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En los ultimos 20 afios el estudio de los nuevos movimientos religiosos tuvo, en
América, un auge particular. Tanto en las investigaciones empiricas como en la discusion
tedrica se destacan cuatro orientaciones tematicas, alrededor de las cuales se ha organizado
este trabajo:

— la redefinicion de los conceptos de iglesia y secta;

— el analisis del proceso de conversion a los nuevos movimientos religiosos;

— el establecimiento de relaciones entre cambios producidos en la sociedad y el

surgimiento y desarrollo de estos movimientos y

— la determinacion de relaciones entre los nuevos movimientos religiosos y las

situaciones de pobreza, particularmente en América Latina.

Realizaremos aqui primero una revision sintética de los hallazgos tedricos y me-
todoldgicos realizados bajo cada una de estas orientaciones tematicas para luego discutir
sus consecuencias para el avance de la comprension de los nuevos movimientos religiosos,

su surgimiento y expansion.

Redefinicion de los conceptos de iglesia y secta

Por mas de cincuenta afios se supuso que uno de los mayores logros de la sociologia
de la religion era la teoria acerca de las relaciones entre iglesias y sectas. Sin embargo, la
bibliografia revela que estos conceptos en manos de los soci6logos no han dado sino un
conjunto de tipologias idiosincraticas que no colaboran significativamente con la
explicacion de los fendmenos religiosos (Stark, 1985).
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En las Gltimas décadas, la mayor parte de los investigadores sociales han preferir do
abandonar completamente estos conceptos, adoptando el término mas general y menos
cargado valorativamente de "nuevos movimientos religiosos". Sin embargo, una porcion de
ellos se han dedicado a la redefinicion de los términos "iglesia” y "secta" y la exploracion
de sus posibilidades tedricas.

Cerca de 1930 se habia propuesto la teoria de que de acuerdo a un proceso invaria-
ble las sectas se separaban de las iglesias para luego transformarse ellas mismas en nuevas
iglesias. El autor que propuso esta teoria (Niebuhr, 1929) traté de explicar la gran
diversidad de grupos cristianos en las sociedades contemporaneas y lo hizo postulando un
proceso por el cual las organizaciones religiosas son sucesivamente capturadas por las
clases medias y altas y acomodadas al mundo, perdiendo de ese modo su capacidad "del
otro mundo™ de satisfacer los deseos y suefios de los cadenciados. Su modelo postulaba un
ciclo continuo de nacimiento, transformacion y re-nacimiento de grupo sectarios. Sin
embargo, por algin tiempo, esta idea no fue investigada en profundidad por los soci6logos
que le sucedieron, quienes optaron por seguir con la tarea de clasificacion. A menudo la
definicion de los conceptos incluia conjuntos de caracteristicas que solo en algunos
movimientos religiosos resultaban asociadas. Por ejemplo, los socidlogos sefialaban que las
sectas tendian a ser pequefias, a tener miembros conversos, a subrayar la austeridad y a
desarrollar estilos muy emocionales de culto (Dynes, 1957; O'Dea, 1966). Sin embargo
muchos grupos que se suponian sectas por poseer algunas de estas caracteristicas carecian
de las demas. Inevitablemente, el resultado era un cimulo de tipos mixtos.

Sélo en la década del 60 se reavivaria el interés tedrico sobre el tema. En primer
lugar se intent6 definir los conceptos de iglesia y secta en términos de un solo atributo. Asi
se propuso que iglesias y sectas son nombres aplicables a grupos religiosos que se
encuentran en los extremos de un continuum definido exclusivamente por el grado de
tension entre el grupo y el ambiente sociocultural. Las iglesias serian cuerpos religiosos en
un estado de escasa tension con sus medios sociales en tanto las sectas constituirian cuerpos
religiosos con un alto grado de tension (Johnson, 1963). La utilidad de usar una sola

caracteristica para diferenciar sectas e iglesias residia en la posibilidad de ordenar a los
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grupos religiosos de una forma no ambigua en torno a tal caracteristica y detectar para
cualquier grupo dado si registraba un movimiento hacia un mayor o menor grado de tensién
con el ambiente.

