
una a favor de un candidato conservador “cristiano”? ;En qué se
distinguen las creencias y practicas religiosas y politicas de esta
sefora de aquellas de una persona — catdlica conservadora o
carismatica — que vive en la urbanizacion cerrada Alpha Ville, de
clase alta, que va en helicoptero a su trabajo como banquero en el
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centro de la mega-urbe y que co-financia la politica de Temer y de
Bolsonaro?

En este librito vamos a trazar unas lineas basicas de un proyecto
sociologico amplio que — dicho en una palabra escueta — busca
reintroducir la clase social a los estudios de cultura y religion —
entendiéndose este abordaje como un pequeia contribucion segin el
espiritu decolonial.

Esto suena como si se sobreentendiera en las ciencias sociales.
Sin embargo, no lo es ya que las humanidades en general han sido
asediadas durante los ultimos veinte o treinta afios por programas
tedricos que concedieron casi exclusiva relevancia a cultura en
términos de simbolos, narrativas, imaginarios etc. No decimos que
las correspondientes practicas y productos no sean importantes para
comprender la praxis humana. Pero si vemos una especie de neo-
idealismo trivial que se ha apoderado en muchos renglones del
pensamiento en las ciencias sociales, sobre todo impulsado por el
programa posmoderno — de tal modo que incluso se ha establecido
algo que se podria denominar una recepcion posmoderna de la obra
de Bourdieu.

Vayamos a examinar este argumento, un tanto sumario, con
mas detalle a partir del decolonialismo practico del coloquio
latinoamericano de 2016 con el titulo de “Haciendo trabajar a Pierre
Bourdieu desde América Latina y El Caribe”. El lema del simposio
insiniia que existe una diferencia entre una manera europea de hacer
sociologia por un lado y una manera latinoamericana por el otro.
Seguro, seria equivocado esencializar la diferencia entre una
perspectiva europea y otra latinoamericana. Sin embargo es posible
observarla y apuntar sus condiciones, mucho menos relacionadas
con tradiciones intelectuales que con los contextos sociales en los
que se da el quehacer sociologico. Esbozaremos tres aspectos de es-
ta diferencia que nos llevan directo al ntcleo de la sociologia
bourdiana.

En primer lugar nos referiremos a la manera de entender la
sociologia cultural de Bourdieu. Es bien conocida la influencia que
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el giro lingiiistico y el giro simbolico, asi como el pensamiento
posmoderno, han tenido en Europa y en los Estados Unidos durante
los ultimos treinta afios, propiciando una especie de neo-idealismo
ingenuo. Esto ha alejado la atencion sociologica de las estructuras
socio-economicas. Es una perspectiva que le calza bien a la
comodidad social de los intelectuales nor-atlanticos. En cambio, en
América Latina los antagonismos sociales estdn a flor de piel;
imposible ignorarlos. Por tanto su relevancia en la implementacion
de una sociologia bourdiana es evidentemente mayor. En vista de
este contraste, resulta interesante hacer referencia al desarrollo de la
sociologia bourdiana. Este se dio, en los afios 1960 y 1970, en
reaccion critica al estructural-funcionalismo y el neomarxismo —
ambas corrientes con un fuerte énfasis en las estructuras sociales.
Bourdieu complementd este énfasis con una sociologia cultural que
pone en relacion cultura y estructura social. Ahora, si, a la manera
del giro simbolico, uno separa la cultura y la produccion de sentido
de las estructuras sociales, se sitia en todo caso fuera de la
perspectiva bourdiana. Desde la situacion latinoamericana en
cambio, una mirada atenta a la relacién entre estructura social y
produccion cultural se sostiene, por asi decirlo, naturalmente.
Nuestra aproximacion a una teoria de la religion insiste en este ba-
lance.

Segundo, del neo-idealismo en la sociologia nor-atlantica se
deriva en la tesis de la libertad del actor individual (p. €j. en Jeffrey
Alexander) o bien del sujeto que, a través de la comunicacion y del
conocimiento, construye “el mundo” (p. ej., en la tradicion de Ber-
ger y Luckmann, una gran parte de los socidlogos de religion y de
conocimiento en Alemania). Visto desde estas perspectivas, la
referencia bourdiana a las estructuras sociales se denuncia como
“hermenéutica de sospecha”;, o bien se lee como una
“determinacion” total por el habitus, que a su vez es determinado
por las estructuras, y por tanto como negacion de la libertad huma-
na. Este antagonismo radical entre determinacion y libertad
corresponde mas bien al pensamiento del siglo XVIII que a una
sociologia moderna. La determinacion total es una quimera bizarra
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que necesita el demonio de Laplace para del todo poderse construir
como una idea. Suponer la eficacia de determinaciones relativas por
las condiciones sociales, en cambio, es trivial. Cada socidlogo la
puede experimentar al tratar de realizar el deseo de comprarse un
yate de alta mar y, en vista de este proyecto, examinar a su
monedero. Finalmente: ;Qué mas podria ser el objeto del analisis
socioldgico sino causalidades sociales? Examinar la correlacion ent-
re habitus y estructura social se trata justamente de esto: de mostrar
la efectividad y variabilidad de causalidades parciales y con ello
reconstruir el potencial creativo dado por el habitus. Esta es nuestra
intencion.

Tercero, la sociologia nor-atlantica tiende a reivindicar al
individuo como “ens realissimum” (Bourdieu). El problema clave
aqui, desde nuestra perspectiva, es la substancializacion del
individuo y/o del habitus. Bernard Lahire (2004), por ejemplo,
pretende adjudicarle creatividad al habitus mediante su reduccion al
plano puramente individual; donde sin embargo los individuos son
concebidos a su vez como substancias. De manera similar, bastantes
tedricos postulan, con buenas razones, que habitus es un concepto
relacional y tiene que ser concebido en el contexto de sus campos o
espacios correspondientes. En este sentido un habitus — como por
ejemplo un “habitus étnico-racial’— se concibe como “formado
[shaped] por la determinacion por campos” (Atkinson 2015, 11).
Mientras que esto es correcto en términos de una foérmula, no
obstante la relacion referida es una del habitus hacia afuera. O sea,
el habitus (“étnico-racial”, politico, religioso, familiar, periodistico
etc.) puede seguirse comprendiendo como una entidad en si cerrada
(o sea lo que clasicamente es una substancia) en relacion con otras
substancias (campos, p. ¢j.). Hay que conceder que el estilo de
Bourdieu, muchas veces abreviado y a la vez sobrecargado e
impreciso, pueda causar una impresion substancialista de los
modelos teéricos como son habitus o campo. En consecuencia, su
énfasis en relaciones facilmente puede entenderse referida a la
relacion entre substancias — finalmente, concepciones que se basan
en imagenes mentales como el trazado en la presente grafica
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(grafica 1). En cambio nosotros concebimos el habitus mismo como
relacional, o sea como una red de disposiciones.

Problemas tedricos — sustancialismo
Habitus y campo como entidades

Relacion

¢ Determinacion?

Nabitus

Grafica 1

Bourdieu deriva su relacionismo de la filosofia de Ernst Cassirer y —
nolens volens y con fuertes correcciones — del estructuralismo
clasico. Los detalles de este proceso de recepcion y adaptacion no
pueden detallarse aqui. Pero siguiendo este abordaje radicalmente
relacionista concebimos los modelos de los campos y del espacio
social como constructos tedrico-matematicos y no como espacios
reales confinados por limites dibujables; y los habitiis como redes
de disposiciones que procesan experiencias cognitiva, afectiva y
emocionalmente, generando asi juicios y practicas que, mediante
estos procesos, se encuentran en interaccion parcial (pero
analiticamente precisable) con las estructuras sociales. Los
conceptos relacionales de habitus y estructuras sociales permiten
reconstruir habitlis, campos y la distribucion de capitales en el
espacio social de manera intrinsecamente relacional y no como
relaciones externas de una substancia a otra substancia. Con otras
palabras, nuestro abordaje tiene el fin de comprender las relaciones
que forman redes de disposiciones (o sea los habitlis modelados
seglin una légica especifica) en su relacion a las relaciones sociales
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objetivas que se modelan matematicamente como campos y espacio
social.

Un problema que subyace a los debates aqui mencionados es el
hecho de que las discusiones tedricas son llevadas muchas veces sin
nexo alguno con estudios empiricos. Mas todavia, incluso el
desarrollo de teorias se efectiia en muchos casos sin una referencia a
la praxis empirica metodologicamente reflexionada. Nosotros
hemos tomado, desde los afios 1980 hasta los proyectos mas
recientes del equipo, el camino inverso: desarrollando teoria a partir
de estudios empiricos y su preparacion asi como evaluacion
metodolégicamente controlada. De este modo los conceptos teoricos
se han desarrollado y afinado a partir de y en constante didlogo con
la praxis vivida. Esto hizo que muchos problemas discutidos con
mucho aplomo como tedricos — como el de la santa libertad indivi-
dual versus la determinacion materialista diabolica — simplemente
se desvanecieran como una pesadilla con el sol de la mafiana. Es por
esta logica que en este libro no nos abocamos inmediatamente a la
presentacion de la teoria de la identidad, sino que comenzamos mas
bien con el desarrollo de los modos y las herramientas de
observacion. Solo después nos dedicamos al desarrollo de una teoria
de la identidad que aborda el bagaje teorico tras este concepto desde
un angulo muy propio, resultado de extensos estudios empiricos y
metodoldgicos previos.

La reciente invocacion de identidades culturales y religiosas por
parte de politicos nacional-capitalistas y movimientos de resistencia
religiosos y politicos sirve como recurso para la movilizacion. A la
inversa, con frecuencia es también un concepto substancialista de
identidad el que etiqueta desde afuera a estos movimientos. A una
identidad vista como una esfera se le puede pegar facilmente una
etiqueta. Por ejemplo, se ha repetido una y otra vez a propdsito de
movimientos islamistas que ,el monoteismo en si” es
lamentablemente afin a la violencia. Semejante aseveracion no solo
carece de sentido, sino que es sumamente dudosa desde varios
puntos de vista. Sus aspectos problematicos abundan: una
esquematizacion simplista de la historia del monoteismo y de otras
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religiones — e incluso de la tradicion ilustrada misma —, ignorancia
respecto a las tradiciones interpretativas de las propias religiones, y
mas.

Mas adelante, en el capitulo sobre identidad, desglosaremos un
poco mas el problema epistemologico de la reificacion de
conceptos, o sea, el problema fundamental detras del pensamiento
substancialista para de este modo desarrollar una teoria de la
identidad como red, que representa una concepcion relacional y
novedosa de los conceptos de identidad y estrategia en clave
praxeologica.

Esto quiere decir que hay algunas falacias a evitar. Empecemos
por lo trivial: los conceptos abstractos — como identidad o
monoteismo — ocultan la pluralidad de lo concreto. Se ha puesto de
moda tratar de evadir este problema con un truco. Se pluraliza lo
abstracto: los monoteismos, las identidades (las territorialidades, las
materialidades...). Con ello, sin embargo, no se evita la reificacion:
en todo caso se multiplica. Ain en su forma multiplicada, los
conceptos abstractos evocan la impresion de que se refieren a
entidades monoliticas, casi metafisicas. Lo ultimo se da sobre todo
debido a que el uso substancialista de conceptos abstractos despierta
las antiguas disposiciones del realismo conceptual, por medio del
cual, entre otros los neo-platonicos o bien Anselmo de Canterbury,
poblaban el reino celestial segun su propio gusto. De manera
similar, hoy, algunos especialistas quieren hacerle creer al publico
asombrado que, digamos, “territorialidades” pueden estar en lucha.
Como en el realismo conceptual, aqui se tornan en entidades
metafisicas conceptos que no son mas que modelos que ayudan a la
percepcion. El plural no hace sino producir varias de esas entidades.
El beneficio — si bien solo de corto plazo — es que las abstracciones
reificadas son faciles de manejar en discursos explicativos, sobre
todo cuando se usan como entidades ideales: monoteismos e
identidades como imaginarios, narrativas, discursos.

Una concepcion reificante de la identidad podra tener cierto
poder descriptivo sobre la constitucidon de convicciones e incluso de
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practicas religiosas. Sin embargo estas ultimas no son tratadas como
convicciones y practicas de seres humanos concretos y sufrientes,
sino como ideas abstractas, como substancias ideales y homogéneas.
En todo caso, en esta linea de las ciencias sociales y culturales la
cosa es concebida bajo la forma “de contemplacion” (Marx y Engels
1980, 6). De este modo, las causas sociales del terrorismo religioso
son desterradas y llevadas al reino del espiritu, al de los discursos,
los textos, la inter-textualidad, las narrativas, etc. La reproduccion
material como condicidon existencial de actores reales y sufrientes
queda desatendida por completo o se presenta al menos como irre-
levante para su identidad religiosa. Por otro lado, tampoco tiene
mucho sentido concebir el objeto de interés cientifico — para decirlo
de nuevo con Marx — exclusivamente “bajo la forma de objeto”
(material), pues conceptos como monoteismo o identidad hacen
referencia no simplemente a la materialidad de grupos sino que a
relaciones sociales y en gran parte también a convicciones, es decir,
a nociones de personas, disposiciones mentales cuyo efecto sin duda
puede orientar las acciones. No obstante: ,,El litigio sobre la realidad
o irrealidad de un pensamiento que se aisla de la practica, es un
problema puramente escoldstico“ (Marx y Engels 1980, 6). El
vinculo con la praxis es crucial. Si se quiere comprender (verstehen,
Max Weber) sociologicamente y no decretar escoldsticamente, se
tiene que tomar consciencia metodologica de que “entre las
condiciones de existencia y las practicas o las representaciones se
interpone la actividad estructurante de los agentes...” La cuestion
del terrorismo y la identidad religiosa debe plantearse entonces en
relacion a los actores: ;Qué estructuras y procesos sociales
coinciden con qué ideas religiosas, cuando se llega a la violencia?
Esta ecuacion sociologica de doble incognita solo puede resolverse
si las convicciones religiosas, y con ello las identidades, son tratadas
como operadores a través de los cuales las personas procesan sus
experiencias con condiciones sociales objetivas. La reificacion de
conceptos impide esto; pero es precisamente el debate sobre las
identidades el que padece las consecuencias.
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Segun las consideraciones esbozadas iniciaremos el presente
libro con algunas coordenadas teoricas basicas que desde la propia
obra de Bourdieu marcan la pauta epistemoldgica relacional que
informa nuestra perspectiva, especialmente en relacion al sitio
epistemologico del discurso y del lenguaje dentro de su andamiaje
teorico. Desde este punto de partida derivaremos en el primer
capitulo lo que hemos querido llamar modos de observacion, es
decir, los parametros tedrico-metodoldgicos que dan pie a lo que en
el segundo capitulo hemos llamado herramientas de observacion,
refiriéndonos a los aspectos metddicos mas puntuales para la
construccion de modelos. Lo artificioso de esta terminologia — que
hemos preferido a la clasica premisa “teoria causa método” —
pretende socavar la idea de una aplicacion lineal, mecénica y de
arriba hacia abajo de una teoria acabada (jmuerta!) a una serie de
objetos empiricamente dados. De manera correspondiente, la
terminologia enfatiza la relacionalidad de nuestro enfoque,
manifiesta, por un lado, en la mocidon perpetua y referencialidad
empirica del trabajo tedrico, asi como, por el otro, en un
constructivismo social no meramente declarativo sino operando en
el método. Siguiendo esta l6gica vamos a terminar el libro con el
boceto de una teoria de la identidad religiosa como una red de
disposiciones que saca conclusiones tedricas de la reflexion
metodoldgica de una variedad de estudios empiricos.






2. Modos de observacion

Por supuesto, ya en Bourdieu la superacion de la dicotomia entre lo
que el llama la “fisica social” del funcionalismo y el “idealismo
semiotico” del analisis meramente textual es una meta central.
Corresponde al imperativo ya mencionado de relacionar condiciones
(de existencia) con (cosmo-) visiones o, para usar la recurrente for-
mula bourdiana, posiciones con disposiciones. Por tanto no hay
manera de que Bourdieu eludiera la cuestion del lenguaje y su
teorizacion. Si bien esto lo llevd a una serie de desencuentros con
las teorias lingiiisticas dominantes, su incorporacion de las practicas
discursivas y del habla cotidiana a la sociologia — inspirada en Witt-
genstein y el Pragmatismo — result6 ser de gran creatividad tedrica y
ha sido bien recibida en otros circulos disciplinarios. La efectividad
con la que la praxeologia bourdiana logra subsumir la oposicion ent-
re signos y cosas, actores y estructuras, lo simbolico y lo material,
posiciones y disposiciones etc. — ha hecho de esta teoria una
herramienta recurrente en la socio-lingiiistica y el andlisis del
discurso critico, alli donde persiguen objetivos similares, tales como
tratar el “discurso como practica social” y observar la “dialéctica
entre estructura y practicas” . Por ello es necesario comenzar por el
abordaje bourdiano del lenguaje antes de dedicarnos al concepto de
la religion y el entrelazamiento entre la logica practica con las
estructuras de los campos y del espacio social.

2.1. Bourdieu, lenguaje y HabitusAnalysis

La estampa praxeologica de numerosos programas de investigacion
sociolingiiistica es notoria en la incorporacion de conceptos como
habitus (plural: habitiis), dominacién simbdlica, capital cultural o
mercado lingiiistico, asi como en las observaciones que Bourdieu
hiciera acerca de las relaciones de poder inscritas en el uso de los
dialectos y los conflictos en torno al lenguaje. No obstante, hasta
donde alcanzamos a percibirlo, los analisis semidticos y lingiiisticos
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con este perfil han seguido haciendo uso de técnicas lingiiisticas
tradicionales.

Cada una de las adaptaciones de la praxeologia bourdiana a la
investigacion lingtiistica tiene debilidades y fortalezas especificas.
Sin embargo, nos parece que una implementacion metodologica que
hiciera valer la logica de la teoria bourdiana en su totalidad seria de
mucho mayor beneficio. Concretamente nos referimos a la conexion
a un nivel fundamental — es decir, por disefio — entre método y, por
un lado, técnicas que permiten modelar la estructura generativa del
habitus y, por el otro, técnicas que permiten modelar la estructura y
dindmicas de diferenciacion social y dominacion, es decir los cam-
pos y el espacio social. Dicho de otro modo: la teoria social general
de Bourdieu abarca el espectro completo de condiciones objetivas y
subjetivas de practicas discursivas y no discursivas, permitiendo asi
una comprension adecuada de estas practicas y su sentido como un
entramado de relaciones entre estas condiciones (a diferencia de un
sentido producido supuestamente por puras relaciones entre signos).
Es posible organizar la bateria de conceptos bourdianos como un
continuum entre un polo de lo objetivo y uno de los subjetivo (Scha-
fer 2020). El resultado es una “serie” (en el sentido que le da Cassi-
rer) de términos teodricos, como los siguientes: Habitus — sentido
practico — logica practica — logica de la praxis — campo — espacio.
Por un lado, las disposiciones de los habitiis - esto es: su constante
transformacion de la experiencia y produccion de significado —
aparecen como condiciones subjetivas de discursos y practicas. El
concepto de sentido practico se refiere — de manera semejante a la
nocion fenomenologica de “estar en el mundo” — a la articulacion
fundamental entre las disposiciones del actor y su entorno social.
Por otro lado los conceptos de espacio social y campo se refieren a
distintas modalidades socioldgicas de describir el las posiciones de
los actores (que siempre es parte de la descripcion de su habitus): en
el caso del espacio social respecto a la distribucion de capitales a
nivel societal; en el de campo respecto a dindmicas diferenciadas y
circunscritas a esferas de praxis particulares. De esta manera la
articulacion entre posiciones y disposiciones encuentra un punto de
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anclaje teorico y puede ser descrita empiricamente. En este marco,
los efectos de la logica de la praxis pueden entenderse como
aquellos inducidos por las estructuras objetivas (ya sea de
produccion material, es decir produccion de bienes, o de produccion
simbolica, por ejemplo, el sistema juridico). Los efectos de la logica
practica, correspondientemente, como lado subjetivo de las
relaciones practicas, se manifiestan en lo discursivo, los afectos, lo
performativo, etc. Asi, esta dupla de conceptos se refiere a aspectos
objetivos y subjetivos de la misma relacion préctica entre habitus y
estructura. Por tanto, las elaboraciones tedricas de Bourdieu en
torno al lenguaje pueden ser entendidas en su mayoria como
contribuciones a una teoria de la légica practica (p.ej., estrategias
lingiiisticas) y de logica de la praxis (p.ej., mercado lingiiistico).

Al hablar de un abordaje sociologico de las practicas
discursivas, se impone la referencia a las distintas corrientes teorico-
metodologicas que se agrupan bajo la nomenclatura “analisis del
discurso”. Nos parece que las consecuencias del abordaje
praxeologico, tal y como se ha enunciado en esta seccion, han sido
asumidas con creciente contundencia y centralidad por los analistas
del discurso. En el ambito del estudio de las religiones, que es el
nuestro, Kocku von Stuckrad ha definido discurso de la siguiente
manera: “Discursos son practicas que organizan saberes en una
comunidad dada; marcan, estabilizan y legitiman sistemas de
significacion y proveen de ordenamientos del saber colectivamente
compartidos socialmente dentro de un ensamblaje institucional.
Dichos, opiniones y declaraciones respecto a temas especificos que
presentan un orden sistematico observable, forman un discurso”
(von Stuckrad 2013, 15) Los diferentes métodos empleados segtn el
“estilo de investigacion” (von Stuckrad) del analisis del discurso
critico, visto desde la perspectiva praxeologica, se concentran en la
relacion entre condiciones subjetivas y objetivas de la praxis. Esto
significa que el analisis minucioso de tales relaciones devela en gran
medida la logica que gobierna las practicas discursivas (y no
discursivas) estudiadas a través de métodos orientados a texto.
Describir las oportunidades y los limitaciones objetivas de los
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actores por medio de modelos del espacio social y de campos es un
aspecto importante.

De importancia aun mayor desde la perspectiva de este articulo,
es la condicion subjetiva de las expresiones lingliisticas y no
lingiiisticas en las disposiciones y procesos generativos del habitus.
La transformacion de la experiencia por aquellos procesos que
generan percepcion, juicio y orientacion de la accion — modelado
como “habitus” — orientan y limitan la produccién de estrategias
discursivas y de otro tipo empleadas por los actores para incidir en
estructuras objetivas tales como de grupos, de distribucion de capi-
tal, de procesos de produccion o de jerarquias sociales. El analisis
de un habitus revela la estructura profunda de como los actores
producen el sentido de sus experiencias, aquella estructura que ope-
ra por tanto también en las estrategias discursivas. Por ello, mas que
una técnica adicional para realizar un analisis de textos aun mas
refinado, la  contribucion de  HabitusAnalysis es la
operacionalizacion de un marco tedrico praxeologico, ya que es
capaz de modelar la correspondencia de las condiciones objetivas
del discurso — modelando las condiciones de existencia y las
posiciones relativas de los actores (y con ello el campo de
posibilidades) — con la estructura profunda de las disposiciones que
orientan y limitan la produccion del discurso por parte de los
actores, asi como con el sentido social de los discursos y su
probabilidad de surtir efecto.

En las siguientes dos secciones de este ensayo, aplicamos el
enfoque praxeoldgico al estudio de la religion. En consecuencia, la
religion es concebida como praxis. La religion involucra creencias y
practicas, tanto como las condiciones sociales y los conflictos en los
que viven inmersas las personas, “words and wars”, como dice
Juergensmeyer. Religion como praxis, en primera instancia, lidia
con situaciones de contingencia y conflicto apelando a instancias o
fuerzas trascendentes. Es decir, produce un sentido religioso de la
realidad (words). Las palabras son entendidas desde nuestro
enfoque como operadores del sentido practico y de la logica
practica, no como un sistema simbolico independiente de la vida
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social, como un mero reflejo cognitivo del mundo (Widerspiege-
lung). Desde una lectura hermenéutica y pragmatista de Bourdieu es
posible integrar la produccion del sentido a un método y teoria de la
logica practica que explique disposiciones cognitivas, identidades y
estrategias de los actores. Las palabras son entonces capital
incorporado y por tanto plenamente operativas en el contexto social
de los actores, en sus conflictos (wars). “Guerra” ha de entenderse
aqui como una expresion metonimica referente al caracter
conflictivo — 0 mas bien competitivo — de las relaciones sociales, del
mismo modo que la logica de la practica opera a través de las
estructuras y procesos sociales objetivos, entendidos como capital
objetivado. Siguiendo a Bourdieu y su sintesis de teorias de
diferenciacion funcional (horizontal, division del trabajo) y de clase
(vertical, jerarquica, dominacién) modelamos estas relaciones en
forma de campos (p.ej. el campo religioso) y del espacio social (en
nuestro caso para revelar la distribucion general de estilos y
disposiciones religiosas). Ambos instrumentos modelan tanto
diferenciacion como dominacion de manera distinta. Muestran en
déonde se encuentran posicionados los actores en los conflictos
sociales determinantes. Combinando entonces espacio y campos,
por un lado, con el habitus y el sentido practico por el otro, revela
como la produccion de sentido religioso y las relaciones sociales
operan de manera interdependiente en practicas discursivas y no
discursivas.

2.2.  Religion

La religion puede ser entendida como una funcién de un “sistema
social” o del individuo abstracto racional-utilitarista, “maximizador
de ganancia”, o bien solamente como un cuerpo dogmatico. A
nosotros, en cambio — mas que como una funcion, racionalidad o
normativa aprioristica — nos interesa la praxis religiosa de los
creyentes, o sea desde la perspectiva de una observacion de primer
orden . Por ello, concebimos “religion” como una actividad humana
en la cual las personas estan involucradas con cuerpo, mente y alma,
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actividad que es compartida (o disputada) con otros. Lo que las
personas creen es solo una cara de la moneda. La otra cara es la
capacidad o el poder de accion que los creyentes (y sus
instituciones) tienen en relacion a sus pares (en cuanto a actores
religiosos) y en relacion a oportunidades y limitaciones propios de
su situacion. Religion es entonces praxis, — praxis mental y material
operando a través de signos y de cosas. Metodolégicamente se trata
por tanto del analisis de las creencias de los creyentes (su sentido
practico) complementado por el analisis de las funciones de su pra-
xis en el marco de las relaciones objetivas de fuerzas en las
estructuras sociales. Esta aproximacion fundamental bourdiana, sin
embargo, difiere en aspectos importantes de la sociologia de la
religion hecha por el propio Bourdieu.

2.2.1. Bourdieu y la religion

Dos articulos en la obra temprana de Bourdieu exponen su manera
de entender la religion en términos teodricos. Primero, al igual que
Durkheim, Bourdieu ve la praxis religiosa como un “campo”
especifico, con sus propias reglas de operacion y por tanto
funcionalmente distinto de la economia, la politica u otros campos.
Segundo y en acuerdo con Marx y Weber, postula una demanda
religiosa diferenciada de acuerdo a ‘clases’ sociales. Tercero, en es-
te caso acorde a la tradicion durkheimiana y weberiana, enfatiza
que, mas alla de la mera funcion de la creencia, esta es vehiculo de
demandas de significado especificas por parte de los creyentes y que
estos contenidos son de suma importancia para entender la praxis
religiosa. Si bien los trabajos de Bourdieu sobre religion resultan a
pesar de todo superficiales, estas tres caracteristicas de la praxis
religiosa corresponden a cualquier praxis en general y fueron
desarrolladas por el propio Bourdieu mucho més a profundidad
hasta su muerte en 2002. Por tanto nos unimos a la posicion de otros
expertos que encuentran la aportaciéon mas valiosa de Bourdieu al
estudio de las religiones en su teoria social general, especificamente
en los conceptos de habitus, sentido practico, 1dgica practica, campo
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y espacio social. Nosotros nos hemos dado a la tarea de verterlos en
una teoria y metodologia abocada al estudio de la praxis religiosa.

2.2.2. Experiencia social e interpretacion religiosa

Un rasgo de la praxis religiosa que combina aspectos tanto
cognitivos como materiales de manera significativa, es que las
interpretaciones religiosas afrontan experiencias de contingencia.
Tales experiencias abarcan desde la consciencia de la propia finitud
y la perspectiva de la muerte hasta situaciones concretas de crisis y
amenaza, como escasez econdmica, represion militar o catastrofes
ecologicas. Todo ser humano reacciona a estas experiencias
interpretdndolas, es decir, adscribiéndoles sentido. De este modo,
interpretar en su contexto practico no es un ejercicio meramente de
reflexién intelectual. Mas bien, el término se refiere a una
adscripcion de sentido inmediata, espontanea y en la mayoria de los
casos inconsciente. El caso de los movimientos sociales en general,
y de los religiosos en particular, es especialmente notorio en cuanto
a la adscripcion de sentido. Su interpretacion creativa de situaciones
de crisis es capaz de movilizar adherentes. En realidad, es la
interpretacion lo que hace la diferencia. Dicho esto, hay que resaltar
también que interpretacion no es un mero ‘reflejo’ de crisis y
estructuras sociales. Mas bien forma parte de una operacion
cognitiva (emocional y corporal) que transforma las experiencias
sociales al atribuirles un sentido y abrir asi perspectivas de accion.
Es precisamente la operacion que genera identidad y estrategia.