Esta reformulacion dio origen a algunas proposiciones de carécter tedrico, por
ejemplo se sostuvo que cuando un movimiento religioso se comienza a componer mas de
miembros socializados dentro del grupo que de miembros conversos es probable que vea
reducida su tension con el medio ambiente socio-cultural. La formulacion también trajo a la
luz fendmenos que no habian sido advertidos hasta el momento, como el hecho de que asi
como algunos cismas se originaban en grupos sectarios que se movian hacia un mayor
grado de tensién con el medio, a veces también se producia el caso inverso, es decir el de
grupos que se separaban para moverse hacia un menor estado de tension con el medio
(Stark, 1985). A partir de la reformulacion de los conceptos de iglesia y secta también se
operativizo el concepto de "tension con el medio" para hacerlo objeto de indagacion
empirica. Algunos autores definieron la tension como desviacion subcultural, medida por el
grado de diferencia, antagonismo y separacion entre un grupo religioso y su ambiente
socio-cultural (Stark y Bainbridge, 1980).

Otro subproducto de la reformulacion de los conceptos de iglesia y secta fue la
diferenciacion entre diversas clases de grupos de alta tension sobre la base de sus origenes.
De acuerdo a los autores, no todos los grupos que presentan altos grados de tensién con su
medio ambiente socio-cultural surgen de la separacion de las iglesias convencionales. A
menudo nuevas religiones son importadas a una sociedad y a veces alguien descubre o
inventa nuevas perspectivas religiosas y funda una nueva fe. Algunos autores propusieron
que el término culto sea usado para las nuevas religiones y el término secta sea aplicado a
los movimientos originados en separaciones de una tradicion religiosa convencional (Stark,
1985).

El proceso de conversion
La cuestion de como los individuos entran en contacto con las nuevas religiones,

llegan a aceptar su cosmovision religiosa y se mantienen dentro del sistema de creencias ha
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revestido particular importancia para la sociologia de la religion en los ultimos veinte afios
(Robbins y Anthony, 1979; Beckford, 1985; Robbins, 1988; Snow y Machalek, 1984).
Robbins (1991) ha afirmado que este florecimiento de los estudios sobre conversion se
debe principalmente a dos factores. El primero de ellos est4 constituido por la preocupacion
de los medios masivos de comunicacién y de la prensa no cientifica por el supuesto uso de
métodos de "lavado de cerebro” para lograr la conversién forzada a los nuevos
movimientos religiosos. El segundo, esta representado por el hecho de que en una sociedad
secularizada, en que la religion ha pasado a ser algo marginal o rutinario en la vida de los
individuos, se suele suponer que la gente que actualmente experimenta la religion como
algo central en sus vidas, especialmente si pertenece a grupos no tradicionales, ha

atravesado "una extrafia metamorfosis".

Qué cambia en el proceso de conversién

Ha habido cierta discordancia entre los estudiosos sobre el tema, en relacion a
"cuanta modificacion es suficiente para constituir verdadera conversion" (Snow y
Machalek, 1984) y qué es lo que se modifica durante la misma. Se ha propuesto que en el
proceso de conversién pueden cambiar: las creencias, los valores, el comportamiento, la
identidad y las lealtades interpersonales. Si bien la conversion ha sido generalmente
explicada en términos de modificaciones en las creencias y la "vision del mundo”, parece
I6gico suponer que dichas modificaciones necesariamente implicaran cambios en el
repertorio de identidades sociales que el individuo se autoadjudica, y consecuentemente en
el comportamiento del mismo, al menos en ciertos contextos de interaccion. Por otra parte,
dada la importancia qué los "otros significativos" (Berger y Luckmann, 1972:166 ss.)
parecen tener en el proceso de socializacion, una modificacion en la visién del mundo
implica también modificaciones en las lealtades interpersonales y en el elenco de personas
con que se interactda habitualmente.

Gran parte de la discusion acerca de qué constituye una "verdadera conversion™
proviene de la confusion entre conversion y reclutamiento y conversion y compromiso

(Robbins, 1991:64). No toda persona reclutada en un grupo religioso se ha convertido a las
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creencias de ese grupo y no todos los conversos asumen un compromiso similar con el
grupo que les ha ofrecido su nueva cosmovision y su nueva vision de si mismo.

Jules-Rosette (1975), habiendo experimentado ella misma una conversion, ha
puesto el acento sobre la modificacion de la vision del mundo del individuo y la
transformacién psicoldgica a través de la cual los presupuestos basicos del converso se
reconstruyen. La conversion incluye, de acuerdo a la autora, una transformacion aceptada
del yo y una exhibicion de cambios socialmente reconocida. La conversion es entonces, de
acuerdo a Jules-Rosette, una transformacion interna y subjetiva ademas de externa. Este
concepto es compartido por Meredith Mc. Guire quien, en su estudio sobre los catélicos
pentecostales (Me Guire, 1982) define a la conversion como una transformacion del propio
yo concurrente con una transformacion del sistema de significados principal propio. Ambos
autores (Jules-Rosette, 1975; Me Guire, 1982) afirman que la naturaleza de las teorias sobre
la conversién expresadas en la religién de que se trate influye sobre los relatos de los
conversos. Las doctrinas religiosas influyen sobre la explicitacion de la conversion como
elegida o forzada, dramatica o parcial, repentina o gradual. Asi aquellas religiones que se
consideran reivindicatorias de los "verdaderos principios” contenidos en una tradicion
previa, acentuaran la continuidad en relacion a estas tradiciones.

Robert Balch (1980) ha sefialado el error en que incurren muchos autores al suponer
una modificacion en las creencias del individuo como paso inicial de la conversion. El
autor sefiala que cuando la gente se une a un culto religioso primero cambia su
comportamiento adoptando un nuevo rol. Los cambios pueden ser dramaticos, pero no
estan necesariamente basados en la conviccion. La ilimitada fe del verdadero creyente
usualmente se desarrolla, de acuerdo a este autor, s6lo después de una prolongada
participacion en las actividades diarias del culto. Esta afirmacion, sin embargo no parece
universalmente aplicable. Es posible que las personas desarrollen "ilimitada fe" en unas
creencias que suponen que los miembros del movimiento religioso comparte, bastante
temprano en su proceso de conversion y antes de conocer en forma extensa las "verdaderas
creencias" del grupo % Balch sefiala, acertadamente a nuestro entender, que a fin de

comprender el proceso de la conversién adecuadamente es necesario observar las rutinas de
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la vida diaria en los cultos, y que para ello puede ser util la distincién de Ervin Goffman
entre comportamiento “en escena” (front-stage) y "detrds de la escena" (back-stage). Los
miembros del culto estdn en escena cuando estdn frente a los de afuera y su
comportamiento no presenta dudas acerca de su conviccion, pero cuando estan solos actlan
otra vez como gente real El autor recomienda la observacién participante como herramienta
para descubrir qué hacen los miembros de culto entre pares cuando no estan en escena.

Balch y Taylor (1977) y Lynch (1977) han criticado la idea de que los nuevos
movimientos religiosos deben necesariamente involucrar una vision del mundo extrafia a la
de la sociedad, y han sostenido la existencia previa de un medio social donde los
presupuestos del movimiento tienen sentido. Al menos en las primeras etapas de la
conversion es esperable que el individuo pueda interpretar el nuevo conocimiento desde
paradigmas pre-existentes en su universo cognoscitivo (Carozzi y Frigerio, 1992). De lo
contrario, su propio etnocentrismo lo llevaria a alejarse de inmediato. Probablemente,
cuénto mas alejada se halle la nueva cosmovision de las preexistentes en la sociedad/ mas
paulatina y lenta serd la conversion, ya que la presentacion de los hechos e interpretaciones
maés notablemente diferentes de los previamente conocidos se pospondra hasta que el indi-
viduo se halle lo suficientemente integrado al nuevo grupo como para asegurar su
permanencia (Frigerio, 1989; Carozzi, 1992).

David Preston (1981) introduce un concepto generalmente inadvertido por otros
estudiosos de la conversién pero que parece importante en el estudio del proceso cuando se
trata de religiones que/ como el Pentecostalismo, las religiones orientales y las religiones
afro-americanas conllevan estados alterados de conciencia. En su estudio del aprendizaje de
la préctica Zen, Preston sefiala que volverse un practicante Zen parece un aprendizaje
gradual en que el individuo experimenta y testea la realidad de proposiciones que se le
presentan como verdades. El proceso de aprender a ser un practicante Zen implica el
cultivo de estados fisiologicos mentales mediante una técnica determinada y requiere

interaccion con otros para aprender el significado de las consecuencias de tales estados.