Ahora, actores religiosos interpretan sus experiencias sociales a
través de la misma operacion con la que las interpretan actores no
religiosos: adscriben sentido. La diferencia estd en los contenidos
semanticos a los que recurren los primeros. Interpretan su
experiencia en términos de una “promesa de salvacion” (Riesebrodt
2010) con referencia a una entidad trascendente. “Salvacion” puede
abarcar desde la declaracion ritual de una autoridad religiosa o una
sanacion milagrosa hasta la expectativa de un “nuevo cielo y una
nueva tierra”. De este modo, la promesa de salvacion — esto es: la
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referencia que un actor hace a una realidad o entidad trascendente —
provoca efectos sociales diversos, desde efectos legitimadores de
dominacion, pasando por efectos de integracion social y de
compensacion hasta incluso detonar revoluciones. La diferencia
clave respecto a las utopias de movimientos sociales modernos en
general es la referencia a una entidad trascendente, a una realidad
“ultra-mundana” (Weber). No es que los actores religiosos
simplemente suelan proyectar sus ideas de cambio social a un futuro
distante. Mas bien, derivan su autoridad y orientacion de la realidad
trascendente que proclaman existente, y a la cual atribuyen
determinadas caracteristicas. Por tanto, “trascendencia” no es un
término vacio en la praxis religiosa (es decir, un concepto libre de
un contenido imaginado) como estd implicado en ciertas
perspectivas funcionalistas. Al contrario, los creyentes generalmente
vinculan la esfera de lo trascendente a algun tipo de seres divinos o
“poderes sobre-humanos” para usar la expresion de Riesebrodt
(2010, 17). Relacionan de manera interpretativa experiencias
terrenales con seres y ambitos trascendentes, manteniendo, en la
relacion, la distincion de ambas esferas. Lo trascendente se torna
algo concreto y practico: En el curso de la praxis, la referencia a lo
trascendente se vuelve lo que llamamos un “operador del sentido
practico y de la 16gica practica”. Es precisamente esta relacion entre
experiencias “mundanas” e interpretaciones “ultra-mundanas” (We-
ber) lo que produce identidades religiosas, estrategias y, en total, la
praxis religiosa misma. Por tanto, la especificidad de la praxis
religiosa no es la separacion estricta entre “lo religioso” y lo “no
religioso”, entre el “campo religioso” y otras esferas sociales, o bien
entre simbolos religiosos y procesos materiales. Su especificidad
reside mas bien en la interpretacion religiosa de todo tipo de
procesos sociales concretos, enfatizando la distincion entre poderes
“mundanos” y “ultra-mundanos”. Por ejemplo, es bien sabido que la
transformacion religiosa de conflictos de interés en conflictos de
identidad los hace mas virulentos. Juicios de valor religiosos
amparados en “verdades eternas” suelen darle un giro ultimativo a
penultimos asuntos en disputa. No obstante, disposiciones religiosas
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— como p. ej. la distincion entre lo absoluto de la divinidad y lo
relativo de la existencia humana — pueden de igual modo propiciar
perspectivas mas tolerantes, humanas y pacificas que, digamos, un
pragmatismo lapidario.

Si bien es cierto que los contenidos connotados a los poderes
supra-humanos son imprescindibles, la praxis de actores religiosos
no depende simplemente del contenido semantico propagado por un
movimiento o institucién religiosa dada. Mas bien, la praxis
religiosa depende de las relaciones entre las condiciones sociales
especificas de cada actor y las posibles interpretaciones que el actor
esta habilitado para producir desde esas condiciones. Los actores
religiosos emplean contenidos particulares para lidiar con eventos y
situaciones (problematicas) especificas. Ahora, si el contexto
experiencial es diferente entre determinados actores, estos ponen en
accion distintos simbolos religiosos y generan identidades religiosas
distintas, aun si los actores disponen del mismo repertorio
simbdlico-religioso, por ejemplo, si ambos grupos son
pentecostales. Es la relacion entre experiencias particulares y
contenidos religiosos especificos lo que hace que los actores
desarrollen identidades y estrategias religiosas distintas, incluyendo
sus distintas concepciones de la relacion entre fuerzas trascendentes
y sociedad e historia, asi como sus estrategias en conflictos sociales.

Con respecto al método empleado para analizar el sentido
practico de un actor, la referencia que este hace a lo trascendente
sirve como puntero heuristico. En el discurso de un actor religioso
se presentan por lo general referencias positivas a entidades
trascendentes — aunque no sea mas especifica que la de invocar a
“Dios”, por tomar la referencia mas evidente. Esto no solo
obviamente identifica el discurso como religioso (o que trata sobre
religion), sino que marca el punto de referencia desde el cual
pueden encontrarse las relaciones semanticas (y por supuesto
logicas) entre lo sagrado y experiencias positivas o negativas;
relaciones que permiten reconstruir la estructura profunda de
generacion de sentido en el habitus (ver abajo, 3.1), y con ello la
formacion de identidades y estrategias religiosas.
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Cabe sefialar que el proceso formal de interpretacion de la
experiencia y la produccion de identidades y estrategias es
exactamente el mismo en la praxis religiosa que en cualquier otra
forma de praxis social. Por ello, percepciones, juicios de valor, y
acciones religiosas y no religiosas estan imbricadas unas con otras.
Por otro lado, interpretaciones y experiencias religiosas permiten el
despliegue de capacidades especificamente distintas de frente a las
mismas situaciones y condiciones sociales. En consecuencia,
identidades y estrategias religiosas pueden proveer de modos
alternativos y en ocasiones mas efectivos de lidiar con crisis — por
ejemplo, cuando un cambio de estrategia se vuelve imperativo ante
la necesidad de sobrevivir la represion militar, como se ve en el caso
de los Pentecostales en la guerra de Guatemala.

El hecho de que las mismas operaciones formales de generacion
de sentido se extienden a través de la produccion religiosa y no
religiosa nos permite concebir a ambas como ldégica practica y
analizarla empiricamente con los mismos métodos y modelos. Esto
no implica mezclar practicas religiosas y no religiosas de manera
inadecuada. Al contrario, aprehender la constitucion de lo religioso
y lo no religioso en su caracter relacional significa construir ambos
como formas de praxis que operan con recursos simbolicos y
practicos distintos — y no como cosas esencialmente distintas. Al
compararlos, tanto las similitudes entre ambos modos de praxis
como sus especificidades se ponen de relieve. Para entender mejor
esto, ahondaremos ahora en el concepto de praxis.

2.3. Praxis

Cuando utilizamos el concepto de praxis nos referimos a algo
distinto y mucho mas abarcador que el concepto de practica(s).
Bourdieu no da una definicion precisa del concepto de praxis, pero
en su obra lo usa una y otra vez en diversos contextos. Una pista
importante, es la enfatica referencia que respecto a esto hace a
Marx, especificamente a la primera de las “Tesis sobre Feuerbach:
Praxis como actividad sensorial humana” (Bourdieu 1996, 25).
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Quisiéramos sugerir un concepto ain mas extenso de la nocion de
praxis.

2.3.1. Aristoteles, Wittgenstein, Bourdieu

Volviendo la vista hacia Aristoteles (1985, 1095b 14 sigs.) uno
puede entender el concepto de praxis desde el griego bios, que se
refiere a las dimensiones mentales, corporales y sociales de la
conduccion de la vida en pos de un fin objetivo ulterior — sea este
contemplativo, politico o hedonista. Por tanto, el concepto connota
la intencionalidad inherente a la existencia de todo ser humano. No
obstante, desde un punto de vista socioldgico, la intencionalidad de
la vida no es entendida como objetivo metafisico ni como algo
solamente tridimensional (como aparece en Aristoteles). Mas bien,
la vida de un actor determinado se vuelve objetivamente
intencional: El habitus de los actores y su intencionalidad subjetiva
son moldeados por sus condiciones objetivas de existencia y, al
revés, el habitus con su intencionalidad inherente a su vez moldea
las précticas y los discursos de los actores y asi las condiciones de
existencia. De este modo, la intencionalidad social del habitus se
diversifica a la par de la diversificacion de la sociedad.

Encontramos otro aspecto importante de la nocion de praxis en
expresion wittgensteiniana “formas de vida” (Wittgenstein 1999, 1
§23). La vida social en sus diversas formas esta inextricablemente
ligada al lenguaje, de tal modo que el significado de este depende de
su uso en un contexto determinado. Siguiendo esta linea,
sostenemos que praxis comprende asi mismo las condiciones
sociales de la vida humana. Teniendo en mente a Norbert Elias
(1978, 113, 118, 125) sefialamos el hecho de que los seres humanos
y las condiciones sociales de su existencia no son dos cosas
distintas. Los conceptos ‘ser humano’ y ‘estructura social’ no son
sino dos modelos cognitivos de dos aspectos de una realidad
intimamente entrelazada. Por ejemplo, la distribucién social de
bienes afecta de manera profunda la vida humana y esta da forma a
la distribucion de bienes dada. Este es un aspecto fundamental de la
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sociologia relacional, el cual Bourdieu sefialo una y otra vez a lo
largo de su obra, por ejemplo en la relacion entre “Clases y
enclasamientos” (mejor: clasificaciones) (Bourdieu 1988a, 476). La
estructura resultante de la distribucion de bienes (clases) moldea la
manera en que los actores perciben y evalian el mundo
(clasificaciones), y viceversa. Dicho de otro modo, la praxis posee
una logica que es mutuamente constitutiva — o mejor: co-generativa
— con la logica de acuerdo a la cual las personas piensan y actiian.
Sin embargo, los dos flujos de operaciones no se comprenden como
una simple mimesis entre los dos. Cada logica mas bien conlleva
sus propias irregularidades, atn si ambas ejercen efectos una sobre
la otra. En una formula sucinta: Praxis es la relacion de
interdependencia entre actor y estructura.

2.3.2. Cosas, signos y operadores

Este concepto de praxis conlleva una interpretacion mas rica en
cuanto a la distincion entre disposiciones cognitivas y estructura
social, anteriormente referidas como signos y cosas. No entendemos
la relacion entre cosas materiales y signos cognitivos como mero
reflejo uno del otro. El conocimiento no es un “espejo de la
naturaleza” como lo ha mostrado el pensamiento de Richard Rorty
(1989), en el linaje del pragmatismo y la hermenéutica. De modo
similar, la critica que Wittgenstein hace del concepto agustiniano
del signo como imagen apunta hacia un concepto del signo como
instrumento, como herramienta de una practica contextualizada
(Wittgenstein 1999, I §6). Acorde a esto, tratamos signos y cosas
como operadores en procesos practicos que pueden ser descritos en
forma de una dialéctica entre logica de la praxis y logica practica.
Por tanto, el discurso es entendido también como operador — para
ser mas precisos — como una combinacion sistematica e intencional
de operadores lingiiisticos practicos — que relaciona condiciones de
existencia tanto objetivas (coyunturas, estructuras de poder, etc.)
como incorporadas (disposiciones cognitivas y afectivas del habitus
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y el sentido practico) de acuerdo a los desafios de situaciones
concretas.

Consecuentemente, también entendemos de manera operacional
los conceptos de “sentido” y “practica(s)”. Primero, estos estan
relacionados con las huellas incorporadas de la praxis, las
disposiciones. El sentido surge de la interpretacion que los actores
hacen de su experiencia a través de la percepcion, el juicio y el auto-
posicionamiento. Las practicas tanto materiales como discursivas
son actos llevados a cabo por actores. Son generados a través de
procesos de evaluacion de situaciones, de otros actores, de
oportunidades y limitaciones y, finalmente, a través de acciones. Si
aplicamos esta manera de entender “sentido” y “practicas” a la
constitucion teodrica de los actores, “sentido” connota identidad y
“practica” estrategia. Correspondientemente, identidad y estrategia
pueden entenderse como mutuamente constitutivas. Ambas estan
fundamentadas en las disposiciones del habitus, que opera a través
de la logica practica.

2.4.  Sentido practico, logica practica y logica de la praxis

La extension de nuestro concepto de praxis amerita ahondar en la
relacion entre signos y cosas — es decir, explicar de qué manera las
convicciones y creencias de una persona o un grupo se relacionan
con la distribucion de bienes materiales y estructuras de poder y, por
derivacion, con la distribucion objetiva de oportunidades y
limitaciones. Ya hemos mostrado en nuestras observaciones
preliminares como la praxeologia bourdiana sugiere un disefio
tedrico que marca un espectro continuo entre condiciones
objetivadas e incorporadas de la praxis, tales como habitus — sentido
practico — ldgica practica — ldgica de la praxis — campos — espacio.
También hemos sefialado que el método de HabitusAnalysis aporta
conocimiento en primera instancia sobre las condiciones
incorporadas y objetivas bajo las cuales la logica practica de
discursos y practicas es producida. Por un lado, HabitusAnalysis
revela las estructuras profundas de sentido operantes en las



30 Religion, identidad y movilizacion en contexto de crisis

disposiciones del habitus, por el otro, esclarece la 16gica de la praxis
que genera las oportunidades y limitaciones estructurales presentes
en los distintos campos de praxis y la distribucion general de poder
en la sociedad. Por ultimo, hemos vinculado discursos y practicas
similares (no-verbales) con el concepto bourdiano de la logica
practica, o sea con aquel aspecto de las operaciones practicas
orientado al actor (la contraparte de los procesos orientados a la
estructura que segun nuestra distinciéon forman la 16gica de la pra-
xis). De este modo nuestro método no solo es una manera genuina
de reconstruir las transformaciones entre experiencia, percepcion,
juicio y acciéon operadas por el sentido practico. También pone a
disposicion un marco socioldgico para aplicar técnicas del analisis
del discurso aptas para reconstruir las operaciones de la logica
practica en enunciados lingiiisticos y practicas semidticas — técnicas
mas sofisticadas que las que el propio Bourdieu propusiera.

2.4.1. Habitus y sentido practico

El concepto de habitus es malinterpretado con frecuencia, ya sea en
el sentido de “lo consuetudinario” o como mera “determinacion” de
la estructura sobre el actor. En contraste, el complejo andamiaje
teorico con el que Bourdieu reviste el concepto, nos invita a enten-
der el habitus — un sistema estructurado y estructurante de
disposiciones cognitivas, corporales y afectivas — como un
transformador creativo de experiencias y un generador de practicas
y estrategias, en parte estables, en parte emergentes, incluso
novedosas. En este sentido, las disposiciones del habitus orientan y
limitan también la reflexion racional y aportan el material para la
creatividad cognitiva. Los actores adquieren sus disposiciones de
percepcion, juicio y accion en el curso de procesos de socializacion
constantes, a través de la interaccion y comunicacion con otros, bajo
las condiciones marcadas por diferencias sociales en términos de
intereses y poder, y a lo largo de su trayectoria biografica. Por ello,
sentimientos, palabras, conceptos e incluso imaginarios constituyen
disposiciones y sirven como instrumentos de praxis, mediados por
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el sentido practico de los actores. Las disposiciones nunca persisten
fuera de la practica como meras ideas. Se actualizan en respuesta a
experiencias y, a su vez, moldean el mundo experimentado a través
de practicas que siguen una légica practica y pueden corresponder
igualmente a impulsos espontdneos o a planeacion estratégica. Las
disposiciones habilitan al actor a ejercer una creatividad
contextualizada a través de procesos generativos “dentro” del habi-
tus dados por la vinculacion entre disposiciones. Por ejemplo, la
percepcion provoca juicios y estos llevan a la accion. Una
disposicion activada a sus vez activa otra, etc. La activacion
concatenada de disposiciones sigue cierta logica, pero las
posibilidades dadas dentro de ella no se agotan en patrones o reglas
fijas, sino que se generan en una combinatoria contingente dada por
la configuracion unica de experiencias que caracteriza cada
trayectoria biografica y los variados usos de las disposiciones
cognitivas y emocionales. Por tanto, el concepto de habitus puede
entenderse en términos de una red de disposiciones que se vinculan
de multiples maneras y son activadas de manera interdependiente.
Asi, disposiciones religiosas pueden activar sentimientos y acciones
referentes a lo politico, lo econdmico, la sexualidad, o viceversa. La
interpretacion de experiencias en base al habitus y la consecuente
produccion discursiva se da sin duda en el marco especifico de cada
campo, pero no esta limitado a campos especificos. Ademas, la
interconexion de disposiciones carga operaciones practicas — tales
como el discurso — con contenido cognitivo y energia emocional.
Tales operaciones son capaces de atravesar los limites discursivos
establecidos entre diferentes esferas sociales precisamente porque
las disposiciones estan interconectadas en forma de redes.
Finalmente, las redes disposicionales presentan intersecciones entre
las disposiciones compartidas por un individuo y todo un grupo,
desmantelando en una operacion no solo tedrica sino metodoldgica
la falsa disyuntiva individuo-sociedad.

Bourdieu utiliza el concepto de sentido practico para situar las

operaciones del habitus empiricamente rastreables en los mundos-
de-vida concretos de los actores. Amparado por la tradicién
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fenomenologica, el concepto expresa una manera muy concreta de
“estar en el mundo”. Se refiere a la afectacion situacional de las
disposiciones de percepcion, juicio accion de acuerdo a las
condiciones sociales y practicas de otros actores, al momento de
estar inmerso en relaciones sociales. En un contexto praxeologico,
estar en el mundo puede entenderse precisamente como estar en
aquella posicion a la que uno es confinado socialmente. En
consecuencia, a través del “sentido de la propia posicion”, los
actores anticipan la exclusién social objetiva excluyéndose a si
mismos de bienes, lugares, contactos con otras personas, etc.; 0 —
desde una posicion social dominante — reclaman aquello que
consideran deseable (Bourdieu 1988, 481 sig., 1989, 33 sig.). Con
su sentido practico, su sentido del juego, los actores participan en
los conflictos de diferentes campos de praxis (Bourdieu 2007, 107).
El sentido practico se encuentra anclado en las disposiciones del ha-
bitus. Se encuentra en continua negociacion con las condiciones de
vida que generan practicas y discursos, acordes a la estructura
profunda de su logica practica y a la loégica que domina la praxis en
los vastos contextos sociales de accion.

El concepto de sentido practico denota el proceso constate de
transformacion cognitiva (y emocional) entre experiencia e
interpretacion que opera en la praxis del lado de los actores. La
transformacion adaptativa o creativa generadas por este proceso
depende en gran medida de los contenidos semanticos provistos pa-
ra la interpretacion. En términos tedricos, el concepto de sentido
practico se refiere a las disposiciones incorporadas del habitus en
accion. En términos de la metodologia, las expresiones del sentido
practico — especialmente las semanticas — son el material a través
del cual se puede explorar las estructuras profundas de sentido
operando en las disposiciones del habitus — esto es, las condiciones
incorporadas de la produccion de discursos y practicas. Sin embar-
go, es indispensable considerar siempre simultaneamente las
condiciones objetivas de produccion del discurso para poder enten-
der sus efectos y su sentido social.
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2.4.2. Logica de la praxis, campos y espacio social

Usamos el concepto de “logica de la praxis” para referirnos a la
logica operacional de relaciones sociales objetivas, posiciones y
procesos. Contrastandolo con el concepto usual de estructura, logica
de la praxis connota la mutabilidad de las estructuras sociales. En un
contexto de mutacion constante, la relativa estabilidad y
durabillidad de las estructuras sociales — entendidas como
“continuidad relativa de una red social de efectos mutuos en una
sociedad determinada” (Fiirstenberg 1966, 441, traduccion HWS) —
se debe en mayor medida a la coherencia de la logica de la praxis
por medio de lo cual los procesos sociales contribuyen a la
reproduccion de la distribucion establecida de poder y bienes, de
capital. Crisis, a su vez, ocurren cuando cesa el efecto integrador de
la coherencia que gobierna la relacion entre logica de la praxis
(objetiva) y logica practica (subjetiva). El concepto de la logica de
la praxis se refiere, por ejemplo, a fenomenos tales como la
produccion e intercambio de bienes, transacciones bursatiles,
informaticas, intervenciones militares, hambrunas o la construccion
de iglesias, sus aparatos burocraticos y (como extremo objetivista)
catastrofes naturales. El concepto de la logica de la praxis se refiere
a estas cosas y eventos desde la perspectiva particular de las
relaciones, influencias mutuas y procesos que ocurren de manera
objetivada y objetiva. Por ejemplo, tomando el aspecto objetivo de
la conversion religiosa, el cambio de pertenencia institucional de los
laicos transforma las condiciones objetivas de la organizacion
burocratica, su complejidad, y por tanto del poder de los actores en
el campo religioso; conversiones masivas de una institucion a otra
pueden modificar incluso la estructura entera del campo religioso.
Estos efectos pueden ser medidos por técnicas cuantitativas
correspondientes a una analitica objetivista. Los procesos enfocados
por el concepto de la logica de la praxis estdn estrechamente
imbricados con aquellos modelados por el concepto de la logica
practica, pero no son idénticos. Los cambios en la logica practica —
en las creencias personales, en los motivos de la conversion y en la
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nueva adscripcion de autoridad y legitimidad — ocurren en las
disposiciones y el sentido practico de los actores. Tales cambios
pueden ser aprehendidos por medio de métodos cualitativos.

En relacion a las formas de capital, la logica de la praxis esta
asociada a capitales objetivados — con la construccion de una
iglesia, estructuras burocraticas, etc., mas que con rezos y prédicas.
El capital objetivado — recursos econdémicos, titulos educativos, etc.
— es un factor crucial, ya que define la posicion de un actor en la
distribucién de condiciones de vida, de poder, de oportunidades y de
limitaciones, tanto en el espacio social como en campos especificos,
como p. ej. el religioso, el politico etc. Al mismo tiempo, el
concepto de capital conlleva, en su sentido clasico, la inversion de
recursos en busca de adquirir plusvalia. Para Bourdieu, el concepto
de capital sirve para mantener en cuenta las dindmicas objetivas que
operan, en grado variable, en la 16gica de la praxis de diversos cam-
pos. Bourdieu se enfoca principalmente en las dinamicas de
conflicto y competencia por la mejora relativa de la propia posicion,
mientras que también se pueden considerar con la misma teoria
otras formas de accidon, como p. ¢j. la cooperacion. El concepto de
capital — como elemento clave para la construccion de modelos de
campos y del espacio social — dinamiza el concepto de logica de la
praxis aun mas, ya que connota procesos de inversion, acumulacion,
apropiacion etc. que constituyen en gran parte la “continuidad rela-
tiva ... de efectos mutuos” (Fiirstenberg). Por tanto, el concepto de
logica de la praxis abarca tanto factores estrictamente de estabilidad
e inercia social (como la distribucion de bienes, estratos sociales o
estipulaciones  juridicas  constitucionales) como  factores
dinamizantes (tales como inversiones, procesos de acumulacion y
apropiacion, o la formaciéon de movimientos politicos). El
funcionamiento de la logica de praxis se puede observar, por
ejemplo, en el hecho de que el nivel de complejidad organizacional
y eficacia en la comunicacion de decisiones de una iglesia tiene
efectos en cuanto a su presencia social, su poder politico y,
eventualmente, sus finanzas. Usando el concepto de esta manera, el
término “logica” en “logica de la praxis” connota las reglas
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objetivas por las cuales se rige el juego social. Estas reglas no surten
efecto solamente en forma de cuerpos de leyes codificadas.
También surten efecto a través de modos (observables) de conducta
y de convenciones (tacitas) por medio de las cuales funcionan los
colectivos humanos. En virtud de su papel reproductivo del orden
social, estas regularidades implicitas (al igual que el sentido comun)
o reglas explicitas pueden considerarse como factores estructurales
“suaves” de la logica de la praxis.

Bourdieu ofrece dos modelos ampliamente conocidos para el
analisis praxeoldgico de estructuras sociales: ‘campo’ y ‘espacio
social’. El modelo de campo se enfoca en procesos de
diferenciacion funcional en sociedades modernas (p. e¢j. Bourdieu
2002). Nos permite concebir diferentes esferas de reproduccion
social — tales como economia, politica, religion o sistema legal —
como conflictos competitivos (‘“juegos”) entre expertos dotados de
cantidades diferentes del capital relevante y, por tanto, de diferentes
grados de poder especifico del campo. Al estar concebidos como
relativamente autonomos unos de otros, el modelo de los campos
nos permite entender las logicas de praxis especificas que
prevalecen en cada campo; la reproduccion religiosa funciona de
manera distinta a la econdmica o la artistica. Ademas, el modelar
autonomia relativa y diferencia, revela las practicas que
comprometen los limites del campo, tales como la compra
simoniaca de cargos eclesiales. El modelo del espacio social (p. €;j.
Bourdieu 1988) se enfoca en las relaciones de poder societales.
Modela la estructura social abarcante en términos de la distribucion
general de capital econémico y cultural. De esta manera nos permite
localizar a actores determinados de acuerdo al volumen agregado y
a la estructura de los capitales que ostentan. En relacion a la
posicion de otros actores en el modelo, se alcanza una mayor
comprension de las posibilidades y limitaciones objetivos en juego
para los actores al participar de la vida social asi como de las
probabilidades de sus trayectorias futuras.

Complementando la perspectiva dada por el sentido practicoy a
la logica practica, los modelos que constituyen el momento
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objetivista del analisis son de gran utilidad. Nos permiten interpretar
las disposiciones incorporadas y la logica practica contenida en las
expresiones lingiiisticas de determinados actores dentro del contexto
de diferenciacion social y de relaciones de poder. De este modo, nos
permiten contextualizar textos como eventos sociales dentro de
estructuras de poder sociales. Metodologicamente hablando, el habi-
tus de un determinado actor puede ser proyectado sobre los modelos
de campo o del espacio social. Este procedimiento relaciona ciertas
disposiciones, practicas y discursos a ciertas posiciones en un cam-
po o el espacio social. Por tanto, formaciones de habitiis religiosos
pueden ser localizadas en el campo religioso, de modo que las
estrategias discursivas correspondientes pueden ser analizadas bajo
las condiciones especificas de las dinamicas de competencia
religiosa con otros actores. Formaciones de habitls religiosos
también pueden ser localizadas en el espacio social, de modo que
ciertas practicas y discursos religiosos pueden ser asociados con
ciertas posiciones sociales — similar a las ‘teodiceas’ weberianas pe-
ro con mucho mas exactitud. Asi, la estructura social abarcante es
modelada como un “espacio social de los habitiis (disposiciones) o
estilos religiosos”. El concepto de estilo en Bourdieu se refiere a la
externalizacion practica de disposiciones en forma de discursos y
practicas reconocibles (Bourdieu 1988, 169, 246 sig.). En
consecuencia, el modelo del espacio social de los habitis religiosos
nos ayuda a dimensionar las condiciones societales de produccion y
despliegue de discursos y practicas religiosos asi como sus
oportunidades y limitaciones. Ambos modelos — campos y espacio
social — mapean por tanto la condiciones en las que opera la logica
practica religiosa.

2.4.3. Légica practica, discursos y practicas

Desde un punto vista praxeologico, una expresion lingiiistica es un
evento social (el cual obtiene su dinamica segln la logica practica
de acuerdo a la cual el actor se expresa) dentro de un contexto (el
cual se desarrolla segin una logica de la praxis objetiva). En sus
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escritos sobre lenguaje (Bourdieu 2001), Bourdieu continuamente
afirma que una expresion acertada es el resultado de un encuentro
afortunado entre el sentido practico de un actor (habitus) y las
condiciones que determinan la ldgica de la situacion en que la
expresion tiene lugar. Este encuentro — es decir, la relacion entre
procesos agenciales y socio-estructurales — constituye la praxis. En
nuestra acepcion del término, logica practica se refiere
primordialmente a la produccion de expresiones o practicas por el
actor, mientras que el concepto de la logica de la praxis se refiere
primordialmente a las condiciones sociales de recepcion de tal
expresion — dos caras de la misma moneda. Aqui nos
concentraremos en la logica practica.

En ultima instancia, la logica practica es propulsada por las
capacidades que residen en el habitus de un actor — su sentido
practico — para percibir y evaluar procesos objetivos y estructuras y
para orientar su accion de forma adecuada y significativa. Para ser
precisos, el concepto denota la logica operacional que rige los
discursos y practicas de un actor dado. Esta logica operacional no es
exactamente lo mismo que la logica de acuerdo a la cual se
comportan las disposiciones del habitus, ya que la ldgica practica
tiene que dirigir la accion en el momento de afrontar las
“llamamientos o las amenazas” (Bourdieu 1988, 478) de las luchas
sociales. La logica practica opera por tanto en las practicas y actos
comunicativos que son constitutivos a su vez de los procesos
objetivos — tales como codicia y miedo en el mercado bursatil,
oficio y teson en intervenciones militares, ambicion moral y politica
al legislar, oracion y fe en la iglesia, desolacion y esperanza a la ho-
ra de una inundacion, etc.