Interaccion e Identificacion afectiva con la comunidad religiosa
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Berger y Luckman (1972) han afirmado que la conversion religiosa constituye el
prototipo historico de los procesos de re-socializacion que invariablemente suponen la
modificacion casi completa de la realidad subjetiva de un individuo. Como tal, la
conversion requiere procesos de re-socializacion que se asemejan a la socializacion
primaria, realizada en el seno de la familia, dado que supone volver a atribuir acentos de
realidad a un nuevo mundo de conocimiento. Consecuentemente el grupo religioso debe
reproducir en gran medida la identificacion fuertemente afectiva con los elencos
socializadores caracteristica de la nifiez. La conversion debe vérselas ademas con un
problema de desmantelamiento, al desintegrar la anterior estructura de la realidad subjetiva.

De acuerdo a los autores, la condicion méas importante para la conversion es la de
disponer de "una base social que sirva como laboratorio de transformacion” (p.197). Esta
base social estard constituida por otros individuos con quienes establecerd una relacion
fuertemente afectiva. Sin tal identificacion no puede producirse una transformacion radical
de la realidad subjetiva. Esta identificacion reproduce inevitablemente las experiencias
infantiles, en cuanto a la dependencia emocional de los otros significativos, quienes
mediatizan el nuevo mundo de conocimiento para el individuo. EI mundo del individuo
pasa a tener su centro cognoscitivo y afectivo en el nuevo grupo, lo que supone una
concentracion de toda la interaccion significativa dentro del grupo y particularmente en el
subgrupo encargado de la tarea de re-socializacion. Los autores afirman, por lo tanto, que
Gnicamente dentro de la comunidad religiosa puede la conversion mantenerse eficazmente.
Si bien la conversion puede anticiparse a la afiliacion a la comunidad religiosa, el seguir
toméandola en serio, el conservar el sentido de su posibilidad requiere la participacion en
una comunidad religiosa, que proporciona a la nueva realidad la indispensable estructura de
sustentacion (Frigerio 1989). Para que la conversion se produzca esta estructura de
sustentacion debe convertirse en "el mundo™ del individuo. EI converso se desafilia de su
mundo anterior y de la estructura social que lo sustentaba, a veces corporalmente y a veces
mentalmente.

La conversion comporta, de acuerdo a los autores, una reorganizacion del aparato

conversacional. Los interlocutores que intervienen en el didlogo significativo, principal
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mantenedor de la realidad subjetiva, van cambiando, y el dialogo con los nuevos otros
significativos instaura la nueva realidad. Esta nueva realidad se mantiene al continuar el
dialogo con ellos o dentro de la comunidad que representan. La alternacion, y por tanto la
conversion religiosa, supone mecanismos que legitimen no sélo la nueva realidad sino
también las etapas a través de las cuales ésta se asume y se mantiene, y el abandono o
repudio de todas las realidades que se presenten como alternativas. La realidad antigua
debe reinterpretarse en los términos de la nueva realidad. Esta re-interpretacion provoca
una ruptura en la biografia subjetiva del individuo que a menudo supone una nueva
interpretacion de la biografia anterior a la conversion, en los términos de la nueva realidad
subjetiva. También las personas, los otros significantes, se re-interpretan de manera similar.

Arthur Greil (1977) ha desarrollado ciertas hipdtesis acerca de la conversion
religiosa, siguiendo las premisas del interaccionismo simbolico, que en suma reflejan con
bastante fidelidad el modelo de conversion de Berger y Luckman. De acuerdo al autor la
conversion de un individuo dependeria de la existencia de algunas de estas circunstancias:
la aceptacion de un grupo de referencia cuya perspectiva difiera de la propia; un cambio de
perspectiva del propio grupo de referencia; la desaparicion del grupo de referencia que le
ayudaba a mantener su perspectiva o la constatacion de que la vieja perspectiva no sirve
para resolver los problemas que se presentan al individuo. El autor sostiene que la
presencia de cambios rapidos en el medio social y la heterogeneidad del mismo son
condiciones que favorecen la conversion religiosa. Greil afirma, ademas, que la presencia
de ciertas caracteristicas personales predisponen a algunos individuos a la conversion,
fundamentalmente la presencia de un modo peculiar, no especificado por el autor, de

aceptar y validar nuevas proposiciones.