De tal modo que la logica practica provee tanto de estructura
como de transformacion a las identidades y estrategias de los
actores. Por tanto, también ejerce efectos estructurantes en la logica
de la praxis. Por ejemplo, la represion militar en una guerra de
contrainsurgencia puede ser interpretada por la Teologia de la
Liberaciéon como un efecto de la injusticia y una ofensa a la
voluntad de Dios, un “pecado estructural” en su formulacion
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profética; o, como fue comun al grueso del movimiento Pentecostal,
puede tomarse como senal del fin de los tiempos. De acuerdo a sus
interpretaciones diferentes — derivadas de las disposiciones
religiosas considerablemente distintas de estos actores — las
practicas de los actores seran evidentemente también diferentes,
como también lo seran los efectos sobre las relaciones de poder
pertinentes. Atendiendo a esto, es importante recalcar, que la logica
practica no reproduce simplemente las condiciones sociales. Mds
bien, el potencial creativo de los habitlis interviene produciendo
cambios, reconfiguraciones, nuevas ideas, e incluso revoluciones
cognitivas, y abre nuevos espacios de agencia — sin embargo todo
esto siempre en relacion con el horizonte de posibilidades dado por
las posiciones objetivas y los distintos intereses de los actores en los
juegos relevantes.

En conclusion, desde la perspectiva latinoamericana nos parece
de maxima importancia el hecho de que la sociologia praxeologica
ofrece los instrumentos para relacionar las operaciones simbolicas
con las operaciones y condiciones materiales, o sea, para quitarle el
velo neo-idealista a los espejismos “pos-facticos”. Las herramientas
de observacion que esbozamos en el siguiente capitulo estan
disefiadas para este fin.



3. Herramientas de observacion

HabitusAnalysis — término que engloba la totalidad de nuestra
perspectiva — pretende captar teoria y praxis bajo las condiciones
formuladas en el epigrafe arriba. El principio de la praxis reside en
la “complicidad” entre historia incorporada y objetivada — entre, por
un lado, las disposiciones cognitivas (afectivas y corporales)
generadores del pensamiento de los actores y, por otro lado, las
estructuras sociales que generan sus condiciones de vida. Por tanto,
practicas y discursos son de extrema importancia, en cuanto que
ambas constituyen la mentada complicidad, transformandola
también continuamente. El andlisis del sentido practico de los
actores, de sus discursos y practicas, y el analisis de las estructuras
sociales que los actores habitan deben estar estrechamente
vinculados si el investigador pretende entender cualquier tipo de
praxis. Si esto es el caso, la investigacion empirica y la teoria no
pueden sino estar en retroalimentacion mutua y constante.

En este apartado nos adherimos a la teoria praxeoldgica en
funcion de desarrollar herramientas de investigacion practicas. Nos
enfocaremos por tanto en los modelos y herramientas para analizar
el sentido practico de los actores, practicas y discursos, campos de
praxis y el espacio social. Una triangulacion de las herramientas de
analisis es posible, de tal manera que la “complicidad” entre historia
incorporada y objetivada sea revelada.

3.1. Sentido religioso — disposiciones, identidades Yy
estrategias

Para entender el sentido practico de actores religiosos (individuos,
movimientos, instituciones, etc.) y la légica practica que este
proyecta en sus practicas y discursos, hemos desarrollado y probado
un método para analizar los operadores del sentido practico como el
instrumento mas cualitativo de HabitusAnalysis. El método se basa
en diversas ideas teoricas relacionadas con los conceptos bourdianos
de habitus, sentido practico y logica practica. Primero, la l6gica bajo
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la cual opera el sentido practico es concebida por Bourdieu como
una red de oposiciones semanticas. Tales oposiciones estan
mutuamente conectadas a través de una variedad de combinaciones
mas o menos distantes unas de otras, correspondiendo a un cierto
orden jerarquico (Bourdieu 2007, 417-18). Esta idea de una red
semantica resulta ser metodologicamente muy fértil. Segundo, las
oposiciones semanticas de la red facilitan la descripcion — de forma
estructural — de operaciones de sentido, tales como series
sintagmaticas y paradigmaticas, transposiciones metaforicas y la
creacion de homologias. Adicionalmente, permite reconstruir
operaciones logicas basicas como la implicacion, la negacion y la
asercion. Tercer, Bourdieu subraya que el habitus es generativo; ge-
nera sentido y accion. Por tanto, el método no modela simplemente
una estructura, sino mas bien el modus operandi del sentido
practico. Nos permite reconstruir las transformaciones entre
percepcion, juicio y orientacion de la accion que producen sentido y
practicas, identidad y estrategia. Cuarto, el sentido practico esta
intimamente ligado al contexto social de un actor. Procesa
experiencias. Por tanto, el método integra las experiencias del actor
con la adscripcion de sentido que este realiza, modelando la
produccion de sentido y accion a través de transformaciones entre
experiencia, evaluacion y perspectivas estratégicas. Quinto, el
analisis del sentido practico se centra en el lenguaje, especialmente
en el contenido semantico — tal como Bourdieu mismo lo hace en
sus trabajos sobre habitus. Hemos desarrollado un instrumento
especifico para la realizacion de entrevistas para apalancarnos
metodoldgicamente en el sitio indisputable que guarda la entrevista
como técnica de la investigacion cualitativa, pero el método puede
igualmente ser aplicado a otros materiales lingiiisticos. Si bien las
transformaciones cognitivas quizds sean cruciales para la
reconstruccion cualitativa de la praxis, estas constituyen solo un
aspecto de las operaciones del habitus; las operaciones afectivas y
corporales son igualmente importantes, mientras que las
dimensiones auditiva y visual de las practicas provocan del mismo
modo nuestra atencion. Asi, el modelo del sentido practico puede
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ser complementado o extendido a estas dimensiones de la
investigacion y, adicionalmente, el aspecto referente a estilos de vi-
da es abordado en el modelo del espacio social. Por ultimo, el
modelo involucra las valoraciones positivas o negativas de la
experiencia. En consecuencia, especialmente cuando se trata de
experiencia negativa, el modelo hace eco de las distintas teorias de
la accion social que se abocan a las estrategias de manejar y lidiar
con diversos tipos de retos, riesgos, amenazas, problemas o
situaciones de contingencia. En tanto que una funcion importante de
la religion es dar respuesta a la demanda religiosa de promesas de
salvacion, el método resulta especialmente util para el anélisis de la
praxis religiosa.

3.1.1. Método y modelo

El método usado para la reconstruccion del sentido practico emplea
dos modelos que representan dos niveles de analisis. El primer paso
consiste en analizar entrevistas (u otros textos) aplicando el modelo
del “cuadrado praxeoldgico” como herramienta heuristica. Segundo,
se construye un modelo de red. Esta red estd constituida por
transformaciones semanticas multiples que emanan del material
colectado en el cuadrado praxeologico. El resultado es una
multiplicidad de cuadrados, combinados a través de relaciones
logicas y cargados con semanticas especificas relacionadas a
distintos ambitos de la experiencia.

El modelo del cuadrado praxeolégico es derivado de Ia
tradicion de la légica. Es ampliamente conocido un modelo de
cuatro términos para la organizacion de proposiciones. El modelo
del cuadrado es basado en la logica de Aristoteles y compilado por
Apuleyo de Madaura (1 aprox. 170) y ha encontrado por medio de
Boecio su camino a la filosofia occidental.

El modelo agrupa proposiciones afirmativas y negativas de
indole universal y particular por medio de las relaciones logicas que
rigen entre ellas. En el ejemplo del siglo XVIII (grafica 2) las
proposiciones universales, afirmativa y negativa respectivamente,
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son: “todo hombre corre” y “ningiin hombre corre”; las particulares
son: “algiin hombre corre” y “algiin hombre no corre”.

f Omnis homo currit. 1 N’ullm Bomo currit.
Petrum fcribere neceffe eft. Contnnz Petrum (eribere impoflibile eft
$i fudueris, fies dodus, S:ﬁudueé:‘:,non potes fieri do-
Petras & ftudes, % orav Petrus nec ftadet, nec orat.

} Quia fol lucet, dies eft. I Qéu fol lucet ,dics non cft.

w
D=4

r
Aliquis homo currit. Aliquis homo non earrit.
Petrum fcibere eft poffibile, Petrum (cribere nd eft neceffe.
Si ftuducris,petes fieri do&us. | subcontrariz [ Non fi ludueris, fies do&us,
Petrus vel ftuder, velorat, [ -—=————|F¢trus v.non fudet,v.n0n orar
Non quia follucet,diesnon eft Mon qaia fol lucet, dies eft.
L 2 — 4
Griéfica 2 (Revitczky 1757)

Zuiaaequs |
@ulyjEqng

Para su uso en las ciencias sociales hemos transformado este
modelo 16gico en uno praxeoldgico introduciendo la distincidn entre
el nivel de la experiencia y el de la interpretacion. Esta
transformacion conlleva consecuencias profundas para el analisis
socioldgico, no solamente por introducir un concepto pragmatista de
sentido sino, sobre todo, porque facilita reconstruir el nexo entre las
estructuras sociales (posiciones) y las disposiciones interpretativas
(entre otras las creencias religiosas) a través de la mediacion por las
experiencias.

La estructura formal del modelo transformado se puede
ejemplificar con las operaciones cognitivas (grafica 3).
Distinguimos ahora entre dos columnas que hacen referencia a
proposiciones afirmativas y valoracion positiva asi como a
proposiciones negativas y valoracion negativa. Los juicios universa-
les los tratamos en el analisis como juicios categoricos
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interpretativos de experiencias, adscripciones y explicaciones — o
sea, actos de evaluacion univoca de las experiencias difusas: solo un
juicio puede ser verdadero, el positivo o el negativo. El eje de las
experiencias, en cambio, al igual que los juicios particulares,
permite la referencia compleja a experiencias positivas y negativas
donde ambas pueden ser reales al mismo tiempo. En este sentido el
eje de las experiencias modela los contextos complejos de la accion.
Las relaciones logicas pueden tratarse asi como pasos de
transformaciones que generan sentido practico. Para la sociologia
las transformaciones entre los ejes y las columnas son de mayor
interés. Dicho de manera formal: la transformacion epistémica que
modela la generacion de identidad de un actor analizado se realiza
por el procesamiento de experiencias negativas desde una
interpretacion positiva, constituyendo asi experiencia positiva —
identidad; la transformacion orientada a la accion parte de la
experiencia positiva, pasa por la interpretacion de las experiencias
negativas y termina dirigiéndose en contra de las experiencias
negativas — estrategia.

Transf ién epi o ion de identidad

)y Transformacion orientado accién — gensracion de estrategia
Grafica 3
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Sociologica, o bien, antropolégicamente hablando, el modelo esta
basado en unas cuantas asunciones muy basicas y comunes. Los
actores sociales (individuales o colectivos) perciben, juzgan y
actiian de acuerdo a una logica practica considerablemente (si bien
no totalmente) coherente. Las operaciones que ocurren en los
procesos afectivos y cognitivos relacionados, involucran
adscripciones de valor positivas y negativas asi como la
interpretacion de la experiencia en un sentido muy general —
entendiendo interpretacion no como un acto intelectual intencional
sino, en la mayoria de los casos, espontaneo. Estas simples
observaciones bastan para producir cuatro términos: experiencia po-
sitiva y negativa, asi como interpretacion de experiencia positiva y
negativa. Como modelo, el cuadrado praxeoldgico asi como la red
desarrollada a partir del cuadrado facilitan la visualizacion y
comprension de los “mapas cognitivos” y de las regularidades en las
transformaciones cognitivas de actores individuales y colectivos
(Schéfer 2009b, 6), asi como de los procesos de transformacion de
la percepcion, a través del juicio, en accion (Schifer 2005, 267). En
otras palabras, las expresiones de un actor pueden ser analizadas
como operadores de la praxis (Schifer 2015b, 86). En términos de
una sociologia de actores esto significa que los procesos de
transformacion permiten modelar la generacion de identidades y
estrategias de los actores.

No podemos adentrarnos en todos detalles respecto a los
diferentes niveles analiticos del modelo (cognicion, identidad,
estrategia etc.), pero mostraremos buena parte de sus funciones
analiticas aplicandolo aqui de manera directa al caso empirico de
movimientos religiosos (grafica 4).
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Generacion de identidad religiosa
» G 6n de gia religiosa

Grafica 4

Para comprender las transformaciones, lo 6ptimo es comenzar por la
experiencia negativa. Los actores articulan experiencias negativas
(1) a modo de agravio, incertidumbre y/o amenaza. Enfrentan (2)
esta experiencia con una promesa de salvacion especifica a a su
grupo — su esperanza, su creencia mas importante (que corresponde
en el modelo a “interpretacion [positiva]”). De esta promesa se
deriva su auto-adscripcion (3), ya que la promesa de salvacion —
referencia positiva a la trascendencia, creencia central — acufia
formas especificas de praxis religiosa, incluyendo rituales, practicas
distintivas, comunidades, instituciones, etc. Este término modela no
solo la auto-adscripcion sino por ende el auto-posicionamiento del
grupo en cuestion (su “experiencia positiva”) en oposicion a los
problemas que el grupo enfrenta (su “experiencia negativa”). Estos
tres pasos se conjugan para formar la transformacion basica que
modela la generacion de identidad del grupo o movimiento. La
segunda transformacion modela la generacion de estrategias.
Partiendo de sus practicas e instituciones ([3], “experiencia positi-
va”) los actores encaran lo que perciben como agravios y, lo mas
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importante, atribuyen causas y razones ([4] “interpretacion [negati-
va]’) a estos agravios (“experiencia negativa”) para poder
contrarrestarlos; o sea nombran el mal. De este modo, el cuadrado
combina de manera estrecha la formacion de identidad y estrategia.

Teniendo presente este procedimiento, resulta de gran utilidad
extender el modelo del cuadrado a un modelo de una red completa
de operadores a través del analisis de las entrevistas en mayor
profundidad (Schifer 2015b, 2009a). El resultado del analisis
relaciones sinticticas nos habilita a combinar una serie de cuadrados
isomorficos en una red. El efecto es un mapa cognitivo
transformacional que permite identificar operadores practicos
especificos que ciertos actores emplean en campos de praxis
diferentes, tales como el religioso, el politico, el juridico, el de la
moda, etc. Sin embargo, mostrar este segundo paso metodoldgico
rebasaria los limites del presente texto (Schifer 2009b, 16). No
obstante, hemos incluido para ilustrarlo la figura 12, que muestra la
red de disposiciones de neopentecostales como ejemplo.

En las secciones siguientes ejemplificaremos HabitusAnalysis
con dos corrientes del movimiento Pentecostal en la Guatemala de
los ochenta.

3.1.2. Contexto del caso pentecostal

La sociedad Guatemalteca de los 1980 estaba profundamente
dividida en una clase alta, blanca y rica, y una clase baja muy pobre
en su mayoria indigena. Esta brecha social se profundizé durante la
guerra de contra-insurgencia a finales de los setenta y durante los
ochenta. La poblaciéon rural se encontraba muy afectada por
masacres, bombardeos incluso de napalm, la concentracion de la
poblacion civil indigena en aldeas estratégicas, tortura y muchas
mas medidas de este tipo. En la capital, por otro lado, la violencia
ejercida por el servicio secreto y los militares era mas recatada, por
lo que terror directo de la primera fase de la guerra ceso en cierta
medida para la clase media urbana, mientras que los efectos
psiquicos de de la inseguridad y la violencia quedaron.
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Los grupos en la muestra de la que hablaremos aqui
corresponden a estas dos posiciones sociales: los neopentecostales
pertenecen principalmente a las clases medias-altas (incluso altas)
urbanas modernizantes; los pentecostales clasicos en cambio
pertenecen en su mayoria a las clases bajas tradicionales rurales y
urbanas marginales. Para cobrar consciencia del potencial
hermenéutico de HabitusAnalysis sirve tener en cuenta que ambos
movimientos — distinguibles solo a posteriori mediante HabitusAna-
lysis — operaban con un repertorio simbolico-religioso virtualmente
idéntico — el Pentecostal tradicional. La bibliografia de la época
atestigua esta incapacidad de distinguirlos (Martin 1990; Stoll
1990). Solo el enfoque praxeoldgico reveld dos logicas practicas
sumamente diferentes en operacion (Schifer 1992a). Esto se debe a
que HabitusAnalysis — a través de sus entrevistas cualitativas e
interés en el sentido practico — trae a colacion y revela abiertamente
los topoi que son relevantes para los propios entrevistados de
manera consecuente. La tUnica forma en que nuestro método
conduce al entrevistado es instando al entrevistado a proveer
elementos complementarios de interpretacion a experiencias
articuladas (o viceversa) con respecto tanto a juicios negativos como
positivos. Ademas, la triangulacion con los modelos del campo
religioso y el espacio social relaciona de manera metodologica el
sentido practico de los actores religiosos con la logica de la praxis
en la sociedad guatemalteca.

Pentecostales de clase baja

La gran mayoria de los pentecostales de clase baja — en adelante
referidos como “pentecostales clasicos” — son, especialmente en las
areas rurales, victimas de la guerra.

El relato siguiente articula semejante experiencia de manera
contundente:

Aqui en Guatemala, nos estd gobernando mucho el ejército. El
ejército es el que gobierna aqui. Y ese ejército son muy, muy eh...
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codiciosos... codicean mucho dinero. Gastan solo el dinero. Y por
eso que lo tienen bien, bien, bien apretado el pueblo de Guatemala.

P: Pero todos esos problemas (...) ;como se resolveran?

R: Como se van a resolver? Ya no, ya no van a resolver. Ya no,
imposible. (...) Si uno quiere resolver, ya al otro dia, ya no aparece.
Si. Lo matan, si pues. Aqui ya no. Si uno se impone, o lo reclama el
derecho al otro dia, amanece muerto. Aqui ya no. Ya no se
compone. Ya no se compone. Sélo por reclamar una cosa, te llevan,
te matan escondido y ya no apareces. O sea, apareces, pero ya
muerto. (Entrevista 6, 1985)

Porque qué sabe uno si hoy en la noche viene la muerte y que la
muerte le sorprende a uno. Pero si estd con Cristo, no hay
problemas. Porque le pasé a un mi primo que lo vinieron a sacar de
su casa a las doce de la noche. Y amaneci6 torturado, degollado. Pe-
ro la dicha que tiene el varén es que ha tenido mucha fe en Dios y
fue un muchacho fiel, estuvo sirviendo a Dios. Pues, como digo yo,
que la muerte venga hoy o mafiana, pero la esperanza no la
perdemos, verdad? (Entrevista 9, 1985)

No es solo la inseguridad sino también la asfixiante necesidad
econémica, la imposibilidad de ir a labrar las propias tierras, de
alimentar a la familia y de enviar a los propios hijos a la escuela, asi
como, finalmente, la carencia de cualquier via de articulacion de los
propios intereses a través de la movilizacion social o politica. Las
agravios correspondientes (ver grafica 5, posicion 1, experiencia
negativa) expresan la perdida de cualquier expectativa de futuro o
mejora en la vida presente. ;De qué manera responder a esta
necesidad y afrontar tal situacion con medios religiosos?
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- R =chazo de la accion en el "mundo”
Grafica 5

La respuesta del pentecostalismo clasico es apocaliptica. Los actores
contrarrestan su percepcion de la situacion con la esperanza del
retorno inminente de Cristo (interpretacion [positiva]). Se espera el
retorno de Cristo en el tiempo presente y el “rapto” de la verdadera
Iglesia, siendo esta sustraida del sufrimiento del mundo y llevada al
cielo. En contraste con una situacion carente de futuro, la fe ofrece
la perspectiva de un futuro celestial. Es de este esquema que deriva
la identidad religiosa de estos creyentes. Se conciben a si mismos
como la Iglesia verdadera en preparacion al rapto (experiencia posi-
tiva). Desde esta posicion, la explicacion a su pérdida de futuro se
vuelve evidente: en el fin de los tiempos todo se torna
necesariamente peor. O en palabras de uno de nuestros
entrevistados:

Pues como la Biblia dice que, cuando estas sefiales se cumplirdn,
entonces la venida de Cristo estara cerca. (...) Que habran
terremotos y guerras y pestilencias y muchas cosas mas. Eso no es
una cosa de extrafiar. Para la gente que no conoce a Cristo, es una
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cosa que extrafia. Y se pregunta: Porqué estd sucediendo esto? Pero
para nosotros como cristianos, si verdaderamente tenemos a Cristo,
todo eso estd claro. Mi criterio es que se estdn cumpliendo las
profecias. Y no nos queda mas que asegurarnos mas con Cristo.
Porque qué sabe uno si hoy en la noche viene la muerte y que la
muerte le sorprende a uno!? Pero si uno estd con Cristo, no hay
problemas. (Entrevista 9, 1985)

La causa de la pérdida de toda oportunidad es interpretada como la
consecuencia logica de asistir al fin de los tiempos (interpretacion
[negativa]) y por tanto ser las victimas de una necesaria progresion
divina en la que las condiciones van de mal en peor. Cualquier for-
ma de accion social es vista no solamente como imposible (como lo
podria sugerir una disposicion mas general de la clase baja rural),
sino contra-productiva.

De este modo, a nivel de la experiencia, vemos una comunidad
religiosa que encara una pérdida extensiva de oportunidades de
supervivencia. En esta situacion, optan por la siguiente estrategia:
una ruptura radical con la accién politica y social junto con un
repliegue a la comunidad de creyentes — exactamente la estrategia
que bajo condiciones de miseria y represion les permite la
supervivencia y la recuperacion de un minimo grado de dignidad y
agencia en términos de la solidaridad intragrupal. Resumiendo, las
personas enfrentan una situacion desesperada con la esperanza de
ser retirados del mundo al cielo (rapto). Como cristianos en
preparacion a este evento se abstienen de cualquier forma de
movilizacién social y politica y se concentran — de facto — en la
solidaridad entre correligionarios. Asistimos a una estrategia de
repliegue de una situacion desesperada hacia una comunidad
manejable de apoyo mutuo y solidaridad.

(Neo-) Pentecostales de clase media alta

Los pentecostales en la clase media alta modernizante — en adelante
designados como “neopentecostales” — comparten la desventura de
su clase social durante la segunda mitad de la década de los setenta
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y la insurgencia de inicios de los ochenta. Sufrieron el declive
econdmico y la violencia publica como procesos que pusieron pro-
fundamente en riesgo su incipiente ascenso a una posicion politica
dominante en la sociedad guatemalteca.

Exorcismo

Empoderamiento

Empoderamiento por el Espiritu Santo

sl [0rcismo de los poderes adversarios
Gréfica 6

Esto se reflejaba, por ejemplo, en situaciones como ya no ser
capaces de pagar deudas hipotecarias o comprar el automovil
deseado; sufrian de escollos personales como el alcoholismo o la
bulimia, consecuencia del estrés; la corrupcion de la clase politica;
el sentimiento de un “vacio existencial” (entrevista 59/87, 1986) o
simplemente de que ‘“debe haber algo mejor para mi vida”
(entrevista 92, 1986). HabitusAnalysis muestra que estos agravios
pueden ser entendidos en suma’ como una sensacién general de

3 Para sintetizar el sentido iterado en una suma de expresiones
correspondientes a una posicion en el cuadrado pueden utilizarse
diversas técnicas. Los resultados en Schéifer se han obtenido mediante el
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amenaza al poder de la clase media, incluyendo el control sobre el
propio cuerpo (experiencia negativa).

La religiosidad neopentecostal responde a esta demanda de
forma carismatica, enfocandose en el poder del Espiritu Santo
(interpretacion [positiva]), que se hace presente en el cuerpo de los
creyentes al orar, al hablar en lenguas, al danzar, o por medio de
otras practicas extaticas. Esta incorporacion del poder contraviene la
experiencia de la pérdida de control de la propia vida y conduce a
una auto-adscripcion de individuos empoderados (experiencia posi-
tiva). No es la iglesia como comunidad sino mas bien la
incorporacion individual del poder divino la que da forma a este
estilo religioso. Como lo explican dos entrevistados:

(El bautismo del Espiritu Santo es) como una experiencia de poder
a través de la cual el Espiritu Santo toma control de todo el ser y
faculta a la persona para la dimension del Espiritu que implica los
dones y todos los milagros. (Entrevista 101, 1986)

El poder es la energia acumulada, la energia que el Espiritu Santo
almacena en nosotros para sacarla en casos de necesidad. Entonces
ese es el poder, poder del Espiritu Santo. (Entrevista 64, 1986)

Desde la posicion de individuo empoderado el creyente adscribe la
razén de la crisis a la accion de demonios (interpretacion [negati-
va]). Satanas y sus demonios controlan a los actores sociales que de
alguna manera compitan con los intereses de las clases medias
(altas), tales como los sindicatos, la guerrilla, los grupos indigenas,
algunos politicos, etc. Esto se encuentra expuesto en una prédica:

Hermanos, estamos ante la realidad de los ministros del diablo con
poderes extraordinarios y sobrenaturales. Yo me enardezco y me da
no s¢ qué de pensar, hermanos, la argucia y la inapetencia que
nosotros tenemos. Y somos ministros de Dios! Del Todopoderoso,
imaginese! Ahora, lo que yo creo, hermano, es que estamos a punto

analisis de isotopias segun Greimas, mientras que en el trabajo de Seibert
se ha utilizado el analisis de prototipos. Otras opciones son pensables.
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de un enfrentamiento a nivel mundial de los poderes satanicos, sus
ministros, y los poderes genuinos de los ministros de Dios.
(Discurso 97, 1986)

Ademas, Satanas aflige a los individuos tomando el control de su
vida. Asi, el abuso de alcohol o drogas, la bulimia y otros problemas
son definitivamente causados también por demonios. Por tanto, la
estrategia es activa:

Vayan al enfrentar a Satanas, vayan al enfrentar a los demonios,
vayan al enfrentar a todas dificultades habidas y por haber. jTomen
poder! (Discurso 106, 1986)

El exorcismo, la exclusion del otro con el que se compite, es la
estrategia predilecta para resolver, en todos los ambitos de la vida,
los problemas que trae consigo la pérdida de control (ver abajo,
3.2). Esta estrategia pude ser experimentada en el propio cuerpo, ya
que los creyentes pueden ser poseidos por demonios, lo que supone
la necesidad de buscar la ayuda de los ministros. La experiencia
corporal de vomitar, por ejemplo, junto con su interpretacion
religiosa de exorcizar a un demonio, sirve como anclaje cognitivo y
emocional de la plausibilidad del exorcismo como estrategia social
abarcante para la solucion de problemas.

La transposicion o “reconversion” (Bourdieu) de operadores
especificos de un campo a otros campos se vuelve visible al
construir la red de disposiciones (ver abajo, 4.2 y las graficas 12 y
13). El modelo de la red revela las homologias entre logicas
practicas de distintos campos. El uso de metaforas y el presupuesto
de que, en este mundo, las cosas funcionan mas o menos del mismo
modo generan la plausibilidad que otorga legitimidad a las
similitudes. Obediencia a Dios, al rey, y al padre aparece
practicamente como la misma cosa. Por ello, no sorprende
demasiado que a los creyentes neopentecostales durante la guerra de
contra-insurgencia les pareciera bastante plausible expulsar
demonios de los “indios” por fuerza de las armas — no por tltimo el
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bombardeo con napalm — y que en consecuencia desarrollaran
discursos politicos y religiosos correspondientes.

En contraste con los pentecostales clasicos del mismo periodo,
la praxis religiosa neopentecostal se realiza en la orbita el poder. No
esta dirigida a un futuro celestial. Méas bien sirve como un medio
mas elevado de la prosperidad, tal como lo proclama el asi llamado
evangelio de la prosperidad:

La voluntad de Dios es que nosotros vivamos decorosamente, y que
Dios es poderoso para suplir nuestra necesidad. (Discurso 36, 1986)

En resumen, los ciudadanos de clase media alta perciben una crisis
social general que desafia su control sobre su vida econdmica,
politica y privada. Para lidiar con ella esgrimen creencia del
empoderamiento por el Espiritu Santo, que les permite combatir a
los demonios, causa de la pérdida de control. Luchan con técnicas
de exorcismo en los campos mas variados de la praxis social. Dadas
las posibilidades de agencia que esta clase social aun preserva (a
diferencia de la clase baja), la movilizacion religiosa sirve para
concentrar poder y afinar estrategias. Por tanto, a diferencia del caso
anterior, estamos ante una estrategia de dominacion.

3.1.3. Identidades diferentes

Nuestro andlisis de los operadores religiosos practicos que
estructuran el sentido practico de actores religiosos muestra dos
identidades y estrategias religiosas, a pesar de que ambas corrientes
del movimiento pentecostal analizadas aqui abrevan del mismo
repertorio simbolico. Ambas comparten la historia de las misiones
pentecostales en su pais y la teologia predicada por el
pentecostalismo clasico. No obstante, cada corriente desarrolld un
forma especifica de identidad, estrategias, discursos y practicas
religiosas, emanada de una recepcion selectiva de esa tradicion y
una recepcion igualmente selectiva de nuevos impulsos. Un ejemplo
significativo al respecto fue la iniciativa de un popular locutor de
radio religioso, que abogaba por la substitucion de una nociéon de
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futuro pre-milenarista por una pos-milenaris‘[a.4 Tal iniciativa fue
recibida con un rechazo feroz de por parte de los pentecostales de
clase baja, mientras que fue saludada por los de clase media alta.

Las diferencias observadas en el sentido practico de coinciden
notablemente con diferentes posiciones en el espacio social de los
estilos religiosos, lo que se traduce en posiciones que compiten en el
campo religioso. Los habitis religiosos, las estrategias, los discursos
y las practicas de los grupos en nuestra muestra solo pueden ser
comprendidos a cabalidad si integramos a nuestro analisis el espacio
social y el campo religioso.’

3.2.  Laldgica de la praxis religiosa — el campo religioso y
el espacio de los estilos religiosos

Nuestra formulacion del concepto “logica de la praxis™ se refiere al
aspecto objetivo de la praxis — es decir, los procesos y regularidades

4 El pre-milenarismo considera el “Reino de Dios” como algo
radicalmente extra-historico, banalizando la accion histérica, mientras
que el pos-milenarismo considera el “Reino” como algo (parcialmente)
intrahistorico, forjado también por la accion (social y politica) de los
seres humanos.

5  Cabe sefalar aqui, que la influencia de la posicién social y de las
dindmicas del campo en la formacion del habitus puede variar
enormemente, dependiendo del caso empirico. Mientras que en la Gua-
temala de los ochenta la influencia de la posicion social en la formacion
de habitus es un factor clave para la interpretacion, esto no es siempre el
caso. En contraste, nuestro proyecto en Bosnia-Herzegovina (Seibert
2018) muestra una influencia relativa mucho mas fuerte del campo en la
formacion del habitus. Esto se debe al papel diferenciado que juega el
capital econdmico y las distinciones etno-religiosas en la estructura
social de ambas sociedades. Si bien este ensayo no se enfoca en la
comparacion intercultural, esta observacion nos da pistas en dos asuntos:
primero, la extension que pueda tener la validacion del método por su
aplicacion regional y, segundo, la posibilidad de dar soporte
metodoldgico a una comparacion intercultural mediante la aplicacion de
los mismos modelos.
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inducidos por condiciones sociales objetivadas y estables, tales
como instituciones, leyes, produccion econdmica, las reglas del
lenguaje, etc. Por tanto, la logica de praxis se relaciona directamente
con teorias de la estructura social. Hay basicamente dos vertientes
tedricas que han sido constitutivas durante el siglo XX: la que
postula una diferenciacion “vertical” de las clases sociales de
acuerdo a su acceso a los medios de produccion (Marx) y aquella
que centra su mirada en la diferenciacion “horizontal”, de acuerdo a
la division del trabajo, o de funciones (Durkheim). Bourdieu integra
ambos aspectos en sus modelos. Utiliza, entre otros, el concepto de
“campo” y de “espacio” para referirse a las condiciones objetivas de
la praxis como desigualdad “horizontal” y “vertical”. La nocion de
“campo” se centra en esferas de praxis funcionalmente
diferenciadas (tales como economia vs. politica vs. deporte, etc.) y
sus respectivas luchas por recursos y poder especificos de cada
campo. Al concepto de “espacio social” le compete modelar la
estructura de una sociedad en términos de la distribucion general de
bienes y poder. Ambos, tanto campo como espacio, se construyen
refiriendo a diferentes formas capital. Ya que los diferentes
capitales no existen solo en su estado objetivado sino también
incorporado, la nocion sirve para combinar las condiciones
objetivas de la praxis con sus condiciones incorporadas, esto es,
subjetivas, o bien, las disposiciones que operan en la l6gica practica.

Ademas, “espacio” y ‘“campos” comparten principios de
construccion estrictamente relacionales, ya que “lo real es
relacional” (Bourdieu 1997, 13). Cualquier actor en un campo o
espacio es definido de acuerdo a la posicion que guarda con
respecto a otros. No se les define por alguna caracteristica intrinseca
o esencial que pudiesen tener. Una clase, de acuerdo a Bourdieu, no
es un “sujeto historico” movilizado en contra de su enemigo, sino
una “clase en papel” (Bourdieu 1990, 117) — es decir, una posicion
en un sistema de coordenadas, construido tedricamente de acuerdo a
cierto interés de investigacion. Por tanto, un campo o espacio social
presenta una especie de “topologia social” (Miiller 1992, 262;
Bourdieu 1997, 15-20) en la que a los actores son asignados a
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posiciones, locaciones o aglomeraciones de actores que son
definidos de acuerdo al tipo, volumen y composicion de recursos de
los que estan provistos.

Este principio de construccion relacional de la realidad social
posibilita relacionar de manera flexible el habitus con diversos cam-
pos y el espacio social y establecer las correspondencias entre
posiciones sociales y disposiciones religiosas. El sentido practico de
los actores analizados puede relacionarse con determinadas
posiciones en el campo, revelando asi correspondencias entre
posiciones y disposiciones, entre la logica practica y la logica de la
praxis. Nuestro modelo del “espacio social de estilos religiosos”,
por un lado, simplemente aplica el modelo bourdiano del espacio a
lo religioso; por otro lado, nuestro modelo del “campo religioso”
transforma el modelo bourdiano del campo artistico y desarrolla
dimensiones escalables mediante el instrumento de la encuesta.

3.2.1. El espacio social de los habitas religiosos

El modelo del espacio social abreva simultdneamente de la tradicion
sociologica marxiana y weberiana. Grafica relaciones de clase de
acuerdo al capital econémico y cultural. Representa la distribucion
de dos formas de capital existente en un momento dado. Tal
distribuciéon puede ser entendida como el resultado de disputas
pasadas y las condiciones de movimientos presentes y futuros que
distintas clases de actores son capaces de realizar (Bourdieu 1988).
Para reconstruir una clase en la investigacion empirica, las
condiciones de vida materiales, medidas sobre todo a través del ca-
pital econémico, son un indicador importante. Sin embargo, nos
adherimos a la sofisticada teoria de clases de Bourdieu, la cual no
reduce los factores culturales a una diferenciacion meramente
jerarquica de clases, sino que concibe lo cultural como factor
productivo de posiciones de clase — por ejemplo, en forma de estilos
de vida. Por tanto, las posiciones sociales no se definen solamente
por los diferentes volimenes de capital, sino también por sus rasgos
cualitativos, tales como estilo o habitus — estilos y habitis de
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consumo tanto como estilos religiosos. Asimismo seguimos a Bour-
dieu en cuanto al objetivo metodologico de generar un modelo que
revele la correspondencia entre “posiciones y disposiciones.”® No
obstante, partimos de condiciones metodologicas muy diferentes.

Modelando del espacio social de los habitis religiosos

El modelo del espacio social tal y como es presentado en La
Distincion estd basado datos categoéricos que operacionalizan
atributos de estilos de vida, cuya distribucion se grafica de acuerdo
a la Analisis de Correspondencia Multiple (ACM). Este
procedimiento estadistico es el que genera las posiciones de tales
atributos y los grupos registrados en el modelo.

En contraste, nuestro punto de partida son los habitiis colectivos
en forma de redes de disposiciones compartidas resultado del
andlisis a fondo de entrevistas cualitativas. Como sistemas de
clasificacion constituyen una base fiable para mapear la relacion
entre posiciones y disposiciones, al menos en lo que compete a
disposiciones. No obstante, estos datos no son susceptibles a un
calculo que genere posiciones en un espacio geométrico, ya que las
relaciones logicas modeladas en el cuadrado praxeoldgico son mu-
chas mas complejas que la co-ocurrencia de valores categdricos
medidos por el ACM. Por ello, en nuestro modelo las posiciones
son generadas en un espacio cartesiano, cuyos ejes grafican, el
primero una escala de ingresos, y el segundo grado educativo, am-
bos con referencia a los actores de la muestra cualitativa y
dimensionados a valores nacionales promedio. Es posible graficar
estos datos en un simple diagrama de dispersion relacionando
ingreso y nivel educativo y trazando la linea de ajuste Optimo
(regresion de minimos cuadrados). Esta ultima sirve de referencia
para rotar el diagrama, quedando como eje vertical, representado asi
el volumen de -capital agregado en el espacio social. La
perpendicular a la altura de los valores medios de ambas variables

6  Bourdieu (1997, 18-20). Véase también Bourdieu (1988).
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forma entonces el eje a lo largo del cual se observa la composicion
diferenciada de capitales. En los cuadrantes izquierdos el capital
cultural prevalece sobre el econdémico y a la inversa para los
cuadrantes derechos. Eso significa que actores a un mismo nivel
sobre la dimension vertical pueden ser diferenciados sobre la hori-
zontal de acuerdo a la estructura (o composicion) de su capital. La
idea se vuelve mucho mas evidente si imaginamos diferentes
categorias ocupacionales posicionadas en el diagrama: por ejemplo,

EENA3

“industriales tecnologicos” comparados con “latifundistas”, “maest-
ros” comparados con “pequefios terratenientes” o “campesinos”
comparados “obreros calificados” (cf. grafica 7). De esta manera el
modelo nos provee de un marco para situar a los actores relevantes
de acuerdo a su posicion dentro de la distribucion general de

capitales en la sociedad.
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Grafica 7

Por ultimo, las diferentes disposiciones de actores religiosos,
identificadas a través de analisis usando el cuadrado praxeoldgico,
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son emparejadas con las posiciones de los respectivos actores en el
espacio social. Asi, el modelo nos permite interpretar la
concentracion o dispersion de cimulos de habitiis y estilos con
respecto a las condiciones sociales de su génesis y el volumen de
capital (energia social) que corresponde a los diferentes habitls
religiosos. De cualquier manera, nuestro espacio social puede ser
complementado por y comparado con un espacio generado a partir
de un ACM, si se disponen de los datos adecuados.

El espacio de los habitiis religiosos en Guatemala

Esbozaremos de manera muy breve la distribucion en el espacio de
los dos grupos discutidos con anterioridad, pentecostales y
neopentecostales. De acuerdo a datos socio-estructurales basicos
(ingreso y nivel educativo), los entrevistados de los dos grupos se
encuentran distribuidos de manera tal, que reflejan la fuerte
polarizacion de la sociedad guatemalteca. Los neopentecostales
pertenecen a la clase media, media alta en incluso alta,
modernizante, urbana: industriales, gerentes de nivel medio y alto,
mandos castrenses, médicos y abogados, pero también empleados
administrativos y estudiantes universitarios. Los pentecostales
clasicos son por lo general de clase baja rural o periurbana, con
frecuencia indigena: jornaleros, campesinos, empleados de cocina,
duefios de kioscos, etc. Incorporando estos resultados a nuestro
analisis del sentido practico religioso de estos dos actores
colectivos, descubrimos que el sentido practico responde de manera
contundente a la posicion social de los actores. Sin embargo, las
posiciones sociales por si solas no explican de manera suficiente las
disposiciones religiosas de estos actores. La logica competitiva del
campo religioso también moldea sus identidades y estrategias.

3.2.2. El campo religioso

Bourdieu aborda la diferenciacion funcional de las sociedades
modernas con el concepto de campo. En analogia con lo que Weber
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llamo “esferas de valor”, para Bourdieu los campos de praxis estan
reglamentados por sus respectivos “nomoi”. Estos principios de
“vision y division” (Bourdieu 1995, 149) establecen reglas
especificas de intervencion para contextos sociales especificos que
regulan la l6gica de acuerdo a la cual los actores persiguen bienes,
recursos, conocimiento cientifico, reconocimiento artistico,
prestigio y poder politico, etc.” Los actores se encuentran inmersos
en los juegos de diferentes campos de acuerdo a su sentido por cada
uno de esos juegos y evaltan los tipos de capital que tienen a su
disposicion de maneras diferentes. Para el analisis de la relacion ent-
re el sentido practico de los actores y las estructuras sociales, esto
significa que las distintas dindmicas de cada campo también surten
efecto en las disposiciones y las practicas de los actores. Ambas
dinamicas — a nivel societal del espacio y a nivel de los retos
especificos de cada campo — interfieren unas con otras. Una relacion
“refracta” (Bourdieu) a la otra. Para poder aprehender esta
refraccion, es necesario modelar el campo relevante para los actores
observados junto con el espacio social.

Modelando el campo religioso

Para modelar el campo religioso, nos apoyamos en el modelo
bourdiano del campo de producciéon cultural (Bourdieu 1983). En
modelo esta disefiado de manera bidimensional. Un primer eje
representa la eminencia alcanzada (arrivée) y el segundo la
autenticidad. Ambas categorias tienen una traduccion directa en
criterios medibles para expertos religiosos.

Con respecto a organizaciones religiosas la mejor manera de
describir eminencia alcanzada® es la de complejidad organizacional

7  Bourdieu (1983, 1995); véase también Seibert (2010) y Schifer (2020c¢).
8 La traduccion literal al espafiol de arrivée es llegada. Como atributo
Bourdieu lo usa de manera graduable y se refiere a qué tan establecido
estad un actor en el campo como producto de su trayectoria. Connota asi
roles sociales asociados a la inercia del nomos de un campo, como el de
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— es decir, la relacion cuantitativa entre expertos (ejecutores,
“investidos”) y audiencias de una organizacion. Basicamente es una
derivacion de la distincion weberiana entre iglesia y secta. En esta
tipologia, la primera es una institucion establecida con numero
relativamente bajo de expertos en relacion con las grandes
dimensiones del laicado. La segunda, en cambio, es una asamblea
exclusiva (incluso esotérica) de activistas religiosos sin audiencia
pasiva alguna. Yinger (1970, 259-62) desglos6 esta distincion
binaria en una matriz mas elaborado de complejidad religiosa.
Nosotros dimos un tercer paso en este desarrollo hacia una escala de
complejidad religiosa (Seibert 2018). Desde una perspectiva
centrada en los actores — y sin entrar en demasiados detalles —
podemos afirmar que a mayor complejidad organizacional, mayor
potencial de impacto publico de los expertos de la organizacion en
cuestion. Complejidad connota entonces capital objetivado y logica
de la praxis.

Autenticidad religiosa es una nocion menos susceptible de
objetivacion, ya que por lo general se refiere a la imagen de ser un
agente de la “verdadera” religion. Credibilidad publica de un agente
religioso como tal puede ser indagada por medio de una encuesta
aleatoria por hogares entre la poblacion general, recabando las
opiniones con respecto a las competencias religiosas y sociales de
los actores enfocados por un determinado proyecto. La dimension
de la credibilidad denota por tanto el capital incorporado de los
actores religiosos y su logica practica, tal como es percibido por el
publico.

En breve, mientras que la credibilidad denota la presencia,
autonomia y resistencia a ser cooptada de una organizacion
religiosa, la complejidad denota su determinacidn, estabilidad, y
distancia operativa. Por tanto, si los factores credibilidad y
complejidad son conocidos, es eventualmente posible construir un

actores conservadores (alto grado de arrivée) o vanguardias poco
establecidas (bajo grado de arriivée).
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modelo bidimensional del potencial de movilizacion de las

organizaciones religiosas en un contexto social dado — en otras
. .. 9
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El modelo del campo como tal es simplemente un diagrama
bidimensional que nos permite distinguir grupos de actores de
acuerdo a los valores de las variables credibilidad y complejidad. La

En sociologia, el término de capital social se usa para describir las
capacidades de movilizacion social de un actor, mientras que el capital
religioso se refiere a la capacidad de movilizacion social mediante
autoridad numinosa. Usualmente, el capital social es descrito como un
asunto de confianza o en forma de redes sociales — o, para usar términos
propios a la sociologia de la religion, como carisma o
institucionalizacion  (Haug 1997). Para nuestro método, Ila
institucionalizacion se traduce como complejidad organizacional,
mientras carisma y credibilidad deben ser considerados mas bien como
epifenémeno y fendmeno.
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diagonal entre los valores cruzados mas bajos y mas altos designa
correspondientemente la diferencia entre posiciones dominantes y
subordinadas en el campo.

El campo religioso en Guatemala

El campo religioso en la Guatemala de los ochenta preservaba una
estructura bastante estable, ya que la mayor y madas antigua
organizacion, la Iglesia Catolica (ver grafica 8, posicion superior
derecha), combina los valores mas altos en ambas variables,
mientras que el resto de las organizaciones se alinea de manera
aproximada al eje de valores cruzados que extrapola posiciones de
mayor y menor poder.” No obstante, hay dos competidores
importantes en el campo. Los pentecostales clasicos (grafica 8,
posicion superior media-izquierda) gozan de alta credibilidad (si bi-
en de mediana complejidad organizacional), compitiendo por medio
su mensaje y practicas religiosas. Los neopentecostales (grafica 8,
posicion entremedia) compiten no tanto por un poder organizacional
intrinseco al campo como por la cooptacion del campo a través de
fuertes inversiones financieras en empresas religiosas (tales como
los predicadores de television) y la posicion politica de algunos
cuantos de sus lideres. De este modo ejercen influencia sobre el
publico, también en politica. Esta cooptacion multiple del campo
religioso a través de tipos ajenos de capital hace que los
neopentecostales aparezcan como el principal competidor religioso
de los pentecostales clasicos, incluso fortalece su papel como
detractores de la jerarquia catdlica. Por ultimo, las pequenas iglesias
independientes del pentecostalismo autoctono ocupan una posicion

10 La construccion del campo para los ochenta se basa en una estimacion
aproximada basada en un afio de trabajo de campo, 100 entrevistas con
creyentes, entrevistas adicionales a expertos Yy, por supuesto,
bibliografia. En cambio, un proyecto sobre Guatemala y Nicaragua entre
2011 y 2014 ha arrojado los datos suficientes para reconstruir el campo
religioso en 2013 sobre una base estadistica solida. Ver Schifer, Tovar y
Reu 2017.
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débil (grafica 8, posicion inferior izquierda) y carecen del capital
econdmico para intentar de comprometer el campo religioso. Por
ello, no pueden competir eficientemente ni con la Iglesia Catdlica ni
con los pentecostales clasicos. A pesar de ocupar una posicion
objetiva en el campo relativamente cercana a los neopentecostales,
los pentecostales independientes tampoco estdn en condiciones de
competir con los anteriores. Esto se debe a un efecto de la estructura
societal, dentro de la cual la clientela de las iglesias independientes
se limita a las clases sociales mas bajas, incapaces de apropiarse el
habitus y estilo que interpela a las clases medias, medias altas o
altas.

3.3. Légica practica — la interpretacion de discursos
religiosos y practicas

Una vez establecidos los modelos del sentido practico, la estructura
social y las dinamicas del campo religioso, estos tres modelos
pueden ser triangulados. Asi, ofrecen un marco teorico-
metodoldgico consistente y una so6lida mirada empirica para analizar
las conexiones entre actor y estructura, operadas por la logica
practica en discursos y practicas.

La descripcion de la loégica practica articula posiciones y
disposiciones, sentido y poder. Metodoldgicamente, se interpreta la
manera en que las operaciones de la l6gica practica y la logica de la
praxis se entrelazan (bajo las condiciones de los habitiis y las
estructuras) y generan discursos y practicas que constituyen la pra-
xis. Hemos ensayado aqui este proceso atendiendo en especial
actores religiosos y sus discursos. Los modelos del sentido social, el
campo religioso, y el espacio social sirven ahora como instrumentos
auxiliares para interpretar la l6gica practica.

3.3.1. Condiciones — triangulacion de modelos

Los actores (tanto individuales como colectivos) aparecen en los
tres modelos de manera significativamente distinta. Primero, hemos
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representado a los actores en forma de red de disposiciones que
muestra rasgos fundamentales de sus identidades y estrategias. Se-
gundo y tercero, hemos localizado tales redes — de acuerdo a datos
objetivos de los actores como ingreso y nivel educativo — dentro de
las relaciones de poder de diferentes campos y del espacio social, de
tal forma que asociamos las identidades y estrategias de actores
determinados con el capital especifico acumulado (posesion) y con
sus oportunidades y constrefiimientos particulares (funcion). Al ha-
cer esto, se supone que disposiciones similares se agruparan en
“formaciones de habitus” en posiciones similares en el espacio
social y en el campo religioso. Estas pueden ser interpretadas a
partir de estas posiciones diferenciadas.'' La triangulacion de los
modelos formales nos da informacion valiosa para la interpretacion
de los discursos y practicas de actores dados como logica practica,
tomando en cuenta las condiciones objetivas y subjetivas de su
generacion.

3.3.2. Discursos y practicas — el caso de Guatemala

Como se ha mostrado anteriormente, podemos distinguir un habitus
neopentecostal de dominio carismatico del mundo, por un lado, de
un habitus de retiro apocaliptico del mundo entre pentecostales
clasicos, por el otro. Ambos movimientos usan de manera creativa
el repertorio simbolico pentecostal de acuerdo con los retos
especificos que plantea su posicion de clase y ambos desarrollan
identidades,  estrategias y  logicas  practicas  religiosas
correspondientes. En efecto, la notoria diferencia religiosa entre
estas dos formaciones de habitus — a pesar del vocabulario religioso
compartido — dificilmente podra explicarse si no es recurriendo a la

11 Por supuesto es posible y pensable que estas formaciones no aparezcan,
lo cual también es un resultado empirico interpretable, por ejemplo, nos
puede llevar a cuestionar la relevancia social de las formas de capital que
estructuran el diagrama, y si no son otras las fuerzas del orden social la-
tente bajo la aparente dispersion.
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estructura social objetiva. Los grupos de la muestra ocupan
posiciones muy diferentes en el espacio social, posiciones que han
sido aun mas polarizadas por las dinamicas de una guerra de contra-
insurgencia dirigida por un gobierno dictatorial en los ochenta. En
este contexto, la gente de clase baja se encuentra bajo sospecha ge-
neral de apoyar al movimiento guerrillero y por tanto amenazados
por el ejército. En cambio, la clase media (alta) tiende mas bien a
apoyar el régimen militar debido a que teme perder sus privilegios.
Con respecto a los discursos y practicas religiosas de estos actores,
es importante considerar otro factor objetivo. La guerra en Guate-
mala no fue un conflicto de identidades religiosas, en el sentido de
que la pertenencia religiosa fuese un medio de movilizacion para
ejercer violencia.'? Por el contrario, fue un conflicto tipicamente de
intereses politicos y econdémicos. Los discursos y las practicas
religiosas jugaban por tanto un papel secundario. Servia para
referirse y dotar de sentido a los abruptos cambios en oportunidades
y limitaciones inducidos por la guerra y, de acuerdo a las posiciones
de los diferentes grupos, movilizar o des-movilizar politicamente.
Sin embargo, lejos de ser una “variable dependiente” en la praxis
religiosa socialmente diferenciada se desarrollan estrategias
particulares para organizar las vidas de los creyentes su presencia
social de maneras especificas.

Durante la guerra, la clase media alta modernizante se
encontraba bajo una doble presion, ejercida por la antigua
oligarquia, por un lado, y por la guerrilla por el otro. Ademas suftria
descenso econdmico y violencia politica. No obstante, esta clase
disponia de medios suficientes para articular sus intereses de manera
politica e incluso militar. En tal situacion, la logica practica
neopentecostal ofrecia maneras de recobrar la estabilidad y fuerza
personal asi como maneras de aprender y de legitimar estrategias

12 Este si es el caso, por ejemplo, en Bosnia Herzegovina (Seibert 2018) o
entre movimientos radicales isldmicos (Schéfer 2008). En este caso, la
adscripcion religiosa se vuelve el principal medio de movilizacion
politica y militar y por ende un factor clave en la estructura social.
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exclusivistas (exorcismo) para intervenir de manera efectiva en
conflictos sociales. Estos actores tendian a emplear su identidad
religiosa para fines politicos. “Guerra espiritual” fue un eslogan
central, una idée-force mediante la cual este movimiento se
involucrd directamente en el conflicto armado, identificindose
ampliamente con el gobierno dictatorial.

Una primera observacion explica un rasgo general de las
estrategias discursivas religiosas del movimiento neopentecostal du-
rante los ochenta. A pesar de la guerra, los actores preservan un
amplio margen de oportunidades para la accion social y politica. Por
consiguiente, aplicaron un discurso religioso a casi todos los cam-
pos, tanto en cuestiones sociales y culturales como politicas y
militares que consideraran relevantes (ver grafica 13). En vez de una
rigurosa dicotomia iglesia-mundo, en su logica practica la sociedad
entera era objeto de una transformacion “cristiana”. Esto implicaba
la necesidad de auto-posicionamiento por medios religiosos. Con
este proposito, los grupos neopentecostales no solo emplearon la
semiotica de la distincion social, seleccionando sitios exclusivos pa-
ra sus reuniones (tales como hoteles de cinco estrellas); con
frecuencia tanto miembros como lideres subrayaban el hecho de que
ellos reunian gente de categoria. Esta “categoria” social es
transformada simbolicamente en el reconocimiento inmediato por
Dios mismo a través de la pura gracia (es decir sin mérito alguno
por parte del creyente).13 Correspondientemente, la envestidura de
los creyentes con el poder del Espiritu Santo no estaba condicionada
a practicas como el catecumenado, hablar en lenguas o similares. La
proclamacion verbal del poder del Espiritu sobre los creyentes era
ritualmente corroborada por las practicas de alabanza durante los
cultos, que eran percibidos como contacto directo con el Espiritu
Santo. El resultado inmediato para el creyente era su
empoderamiento de frente a su entorno social. A estos se les
adscribia entonces la capacidad de resolver — en primera instancia —

13 A este respecto algunos expertos incluso hicieron referencia explicita a
su “teologia reformada”.
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sus problemas personales (alcoholismo, bulimia, sexualidad, etc.) y
— en segunda — los problemas de la sociedad (sindicalismo,
movimientos sociales, partidos de izquierda, guerrilla, etc.). Sin
embargo, en relacion a su entorno religioso, su poder aparece como
derivado del de los lideres religiosos.

En aras de no perder su autoridad e investidura frente a
miembros empoderados, los lideres hacian uso constante de
estrategias discursivas y practicas para fortalecer su posicion.
Necesitaban establecer “cotos” que confirmaran su poder par excel-
lence en asuntos religiosos. En este sentido, como un coto practico
puede ser considerada la ministracion. Este tratamiento pastoral
puede ser prescrito a un miembro por un pastor, y va desde una
conversacion confesional hasta la expulsion de un demonio. En
cualquier caso, esta disefiado para hacer que un miembro se someta
a la autoridad religiosa. Otra estrategia para reforzar el poder
religioso oficial opera mediante la combinacion del poder del
lenguaje con la posicion religiosa del orador experto. Los lideres
religiosos de estos grupos son tipicamente “profetas” (en el sentido
de Weber y Bourdieu) con la pretension de volverse “sacerdotes”.
En la fase temprana de estas organizaciones en los ochenta, su
autoridad religiosa no derivaba tanto de una investidura oficial
como del habitus: capacidades retoéricas, ingenio y una semantica
religiosa que es capaz de vincularse a las experiencias sociales y de
la vida diaria de las clases medias y altas, y transformarlas asi en
identidades religiosas. Este es un terreno escabroso para una
autoridad religiosa de larga duracion. Algunos lideres adoquinaron
el camino con cambios en la estructura organizacional. Abolieron
los comités de liderazgo se auto-proclamaron “apdstoles” — es decir
autoridades religiosas incuestionables. Una vez establecidos los
apostoles, apuntalaron esta estrategia organizacional con una
homologa, esta vez discursiva: el apdstol reclama para si una
revelacion espiritual directa de la verdad — ya sea con completa
ausencia de referentes biblicos o con aventuradas exégesis
legitimadoras, pero en cualquier caso sin permitir el dialogo critico.
Cuanto mas el proceso de legitimacidn esta orientado al poder, mas
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explicita es la semantica de poder que emerge en estos grupos. El
sentido semantico anterior de “poder” en el discurso religioso se
vuelve idéntico a sus efectos sociales.

Un efecto social especifico es el valor comparativo que esta
semantica adquiere de frente a la de otros actores en el campo
religioso, a saber, los pentecostales de clase baja. Para estos ultimos,
las reivindicaciones individualistas de poder de los apdstoles
neopentecostales equivalian a desafiar la autoridad de Dios mismo.
Por su parte, los especialistas neopentecostales entendieron la falta
de “poder” del “desordenado” pentecostalismo de clase baja como
un indicador de falta de fe y, en algunos casos, incluso como
propension a influencias demoniacas. De esta manera, Ia
connotacion religiosa de poder divino otorgada a la propia posicion
(una operacion paradigmatica) se transforma en la operacion
(sintagmatica) de establecer diferencias  sociales ahora
sobredeterminadas (de nuevo paradigmaticamente) por un sentido
religioso. Podemos identificar este procedimiento con lo que Bour-
dieu llamé la produccion de percepciones equivocas
(méconnaissance, Bourdieu) y violencia simbdlica.