Modificacion de la definicion de la identidad subjetiva

La diferencia entre una conversion (o re-socializacion) y una simple socializacion
secundaria, como el aprendizaje de una profesion, una nueva habilidad, o una nueva
disciplina intelectual es expresada por Berger y Luckmann (1972) de la siguiente forma:

"en la re-socializacion (una de cuyas formas es la conversion religiosa) el pasado se re-
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interpreta conforme con la realidad presente, con tendencia a reproyectar diversos
elementos que, en aquel entonces, no estaban subjetivamente disponibles. En la
socializacion secundaria el presente se interpreta de modo que se halle en relacion continua
con el pasado, con tendencia a minimizar aquellas transformaciones que se hayan efectuado
realmente. Dicho de otra manera, la base de realidad para la re-socializacion es el presente,
en tanto que para la socializacion secundaria es el pasado".

En otras palabras, en tanto en la socializacion secundaria, el individuo adhiere
nuevas identidades sociales al mismo hilo conductor, sin modificar la definicion de su
identidad personal subjetiva, en la conversion el individuo modifica la interpretacion de su
biografia, cambia el hilo conductor que sostiene su continuidad experiencia!, modifica, en
suma la definicion subjetiva de su identidad personal.

¢Por qué un individuo se aviene a modificar su red de relaciones sociales y su
realidad subjetiva, incluyendo la definicion de su propia identidad? La respuesta de Berger
y Luckman hace referencia a una socializacion primaria deficiente, es decir, una que resulta
en una asimetria entre la realidad objetiva y la subjetiva. Una socializacion primaria
deficiente presenta al individuo una eleccion entre identidades perfiladas que aprehende
como posibilidades biogréficas genuinas y hace surgir la pregunta "Quién soy yo?", es
decir, permite opciones para la propia identidad. Aqui es donde aparece la posibilidad de
una identidad oculta, que no se reconoce facilmente porque no concuerda con las
tipificaciones objetivamente disponibles. Aparece una asimetria, socialmente disimulada,
entre la biografia pablica y la "privada”. Esta socializacion primaria deficiente estara
anclada en una distribucién social del conocimiento complejo, que institucionaliza diversas
“realidades” posibles y que pueden ser canalizadas al nifio mediante la heterogeneidad de
elencos socializadores o la mediatizacion de mundos agudamente discrepantes realizada
por otros significantes (“’biblio’’).

Bankston, Forsyth y Floyd (1981) retoman la idea de una modificacion de la
definicion de la identidad personal subjetiva, en su analisis de la conversion radical. Los

autores sostienen que ciertas condiciones de la estructura social estan asociadas con serios
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disturbios en las identidades y conllevan la tendencia a construir identidades alternativas y
compromisos que significan alejamientos radicales de estadios previos.

Los autores sostienen que el yo no es un proceso mecénico sino dialéctico de
creatividad y reflexion. Las personas a veces ven su identidad actual como "no adecuada
para ellos" y se asocian a nuevas formas de interaccion en busqueda de nuevos significados
para si. Buscan nuevos puntos de referencia para ubicarse & si mismos que pueden marcar
cambios dramaticos con identidades pasadas. Para los autores, la conversion radical implica
una transformacion mantenida, abrupta y extensa de la identidad, realizada en ausencia de

un cambio de status institucionalmente prescripto.

Desarrollo del proceso de conversion

Tradicionalmente, la conversion habia sido visualizada como lo que ha dado en
Ilamarse "experiencia Paulina”, es decir, como un cambio dramético e intempestivo en las
creencias religiosas del individuo, que modifica radicalmente su vida (Richardson, 1985).
Esta vision de la conversion se basa en teorias tradicionales que ven a los conversos como
sujetos pasivos presa de sus caracteristicas psicologicas y su medio social (Heirich, 1977).
Més recientemente se ha sostenido que la conversidn constituiria un proceso que envuelve
modificaciones paulatinas en el repertorio de identidades sociales, o roles, que el individuo
ejerce en contextos determinados. EI mismo asumiria las nuevas identidades provistas por
la religion en situaciones especificas, donde las mismas le otorgarian algunas ventajas dife-
renciales. La conversion se completaria cuando el individuo construyera su identidad
personal primariamente en términos de estas nuevas identidades sociales adquiridas dentro
del grupo religioso.