Durante los ochenta, la mayoria de los neopentecostales
ocupaban una posicion intermedia entre las clases bajas y las anti-
guas oligarquias. Por tanto, tenian que legitimar su propia posicion
en relacion a los pobres y simultaneamente su pretension de ascenso
social de frente a la oligarquia. El asi llamado evangelio de
prosperidad se ofrecia como estrategia factible. Dado que la
prosperidad economica era considerada sefial de bendicion divina,
las posiciones y pretensiones econémicas de los neopentecostales se
veian legitimadas. En referencia a los pobres, las consecuencias de
este argumento se presentaban como sigue: Los pobres — incluyendo
los pentecostales pobres — lo eran por no abrirse a la bendicion
divina, por lo que quedaban atrapados en la obscuridad de la herejia
e incluso habrian estado dominados por el demonio de la pereza. La
oligarquia que obstruia el ascenso social de las nuevas clases medias
(altas) tecnocraticas era mayoritariamente catolica. Por lo tanto,
también era susceptible de ser descalificada en términos religiosos
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como idolatra y dominada por el demonio de la avaricia. Ademas,
en el discurso ético-social y politico mas amplio, los
neopentecostales tendian a tachar a los ricos de socialmente irre-
sponsables y de cooptar a las clases bajas a través de programas
caritativos.

Con respecto a la situacion politica y militar, el discurso de
poder en su variante de la “guerra espiritual”, aunado a la logica
autoritaria de las organizaciones eclesiales, extendi6 su efectividad
por medio de una transposicion de la logica practica del campo
religioso a los campos politico y militar. El perfil autoritario del
apostol y sus técnicas disciplinarias de ministracion, por ejemplo, se
veia reflejado en el discurso sobre educacion en revistas “cristianas”
distribuidas por estos grupos. Este esquema de autoridad vertical fue
transpuesto también a una utopia politica de la sociedad
guatemalteca — la “restauracion” del Estado y de la sociedad en
términos de una teocracia (en ciertos casos identificando al dictador
Efrain Rios Montt con la figura regio-mesianica del “Rey David”).
Adicionalmente a la transposicion de este esquema autoritario a la
politica, algunos especialistas neopentecostales ofrecian una
estrategia religiosa completa para la praxis politica y militar. En
consonancia con el discurso de la guerra espiritual, cualquier tipo de
problema podia ser atribuido a la actividad de demonios. Y con los
demonios no se discute — deben exorcizarse. En muchos grupos
pentecostales la dimension performativa de estas practicas era
decididamente corporal. Sometiendo a sus miembros al exorcismo
(“vomitar demonios”), estos eran instruidos a través de su propia
experiencia en esta practica de exclusion agresiva. Esta logica
encontraba un amplio despliegue cuando se trataba de explicar
problemas personales, tales como beber en exceso o desordenes
psiquicos. La transposicion discursiva de esta logica a los campos
politico y militar resultaba en la — literalmente — demonizacion de la
izquierda y de la guerrilla y en la inevitable conclusion de que estos
actores debian ser expulsados por medio de la exclusion exorcista:
la justificacion ideolégica de violencia militar, tortura, incluso el
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uso de napalm abrevaba asi del discurso religioso. Las victimas de
esta estrategia fueron, sobre todo, las clases mas bajas.

Contrastemos esta discusion detallada de las estrategias
religiosas, tanto discursivas como practicas, de los actores de clase
media (alta) con un esbozo mas breve de su contraparte en las clases
bajas. Durante la guerra, amplios sectores de las clases bajas,
especialmente rurales, se encontraban en una situacion sumamente
desesperada. La esperanza de mejora al inicio de la revuelta habia
sido acribillada por los militares. La esperanza utopica de justicia
futura — como aquella por la que abogaban las Comunidades
Eclesiales de Base — habia sido practicamente extinguida por el
asesinato de cientos de catequistas catdlicos. Lo que quedo fue el
peso de la amenaza de violencia y escasez. A diferencia de los
neopentecostales, buena parte de la logica practica que prevalecia
entre pentecostales pobres puede ser explicada por la ausencia de
oportunidades de accion en la sociedad. La formulacion mas
recurrente en las entrevistas es precisamente la de la aporia: “no hay
pa’ donde”. No quedaba estrategia social o politica que pudiese
considerarse de ayuda. Esta condicidén cognitiva y emocional resulta
en una dicotomia radical entre “mundo” e “iglesia”. El mundo no
representa nada mas que una amenaza; la iglesia resta como Unico
espacio de accion. El habitus apocaliptico analizado aqui no solo
explicaba lo que ocurria, sino que presentaba un medio de
supervivencia para las victimas de la guerra. Gener6 estrategias
discursivas y practicas correspondientes. La division iglesia-mundo
constituia a la congregacion como el contexto social dentro del cual
los creyentes se abocan a perseguir un objetivo estrictamente
“ultramundano”: prepararse para el rapto al cielo. Las consecuencias
de este contexto fueron exactamente contrarias a la praxis religiosa
de los neopentecostales. La aceptacion divina no estaba garantizada
simplemente por efecto unico de la gracia. Al contrario, el discurso
era arminiano: los creyentes han de ganarse la salvacion a través de
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la obediencia religiosa y una vida moralmente impecable.14
Atendiendo el contexto social, se vuelve evidente que, dada la
ausencia de oportunidades de accion en el “mundo”, la accion
comunitaria-eclesial contribuia a una salvacion de facto de la
devastacion de la guerra. El recurso estrictamente religioso a un
poder trascendente abria prospectos de accion social. Primero — a
pesar de que esto iba a costa de cualquier intento de intervencion
social, politica o militar — estos actores perseguian (con relativo
€xito) una estrategia de evitar efectivamente el conflicto y la
persecucion militar.”> Segundo, la congregacion servia como el
espacio proveedor de cierta seguridad humana y solidaridad
comunitaria, y por ello como medio de supervivencia. Tercero, la
tarea religiosa diaria a cumplir — prepararse para el rapto a través de
una vida impecable — representaba un campo de accion que
contribuia al sostenimiento de la autoestima y la dignidad, incluso
en una situacion que ya no permitia accion social o politica. En
otras palabras, un discurso religioso enteramente “ultramundano”
equivalia a una estrategia socio-religiosa de supervivencia en
condiciones hostiles.

Por ultimo, quisiéramos afiadir algunas observaciones con
respecto a las 1dgicas practicas de competencia religiosa (ver grafica
8). La fuerte influencia de las oportunidades y limitaciones politicas
sobre las dinamicas de competencia en el campo religioso se debe
sin duda a la fuerza de las dindmicas de la guerra de contra-
insurgencia. Los discursos de legitimacion y des-legitimacion

14 El poder del Espiritu Santo esta ligado en este caso normalmente a la
consagracion oficial al cargo religioso, casi siempre tras obtener cierto
grado de formacion biblica en un seminario.

15 Esta estrategia ha sido debatida encarnizadamente entre diferentes
grupos sociales y religiosos en Guatemala. Para muchos exponentes del
movimiento de Comunidades de Base o de la la resistencia politica que
arriesgaron su vida durante la guerra, esta estrategia es simple cobardia.
Sin embargo, este no es el sitio para discutir los aspectos ético-
normativos.
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religiosa no se limitaban a una semantica estrictamente religiosa. La
posicion de la Iglesia Catolica en el campo religioso, por ejemplo,
habia sido puesta en riesgo por una toma de postura ética con
fundamento teologico (en Bourdieu: prise de position). No solo las
comunidades eclesiales de base sino también partes de la
conferencia episcopal se pronunciaron en contra de la violencia
militar y a favor de la justicia. Estas medidas provocaron un
rompimiento con amplios sectores catolicos de las clases medias
altas, quienes en parte reaccionaron con la conversion a iglesias
neopentecostales. Asi, un cambio de discurso ético desde la
posicion hegemonica en el campo religioso se tradujo en un vacio
ocupado por un nuevo movimiento. Los neopentecostales carecian
de bases en estructuras organizacionales complejas similares a las
de la Iglesia Catolica, que garantizaban la continuidad y fortaleza
del Catolicismo. En contraste, los neopentecostales combinaron un
discurso — atractivo para las pretenciosas clases medias (altas) en
situacion de crisis — con recursos financieros y capital social, lo que
les facilitd el acceso a medios de comunicaciéon masiva y la
cooptacion de politicos. Tenian los medios para perseguir una
estrategia de generalizacion discursiva de su logica practica. A largo
plazo, hasta la actualidad, el “dispositivo” (Foucault) neopentecostal
— la promesa de empoderamiento divino y prosperidad, liderazgo
gerencialista, consultoria a los miembros en técnicas empresariales
de éxito econdmico, asi como en el manejo financiero y mediatico
de organizaciones — ha neopentecostalizado a muchas iglesias
pentecostales y asi redefinido al menos el nomos del
pentecostalismo.

Sirva una observacion final sobre el campo religioso de los
ochenta para demostrar un efecto del discurso religioso sobre las
relaciones de poder en el campo, mediado por las dinamicas de
oferta y demanda religiosa (Bourdieu 2006). Si la Iglesia Catolica se
vio presionada durante la guerra por la competencia pentecostal,
esto se debid en buena parte al habitus catdlico de santidad
institucional (jerarquia), justicia social (CEBs), y magia
(religiosidad popular). Ninguna de estas logicas religiosas fue tan
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convincente para explicar las condiciones de guerra a las clases
reprimidas como lo fue la apocaliptica pentecostal; de alli el alto
grado de credibilidad del pentecostalismo clasico durante la guerra.
A lo largo de las ultimas dos décadas, sin embargo, la Iglesia
Catolica ha sido capaz de reafirmar su posiciéon en el campo
religioso, mientras que el pentecostalismo se fragmenta a la par de
su crecimiento (Schifer 2009c; Schifer, Reu y Tovar 2013),
adaptando con diligencia su ldgica practica a cambios en las
experiencias sociales y las demandas religiosas de distintas clases
sociales.






4. Identidad como red de disposiciones

Partiendo de nuestras consideraciones en los dos capitulos
anteriores es posible derivar una propuesta novedosa para una teoria
de la identidad como red de disposiciones. En esta teoria la
historicidad, la referencialidad a experiencias y la construccion
cognitivo-emocional son constitutivas de la nociéon de identidad.
Con ella las concepciones substancialistas de la identidad no solo
son rechazadas. Es posible al mismo tiempo — con los métodos
descritos anteriormente — desenmascararlas como estratagemas
politicos o religiosos.

4.1. Identidad

El concepto de identidad es tan imprescindible como problematico.
El precisarlo mediante predicados o adjetivaciones no aminora el
problema. Las oposiciones comunes, por ejemplo, entre identidad
religiosa y politica o entre identidad individual y colectiva sugieren
que estamos hablando de cosas separadas. El concepto de identidad
se usa por lo general como si se tratase de algo homogéneo — atin
cuando, siguiendo las modas intelectuales, se hable de identidades,
en plural. Me parece que esto es consecuencia de premisas
epistemologicas no clarificadas — para ser mas preciso: un efecto de
la inercia silenciosa de una ontologia substancialista. Ya la
estructura de nuestro lenguaje y la evidencia inmediata pero
engafiosa de nuestra percepcion cotidiana nos seducen, aun dentro
del lenguaje cientifico, a concebir el mundo social y nuestros
conceptos teoricos como unidades substanciales o agregados de
estas. Las implicaciones de este problema fundamental no pueden
seguir tratandose aqui. Estan continuamente presentes, no obstante,
en la exposicion sucinta de un modelo relacional de identidad, cuyas
premisas ontoldgicas son completamente otras. He desarrollado este
modelo desde la sociologia praxeoldgica de Bourdieu. Tampoco
puedo detenerme aqui en el fundamento socioldgico. Pero también
este estd continuamente presente en forma de determinados



78 Religion, identidad y movilizacion en contexto de crisis

conceptos o, si se quiere, un sesgo que aqui declaro. Lo que esta de
manera mas enfatica en el centro de las consideraciones expuestas
aqui es la investigacion empirica y metodologica tal como fue
expuesta brevemente en los primeros dos capitulos. Es a partir de
del estudio empirico que por principio de cuentas la teoria y los
modelos fueron desarrollados. En segundo lugar, quisiera sobre todo
transmitir la aptitud de la teoria — desarrollada desde lo empirico —
para su operacionalizacion de vuelta a lo empirico.

Las consideraciones siguientes concentran lo expuesto hasta
ahora en un esbozo de una teoria de identidad religiosa. Para hacer
mas efectiva la lectura de mis consideraciones quisiera adelantar
una definicion de trabajo de “identidad religiosa” adelantando de
cierto modo nuestro resultado.

Identidad religiosa puede entenderse como una red de
disposiciones de percepcion juicio y accion; individuales y
colectivas; activadas situacional y comunicativamente; y que operan
mediante una referencia a lo trascendente semanticamente
determinada, la cual interpreta la experiencia y genera practicas
correspondientes.

4.1.1. Estado del debate

Pueden distinguirse en el debate socioldgico de las ultimas décadas
sobre el concepto de identidad dos corrientes fundamentales.'® Una
clasica moderna (hoy por hoy basicamente rebasada) concibe la
identidad como un conjunto coherente de propiedades adquiridas
durante el proceso de socializacion, adscritas a grupos o individuos
(Erikson, Mead). Unicidad y coherencia se presentan como lo ideal.
La dispersion se considera un peligro para la identidad.

16 Por supuesto, ha de darse por sentado que procedo aqui de manera
sumamente esquematica y en beneficio de mi argumento. Véase Schifer
(2005, 2015Db).
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La corriente posmoderna, en cambio, considera la dispersion de
la identidad como algo normal en las sociedades contemporaneas.
Nuevas metaforas en los axiomas tanto de la filosofia, como de las
ciencias sociales y las disciplinas hermenéuticas aparecen también
en relacion al concepto de identidad. En vez de una substancia
coherente, Deleuze y Guattari, por ejemplo, sugieren una rizomatica
contingente, una red de relaciones. Lyotard habla (en el curso de
una critica a Kant que se popularizaria mas tarde) del archipi¢lago
de racionalidades desconectadas. Diversidad y particularidad se
convierten aqui en los ideales, la homogeneidad es el peligro. En
novedosas aproximaciones a la teoria de la identidad, esta es
contemplada correspondientemente como algo mas o menos
disperso, heterogéneo, polifrénico o disonante, por citar algunos
adjetivos. Nuevas metaforas como ,patchwork® (Keupp) e
,hibridad“, o simplemente el hablar de identidades parciales
expresan esta tendencia — no obstante sin superar realmente la
vision substancialista. El concepto de identidad hibrida, por
ejemplo, solo puede entenderse — bien vistas las cosas — si se parte
de la premisa de algo no hibrido, cuya (ilegitima) metamorfosis es
pues lo hibrido. Un “patchwork” — una cobija de retazos esta
compuesta de diferentes retazos, o sea de diferentes substancias. Pe-
ro las costuras entre ellas — o sea, las relaciones que desde nuestra
perspectiva son lo decisivo — quedan fuera de la atencion. Mas alla,
hablar de identidades parciales — por ejemplo la identidad politica,
la familiar, la profesional, etc. de un individuo — tampoco expresa
una idea distinta a la de las partes substanciales formando un todo.
Finalmente hay que considerar también los efectos problematicos
del interés cientifico en un lenguaje cientifico claro y sencillo. Por
ejemplo las ciencias politicas — en tanto que se dedican a la
investigacion de actores religiosos en conflictos — no pretenden
tanto el desarrollo de conceptos filoséficos, sino la explicacion de
situaciones politicas sirviéndose de conceptos claros. Ahora bien,
hay que ver que la claridad no solo tiene valor sino también precio;
y que de vez en cuando el ultimo rebasa a primero. Esto es
precisamente el caso si el interés del sentido comun cientifico se
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satisface con conceptos reificados, substancialistas, que fingen
claridad a costo de utilidad analitica. Esto se manifiesta de manera
casi clasica en simplificaciones triviales como ,,el Occidente contra
el Islam“ (al estilo de Samuel Huntington) o ,,cl monoteismo es
violento®.

Cerrando nuestra revista del estado de la cuestion con la
supuesta nueva axiomatica del posmodernismo, la decepcion no
cesa. El enfoque relacional posmoderno carece del todo del caracter
innovador que pretende. Con fundamento en Ernst Cassirer y Ferdi-
nand de Saussure, el pensamiento relacional ya habia marcado la
totalidad del estructuralismo. Y desde el punto de vista de las
ciencias sociales, el posmodernismo — con algunas pocas
excepciones como por ejemplo Foucault — ha ido diluyendo este
impulso hacia un simbolismo (literario) neo-idealista. En cambio, el
modelo de identidad que presentamos mas adelante bien se orienta
desde el principio hacia la ontologia relacional de Cassirer; pero
enfoca las relaciones entre las representaciones y las estructuras
sociales retomando la sociologia relacional de Pierre Bourdieu para
desarrollar una teoria de la identidad religiosa relacional-
praxeologica. ;Qué de bueno nos trae esta perspectiva?

Muchas de las posturas cientificas mencionadas, especialmente
aquellas inspiradas por el “linguistic turn” o el posmodernismo,
concentran su aparto conceptual en las relaciones simbolicas,
textuales asi como inter-textuales y se abstraen asi con toda
intencion de las condiciones de reproduccion de la sociedad. Con
esto incluso desafian a la sociologia como disciplina. Prominente
ejemplo de un programa neo-idealista es la asi llamada ,,agenda
fuerte* (Strong Program) de cierta sociologia cultural, que entrega
la competencia de explicar lo social al mundo de las ideas. El giro
neo-idealista afecta por supuesto también el concepto de religion.
Algunos tedlogos se complacen ocasionalmente en insistir en el
caracter ,,sui generis“ del ,,fendomeno religioso®, lo que implica su



Identidad como red de disposiciones 81

desconexion de condiciones sociales de reproduccion.'” Ahora, si
religion y sociedad (o economia, politica, cultura etc.) son
contrapuestas como entidades independientes, se le imponen a la
sociologia de la religion preguntas falaces. A saber, por ejemplo,
cudl de las dos es la “variable dependiente” y cudl la

“independiente”."®

Sea como sea, aproximaciones substancialistas a la realidad
social en general y, mas especificamente, a la realidad religiosa,
carecen de suficiente complejidad para poder comprender la
interaccion de diferentes dimensiones de praxis. En cambio, un
abordaje relacional, epistemologicamente reflexivo y socio-logico,
permite profundizar empirica, metodoldgica y tedricamente el
conocimiento de las interdependencias de distintas practicas
humanas y procesos sociales. Si se considera la interaccion de la
praxis religiosa con otras formas de praxis (o sea, la diferenciacion
social) y con las estructuras sociales de dominacion (la
estratificacion), se vuelve evidente como en efecto — pero ahora en
un sentido radicalmente distinto — la praxis religiosa (tanto en
términos de procesos simbodlicos incorporados como en términos de
accion) es algo realmente ,,sui generis“. No por poseer acaso una
esencia ideal propia, desvinculada de la reproduccion material, sino
por el hecho de que introduce un tipo de operacion muy especifico
en la praxis social: la referencia a lo trascendente.

17 Desde luego, el idealismo que popula en los ultimos treinta afios no
puede ser objeto de este ensayo, bastenos remitir al lector a Zygmunt
Bauman (2001).

18 Aunque parezca un ejemplo demasiado burdo, el autor afirma haber
escuchado en Alemania una ponencia académica formal discutiendo
precisamente este “problema”.
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4.1.2. Desiderata

En base a lo expuesto hasta aqui es posible derivar los siguientes
desiderata para el desarrollo de concepto sociologico de identidad
religiosa.

Relaciones: Desde nuestro punto de vista, es crucial modelar la
identidad simultaneamente desde el aspecto de la coherencia y la
diversidad, de lo unitario y lo polifacético. — Logramos esto median-
te el concepto bourdiano del habitus. Este permite modelar la
identidad de manera relacional en forma de una red de disposiciones
de los actores sociales que se manifiestan coyunturalmente.

Referencia experiencial: Un concepto relacional de identidad
no deberia ser concebido de manera meramente textual o simbolica
(o bien semioldgica). Mas bien, bajo un concepto sociologico de
identidad, se entiende que la referencia constitutiva de la identidad
que hacen los actores sociales a las condiciones sociales (materiales
y simbolicas) de su existencia debe ser elemento constitutivo
también de un modelo teodrico de identidad. — Esto es algo en lo que
reparamos al diseflar nuestros modelos analiticos de la praxis
religiosa.

Referencia al actor: Desde una perspectiva sociologica, la
identidad deberia concebirse con la mirada puesta en el actor. Esto
significa sobre todo la consideracion de los siguientes aspectos: la
relacion entre identidad colectiva e individual; la relacién entre
identidad y estrategia (y con ello la relacion entre intereses politicos
y politicas identitarias), las dimensiones cognitivas, afectivas y
corporales de la identidad; finalmente, la las relaciones de un actor
con sus contextos de vida (que pueden ser campos) mediadas por la
experiencia y por la accion. — Todos estos aspectos se encuentran
considerados en nuestro modelo de identidad como red de
disposiciones, si bien la identidad religiosa nos lleva a una cierta
concentracion en las disposiciones cognitivas.

Formalidad del modelo: Mas que metaforas, las ciencias
sociales necesitan modelos analiticos. Para la investigacion sobre
identidad tales modelos conllevan diversas ventajas respecto a la
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triangulacion metodologica: en la combinacion de lo cualitativo y lo
cuantitativo asi como en la de los niveles de analisis micro-, meso-
y macro-sociolégicos. — En nuestro caso esto se logra por medio de
la triangulacion de nuestros modelos de identidad como red de
disposiciones, del campo religioso (u otros campos) como
competencia estructurada, y del espacio social como relaciones de
dominacion diferenciadas (ya hemos tratado los dos ultimos
modelos en capitulos anteriores, por lo que aqui solo apareceran con
fines ilustrativos). El segundo capitulo de este libro ha mostrado el
funcionamiento metddico de los modelos en el estudio empirico.

4.2. Identidad como red de disposiciones

A estos desiderata corresponde un concepto de identidad como red
de disposiciones que considero plenamente de impronta bourdiana.

4.2.1. Habitus y disposiciones

La teoria del habitus de Bourdieu deberia leerse de manera
relacional. Entonces el concepto de habitus designa un modelo de
regularidades en percepcion, juicio y accion de las personas. Estas
regularidades son observables. (Por ejemplo, un miembro de un
cartel tiende a entender conflictos como amenaza y solucionarlos de
manera violenta.) Una premisa tedrica es que los actores incorporan
y transforman estas regularidades de manera cognitiva y afectiva en
el contexto de su experiencia social. Otra cosa que asumimos
teoricamente, es que tales regularidades emergen y surten efecto a
través de las conexiones logico-practicas entre disposiciones de
percepcion, juicio y accion. Respecto a las disposiciones cognitivas
puede decirse, que se encuentran manifiestas a través de
determinadas semanticas. Estas estan relacionadas entre si por me-
dio de conexiones logico-practicas en una amplia red. Es importante
dejar claro que las disposiciones en esta red estan en parte mas
asociadas a la percepcion de experiencias y en parte mdas al
procesamiento interpretativo de las experiencias, asi como a
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procesos cognitivos auto-referenciales. No se trata aqui entonces
simplemente de un ,,mapa cognitivo®, del cual pudiera suponerse
que refleja la realidad. Mas bien hablamos de un modelo pragmatico
de procesamiento cognitivo de la experiencia. En términos
praxeoldgicos: no se modela el opus operatum sino en modus
operandi.

Es decir, determinadas experiencias producen diferentes
respuestas de acuerdo a las diferentes disposiciones de percepcion,
juicio y accién. Un fundamentalista estadounidense o islamico, al
ver a un incrédulo, piensa inmediatamente en convertirlo. Un
protestante liberal aleman mas bien se alegrara por cuanto se parece
a él. A un adherente del catolicismo popular mexicano, en cambio,
seguramente ni lo uno ni lo otro le parecera plausible.

4.2.2. Identidad

Sobre esta base es posible modelar la identidad como red de
disposiciones del habitus socialmente manifestadas. Se presupone lo
siguiente: las identidades surgen desde redes de disposiciones por
efecto de la actualizacion y relevancia de determinadas
disposiciones en respuesta a situaciones sociales especificas o
coyunturas del campo de accion (experiencias de contingencia,
interacciones, negociaciones, peligros, oportunidades, etc.) que los
actores encaran. Este proceso de acentuacion selectiva de las
disposiciones genera al mismo tiempo auto-adscripciones y
delimitaciones; permite articular los intereses grupales y moviliza;
en fin, hace emerger — de manera socialmente diferenciada y
semanticamente determinada — la identidad de los actores. Para los
actores colectivos como los movimientos sociales o religiosos, las
siguientes operaciones son de especial importancia:

e Reforzamiento de disposiciones singulares: “claridad,
determinacion, verdades imprescindibles” (en lenguaje de los
actores colectivos);

¢ Densificacion cognitiva y refinamiento de determinadas areas:
“argumentacion diferenciada, teologias sofisticadas”;
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e Radicalizacion en la atribucion de causas y en las estrategias:
“amigo o enemigo, Dios o el diablo”;

e Transformacion de juicios vigentes: “re-evaluacion de valores,
ley divina y promesa divina”;

e Insercion de nuevos elementos en la red: “ideas nuevas,
revelaciones”;

e Re-ordenamiento de las disposiciones: “mirar lo conocido de
otra manera, reconocer el significado verdadero”;

e Marginalizacion de ciertas disposiciones, esquemas y
deducciones: “tirar por borda viejos pensamientos, retractarse
de doctrinas falsas”;

e Adscripciones a e identificacion de (posibles) aliados y
contrincantes: “nombrar amigo y enemigo, salvos y perdidos”;
asi como

e toma de posicion (prise de position):. “posicionarse bien y
mostrar bandera”.

Todas estas operaciones de la logica practica pueden ser plasmadas
en un modelo de red de operadores.

4.2.3. Red

La premisa tedrica es que las semanticas y relaciones logicas que
operan en la articulacion de identidades, pueden ser modeladas
como una red. Comencemos por esbozar de manera asociativa los
aspectos mas importantes de una teorizacion semejante de la
identidad, antes de retomar de nuevo y brevemente su aplicacion
metodoldgica.

La imagen teérica del modelo (grafica 1) no parte ya de la
identidad como unidad en si, cerrada — “ensimismada”, para decirlo
con una palabra coloquial. sino del entretejimiento de determinados
operadores cognitivos en forma de redes logicamente tejidas
(relaciones y relata logicos y semanticos). Los nodos del modelo
representan los términos semanticamente codificados (por ejemplo
aserciones como ,,x se siente empoderado”). Los hilos representan
las relaciones semanticamente codificadas entre los términos (por
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ejemplo implicacion: “poder del Espiritu Santo [ empoderamiento
personal”). Areas de mayor densidad en el modelo tedrico sefialan
saberes y convicciones mas fuertes y diferenciadas. Las areas mas
sueltas o huecos en el tejido o quicbres sefialan saberes escasos y/o
convicciones débiles. Los hilos sueltos de los bordes sugieren
posibilidades abiertas, lo inacabado del saber y de las disposiciones,
la capacidad de complementar, el olvido, etc. Por medio de su
caracter relativamente inacabado pero simultdneamente sostenido
por sus relaciones, el modelo permite concebir al mismo tiempo
coherencia y diversidad, asi como modelarla.

Un mapa de los recursos practico-cognitivos
_.manteniendo la refacion entre experiencias e interpretacion en todos los aspectos

Caprar la variabifidad del habitus...

Diferenciar entre convicciones firmes y menos firmes; ._diferentes grados de
conocimientos — dreas densas y suelias

Modelar inconsistencias y contradicciones en convicciones y conocimientos, olvido,
cambio — rotos en la red

Modelar conocimignto v convicciones abiertos a affadiduras;

el horizonte de la praxis del actor — orilla sin dobladilio y hilos sueltos
Grafica 9

De central importancia es que la referencia experiencial de la
percepcion, el juicio y la accion se encuentra modelada en la red.
Con el paso al modelo empirico-analitico se mostrara con claridad
que cada segundo hilo del modelo teérico mantiene la referencia
experiencial representada en el modelo (grafica 12). Ademas de es-
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ta, existe otra posibilidad de visibilizar la referencia experiencial en
el modelo, en la medida en que ciertas areas de operadores
semanticos son identificadas con determinados campos de praxis
(grafica 13). De este modo es posible — en contraste con una mirada
que esencializa identidades politicas, religiosas, etc. — diferenciar
operadores de acuerdo a campos especificos tanto como revelar
empalmes y ocurrencias multiples (homologias).

Modelar diferencias y traslapes
entre disposiciones especificas

Grafica 10

Alternativamente, es posible también modelar homologias y
diferencias entre redes de disposiciones colectivas e individuales
(grafica 3). Con ello se pueden poner de relieve las homologias y
diferencias, por ejemplo, entre un movimiento religioso y sus
miembros particulares. De esta manera se pueden analizar la
pertenencia y los motivos de accion colectiva a la par de
idiosincrasias particulares o también perspectivas diferenciadas de
sub-grupos dentro de movimientos mas amplios, sin que los
individuos o sub-grupos tengan que ser sometidos a priori a una
légica que contraponga de manera tajante ,integrados contra
disidentes”. De manera analoga también es posible en principio
modelar disposiciones cognitivas, afectivas y corporales a lo largo
de homologias y diferencias (para lo cual es menester implementar
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métodos compatibles para la exploracion de lo afectivo y lo
corporal).