El modelo de conversién de Lofland y Stark (1965) fue uno de los primeros tanto en
considerar que las causas de la conversion no incluyen exclusivamente factores "de
predisposicion”, propios del individuo, sino también elementos situacionales, propios del
contexto en que tal individuo se halla. Este modelo también puso el acento sobre el carécter
procesual e interaccional de la conversién. Una gran cantidad de estudios se han basado

sobre el "modelo" de Lofland y Stark, el cual aparece como un intento de establecer cuales
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son las condiciones causales para que una conversion se produzca, de modo que parece
pertinente resumirlo aqui. De acuerdo al modelo los individuos para llegar a ser conversos
deberian: 1) Experimentar tensiones (frustracion, carencias, esfuerzos) agudamente sentidas
en forma duradera; 2) dentro de una perspectiva de resolucion de problemas religiosa (por
oposicion a una perspectiva politica, psiquiatrica, fisiologica, etc.). ; 3) que lo lleva a
definirse como un "buscador” religioso (religious seeker ); 4) encontrar el culto en un
momento critico de sus vidas, donde las antiguas lineas de accidn no son ya empleables; 5)
momento en que una ligazén afectiva con los adherentes se establece (o reactualiza); 6)
cuando los lazos extra-culto son débiles o neutralizados; 7) y donde para tornarse un
converso el individuo se expone a una interaccion intensa con los miembros del grupo.

Gerlach y Hifie (1970) elaboraron un modelo més abiertamente cronoldgico que el
de Lofland y Stark, identificando siete pasos en lo que llaman "el proceso de compromiso™.
Su modelo se deriva de un largo estudio de los movimientos neo-Pentecostales y del poder
negro. EI modelo excluye las caracteristicas de predisposicion, comenzando con el
"contacto inicial" pero considera la modificacion de la identidad como central en el proceso
de conversion. Los pasos incluidos en el modelo son: 1) contacto inicial con un
participante; 2) redefinicion de las necesidades del converso potencial; 3) re-educacion a
través de la interaccion grupal intensa; 4) rendicion repentina o gradual de la vieja
identidad; 5) un evento de compromiso que rompe los puentes con el pasado; 6)
testificacion publica de la experiencia; 7) apoyo continuado del grupo para el
mantenimiento de las nuevas creencias y patrones de conducta.

Diversos estudios (Strauss, 1979; Downtown, 1980) proporcionan modelos al-
ternativos del proceso de conversion, ya sea formulando los mencionados en términos de
decisiones del converso, ya sea modificando el orden de los factores. Los estudios mas
recientes evalUan estos paradigmas y enfatizan la importancia de la interaccion intensa y los
vinculos afectivos con los miembros de los grupos religiosos (Snow y Philips, 1980; Greil y
Rudy, 1984), la naturaleza gradual de la conversion (Downton, 1980), y el rol activo que el

converso potencial cumple al decidir si se integrara o no al grupo religioso (Richardson,
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1985). Varios autores han sefialado el caracter continuo de la conversion y la necesidad de

que la misma sea continuamente revalidada (Jules-Rosette, 1975).

Nuevos Movimientos Religiosos y Cambio Social

Un gran nimero de teorias se han elaborado para explicar el florecimiento de
nuevos movimientos religiosos en el periodo que se inicia en la década del 70,
especialmente en los Estados Unidos. Muchas de ellas no han sido suficientemente
contrastadas con datos empiricos. Consecuentemente, en ocasiones un proceso social y su
opuesto son considerados como influyendo positivamente sobre la expansion de los nuevos

movimientos religiosos.

Nuevos Movimientos Religiosos y Secularizacion

Existen por lo menos cuatro posiciones sobre la relacion entre los procesos de
secularizacion y la expansion de los nuevos movimientos religiosos. La vision mas comun
es que las "nuevas religiones” en el mundo moderno son parte integrante del proceso de
secularizacion como tal. Asi se ha argumentado (Wilson, 1975: 80) que el mundo moderno
produce "un supermercado de fes" y que todas ellas coexisten porque son articulos de
consumo poco importantes. Tal evaluacion de los nuevos movimientos religiosos como
superficiales e inauténticos fue repetida por muchos autores, y criticada por otros sobre la
base de que parece basada en d prejuicio mas que en la observacién empirica. Asi, se ha
sefialado que cualquiera que pase un tiempo observando a los participantes de, por ejemplo,
los Mormones, notara que el grado de compromiso con su religion y la influencia
omnipresente de ésta en sus vidas cotidianas indicarian que no son consideradas "articulos
de consumo poco importantes”. El igualar sencillamente los nuevos movimientos religiosos
con trivialidades y convertirlos en sintomas de la secularizacion, expresan algunos criticos,
"es perder la oportunidad de investigar los lazos entre secularizacion e innovacion
religiosa” (Stark y Bainbridge, 1986:437).

Algunos de quienes critican la vision de la expansion de los nuevos movimientos

religiosos como sintoma de la secularizacién, proponen perspectivas opuestas. Segun Stark

14



Sociedad y Religion N° 10/11 1993

y Bainbridge (1986), la expansion del pensamiento cientifico significo una retirada para las
religiones que, habiéndose originado en épocas precientificas, contenian elementos méagicos
significativos. Estas religiones hicieron progresivamente menos afirmaciones acerca de los
poderes de lo sobrenatural y la extension con que lo sobrenatural actuaba en el mundo
empirico. La ciencia habria generado escepticismo hacia la religién y los cientificos, como
élite, serian premiados por dicho escepticismo de modo que el mismo tenderia a extenderse
a todas las elites intelectuales. Segun los autores las religiones tradicionales habrian
abandonado una posicién doctrinaria tras otra para mantener en niveles bajos la tension con
el ambiente social. Abandonando todo componente magico, estas tradiciones religiosas
ofrecerian hoy so6lo compensaciones muy débiles y generales. La concepcion de lo
sobrenatural que sostienen se limitaria, segin los defensores de esta posicion, a una
divinidad remota, inactiva, casi inexistente y ofrecerian poco solaz al que atraviesa una
crisis, al moribundo, al pobre y a aquellos que buscan entender los enigmas de la existencia
(Kelley, 1972).

El hecho de que las sociedades cuenten con recursos cientificos y tecnologicos,
afirman estos autores, no significa que los individuos que las conforman ya no tengan
ansiedades existenciales o deseos de recompensas que no se pueden obtener. Dado que las
Iglesias ya no satisfarian las necesidades de tales compensaciones, los movimientos
religiosos que las ofrecen estarian en una situacion particularmente favorable para
expandirse. De tal forma, en la medida en que la innovacion o el disenso sean posibles,
tales fes triunfaran dando origen a nuevos movimientos religiosos, como resultado de la
secularizacion de las organizaciones religiosas tradicionales (Stark y Bainbridge, 1986:437-
439)

Una tercera posicion afirma que, la secularizacion si bien no ha producido como los
socidlogos de la religion antiguamente sugerian, una desaparicion de la religion, si la ha
confinado, en gran medida, a la préactica y la creencia privadas. La ausencia de una
cosmovision religiosa en la cultura pablica, segin Berger (1967), hace que los individuos
que sostienen una vision religiosa de la vida se sientan una minoria cognoscitiva, y una

minoria cognoscitiva precisa de intensa interaccion interna para mantener la plausibilidad
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de su cosmovision. Segun este autor, los nuevos movimientos religiosos deberian parte de
su éxito a que proporcionan pequefias comunidades donde una interaccion frecuente y cara
a cara permite mantener una vision religiosa del mundo y de la propia vida en una sociedad
que, a juzgar por lo que los medios de comunicacion transmiten, aparece como indiferente
a este punto de vista.

Finalmente, algunos estudios han sefialado que el surgimiento y expansion de los
nuevos movimientos religiosos en las Gltimas décadas pone en cuestion la asociacion, hasta
hace poco sobreentendida, entre modernidad y secularizacion. Segun los autores, la teoria
de la secularizacion progresiva e inexorable que los socidlogos de la religion asumieron
como dogma hasta mediados de siglo, no se ve sustentada en el presente por datos
empiricos, ya que las nuevas religiones dan sefiales de un reencantamiento del mundo
(Richardson, 1985b; Carozzi, 1991).

Nuevos Movimientos Religiosos y Sociedad de Masas

Existe un buen numero de teorias que postulan una relacion directa entre el
surgimiento de nuevos movimientos religiosos y modificaciones ocurridas en la sociedad y
la cultura occidental moderna (Robbins, 1091:27).

Algunos autores (Richardson, Stewart y Simmonds, 1978 y Bradfield, 1976),
afirman que la sociedad de masas, dominada por estructuras burocraticas e impersonales,
crea la necesidad de relaciones interpersonales gratificantes, que los nuevos movimientos
religiosos ofrecen en sus comunidades. Complementariamente (Bradfield, 1975) se afirma
que la fragmentacion de la vida de los individuos en diversos &mbitos sin conexién entre si
que es propia de la sociedad moderna, resulta en la disgregacion de la identidad personal.
Esto aumentaria el encanto que ejercen sobre los individuos disconformes con tal identidad
disgregada, los grupos religiosos que proporcionan las bases para concepciones
totalizadoras de la propia identidad (Anthony y otros, 1978; Beckford, 1984).