Detectar y modelar homologias y diferencias entre

Grafica 11

En su adaptabilidad a distintos intereses de investigacion, el modelo
se muestra en sentido estricto como una herramienta de observacion
tedrica, y no como algo concebido para ,,plasmar la realidad tal cual
es®. Si nos abocamos al estudio y modelacion de colectivos — como
se hace preferencialmente en la sociologia y las ciencias politicas —
resultaran del analisis empirico normalmente redes de disposiciones
colectivas, que designamos aqui como formaciones de identidad o
bien, de habitus.

4.2.4. Triangulacion

Finalmente, es posible triangular las redes de tales formaciones
identitarias con modelos de las estructuras sociales objetivas — tal
cual como lo hemos mostrado en el segundo capitulo bajo una
perspectiva metodologica. A condicion de colectar datos socio-
demograficos suficientes para los entrevistados del andlisis
cualitativo de habitus, es posible localizar formaciones de habitus en
modelos socio-estructurales. Asi, el procesamiento subjetivo de la
experiencia se puede localizar en el contexto de estructuras sociales
objetivas, medibles con herramientas cientifico-sociales. De este
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modo, no solamente encontramos los lazos entre operaciones
cognitivas o bien, simbdlicas y la experiencia del mundo social
representados en las redes identitarias de los actores; ademas los
podemos reconstruir desde la perspectiva de las estructuras y
procesos sociales objetivos. Las estructuras y procesos pueden
modelarse, siguiendo a Bourdieu, sobre todo de dos maneras.
Ambas se construyen a partir de la pregunta por diferentes formas
de capital a disposicion de los actores implicados, es decir, segun su
cuota de poder en las relaciones sociales bajo estudio. El modelo del
campo sigue la logica de la diferenciacion social funcional. Aqui se
colocan los grupos de identidad diferentes segin su posicion en las
dindmicas de competencia entre los expertos de un determinado
sistema de accion social relativamente autobnomo — por ejemplo el
campo religioso. Lo mismo vale para el modelo del espacio social
respecto a las posiciones de los grupos de identidad en las
constelaciones sociales de dominacion. No es posible aqui desglosar
el proceso de triangulacion. No obstante pretendemos dejar claro
que al dedicarnos en lo que sigue sobre todo a operadores
semanticos de lo religioso, no reducimos nuestro enfoque a lo
semiotico. Mas bien permanecemos en el marco de una praxeologia
bourdisitgna, siempre atentos a las relaciones entre clasificaciones y
clases.

4.2.5. Religion

La cuestion de la identidad religiosa implica, primero, apuntalar el
concepto de religion desde una teoria del actor.® Nos interesan por

19 Dicho de otro modo: no se trata ciertamente de caer en el criticado neo-
idealismo, pero tampoco — en un movimiento pendular — de terminar en
un neo-materialismo. Se trata pues, de una sociologia de la praxis.

20 Bajo esta premisa, ciertas teorias de la religion quedan descartadas como
sustento, por ejemplo la de Niklas Luhmann. Esto no impide, sin embar-
go, considerar impulsos 1utiles de algunos de sus elementos, como p. e;j.
el concepto de la transcendencia de Luhmann o su forma de ver la
secularizacion.
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tanto sobre todo las convicciones religiosas como actitudes, solo
entonces las practicas y las instituciones. Lo que esto dice
adicionalmente, primero, es que — para decirlo con Max Weber —
consideramos imprescindible reconstruir sociologicamente la
perspectiva del propio actor, esto es, el sentido (Sinn) que es puesto
por los actores en su praxis. No se gana nada, cuando se afirma
desde una perspectiva externa que ciertas practicas (p. ej. de un
movimiento fundamentalista) son anti-modernas o pre-modernas,
para después expresar extraflamiento por que los actores usan
teléfonos moviles. Solo mediante la reconstruccion de la perspectiva
del actor es posible determinar con precision, cuales son las
identidades y estrategias de los integrantes de un movimiento dado;
si estos son afines a ciertas tecnologias o no y como se combina esta
(no-) afinidad con actitudes con referencia a, por ejemplo, el sistema
financiero global, la formalidad litargica, los derechos humanos o el
matrimonio homosexual. Solo mediante la reconstruccion de la
perspectiva de los actores religiosos, finalmente, se comprenden sus
motivaciones de ser beligerantes o conciliadores. Segundo, la
identidad adjetivada como religiosa, implica que las especificidades
de lo religioso y, respectivamente, de la praxis religiosa deben ser
explicitadas. No obstante, el adjetivo no implica de modo alguno
que ha de separarse la praxis religiosa de otras formas de praxis,
como la politica o la econémica. Hay que considerar que hasta un
actor financiero como un banquero, siendo cristiano o musulman
convencido, puede tomar decisiones profesionales, por ejemplo,
acerca de inversiones, bajo el criterio de una ética religiosa dejando
al lado la logica practica financiera. Dicho sea de paso, el concepto
de campo no equivale al concepto de sistema autopoiético segiin
Luhmann. Un campo en vocabulario praxeoldgico define la
estructura de lucha entre determinados tipos de expertos, no de
cualquier actor. Con otras palabras, la praxis religiosa es
definitivamente una realidad fuera del campo de competencia entre
diferentes expertos religiosos. Tercero, no incorporo ninguna teoria
de la religion en su totalidad (tampoco la de Bourdieu). Mas bien
considero la praxis religiosa como praxis humana, como cualquier
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otra forma de praxis lo es. La distingo solo, en primera instancia,
por su referencialidad a lo trascendente y — en segunda — por las
consecuencias practicas de esta referencialidad. En el debate gene-
ral, con frecuencia la cuestion sobre las especificidades de lo
religioso es formulada como un asunto de definicion de la religion.
Discutiremos algunos elementos claves de esta temadtica desde
nuestro punto de vista.

4.2.6. Semantica versus funcion

En los debates del s. XX dentro de las disciplinas que estudian lo
religioso puede distinguirse una corriente centrada en los contenidos
(Otto, Mensching, i.a.) y otra en la funcién de la religion (Yinger,
Spiro, i.a.). Si hacemos una lectura no-metafisica de la primera (jlo
cual seguramente hubiese sido tajantemente rechazada por sus
representantes!), podemos tomar de alli la referencia semantica a lo
trascendente como lo especificamente religioso. Es decir, los
representantes de la escuela fenomenologica de ciencias de la
religion postulaban que en ciertos contenidos (semanticos, rituales,
lugares) lo sagrado mismo se representaba. Nosotros, en cambio,
decimos que los creyentes usan ciertos contenidos para referirse a lo
transcendente y que estos contenidos, para ellos, le dan figura
(“personalidad”) a lo transcendente. A diferencia de los
substancialistas, los funcionalistas concedian importancia sobre
todo a los efectos sociales de la religion — su funciéon — como por
ejemplo integracion, legitimacion y compensacion. Con ello, los
contenidos de las representaciones perdieron relevancia, y el
concepto de trascendencia tendi6 a secularizarse (Luckmann) hasta
tal grado que incluso el fatbol fue ungido con los honores de una
religion. Nosotros, en cambio, sostenemos que las funciones
sociales son de alta importancia; y precisamente por ello las
funciones de la religion se derivan de los contenidos
especificamente religiosos con los cuales los actores creyentes
atribuyen lo transcendente. Con esta posicion nos movemos dentro
del mainstream actual en el que se da por sentada la inclusion de



92 Religion, identidad y movilizacion en contexto de crisis

ambos aspectos, semantico y funcional, en cualquier definicién
académica operativa de religion. La pregunta es, ;de qué manera se
combina ambos elementos?

4.2.7. Actores y observadores

Por principio de cuentas deberia distinguirse la perspectiva centrada
en contenidos de aquella enfocada en la funcion. En vista de esta
tarea se vuelve relevante el planteamiento que hace Luhmann al
tomar la distincion trascendencia versus inmanencia como
distincion constitutiva de la comunicacion religiosa.

Desde la perspectiva de un observador de segundo orden, o sea,
de sociologos, la praxis religiosa es definida por la distincion formal
entre trascendencia e inmanencia — una convencion lingliistica de
orden tedrico-metodologico. Es decir, puede hablarse de religion en
la medida en que se observa comunicacion codificada por esta
distincion. En cuanto a la praxis religiosa, o sea la funcion de la
religion en este caso, dicha distincion suele arrojar las funciones de
manejo de contingencia y de integracion grupal. Esto en cuanto a la
perspectiva analitica desde afuera.

Desde la perspectiva del actor (reconstruida), es decir desde la
observacion de primer orden, la distincidon entre religion falsa y
verdadera es crucial (dentro de lo cual ateismo o agnosticismo
pueden valer también como religion falsa) — un lenguaje de disputa
y competencia. A lo que desde el punto de vista cientifico se
denomina netamente “trascendencia”, los practicantes le atribuyen
uncontenido semantico concreto, es decir, lo identifican como un
ser supra-humano con “nombre y apellido”. La consecuencia
practica que de ello resulta puede ser cualquier cosa: diferentes
posiciones referentes a derechos humanos, al matrimonio gay, a
asuntos financieros, al uso de la fuerza, a la legitimidad de la
venganza, o bien la escalacion o de-escalacion de conflictos. Sin
embargo, el resultado — o sea las practicas concretas — no depende
simplemente del inventario simbolico-religioso del que disponen los
actores, sino al menos en igual medida de su condicion social y
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oportunidades de accion. Con ellas varian las experiencias de
contingencia de los actores, con lo que a su vez se producen
distintas formas de demanda religiosa. Para ser mas precisos: lo que
de facto sucede, depende de las combinaciones especificas entre
inventarios simbolicos — es decir, las disposiciones cognitivas (y
emocionales) del habitus — y las estructuras y coyunturas sociales.
En el caso de la praxis religiosa, esta combinacion se encuentra
configurada por la demanda religiosa.

4.2.8. Demanda de los actores

Los inventarios simbolicos no producen una orientacion religiosa
por si mismos. Los simbolos sin un contexto de recepcion carecen
de significado. Solo en la interaccion con una demanda inducida por
las condiciones de existencia se genera sentido religioso y con €l
cierta orientacion de la accion. La demanda puede ser concebida de
manera distinta de acuerdo a la perspectiva tedrica. Por un lado,
puede surgir de una experiencia general de contingencia: lo que es,
podria ser diferente, todo es aleatorio (Luhmann). Por otro lado, la
generacion de demanda de sentido religioso se deriva de
sensibilidades religiosas (necesidad de salvacion, expectativas
apocalipticas) (tendencialmente Riesebrodt). La primera alternativa
me parece demasiado general, la segunda demasiado especifica.
Desde la perspectiva del actor, la cuestion del sentido se nutre de
determinadas experiencias de contingencia, pero también de
experiencias no religiosas, a fin de cuentas de cualquier tipo de
experiencias que son interpretadas de manera religiosa, a través de
ser referidas a lo especificamente religioso: trascendencia
semanticamente determinada.

4.2.9. Religion — definicion de trabajo

A partir de estos parametros escuetamente expuestos, es posible
derivar una definicion operativa de praxis religiosa, que formula la
diferencia trascendencia/inmanencia desde la observacién de la
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perspectiva del actor, incluyendo la dimension social, no-religiosa,
de la praxis religiosa.

Definimos religion por tanto como:

un complejo de convicciones, practicas e instituciones, que
reposa sobre la supuesta existencia y efectividad de poderes sobre-
humanos — por lo general — invisibles, personales o impersonales, y
que, por medio de interpretacion (adscripcion de sentido),
construyen relaciones de causalidad entre las condiciones sociales
vy dichas entidades transcendentes, derivando de ello estrategias
sociales especificas.”

De este modo podemos concebir las convicciones religiosas
como operadores cognitivos especificos (afectivamente marcados)
para el procesamiento de la experiencia. Tales operadores forman
una red amplia entre si y junto con muchos otros operadores no-
religiosos. Correspondientemente, las practicas religiosas son
entendidas como objetivacion de disposiciones mediante la accion
individual o colectiva, de hecho, como disposiciones transformadas
a un “estado de agregacion” de procesos fisicos, espaciales y tempo-
rales (por ejemplo, peregrinaciones, himnos de adoracion o
tribunales de la Sharia). Tales practicas no son necesariamente ritua-
les explicitamente religiosos o referencias verbales explicitas a lo
trascendente. Bien pueden ser acciones politicas o sociales que se
presentan al analista como acciones religiosas; pero no por simple
analogia funcional (“el futbol es religioso por el entusiasmo de los
aficionados™) sino por la motivacion de los actores basada en sus
disposiciones, es decir sus convicciones, religiosas. En este mismo
sentido, las instituciones religiosas se entienden como el resultado
establecido y duradero de practicas y convicciones, objetivado en
entidades espaciales solidas y procesos temporales (por ejemplo,
una conferencia episcopal junto con todo su aparato) — y de este
modo a su vez como condiciones orientadoras y limitantes de

21 Compare Riesebrodt (Riesebrodt 2010, 71 sigs.). Mis agregados a
Riesebrodt estan en cursivas.
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nuevas transformaciones de practicas y convicciones. Todo junto
forma lo que entendemos aqui por praxis religiosa.

4.3. Identidad religiosa

Las identidades religiosas surgen de convicciones religiosas. Esta
asercion, no obstante, dista por completo de ser idealista o
culturalista — tanto en sentido tradicional como posmoderno de los
términos — ya que, aun cuando las convicciones religiosas cayesen
directamente del cielo, estas solo generan un sentido relevante
cuando estan ligadas a la experiencia de los actores. La experiencia
ocurre en relacion con las condiciones sociales de produccion,
reproduccion, dominacidn, conflicto, cooperacion, etc. De acuerdo a
nuestro modelo de la red las identidades se generan de la relacion
entre las disposiciones de los actores (es decir, sus actitudes
cognitivas y evaluativas) y las posiciones de tales actores en las
disputas sociales, todo bajo los condicionamientos coyunturales de
movilizacion — relacion mediatizada por las experiencias que los
actores hacen de esas estructuras y de sus acciones en el marco de
las mismas. La identidad religiosa, de acuerdo a nuestra definicion
de religion, se genera por tanto si se emplean convicciones
religiosas para contrarrestar experiencias sociales mediante la
referencia a lo trascendente.

En lo que sigue, describiré lo que entiendo por identidad
religiosa partiendo de la tension entre convicciones (disposicion),
experiencia y posicion social, enfatizando las convicciones. Las
condiciones sociales objetivas de la praxis religiosa solo entran a la
discusion en la medida de su significancia para el analisis de las
convicciones.

4.3.1. Posiciones sociales y disposiciones religiosas

Convicciones religiosas y disposiciones subyacentes estan en
correspondencia con determinadas posiciones sociales y religiosas.
Es posible modelar estas posiciones a partir de enfoques tedricos de
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la diferenciacion y la dominacion. Las redes cognitivas de la
identidad pueden ser entonces registradas dentro de estos modelos,
revelando la correspondencia y habilitandonos a interpretarlas en su
contexto social.

El modelo del campo religioso corresponde al enfoque tedrico
de la diferenciacion. Posibilita observar posiciones de acuerdo a la
competencia especifica de expertos religiosos bajo las condiciones
dadas por la distribucion de poder emanado de intereses puramente
religiosos: por ejemplo la competencia religiosa entre pentecostales
y carismaticos, Comunidades de Base y Legionarios de Cristo, etc.
Diferentes identidades corresponden asi a posiciones diferentes en
el campo de la competencia religiosa. Con este modelo se marcan
también limites entre formas de praxis y, de este modo, se vuelve
visible como un campo es comprometido por formas de praxis
provenientes de otros campos, por ejemplo el campo politico por la
accion religiosa. Estos efectos de comprometimiento muestran —
igual que el ejemplo del corredor de bolsa religioso mencionado
arriba — que las disposiciones religiosas de los actores no estan
limitadas al campo religioso. Sus efectos no estan acotados por el
campo religioso, sino que se extienden (potencialmente) a la
sociedad entera;” lo mismo cabe decir para otros tipos de
disposiciones especificas.

El enfoque tedrico de la dominacion encuentra su concrecion
metodologica en el modelo del espacio social. > Este modelo
revela, primero, qué capital econdmico y educativo corresponde a
determinadas formaciones identitarias; por ejemplo el Opus Dei en
comparacion con Comunidades de Base, neopentecostales, etc. Se-
gundo, permite constatar la cercania o lejania entre determinadas
identidades religiosas en términos de sus posiciones sociales;
digamos por clases sociales (empresarios, trabajadores, etc.), clases

22 El campo bourdiano no es un sistema luhmanniano.

23 Estamos partiendo aqui de la version simplificada del modelo (y no del
ACM), tal como la hemos esbozado en el capitulo sobre las herramientas
de observacion.
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de gustos (musica de camara, Jazz, Pop) o posturas politicas.
Tercero, se visibilizan las condiciones de movilizacion no-religiosas
de los actores, como por ejemplo conflictos étnicos o desigualdad
economica.

Es absolutamente crucial no re-introducir el substancialismo
por la puerta trasera al usar conceptos como ,,campo‘ o ,,espacio®,
como si estos se refirieran a contenedores espacialmente
delimitados, localizados uno junto a otro, similar a la idea de
identidades como esferas solidas que chocan. ,,Campo® y ,,espacio
designan en realidad dimensiones matematicas en la sociologia
praxeologica, sistemas de coordenadas con dimensiones
escalonables, que plasman relaciones de distribucion de capitales
(atn cuando el uso ocasional que el propio Bourdieu hace del
término  ,,sub-campos® se antoje como una recaida al
substancialismo). En su calidad de sistemas escalonables, los
modelos permiten ponderar las oportunidades y limitaciones
relativas de los distintos actores en practicas especializadas y
diferenciadas (campos) y sobre la base de condicionamientos socio-
estructurales (espacio).

Es posible entonces mediante los modelos del campo y el
espacio social esclarecer las condiciones objetivas que los actores
religiosos procesan transformativamente en la formacion de sus
identidades a través del procesamiento de la experiencia por
percepcion, juicio y accion. La descripcion a fondo de estos
modelos (mas alla del esbozo en la seccion sobre “herramientas”),
sin embargo, rebasa por mucho el alcance de este ensayo. Aqui mas
bien nos enfocamos en la experiencia como interfase entre
estructuras objetivas y actores, asi como en el procesamiento de la
experiencia a través de la percepcion, evaluacion y orientacion de la
accion — es decir, el modo de segun el cual se genera la identidad.



98 Religion, identidad y movilizacion en contexto de crisis

4.3.2. Transcendencia practica 1 — experiencia social y
disposiciones religiosas

La identidad religiosa procesa experiencias sociales a través del
relacionamiento de operadores semanticos que significan de alguna
forma trascendencia (seres celestiales, promesas de salvacion,
condena, etc.) con experiencias no-religiosas. Asi la trascendencia
se vuelve algo practico. Solo en relacion con la experiencia en gene-
ral — religiosa o no-religiosa — es que la referencia religiosa a lo
trascendente puede, por principio de cuentas, volverse efectiva entre
actores. (En relacion al “oficio del socidlogo” hay que ver que los
discursos religiosos de sendos actores sobre lo trascendente,
cientificamente disecados y aislados de su contexto experiencial, se
vuelven fetiches académicos con significancia si acaso escolastica).
A la inversa se puede decir que los efectos visibles de las
identidades religiosas tales como la integracion grupal o el lidiar
con contingencias sociales solo pueden calificarse de
especificamente religiosos, si la experiencia de contingencia o la
integracion grupal son referidas a lo trascendente: experiencias de
crisis con promesas de salvacion, integracion grupal con una razon
de ser en el mas alla. Con todo, debe tenerse claro que al relacionar
semantica religiosa con experiencias socialmente situadas, los
operadores cognitivos no reflejan la realidad social. Mas bien
procesan la experiencia mediante transformaciones pragmaticas que
hacen emerger paulatinamente redes de operadores cognitivos
(afectivos y corporales) en los cuales la experiencia es
constitutivamente mediada por la interpretacion.’* La semantica
religiosa posibilita una apropiacion — incorporacion — muy

24 A la inversa vale lo mismo para los efectos visibles de las estrategias
religiosas, sus “prestaciones” como diria Luhmann. Una organizacion
social, como p. ej. un grupo religioso, no refleja estrictamente las “ideas”
religiosas de sus integrantes o fundadores, sino que es el resultado del
procesamiento practico de los ideales seglin las condiciones sociales de
su realizacion. No solo la politica sino también la praxis religiosa es un
arte de lo posible, no de lo imposible.
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especifica de la experiencia y en consecuencia una generacion de
identidad y estrategia determinada. Este proceso de transformacion
es modelable.

Transformacion

El modelo del cuadrado praxeoldgico (vea 3.1.1) permite reconstruir
metodoldgicamente la transformacion significante de la experiencia
a través de operadores religioso-semanticos. Permite modelar el
modus operandi por medio del cual los actores forman sus
identidades y estrategias y que a la vez es el principio de
construccion de redes cognitivas. La manera mas palpable de
aprehender el significado tedrico de esto, es a partir de su uso
heuristico en la investigacion empirica.” Usando el cuadrado como
hilo conductor de una entrevista, este evoca expresiones de
experiencias positivas y negativas, asi como sus respectivas
interpretaciones.26 En el caso de actores religiosos las experiencias
negativas (ver grafica 4) son interpretadas por lo comin de manera
religiosa, como consecuencia del mal; la experiencia positiva, por
ejemplo la vida congregacional, se deriva de una determinada
promesa de salvacion. Lo decisivo es que experiencia ¢
interpretacion no se modelan reflejando meramente lo uno a lo otro
ni tampoco como algo independiente entre si. Mds bien, la relacion
entre los términos se entiende como actividad sensorial humana. La
promesa de salvacion contraviene determinadas experiencias
negativas de los actores, y es entendida por ellos como precondicion
de ciertas experiencias positivas. El sentido de una determinada

25 A la fecha existe un amplio instrumentario para la operacionalizacion del
modelo en la investigacion empirica, que ya ha sido puesto a prueba pero
aun no publicado. Véase el reporte de investigacion de CIRRuS: Schéfer,
Seibert y Stimac (2011) y Schifer, Reu y Tovar (2017).

26 Sobra decir que no entendemos “interpretacion” como un acto intelectual
reflexivo sino, con Bourdieu, como la ascripcion de sentido por medio de
disposiciones de percepcion y juicio, proceso cuasi automatica y solo en
ciertas ocasiones consciente.
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referencia a lo trascendente — el rapto de la Iglesia al cielo, el poder
del Espiritu Santo, la justificacion por la fe, setenta y dos virgenes
en el paraiso etc. — de ningin modo entonces esta predeterminado
(como en el argumento mencionado sobre el monoteismo al inicio
de este capitulo), sino que resulta de la interrelacion con la
experiencia a la que se refiere — una perogrullada para la
hermenéutica y el pragmatismo. Mas allda de esta relacion, el
cuadrado modela operaciones fundamentales de la formacion de
identidades y estrategias, como transformaciones significantes entre
experiencia e interpretacion. De la contingencia experimentada en
una situacion que se percibe como negativa se produce, por
mediacion de la promesa de salvacion, una experiencia de
integracion en una situaciéon que se percibe positiva, una alternativa
a la contingencia. De esta nueva posicion surge, por medio de la
adscripcion de causas (el mal, el fin del mundo, demonios, etc.) una
estrategia para afrontar la contingencia experimentada.

Los ejemplos de los pentecostales clasicos y los neo-
pentecostales (referidos en el segundo capitulo) muestran esos
procesos. El significado de las convicciones religiosas centrales
(rapto de la Iglesia al cielo, el poder del Espiritu Santo) no resulta
en lo absoluto de una mera relacion entre signos. Lo que se
evidencia mas bien, en la mejor tradicion pragmatista o
wittgensteiniana, es que el significado en cualquier caso se descifra
por la referencia experiencial — a saber, por un lado a través de la
experiencia negativa (pérdida de futuro, posicion social amenazada)
—y por el otro a través de la experiencia positiva, que es derivada de
las convicciones de fe (Iglesia en preparacion, individuos
empoderados). La identidad de un movimiento religioso resulta en
consecuencia de una constante transformacion entre experiencia, los
significados y juicios adjudicados a ella, acciones correspondientes
y de nuevo experiencia. Esta transformacion es registrada en el
modelo del cuadrado.

Respecto a la identidad especificamente religiosa en el modelo
del cuadrado praxeoldgico puede entonces decirse: la identidad es
descrita como ejecucion practica de transformaciones significantes
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de la experiencia socialmente situada a través de percepcion, juicio
y orientacion de la accion. Con ello, la identidad y estrategia de un
mismo actor estan relacionadas entre si de forma estrechisima. Con
esto se ofrece un modelo distinto a la disyuncion conocida entre
teorias de identidad (como la New Social Movement Theory) y
teorias de estrategia (como la Resource Mobilization Theory, basada
en la teoria de la Eleccion Racional). El surgimiento de la identidad
es entendido como un proceso generativo, en el que de manera
selectiva las disposiciones del habitus son utilizadas como
operadores cognitivos en determinadas coyunturas sociales, con
alguna probabilidad quedan afianzadas, y se instalan a su vez como
modificaciones de la red de disposiciones. La formacion de
identidades religiosas no es a-social en el sentido de estar limitada a
un sistema religioso. Los operadores religiosos son capaces de
transformar experiencias sociales en general, tanto como
especificamente religiosas (4.4). Para ello ni siquiera es necesario
que las causas adscritas a la experiencia negativa sean religiosas.
Pero si ha de ser religioso al menos el operador de la interpretacion
positiva, si es que hemos de hablar de un proceso de formaciéon de
identidad religiosa y no cualquier otro. Solo en esta posicion, pero
imprescindible alli, entra la referencia a lo trascendente en el juego
de la formacion de la identidad y la estrategia. La referencia a lo
trascendente se perfila asi como un operador cognitivo (junto a
muchos de otro tipo) con una semantica y funcionalidad especifica:
Recurre a la eficacia de un poder sobre-humano (4.3.3). Finalmente,
el modelo muestra que identidad y estrategia son formadas por
procesos generativos y transformativos, anclados en posiciones
sociales y sirviéndose de los recursos de creatividad ofrecidos tanto
por las disposiciones como por las posiciones sociales de los
actores. Es decir modelando el habitus como una red de
disposiciones en constante interrelacion con las condiciones de
existencia presenta innumerables posibilidades de detectar y
comprender la creatividad que, de hecho, las practicas y los
pensamientos humanos tienen. El modelar al modus operandi de la
percepcion, juicio y orientacion de la acciéon en relacion a la
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experiencia y las condiciones sociales de la experiencia muestra
sobre todo que las transformaciones reconstruidas son practicas y
empiricas y no pretenden ser estructuras mentales universales (Levi-
Strauss) — como tampoco lo pretende el modelo de red extendido.

Red

Con el procedimiento analitico es posible reconstruir en modelos de
red la identidad religiosa de los actores (grafica 12)*” generando un
mayor numero de cuadrados a partir del analisis de relaciones
sintagmaticas y paradigmaticas. Un modelo asi es la base empirica y
a la vez metodologica del concepto teorico de identidad como red de
disposiciones. De esta manera confirma en el plano empirico y
metodoldgico que el concepto apunta a una estructura generativa, en
la cual la mediacion entre experiencia e interpretacion de la
situacion social ocurre en ejecucion practica (es decir, lo que se
reconstruye no son simplemente ideas autonomas de sujetos).

En un modelo de red — como el que se muestra aqui sobre los
neo-pentecostales guatemaltecos — el cuadrado de mayor relevancia
se muestra al centro (“poder del Espiritu Santo” vs. “amenaza al
poder” social de los neopentecostales); las transformaciones
subsecuentes se despliegan hacia los extremos. Son todas
homologas en sentido formal; respecto a la experiencia y la
semantica difieren en relevancia. Indiquemos por ejemplo que los
conflictos y problemas “enraizados” se explican por la accion de
“demonios especificos” que solo pueden ser expulsados por una
“autoridad pastoral” dotada de “poderes sobrenaturales” (y no por el

27 En la grafica se presenta una version acotada y simplificada de la red del
movimiento neo-pentecostal en la Guatemala de los ochenta. La version
completa del modelo en lengua alemana se encuentra en la pagina de la
editorial Springer en relacion a mi obra Schifer (2015b):
http://www.springer.com/cda/content/document/cda_downloaddocument
/Sch%C3%Ad4fer 1dentit%C3%A4t+als+Netzwerk OnlinePlus.pdf?SG
WID=0-0-45-1515097-p177575144 (obtenido 2020-08-31).



Identidad como red de disposiciones 103

creyente mismo). O por ejemplo la equivalencia entre la pérdida de
control sobre la posicion social y “problemas sociales
amenazantes”, que en su apariencia caotica a su vez estan causados
por el diablo mismo, si bien, no obstante, la “influencia social de los
neopentecostales” recurre a “Dios como fundamento de su poder”.
Mientras que en una red de operadores colectivos como esta se
registran algunos operadores centrales compartidos por la mayoria
de los creyentes, pueden construirse otras redes que muestren
operadores especificos de individuos o grupos marginales dentro de
un colectivo dado (pero que igualmente comparten los operadores
centrales). Por ejemplo, no todos los neopentecostales comparten la
nocion de que los “catdlicos carismaticos” poseen los dones del
»Espiritu Santo®.

Carisméticos Algunas
X X X X X Diablo Dios Diablo catol. y prot denomin
[Espiritu Influencia
X X X X X Diablo Dios Diablo Santo] del Diablo
x x x M x Violencia Wilitares Violencia Carisméticos Prot. sin
derechista cristianos izquierdista cultivados cultura
Auge crist.- Decaer de Capital Latinidad Poder socio- Calolic. Evangeli- Cultura Carimaticos Prot
anti-socialista nacion nor-atlantice religiosso NP cultural zacion indigana catélicos pobres
Accidn futura  Mentalidad Reformac. Herencia Accidn pods- Lejos de Poder de Lejos de [Espiritu Pobreza
de Dios latina prot. cult latina rosa de Dios Dios Dios Dios Santo] herética
Victoria Pentecost Cultura del Poderes Poder del D Poderes Demonios Poder del Enferme-
de Dios tradicional Esp. Santo adversos Esp. Santo emonios sobrenat especiales Espiritu dades
Milagros Piedad des- Extasis en Problemas Individuos Amenaza Autoridad Conflictos Ministro cura Enfermos
de NP ordenada culto cotid. crist. empoderad. a poder ministerial enraizados de almas
Poder soc. [Ritualismo] Vida Decaer Influ. social Probl. soc. Repres Lucha pal. Responsab. Diferencia
de NP espiritual moral de NP amenazantes  pol. de NP der Jfizq social pobrefrico
Victoria [Falsa Restauracion Poderes Dios: base Diablo Foder de Partidos en Polifica de Fobres
de Dios lglesia] eschat davidic. — adversos de poder Dios en NP conflicto miembr. NP y ricos
Sujecian Dominio del NP sufrid Enemigos Prosperidad Diabl Org. neop Diablo en QOrganisac. Diable en
de enemigos Anticristo sufrida de Dlos de Dios lablo ¥ miembr. advers. pol neopent actores soc.
Restauracion ~ Sistema de Sobreviv. Ataques Prosperidad ~ Problemas Evangelis Violencia Evangelis.  Antagonismos
nac -teocrat. Anticristo en sufrim. aNP econdmica econdmicos politica social sociales

“Grafica 12

Respecto al modelo de la identidad religiosa como red de
operadores practicos podemos afirmar entonces lo siguiente: se
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entrelazan operadores simbolico-religiosos (convicciones de fe) asi
como practico-religiosos (oracidon, exorcismo...) con experiencias
sociales de indole muy diversa, asi como con operadores cognitivos
de indole no-religiosa, por ejemplo politicos y econdémicos. El
efecto de los operadores religiosos, por tanto, no se restringe de
ningin modo a la praxis religiosa o al campo religioso. Entre la
interpretacion religiosa y experiencias sociales de toda indole los
esquemas pueden transferirse de manera muy diversa. Por ejemplo,
la relacion entre “individuos empoderados” y los “demonios”,
entendida como exorcismo, puede ser transferida a la relacion entre
“poder de Dios” y “culturas indigenas” — lo cual no significa otra
cosa que el hacer de las culturas indigenas un objeto de practicas de
exorcismo o bien, entender la actividad proselitista como
exorcismo. Pero también es posible que dentro de la misma red
aparezcan contradicciones. Los actores religiosos de ninguna
manera estan sujetos a puros operadores religiosos en su percepcion
y juicio. La sistematicidad de la red también permite reconstruir el
cambio de significado de operadores religiosos, no solo a partir de
la variacién de la experiencia, sino a partir de las relaciones con
otros simbolos. Nos parece simplemente obvio que toda vision del
mundo y las practicas correspondientes pueden cambiar si los
actores respectivos adquieren nuevos conocimientos. En el
protestantismo guatemalteco de los afios ochenta, por ejemplo, la
muy generalizada idea de un rapto inminente de la iglesia al reino
celestial fue sustituida entre neopentecostales (en parte de manera
intencional con campafias bien planeadas) por las doctrinas del
evangelio de prosperidad, la guerra espiritual y la instauracion de un
Estado teocratico en Guatemala (con el dictador Efrain Rios Montt
como “Rey David” a la cabeza).

Finalmente, es posible registrar en el modelo de manera
simultanea concordancias y diferencias entre grupos de actores. Esta
es la correspondencia empirico-metodologica de la premisa tedrica
que rechaza la nocion de identidades como entidades ideales
cerradas. Al contrario, se puede y se debe determinar empiricamente
cuales son las diferencias y similitudes entre grupos movilizados y
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cual es su relevancia practica. Para ello debe considerarse en el caso
de la identidad religiosa, que los operadores cognitivos y afectivos
con referencia a lo trascendente desarrollan una relevancia practica
especifica que les es propia.

4.3.3. Transcendencia practica 2 —  disposiciones
religiosas y actuacion social

Hasta ahora hemos subrayado y constatado la similitud y la apertura
relacional general de los operadores simbolico-religiosos. Es decir,
que su especificidad no reside en que su accion y efecto estén
cautivos en el campo religioso (mucho menos en un sistema de
creencias). Lo especifico de la praxis religiosa en general, y de su
semantica en particular, es mas bien el relacionar experiencias de
toda indole con trascendencia. Para ello se sirve de una dialéctica
entre distancia y cercania con respecto a experiencia y
referencialidad trascendente. En este marco, lo no-religioso se
presenta como algo especialmente interesante.

Lo no-religioso

La praxis religiosa cobra sentido especialmente cuando eventos no-
religiosos son interpretados de manera religiosa. Esta logica — y no
la comunicacion intra-religiosa — es la que se encuentra operando en
las funciones de la religion que suelen destacarse en la tradicion
sociologica:  integracion,  legitimacion y  compensacion.
Correspondientemente, encontramos con frecuencia en las redes de
disposiciones de actores religiosos experiencias no-religiosas
interpretadas con referencias univocas a lo trascendente (dioses,
demonios, eones etc.) Esto quiere decir que eventos no-religiosos
para los actores religiosos, como crisis econdomicas o conflictos
politicos y étnicos, pueden transformarse a través de la
interpretacion religiosa y de este modo integrarse dentro del hori-
zonte de posibles actuaciones o bien manipulaciones religiosas. Con
ello surgen nuevas posibilidades de accion, como por ejemplo la
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movilizacion religiosa de uno de los contrayentes en un conflicto
politico. Esto significa que la praxis religiosa puede ofrecer en
situaciones de crisis no-religiosas (politicas, étnicas, econdmicas,
etc.) estrategias religiosas para el manejo de la crisis. La identidad
de un actor colectivo que surge de una constelacion semejante no
puede designarse de manera categorica como religiosa o politica. Es
al menos ambas cosas, normalmente aun mas, en tanto que nacional,
étnica, etc. (El vocabulario cientifico substancialista topa aqui con
sus limites.) En todo caso, la identidad colectiva es pues la identidad
del actor colectivo dado, que presenta operadores comunes con — al
igual que diferentes a — otros actores colectivos concretos y
especificables. La interpretacion religiosa de la praxis politica funge
aqui precisamente como un operador en relacion con muchos otros.
Su particularidad reside en la otredad radical.

Lo diferente

La fuerza de movilizacion de identidades religiosas no depende de
que la oferta de sentido religioso presente una clara similitud con la
problematica social. La correspondencia bien puede residir en una
otredad particularmente tajante. Los dioses son radicalmente otros,
jsi no, no serian dioses! Es por esto justamente que se les imagina
como superiores a las fuerzas mundanas. Y precisamente lo
increible de sus facultades es lo que aumenta su credibilidad para
los actores religiosos (si bien no para los socidlogos).” Justo en la
otredad radical de las promesas de salvacion religiosas reside su
capacidad de movilizar — por ejemplo la promesa de un paraiso tras
una vida en una tierra infernal. Esta otredad radical contribuye
ademas al planteamiento de légicas de accion novedosas que no
forman de por si parte del repertorio de las formas de accion
convencionales. Por ejemplo, es del todo posible y frecuente que

28 El que un protestante, sin algiin mérito propio y solo por la justificacion
en la libertad de la gracia, se sienta aceptado por Dios, es sin duda algo
increible en una sociedad supuestamente meritocratica.
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logicas religiosas no no correspondan a la ldgica central del sistema
capitalista neoliberal, la maximizacion racional de la ganancia.
Ademas seria un equivoco considerar estas logicas de movilizacion
meramente ilusorias o compensatorias. Por supuesto que las
promesas de salvacion son imaginadas (desde el punto de vista del
observador cientifico, metodologicamente agnostico); desde la
perspectiva del actor, no obstante, son reales, de tal manera que
pueden sostener estrategias de accion reales. Es la otredad radical de
los referentes trascendentes — los dioses y su poder — respecto a las
experiencias de los actores lo que genera la distancia practica entre
la identidad religiosa de los actores y las condiciones sociales,
necesaria para imaginar salidas en situaciones sin salida — sean estas
tan divergentes como el retiro ascético del mundo practicado por
algunos pentecostales o la instauracion violenta de un modelo de
Estado religioso contra el secularismo impio, como lo pretenden los
seguidores del Estado Islamico. A pesar de toda la claridad
imaginada, la otredad radical produce ambivalencia.

Lo ambivalente

La referencia a lo trascendente — por mas antropomorfas que sean
las imagenes de lo divino — siempre se presenta como una relacion
con ¢l absoluto, lo radicalmente otro, lo inconmensurable. De esto
resultan dos efectos posibles. Primero, se puede dar una
identificacion de las convicciones religiosos de los actores con lo
absoluto. Esto traec como consecuencia una absolutizacion de la
propia praxis religiosa que tiende al fundamentalismo. Segundo,
puede ocurrir al contrario por motivos precisamente religiosos un
reforzamiento de la distancia radical a lo absoluto (un ejemplo
clasico serian las diversas formas de aniconismo e iconoclasia)®, lo

29 El aniconismo (como es el caso del concepto islamico de Tawhid,
referido a Dios) no evita necesariamente una postura fundamentalista,
cuando se postulan otras fuentes de revelacion “absoluta”, como por
ejemplo la interpretacion “literal” del Qur’an.
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que tiende mas bien a la relativizacion de las posiciones religiosas y
la tolerancia. Cual de las posibilidades se actualiza depende no
solamente del inventario simbolico religioso, sino también de las
posiciones sociales, las posibilidades de accion y las disposiciones
socio-culturales de los actores. Mientras menores sean las
posibilidades de accion no-religiosas — ya sea por desigualdad social
o discriminacion étnica, etc. — con mayor probabilidad se
radicalizara la absolutizacion de creencias y practicas, de
identidades y estrategias religiosas, ya que esta produce auto-
legitimacion y abre posibilidades de accion mas alla de la un célculo
utilitarista subjetivo. La referencia a lo trascendente a partir de la
cual se genera la identidad religiosa es ambivalente entonces en
tanto que puede hacer surgir posturas tanto fundamentalistas como
tolerantes. En qué direccion se desarrollan los actores religiosos
depende en buena medida de sus posibilidades de accidn, es decir de
la percepcion subjetiva de la situacion en los distintos campos de
praxis y la distribucion societal del poder.

4.4. Transcendencia, diferenciacion y dominacion — las
estructuras desde los actores

En base a las reflexiones precedentes sobre la identidad podemos
ahora discutir de nuevo la relacion entre identidad y campos de pra-
xis, asi como entre identidad y la estructura de poder del espacio
social.

Para que las oportunidades de accion objetivas de una clase de
actores surtan efecto, deben de ser percibidas por estos ultimos. Por
tanto, el cientifico social, desde su posicion de observador de se-
gundo orden, debe de controlar metodolégicamente la distincion
entre dos perspectivas. Primero, tenemos lo que desde la perspectiva
cientifica son las condiciones objetivas de la acciéon social y sus
posibles transformaciones (distribucion medible de capitales y de
variaciones diacronicas); segundo, tenemos las oportunidades de
accion tal y como las perciben los actores involucrados como
observadores de primer orden de acuerdo a sus disposiciones de
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percepcion y evaluacion. Para una descripcion praxeologica
completa de la identidad y las estrategias de un actor religioso o
social se requieren ambos registros. Siendo que en el segundo
capitulo hemos esbozado los modelos del campo religioso y del
espacio social de los habitis religiosos desde su angulo objetivista,
en lo que sigue nos dedicaremos a exponer exclusivamente la
percepcion — subjetiva, de primer orden — que los actores tienen de
las condiciones objetivas, todo esto considerando de manera
especial las disposiciones religiosas de percepcion y juicio.

4.4.1. Campos

La teoria de campos bourdiana — al igual que otras teorias de
diferenciacion social — busca distinguir desde una perspectiva
cientifica dindmicas especificas de la praxis que se han estabilizado
historicamente como diferentes: religion, politica, economia,
derecho etc. La premisa de la que parte Bourdieu es que un campo
es una estructura de lucha de poder entre especialistas. O sea,
expertos de un cierto tipo de produccion y reproduccion social
luchan por el poder sobre aquello en lo que son especialistas. En
parte, la lucha se lleva por el reconocimiento por parte que actores
que no son expertos y no son parte de la competencia. Los no-
especialistas — los llamaremos creyentes o laicos para abreviar — no
participan activamente, aunque si se ven afectados e incluso pueden
influenciar la dinamica del campo. En este sentido, los creyentes
religiosos pueden llegar a movilizarse en grupo — dicho con Weber:
fundar una “secta” — y asi entrar ellos mismos al campo
compitiendo con los expertos establecidos como nuevos ofertantes
de ,,bienes de salvacion®. Hasta aqui un bosquejo del concepto del
campo religioso. Mas all4 de las determinaciones de la competencia
religiosa como tal, esbozados brevemente en el segundo capitulo,
queremos afiadir aqui algunas reflexiones acerca de la relacion entre
campos y disposiciones.
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Diferenciacion y disposiciones

Para comenzar diremos, que tanto creyentes como no-creyentes
perciben lo que ocurre en el campo religioso (asi como en cualquier
otro campo) de acuerdo a sus disposiciones de percepcion, y
clasifican sus observaciones. Luego, los saberes nuevos —ganados a
partir de esta observacion continua de (primer orden) — se entretejen
en la red de las disposiciones de percepcion, juicio y accion,
modificando las disposiciones existentes. De esta manera las
divisiones y diferenciaciones sociales son incorporadas de manera
modificada y los esquemas de clasificacion cognitivos (y
emocionales) son transformados; la diferenciacion y la division se
vuelven vision. Se sabe distinguir entonces entre un asunto politico,
uno econdémico y uno religioso; “business is business” y la politica
es pragmatica. Y sin embargo: para los creyentes (laico y experto),
la bendicion divina trae prosperidad y Dios ama al politico
evangélico por su lucha contra el matrimonio gay!

Vemos entonces lo inadecuado que es asumir un reflejo uno a
uno de los modelos cientificos de observacion (de segundo orden)
de campos diferenciados (o sistemas o clases) en las disposiciones
de de percepcion (de primer orden) de los actores sociales. Desde la
perspectiva de un ser humano (o de un grupo social) cuyo estar en el
mundo requiere continuidad (pero también cierta discontinuidad)
seria abiertamente absurdo — para su propia percepcion, su propia
accion — partirse la realidad en sectores, en los que cada uno
requeriria otra identidad: una identidad religiosa, una economica,
otra familiar, profesional ... Desde la observacion de primer orden,
una persona religiosa o un grupo religioso tendran para si como
imprescindible la relevancia de sus convicciones religiosas tanto en
la vida familiar como econdmica o en sus decisiones politicas.
Desde la perspectiva cientifica (de segundo orden) esto se presenta
como la transferencia de disposiciones de la accion entre los
distintos campos. Esta discontinuidad de la transferencia por encima
de los limites de los campos es un artefacto del modelo cientifico
del campo, un instrumento que propicia — en un dado momento
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metodolégico — el aislamiento analitico de formas de praxis
diferenciadas y sus correlativas estructurales. En cambio, para los
practicantes la difusién continua de sus disposiciones religiosas a
casi todos los dmbitos de su vida es tanto una condicion constitutiva
como un efecto de la formacion de su identidad religiosa. Claro que
en ello se subsume también la percepcion de ciertas
discontinuidades que de manera cognitiva se establecen como
distinciones. Las diferencias sociales que se consideran relevantes
son incorporadas como distinciones cognitivas axiomaticas. Un
protestante luterano se abstendra probablemente de aplicar criterios
religiosos (acaso el sermoén de la montafa) a la cuestion politica de
la guerra y la paz, ya que parte de la supuesta autonomia de la
racionalidad politica. Un fundamentalista estadounidense planteara
en cambio exactamente lo contrario: un criterio religioso para hacer
la guerra, si es de interés nacional.

El punto importante aqui es que la autonomia relativa de lo
cognitivo en relacion a la estructura social consiste precisamente en
que un actor dado, individual o colectivo, estructura la realidad
percibida de otra manera que lo harian otros grupos o cientificos
sociales. Para los actores esto es sin duda una fuente de libertad
creativa, capaz de desplazar limites impuestos colectivamente,
expandir o contraer a discrecion prescripciones y proscripciones, 0
en dado caso declarar las propias disposiciones como normas uni-
versalmente validas y perseguir su cumplimiento. Esto ultimo
ocurre con mayor fuerza, mientras mayor sea la incondicionalidad
de la legitimacion de las normas — ya sea por medio de la
racionalidad tecnocratica, de un principio de razén universal o de
una referencia religiosa a lo trascendente. Desde la observacion
sociologica, al mismo tiempo esta claro, por principio tedrico y
ademas empiricamente detectable, que tal creatividad opera en los
limites y con las posibilidades que tanto la posicion social como las
disposiciones incorporadas de los actores presentan — en un marco
generalmente muy amplio.

El hecho de que las disposiciones religiosas de los actores
religiosos no se limitan al campo religioso, sino que atraviesan la
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praxis de estos actores en virtualmente todos los campos, es de gran
importancia para una teoria de la identidad colectiva. Esta
afirimacion no solo es de indole tedrica. Mas bien se corrobora en la
investigacion empirica al reconstruir las disposiciones de actores
religiosos en el modelo de la red.
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En una red de operadores empiricamente reconstruida (grafica 13)
pueden hacerse dos observaciones a este respecto: Primero, uno
notard que los operadores se aglutinan tematicamente. Es decir,
pueden observarse ciertas areas, cuyos operadores corresponden a
distintos campos. Segundo, en el caso de actores religiosos, podra
constatarse que las disposiciones religiosas aparecen el la mayoria
de estas areas diferenciadas, o sea, en combinacion inmediata con
operadores econdémicos, politicos, culturales etc. Los problemas
economicos y la violencia politica padecida por unos se adscriben a
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la actividad del diablo; la prosperidad de otros se ve causada por la
bendicion de Dios, etc. Ademas, uno puede ver que las
disposiciones pueden ser transferidas de un campo a otro. La
estrategia religiosa central de los neopentecostales, el exorcismo de
demonios (las causas de las experiencias negativas) puede
transferirse a asuntos militares, en este caso a las estrategias de la
contra-insurgencia. Neopentecostales con influencia en altas esferas
— personas lideres muy identificadas tanto con su posicion de clase
como con las disposiciones centrales del movimiento — incluso
llegaron a recomendar tratar a la poblacion insurgente con la
estratagema del exorcismo; lo que se traducia en bombardear con
napalm las aldeas indigenas para exterminar a los demonios.

En términos tedricos esta flexibilidad y versatilidad de la red
significa, que si bien el sentido practico de los actores religiosos se
orienta por las clasificaciones del sentido comin — politica versus
economia versus derecho versus religion... —, la forma en que se
constituye la identidad religiosa rompe (de manera objetiva y
estratégica) los limites impuestos por estas clasificaciones mediante
la transversalidad de las disposiciones religiosas. La identidad
religiosa consiste por tanto no primeramente en la diferencia con la
identidad familiar, politica, econdmica, etc., sino que se constituye
traspasando la diferenciacion social (afirmada por la teoria
sociologica) y en la transferencia de disposiciones religiosas a
cualquier otro campo donde el actor las considere relevantes.*

30 En algunos casos, la resistencia a transferir disposiciones religiosas a
otros campos puede ser una expresion de religiosidad. Los Cristianos
Alemanes (Deutsche Christen) en los afios 1930 se adaptaron al
Nacional-Socialismo mediante una interpretacion falaz de la “doctrina de
los dos reinos” de Lutero, con lo que renunciaron sistematicamente a una
ética politica propia. La problematica de la posibilidad de una ética
vinculante en una sociedad radicalmente diferenciada se da de manera
clara en la renuncia a una ética por parte de Luhmann en su discusion
con Habermas.
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Transferencia

Es una funcion general de la logica practica transferir disposiciones
de un discurso especifico de un campo a otros. En el caso de los
actores religiosos esta funcion se ve reforzada por la referencialidad
trascendente de los operadores religiosos en dos aspectos: Primero,
la transferencia es facilitada — para decirlo coloquialmente — porque
puede ponerse a Dios a cargo de todo. Segundo, los efectos de la
transferencia — tales como integracion, legitimacion y compensacion
— se potencian a través de la referencia a un poderoso ser supra-
humano. Cuando, por ejemplo, los neopentecostales durante la guer-
ra civil guatemalteca transfirieron el operador religioso del
exorcismo al campo militar, dieron forma a una legitimacion
ideoldgica del bombardeo con napalm sobre comunidades de
insurgentes y civiles indigenas. Este ejemplo extremo pone en claro
que la transferencia semantica entre campos no es un mero juego de
palabras. El efecto legitimador significa fuerza de convencimiento.
La operacién semiodtica, por tanto, puede ser considerada como la
transferencia de energia social, de capital simbdlico, entre dos cam-
pos. Para una identidad religiosa de cualquier estampa es de
importancia el que las disposiciones religiosas de percepcion, juicio
y accion, asi como el capital simbolico, sean transferibles entre
distintos campos sociales, y que de este modo se extiendan los
efectos de integracion, legitimacion y compensacion del campo
religioso a otros. Sin embargo, el efecto de des-diferenciacion que
conlleva esto — lamentable desde la perspectiva de la ciencia
secularista — no desemboca en una incompetencia de los actores
religiosos en el manejo de la diferenciacion social y la competencia
religiosa.

Competencia

Bien vistas las cosas, se observa que a través del registro de las
referencias a lo trascendente pueden reconstruirse las dindmicas de
competencia por doble via: Primero, la descripcion concreta de
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poderes trascendentales por parte de los actores, introduce una
distinciéon entre religion verdadera y falsa. Los actores en
competencia dentro del campo religioso se clasifican unos a otros
(,,creyentes contra herejes”). Estas adscripciones del otro son
reconstructibles como operadores importantes de la identidad
religiosa. Forman parte de los operadores que constituyen las redes
de identidad. Segundo, los practicantes religiosos establecen una
distincion entre actores que hacen referencia a lo trascendente y
aquellos que no, para cuya designacion se acufla un concepto
religioso para los no-religiosos, el impio o no-creyente (,,creyentes
contra impios“). (En este contexto hay que estar atentos al hecho de
que el no-creyente, desde el punto de vista de creyentes, no
necesariamente es percibido como un agndstico o secularizado, ya
que el no-creer para creyentes puede significar simplemente creer lo
equivocado.) También los no-creyentes estin representados como
operadores en las redes de las disposiciones identitarias. De esta
manera los actores religiosos disponen de operadores con referencia
a lo transcendente y, simultaneamente, a lo experimentado, lo que
les facilita la orientacion religiosa en sociedades altamente
diferenciadas, incluyendo el fendémeno del agnosticismo. Por una
parte se observa la competencia religiosa desde la perspectiva de la
division del trabajo; por el otro se vuelven posibles los arreglos no-
religiosos con aliados seculares (por ejemplo proyectos de
diaconia).

4.4.2. Espacio social

Al poner el acento en la dominacion, la observacion sociologica
relaciona por lo general su objeto — aqui la religion — con la
estructura social; sea a través del concepto de integracion (Durk-
heim) o a través de los de legitimacion y compensacion (las
teodiceas weberianas de la felicidad y el sufrimiento). Una teoria
praxeoldgica de la identidad viene a complementar también aqui la
perspectiva objetivista, dado que permite reconstruir la perspectiva
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de los actores sobre las condiciones de existencia objetivas medidas
por los cientificos.

Demanda

Bourdieu caracteriza la demanda religiosa como el eslabon decisivo
entre las estructuras sociales que se experimentan y la creencia
religiosa. De manera similar se habla en las teorias de movimientos
sociales de la experiencia negativa (grievances) como causa de la
movilizaciéon. Refiriendo esto a la praxis religiosa podemos
constatar que las experiencias de contingencia generan demanda de
sentido, por tanto de explicacion, la cual es correspondida con una
oferta de interpretaciones con referencia a lo trascendente, lo cual la
convierte en demanda religiosa laica efectiva. En la medida en que
en la experiencia negativa situaciones objetivas son percibidas
subjetivamente y adquieren relevancia, y en la medida en que estos
actos de percepcion ya estan ligados a disposiciones especificas, ya
en una mera lista de experiencias negativas narradas, podemos
observar una primera transformacion (cognitiva) de las situaciones
sociales percibidas. Una segunda transformacion ocurre a través de
la clasificacion y evaluacion religiosa de de las experiencias. Las
experiencias sociales negativas pueden surgir de las mas diversas
situaciones de conflicto y desigualdad (no-religiosas o también
religiosas). Su interpretacion religiosa se genera a partir de
disposiciones ya existentes y/o es producida por parte de
especialistas religiosos. De esta manera las estructuras sociales, las
divisiones y limites, estin presentes en la identidad religiosa de
manera transformada en forma de clasificaciones y valoraciones
religiosas. La identidad religiosa de un actor, por tanto, no puede ser
entendida de manera suficiente si no se repara en sus condiciones
sociales de existencia. Del mismo modo nuestra comprension de la
presencia social de un actor religioso — estrategias, conflictos,
cooperaciones, etc. — queda trunca si no somos capaces de
reconstruir las transformaciones religiosas de sus condiciones de
existencia. Solo bajo estas condiciones puede ser reconstruido de
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manera abarcante el proceso que hace emerger una identidad
religiosa especifica con una estrategia igualmente especifica. En
cuanto a método, disponemos para ello de los modelos del cuadrado
praxeologico y la red, que han de ser triangulados, para una
reconstruccion completa, con los modelos de campo y espacio
social.

La correlacion entre posiciones y disposiciones también puede
ser formulada en referencia al concepto sociologico de sentido. Una
interpretacion religiosa solo es capaz de dotar de sentido cuando es
acoplable a las experiencias negativas — no-religiosas — de los
actores y a sus oportunidades de accion. Es decir, la interpretacion
religiosa debe corresponder a las condiciones no-religiosas de una
posicion social en particular. La sentencia de Max Weber, segun la
cual la nobleza militar no tenia interés alguno en una doctrina del
pecado, transmite metaféricamente — pero de manera aguda — este
razonamiento. Sin embargo, esto no quiere decir que la
interpretacion religiosa este socialmente ‘“determinada” en su
totalidad, como lo pregonan ciertas vulgarizaciones de ideas
sociologicas. La correspondencia entre posiciéon social e
interpretacion  religiosa  presenta  siempre  considerables
posibilidades de combinaciones y desenlaces diversos. De este
modo la interpretacion religiosa corresponde a las condiciones
sociales de diferentes maneras. Las formas mas simples de
correspondencia se expresan quizds en la distincion entre
legitimacion y protesta. Si la interpretacion no corresponde a la
posicion, se vacia de sentido; el posicionamiento social es crucial
para la formacion de la identidad religiosa.

Adscripciones

La formacion de la identidad es un proceso comunicativo, en tanto
que las identidades explicitan disposiciones latentes de cara a las
exigencias coyunturales. Los actores se posicionan; se identifican
frente a otros e identifican a los otros. Las adscripciones de si
mismo y al otro son actos socio-lingiiisticos enraizados en la red de
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disposiciones para los que vale de igual modo lo anteriormente
dicho: Las adscripciones pueden ser puramente religiosas, pero no
tienen que serlo. Asi por ejemplo, es posible que bajo la l6gica de la
competencia religiosa se designe a creyentes de otro credo como
herejes. Sin embargo la adscripcion de hereje o impio puede usarse
para designar a personas econdmicamente pobres, cuando la logica
que opera de fondo esta dada por una teologia de la prosperidad, que
senala la pobreza como signo de la falta de fe en el Dios verdadero,
el de los pudientes; una légica que troca la cuestion econdémica en
cuestion religiosa. A nivel metodologico, las adscripciones sociales
y religiosas también son reconstruibles como términos en la red de
operadores. El posicionamiento propio y ajeno es por tanto un
elemento operativo de la identidad religiosa. La importancia de las
adscripciones de uno mismo y del otro se intensifica en el caso de
un conflicto social.

Conflictos

Con frecuencia, las situaciones de conflicto social conducen a la
emergencia de identidades y estrategias religiosas especificas. Estas
surten efecto como variable interviniente en el desarrollo del
conflicto. Este efecto es crucial para la cuestion de si el conflicto se
enfoca en la divergencia de intereses a negociar, o si se convierte en
un conflicto de identidad que gira en torno al derecho a la
existencia. Sefialemos primero que, en el caso de actores religiosos,
el modo de referirse a lo absoluto es de gran importancia para el
desarrollo de un conflicto. Si lo absoluto sirve para relativizar las
relaciones entre seres humanos, el espacio para la discusion y
negociacion de intereses queda abierto. Si por el contrario sirve para
absolutizar las convicciones religiosas de los actores involucrados,
el espacio se cierra por efecto de un enclaustramiento identitario
(esencialismo estratégico) que instiga al escalamiento del conflicto.
El resto lo da la inercia y la auto-reproducciéon de las convicciones
religiosas. No obstante, es tan estrecha la relacion entre identidades
religiosas y campos de praxis, que las oportunidades practicas de
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accion y negociacion no dejan de jugar un papel considerable.
Mientras menores sean estas oportunidades, con mayor probabilidad
se caera en la esencializacion de la identidad religiosa por medio de
una densificacion y osificacion de las redes de disposiciones.

Desde la perspectiva de la observacion cientifica, es posible que
la reconstruccion sopesada de las redes de operadores ayude a
detectar, a pesar de todas las diferencias dramaticas, denominadores
comunes que abran un espacio de negociacion entre las partes en
conflicto — dada la condicion de seguir considerando las estructuras
sociales y las posiciones de los actores en ellas. En choques entre
actores colectivos, no es que choquen identidades “enteras”,
entendidas como entidades solidas y cerradas. Lo que choca — o bi-
en lo que promueva alianzas — son ciertas disposiciones que, bajo
coyunturas especificas, adquieren un valor practico que funciona
segin la légica de pars pro toto, como emblema movilizador e
identificador de los actores colectivos. La funciéon emblematica, el
signo de la movilizaciéon incondicional, el simbolo fundamentalista
del momento historico, es lo que los movimientos esgrimen porque
sirve a sus intereses. Pero es solo una parte, no es el fotum. Los
observadores cientificos harian bien en no concentrar su atencioén en
esos emblemas intencionalmente mostrados hacia el publico: las
utopias de un Estado Islamico, los fanales de violencia terrorista, la
ideologia conservadora de la familia contra los cambios culturales
en la sociedad etc. Para comprender la identidad y las estrategias
colectivas de un determinado actor social es mas util examinar el
conjunto de las redes de disposiciones y, sobre todo, los nexos
experienciales que estas mantienen con las condiciones sociales de
existencia de los actores. Asi se detectan no solamente las acciones
realizadas sino también, con algo de probabilidad, lo que una
formacion de identidad alberga de posibles estrategias futuras —y lo
que los limites de su imaginacion le van a impedir realizar.

Con los ejemplos del movimiento carismatico catdlico y de ig-
lesias neopentecostales vamos a esbozar aqui brevemente
posibilidades de cooperacion y de conflicto entre dos formaciones
de identidad en competencia.
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Cada una de las redes presenta disposiciones que se prestan tanto
para generar concordancia e incluso cooperacion como para
producir choque y conflicto. La referencia religiosa al Espiritu San-
to y a los dones del Espiritu es comun a ambos movimientos. Esto
funge en primera instancia como recurso de reconocimiento mutuo,
como lo hemos visto durante nuestros visto en muchos casos. Desde
el punto de vista neopentecostal un catélico carismatico es “mas
cristiano” que cualquier otro catdlico — o bien es el unico cristiano
entre el gran resto de los catdlicos que viven en el error. Lo mismo
vale a la inversa. No obstante, si uno mira los dones del Espiritu
mas de cerca, entre los catdlicos las mediaciones sacramentales son
omnipresentes, mientras que los neopentecostales las omiten del
todo. En términos de la fe, queda un elemento fuerte de
contradiccion y conflicto que es la Virgen Maria: para unos el
pivote de la identidad y para los otros un simbolo de idolatria; es
por tanto para ambos un emblema muy atractivo para la
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movilizacion en el caso de una competencia religiosa acalorada, por
ejemplo en los confines de un pueblo relativamente pequefio y por
tanto con una reserva de feligreses contada. Algo similar es verdad
para la “teologia de prosperidad” entre los neopentecostales que da
mucho lugar para rechazo publico por parte de los carismaticos que
se sienten mas comprometidos con las posiciones de las
conferencias episcopales catolicas. Por el otro lado, ambos
movimientos tienden a tener una vision conservadora de la familia y
de la ética sexual, legitimada con argumentos exclusivamente
religiosos — una excelente base religiosa para la movilizacion
politica comun a favor de posiciones y partidos conservadores. De
repente los carismaticos y los neopentecostales se manifiestan de
manera unanimemente en actos publicos, formando una alianza
neoconservadora y a favor de cierto politico — por supuesto un
“lider puesto por Dios”. En breve, una red de disposiciones siempre
provee abundantes posibilidades e incluso, de vez en cuando, una
sorpresa. Lo que se realiza depende de las condiciones de
existencia, las constelaciones de fuerzas y las oportunidades de
accion proporcionados por la distribucion objetiva de capitales en el
espacio social y presentes en los campos diferenciados de la accion
social.






5. Actor, religion, praxis: conclusiones

El modelo de la identidad como red de disposiciones muestra las
consecuencias de una sociologia estrictamente relacional para una
reformulacion del concepto del actor, tanto colectivo como indivi-
dual. De primera vista este modelo podria parecer algo irreverente
en relacion al “ens realissimum” del idealismo subjetivista, el
individuo. Hemos deconstruido la unidad incuestionable del sustrato
individual de todo pensamiento, decision y creatividad asi como su
libre levitacion por encima del efecto determinador de las
estructuras sociales. Hemos constatado — y mostrado en detalle en
otras publicaciones — que tal libertad y autonomia no es mas que
una ilusion obtusa debida a la auto-sobrevaloracion individual de
algunos sujetos productores de pensamiento en la division social del
trabajo simbodlico. En contraste a esto, hemos mostrado a que, desde
las operaciones basicas del analisis social hasta una cierta altura
teorica, la verdadera libertad de pensar, decidir y escoger siempre es
relativa y condicionada por circunstancias fuera del control e
incluso del conocimiento de los actores — pero que justo y solo asi,
en relacion a las circunstancias reales de la vida, la libertad relativa
del actor es real. Solo en relacion a limitaciones reales — que a la vez
condicionan y habilitan el habitus — la generatividad que resulta de
la complejidad combinatoria de las disposiciones puede probar su
eficacia en trascender tales limitaciones e introducir innovaciones
sociales y culturales.

Las disposiciones religiosas, entretejidas intimamente en la red
de todas las disposiciones de un actor dado, pueden cobrar un papel
especial que conlleva el potencial de hacer parecer posible lo
imposible incluso bajo condiciones que niegan todas las
posibilidades de accion. La fe mueve montafias. O bien, por lo
menos el que cree puede actuar de una manera como si las montanas
se moviesen y asi puede hacer algo inesperado. Tomando en cuenta
que las redes de disposiciones de creyentes y sus agrupaciones son
igualmente vastas como cualquier otra red y que las disposiciones
religiosas pueden activarse en cualquier constelacion, lo inesperado
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puede pasar en las mas diversas condiciones y situaciones. Del
repertorio simbolico pentecostal, por ejemplo, pueden desarrollarse
dos tipos extremamente diferentes de praxis religiosa bajo las
condiciones comunes de una guerra de contrainsurgencia, pero
desde dos diferentes posiciones de clase. Si bien el simbolo
religioso de Espiritu Santo es una referencia a lo trascendente
comun a ambos grupos, esto no quiere decir que significa lo mismo
para los dos. En los neopentecostales (de Guatemala 1985) las
experiencias sociales y religiosas generaban una estructura de
disposiciones en la cual el Espiritu Santo era el operador central por
excelencia y el operador religioso de adjudicacion de poder a los
miembros para exorcizar los demonios que causan la pérdida de
poder de esos mismos miembros. Entre los pentecostales clasicos
(de la misma época y lugar) el Espiritu Santo era un operador
religioso marginal, estrechamente ligado a funciones y autoridad del
pastor; en el centro de la red de disposiciones estaba el rapto de la
iglesia. Bajo las condiciones de aquellos afios esto les servia a am-
bos grupos para procesar sus experiencias especificas.

Ahora, las experiencias se dan en el contexto social de los
actores y bajo las condiciones dadas por las estructuras sociales en
cada posicion. De acuerdo a la posicion que un actor (individual o
colectivo) ocupe en diferentes campos de praxis y en la distribucion
general de capital en el espacio social, se le presentan oportunidad y
limitaciones de manera muy diferente. En consecuencia las redes de
disposiciones se ajustan con el tiempo, en mayor o menor medida, a
las condiciones que un actor vive. No obstante, esto no quiere decir
que el habitus sea exclusivamente reproductivo de las estructuras
sociales. Mas bien hay que tomar en cuenta que se da una compleja
interaccion entre las disposiciones de los actores (tanto cognitivas
como emocionales y corporales), los impulsos cognitivos nuevos
desde otros actores como por ejemplo los medios de comunicacion
y las oportunidades que el contexto social presenta. Estas
interacciones complejas son la condicion idonea para creatividad.
Lo nuevo nunca cae de la nada sino resulta de un proceso generador
que combina lo existente — pero quizas aun desconocido a los
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actores en juego — de una manera completamente inesperada para
los asombrados espectadores. Con otras palabras, las
transformaciones sociales no son resultado solo de las crisis de las
estructuras objetivadas (la materia) ni solo de las estructuras
incorporadas (las ideas) sino siempre resultan de complejos efectos
mutuos entre ambos. En estos efectos mutuos una vez uno de los
factores puede tener el peso mas alto, otra vez otro. Para que se
desate por ejemplo una revolucién no basta que las estructuras
sociales sean invivibles, sino se necesita también literatura y
manifiestos revolucionarios, o sea ideas; y cual fue, en una situacion
dada, el factor decisivo queda a responder por los analisis ex post.
En cambio, si el modus vivendi es asi que ningin factor relevante
indique la necesidad de algin cambio, pues las condiciones materia-
les e “ideales” simplemente se reproducen porque podrian parecer a
los actores tan ideales como el mejor de todos los mundos posibles.
Lo dicho es el caso tanto para las estructuras de los diferentes cam-
pos de praxis como para las estructuras de dominacion en general.
Entender praxis quiere decir entender las interacciones, o bien los
efectos mutuos, entre las estructuras incorporadas de los actores
(habitus), las luchas en los diferentes campos diferenciados y las
condiciones generales determinadas por la distribucion historica de
capitales en las sociedades.

A lo largo de este libro hemos conocido basicamente tres
modelos relacionales que intercalan entre si. La condicion
epistemologica de todo lo referido es que estos modelos son
modelos. No son imagenes miméticas de la realidad social. Mas bi-
en, cada uno permite bajo condiciones — y esto quiere decir: bajo
limitaciones — claramente definidas reconstruir y medir (en caso de
cuotas de poder relativas p. €j.) un aspecto de la realidad social. De
este modo uno puede poner los tres modelos diferentes en relacion
entre si para comprender mejor el alcance explicativo que tiene cada
uno de los modelos y para sacar conclusiones mas alla de lo que
puede mostrar uno de los modelos por si solo. De este modo, la
diferencia entre los habitiis religiosos pentecostal y neopentecostal
en Guatemala durante los 1980s se presentaba en su razon de ser y
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su envergadura socio-politica solo después de ubicar los actores en
términos de su posicion social por medio del modelo del espacio
social. No obstante, esta observacion no es una imagen ni de la
sociedad ni de las relaciones entre los grupos religiosos tomados en
cuenta en la muestra. Es el resultado de una operacion metodica y
metodoldgica. Casi todo mundo habra visto las curvas de un
electrocardiograma (ECG). Nadie diria que el ECG produce una
imagen del corazon. Pero los médicos si pueden sacar conclusiones
de las curvas del modelo electro-grafico acerca de la condicion del
corazon — si bien solo bajo un aspecto especifico. Si el ECG queda
dentro de la “norma” (esta misma una convencion resultado de una
cierta cantidad de mediciones) los médicos suponen (j!) que todo
esta bien. Si no, el “todo” tiene que examinarse, de nuevo a base de
modelos. Cada uno de estos no hace nada més que dirigirse a un
aspecto especifico. Los valores sanguineos se comunican no en
forma de un grafico sino como una lista de valores numéricos
ubicados dentro de continuos de “normalidad” — o bien fuera de
ellos. Sea como sea, practicamente ninguno de los procedimientos
diagnosticos — salvo quizas la tomografia de resonancia magnética,
que también solo muestra un aspecto del conjunto médico de
“corazdn” — muestra una imagen de la realidad. Lo mismo es el caso
en buena sociologia, sobre todo si es praxeologica.’’

Dicho todo esto quisiera concluir las consideraciones de este
libro con un modelo que se acerca peligrosamente a una ontologia
social. Se trata de un “modelo-marco” que muestra como un
conjunto los diferentes aspectos considerados en modelos tan
diferentes como el cuadrado praxeoldgico, asi como las graficas del
campo religioso (a base de Analisis de Componentes Principales) y
las del espacio social (con Analisis de Correspondencias Multiples o
bien como un simple espacio cartesiano). Con esto sigo a
recomendaciones de personas que han visto el modelo a presentar
en charlas y debates en las que tuvimos la oportunidad de subrayar y

31 Ver para la epistemologia relacional Schifer (2015a).
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argumentar que no se trata de una ontologia social — condicion que
no se da cuando un texto queda plasmado por escrito y publicado y
asi es presa facil de reificacion. Quizas un “error” en el modelo
puede salvarlo de ser leido como ontologia: al contrario de lo que la
arquitectura del dibujo insinfia, si pueden haber interrelaciones
directas entre las estructuras sociales de dominacion y los habitiis de
actores; no todo es mediado por algin campo, si bien es cierto que
la dinamica de competencia de diversos campos “refracta” (como lo
dice Bourdieu reiteradas veces) a las interrelaciones entre
estructuras sociales generales y habitis. De todos modos, lo
importante de los modelos que siguen no es la arquitectura
“estratificada” (cuidado jpeligro de neoplatonismo!)’* entre
esquemas mentales “arriba” y distribucion de capitales “abajo”. Lo
que nos interesa mucho mas desde una perspectiva praxeoldgica son
los efectos mutuos entre los “niveles”.

A fin de cuentas queremos proporcionar un marco
interpretativo para los modelos praxeoldgicos que hemos
desarrollado y aplicado a lo largo de nuestra investigacion empirica
y que hemos discutido en este libro: el cuadrado y la red
praxeoldgicos, el campo (religioso) y el espacio social (de los
habitis religiosos). Correspondientemente la estructura aqui
discutida (grafica 15) presenta tres ambitos de interacciones
practicas. Estos se refieren a disposiciones o sea habitiis asi como a
posiciones, o sea campos y espacio social. La parte superior
corresponde a lo que nosotros hemos descrito como ldgica practica,
refiriéndose a la logica operacional de lo que los actores hacen, en

32 La grafica sigue a una disposicion perceptiva ampliamente difundida por
lo menos en culturas occidentales: que abajo se encuentra todo lo que
tiene que ver con lo material, lo rudo y grueso, y que arriba se encuentra
el espiritu, lo refinado, el reino de las ideas. Seguimos a esta nocion no
porque nos pareciera muy instructiva sino porque queremos evitar
desconcierto al ver una grafica compuesta al revés, con las ideas abajo.
Basta darle vuelta a la grafica para darse cuenta hasta qué punto la
percepcion cientifica social estd marcada por las disposiciones de
percepcion cotidianas.
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parte automaticamente y en parte con calculo consciente. La parte
inferior corresponde a la logica de la praxis, o sea a la logica de la
distribucion de capitales y procesos sociales objetivos. La
subdivision del modelo en tres dmbitos de interaccion resulta en
cuatro “niveles” de agregacion de factores determinantes para la
praxis: los esquemas mentales de los actores (disposiciones); las
experiencias que los actores hacen de su contexto social y las
practicas en este contexto (de las luchas en los campos tanto como
en el espacio social);33 los actores colectivos, como instituciones o
agrupaciones, que son relevantes para las luchas en los campos; y
finalmente un nivel de la distribucion general de capitales en la
sociedad.
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33 Este es el “error” en la grafica al que nos referimos arriba.
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Los diferentes ambitos de interrelaciones se dan por la decision
tedrica de diferenciar entre actores y procesos objetivos,
manteniendo a la vez nociones tedricas que entrelazan los actores
con las estructuras. Para nuestro abordaje — que se aboca
primeramente a actores religiosos y sus disposiciones con un interés
principal en el papel de operadores lingiiisticos — la vinculacion ent-
re disposiciones y posiciones por medio de las experiencias y
practicas es de mayor relevancia.’* La conexion entre experiencias
asi como practicas y esquemas mentales por medio de la percepcion,
el juicio y la orientacion del actuar de hecho es clave para entender
la generacion y las operaciones de disposiciones en la praxis de los
actores. Las experiencias y practicas son, ademas, la vinculacion
entre las estructuras sociales objetivadas y las incorporadas por los
actores. No es sino la experiencia que los actores se apropian el
mundo que los rodea; y no es sino por los esquemas mentales en
interaccion con las experiencias que las clases sociales se vuelven
clasificaciones mentales, que los actores se orienten en su entorno y
que desarrollen practicas adecuadas. Estas experiencias y acciones
se generan en medio de las dindmicas de las luchas sociales. El
modelo de los campos se refiere a estas dinamicas bajo la
suposicion de una sociedad funcionalmente diferenciada. Las
operaciones en este ambito, por un lado, estructuran lo que los
actores pueden experimentar de la sociedad como oportunidades y
limitaciones de sus acciones. Los actores colectivos luchan por
posiciones en sus campos respectivos, legitiman o bien de-legitiman
a si mismos y a otros actores, toman posicion y generan — por
movilizacion, por alianzas y enemistades etc. — las estructuras
institucionales e inter-grupales de los campos en si y las relaciones
entre diferentes campos (entendidas p. €j. como comprometimiento
de un campo por el capital de otro). El ambito de las dinamicas de
accion — dicho sea de paso — no representa exclusivamente a cam-

34 Segln el programa de investigacion el interés principal podria dirigirse
al los actores colectivos como operadores entre diferentes campos y la
estructura social.
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pos, como sistemas de competencia entre expertos por seguidores;
representa también contextos de accion que no se organizan de
antemano como campos, como por ejemplo la vida familiar o el
tiempo libre.” Las dindmicas de accién abren la vista analitica hacia
el futuro, dando criterios para estimar posibles cambios
estructurales en el futuro, inducidos por las luchas presentes.
Finalmente, el ambito del modelo reservado para el espacio social
da cuenta de las condiciones sociales como resultado de procesos de
acumulacion y distribucion de los capitales mas relevantes para la
estructuracion de una sociedad en términos del poder de actuar o bi-
en la impotencia de una existencia sufrida, tal como lo hemos
construido en el modelo del espacio social. Las operaciones
modeladas aqui son las que generan la distribucion de la escasez y
la afluencia en sociedades. La cuota de capital que un actor
colectivo tenga, le dota de diferentes capacidades para lograr una re-
distribucion de capital y asi establecer las condiciones de escasez y
afluencia asi como contribuir a la formacion y re-formacion de
clases sociales como estructuras sociales basicas. Por supuesto, la
posicion de un actor colectivo o individual en una cierta posicion de
clases — pudiente o no, meritocracia intelectual, viejo rico o
precariado — puede tener efectos directos sobre sus disposiciones.
Pero también puede ser que estos efectos son refractados por una
interferencia de un campo — por ejemplo si un actor religioso es
seguidor de un predicador que prohibe tajantemente la accion
politica.

35 Ver Lahire (2004). El argumento de Lahire nos parece valido en el
sentido que no toda la interaccion humana desde un principio es
determinada por una logica de lucha, y mucho menos por una lucha entre
expertos (tal como el modelo bourdiano de campo lo sugiere). Por el otro
lado, el modelo del campo solamente es un modelo que ofrece una
manera de sistematizar la observacion social si uno asi lo desea. La fami-
lia, por ejemplo, tampoco es un ambito de accion que es, desde un
principio, libre de relaciones de competencia. La psicologia sistémica
familiar, por lo contrario, usa colocaciones familiares para entender las
relaciones; o sea, ellos construyen la familia como campo.
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Grafica 16

Después de haber esbozado brevemente la l6gica de nuestro marco
interpretativo para las relaciones sociales generales, vamos a
terminar con una mirada breve a la praxis religiosa. Hemos
construido un modelo del campo religioso para sistematizar la
competencia entre expertos — actores institucionales o bien
colectivos en su mayoria — por la adherencia de laicos y para medir
las relaciones de fuerzas entre los expertos. Si miramos la praxis
religiosa a través de nuestro modelo-marco vemos algo diferente.
En los capitulos anteriores hemos dicho varias veces que las
disposiciones y las practicas religiosas no se restringen al campo
religioso y que también operaciones sociales objetivas pueden ser
de indole religiosa. En el modelo-marco el campo religioso en su
acepcion especifica sobre todo se puede “localizar” en el ambito se-
gundo, si bien siempre tomando en cuenta que las dinamicas del
campo no se dan sin las disposiciones de los actores ni sin los
capitales acumulados de diversa indole de los cuales dispone una
institucion religiosa dada (p. ej. la Iglesia Catolica que en muchos
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paises no solamente dispone de dinero sino también de bienes
raices, capital social en términos de nexos familiares a la alta
politica, y capital politico por su poder de movilizacion electoral
etc.).

Nuestro abordaje a la praxis religiosa como una praxis humana
igual a cualquier otra con la pequefia diferencia, de amplias
consecuencias, de que los actores hacen referencia a un poder
transcendente. Esta focalizacion del concepto de lo religioso facilita
analizar la praxis religiosa en muy diferentes contextos sociales
como practicas que pueden ser muy estrechamente vinculadas con
otras, por ejemplo politicas, o bien pueden desarrollarse con gran
distancia a otras practicas. Cual de las alternativas se realiza
depende de las condiciones empiricas, no de una decision tedrica a
priori. En México, durante mucho tiempo la praxis religiosa de la
Iglesia Catdlica (y mas la de las iglesias protestantes) ha tenido lu-
gar a maxima distancia del Estado; hoy por hoy, en distintos estados
de la republica la situacion ha cambiado, de modo que gobernadores
pueden dedicar obras o bien todo el estado a la Virgen. En
consecuencia el modelo-marco de la praxis religiosa no se distingue
mucho de el de la praxis en general. Las disposiciones
especificamente religiosas se forman por la interpretacion de
experiencias por medio de una referencia a un poder o un evento
transcendente, como por ejemplo a la Segunda Venida de Cristo.
Las experiencias referidas pueden ser religiosas — la predicacion de
un experto, la conversion de un pariente etc. — o bien
completamente seculares, como las crueldades de una guerra
contrainsurgente. Lo mismo vale para las estrategias religiosas.
Pueden ser religiosas, orando por el pais o algo semejante; o pueden
ser actos seculares religiosamente motivados: por ejemplo la lucha
de tedlogos de la liberacion a lado de la guerrilla por una sociedad
justa. En el ambito de las dindmicas sociales de competencia los
actores en el campo religioso propiamente dicho estan involucrados
en luchas por la legitima determinacion de las reglas de juego en el
campo religioso, o sea de su nomos. Esta lucha decide sobre la
estructura de la oferta religiosa y como consecuencia sobre las
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posibles experiencias que se pueden hacer. Donde el
pentecostalismo ha sido objeto de restricciones juridicas durante
muchos decenios, como en Colombia, pues no ha sido una oferta
religiosa tan a la mano como en Guatemala; un hecho que hasta el
dia de hoy se refleja fuertemente en las estadisticas. Las luchas
religiosas y — no por ultimo — las dinamicas de comprometimiento
de la praxis religiosa en relacion a la economia o la politica se
manifiestan no solo en el debate religioso sino también en los
efectos del campo religioso sobre otros campos. Por ejemplo, la
formacion de alianzas mas o menos tacitas entre funcionarios
religiosos con politicos — como es el caso con la “bancada
evangélica” en el parlamento brasilefio o en las recomendaciones
electorales en muchos otros paises — extiende los limites del campos
religioso en la politica comprometiendo asi el funcionamiento de la
ultima y, a la vez, causando efectos retroactivos sobre las posiciones
de poder en el campo religioso mismo. En Guatemala la
convocacion de un presidente electo a un 7e Deum ha sido mucho
tiempo el privilegio exclusivo de la Iglesia Catolica. Desde hace
cuatro periodos electorales, sin embargo, una iglesia neopentecostal
grande con excelentes nexos politicos de larga duracion también
oficia un Te Deum, siendo este culto atendido por los presidentes
electos. Ademas existe una agrupaciéon mas o menos formal de
lideres neopentecostales influyentes que examinan los candidatos a
la presidencia cierto tiempo antes de las elecciones — por supuesto
con el fin de dar recomendaciones politicas a su clientela religiosa.
A largo plazo este tipo de practicas, asi como efectos econdmicos
objetivos como por ejemplo el de una vida ascética, pueden tener
algin impacto sobre la estructura de clases de una sociedad, atn si
este efecto quede marginal. Por el otro lado, viendo el ambito
tercero del modelo-marco, la estructura social si tiene influencia
notable sobre posicionamiento, estilo religioso y estrategias de
diferentes agrupaciones religiosas. Nuestro modelo del espacio
social de los habitiis religiosos ha mostrado diferencias ostentosas.
Nuestros estudios recientes de los ultimos afios demuestran una
distribucion de los habitls religiosos mas compleja, pero alin
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claramente reconocible segun las estructuras de clase en los paises
de Guatemala y Nicaragua. Las condiciones de escasez y afluencia
tienen efecto sobre la praxis de los actores religiosos colectivos. Sus
estilos religiosos sirven como marcadores de pertenencia de clase,
siendo correlativos estilisticos de la ubicacion social asi como de
factores de calcificacion de las estructuras sociales. La diferencia
entre los pentecostales clasicos y los neopentecostales no ha dejado
de ser significativa, en el sentido de la posicidon socio-econdmica asi
como en términos de estilo religioso.

Sin embrago, con los afios, con el cambio de las condiciones,
las redes disposicionales de los actores religiosos se modificaron
formando poco a poco diferentes identidades. Los pentecostales de
hoy no estan a la espera inmediata del arrebatamiento de la Iglesia
al reino celestial, sino favorecen regimenes de ley y orden para que
criminales comunes no se les arrebaten sus pocas pertenencias. En
fin, las redes de disposiciones, con toda inercia que también tienen,
son flexibles para cambios y asi también fuentes de creatividad hu-
mana, sea colectiva o individual.

La sefiora pentecostal en Sdo Paulo de todos modos, segiin
nuestra teoria, tenia una red amplia de disposiciones religiosas
capaces de transformar la gran gama de experiencias desafiantes de
la vida mega-urbana en praxis religiosa con un sentido propio.
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La praxis religiosa es cada vez mas relevante como respuesta a las miiltiples
crisis que azotan el continente. En ella encontramos tanto la complicidad con
como la resistencia a los agentes de estas crisis, por lo que la complejidad del
fendmeno pide herramientas adecuadas para su comprension.

Este libro presenta un enfoque socioldgico de la praxis religiosa basado en la
praxeologia del sociélogo francés Pierre Bourdieu. Fue desarrollado durante
las tres décadas pasadas en contextos de crisis bélica y post-conflicto en
sociedades latinoamericanas y del sur-este europeo.

El hilo conductor epistemoldgico es un concepto relacional de sociedad que
descansa en la correspondencia entre el sentido practico de los actores y las
estructuras objetivas. EI concepto pivote de esta epistemologia bourdieuana
es el de habitus: la “historia incorporada de un actor”, en cuya génesis y
manifestacion actian tanto factores subjetivos como objetivos. Junto al
modelo de habitus, que permite la reconstruccion de identidades y estrategias
religiosas, la metodologia presentada aqui se complementa con el modelo del
campo religioso y el del espacio social. Estos registran correspondientemente
la posicion relativa de un habitus en la competencia por la primacia religioso-
simbdlica y dentro de las relaciones de fuerza generales de la estructura
social.

Heinrich Wilhelm Schafer

Leif Hagen Seibert
Adrian Tovar Simoncic

kipu
Verlag
91783946"507673




	Cover
	Título
	Índice
	Prefacio
	1. Introducción
	2. Modos de observación
	2.1. Bourdieu, lenguaje y HabitusAnalysis
	2.2. Religión
	2.3. Praxis
	2.4. Sentido práctico, lógica práctica y lógica de la praxis

	3. Herramientas de observación
	3.1 Sentido religioso - disposiciones, identidades y estrategias
	3.2. La lógica de la praxis religiosa - el campo religioso y el espacio de los estilos religiosos
	3.3. Lógica práctica - la interpretación de discursos religiosos y prácticas

	4. Identidad como red de disposiciones
	4.1. Identidad
	4.2. Identidad como red de disposiciones
	4.3. Identidad religiosa
	4.4. Transcendencia, diferenciación y dominación - las estructuras desde los actores

	5. Actor, religión, praxis: conclusiones
	Lista de ilustraciones
	Bibliografía