En otros estudios (Hunter, 1981; Prandi, 1992) los nuevos movimientos religiosos
se interpretan como respuestas al divorcio entre las esferas publica y privada de la

existencia humana en la sociedad moderna. De acuerdo a Hunter, en la sociedad moderna
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se amplia la brecha entre un dominio publico altamente institucionalizado y un dominio
privado desinstitucionalizado. Los nuevos movimientos religiosos, con su minuciosa
regulacion de la esfera privada darian respuesta al vado normativo que se produce en ésta.
Prandi (1992) analiza los diversos contextos de expresion publica que ofrecen los nuevos
movimientos religiosos en Brasil.

Otros autores (Mauss y Petersen, 1974 y Evans, 1973) afirman que los nuevos
movimientos religiosos surgen como respuesta a una sociedad caracterizada por el disenso
valorativo y normativo. La gran variedad y diversidad de normas y valores transmitidos por
las distintas instituciones y medios de comunicacion social, dejarian el campo abierto para
la formacion de nuevos movimientos religiosos. Cada uno de estos movimientos
proporcionaria a sus adeptos una cosmovision coherente y unificada que/a diferencia del
bombardeo de diversidad de valores y normas de la sociedad moderna, pareceria
proporcionar respuestas mas que formularlas.

Finalmente, se ha sostenido que el surgimiento y florecimiento de nuevos mo-
vimientos religiosos en la década del '70 se debe a que para esa época la vision del
materialismo y el progreso econdmico indefinido probaba ser ilusoria. El antrop6logo
Marvin Harris, argumenta que los nuevos movimientos religiosos proporcionarian medios
para enfrentar este fracaso volviendo a los medios magicos para conseguir fines materiales,
ya sea cantando mantras, confiando en Jesus o proporcionando entrenamiento psiquico
(Harris, 1981:141-65). En tanto Oro, conecta la expansion de religiones nuevas y populares
en Brasil con la decepcion en relacion al proceso de modernizacion ante el incumplimiento

de sus promesas de bienestar social general (Oro, 1992).

Nuevos Movimientos Religiosos y Organizaciones Intermedias

Algunos autores sefialan que el surgimiento y expansion de nuevos movimientos
religiosos se relaciona con la decadencia de las organizaciones intermedias tradicionales.
En la sociedad moderna las organizaciones intermedias entre los individuos y las familias
por un lado y la sociedad mayor por el otro * —que antes proveian apoyo y servicios para

las familias nucleares—se ven debilitados. Las familias, entonces, se tornan crecientemente
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aisladas de otras instituciones sociales y por lo tanto, méas precarias (Keniston, 1977). El
aislamiento estructural de la fdmula, sostienen algunos autores, puede involucrar una
discontinuidad radical entre la calidad afectiva de los roles familiares y la calidad
impersonal de los roles adultos. Esta discontinuidad proporcionaria la base para una
tendencia, particularmente entre las personas jovenes, a buscar familias reemplazantes en
relaciones extrafamiliares (Anthony y Robbins, 1974; Cord6n, 1980).

De acuerdo a algunos trabajos, los nuevos movimientos religiosos proporcionarian
al adulto o al adolescente sistemas familiares alternativos ofreciéndoles aceptacion
incondicional, calidez, una estructura normativa, y una autoridad firme. El lenguaje
familiar (hermanos, hermanas, padre, madre) seria empleado en los nuevos movimientos
religiosos mas significativa y frecuentemente que en las iglesias institucionalizadas (Doress
y Porter, 1981).

También se ha sefialado que los nuevos movimientos religiosos proporcionan
servicios y ayuda para las familias de los devotos, incluyendo trabajos, cuidado de nifios,
asistencia médica, ayuda social y compromisos de valores compartidos *. Esta ayuda seria
viable, sin embargo, solo si la familia completa pasa a formar parte del movimiento. Si
algunos miembros no resultan afiliados al grupo, suele sostenerse que el efecto sobre la
familia resulta desintegrador, especialmente si el movimiento es militante y autoritario
(Beckford, 1982; Bromley, Shupe y Ventimiglia, 1983).

De acuerdo a algunos estudios (Robbins, 1991: 46; Coleman, 1970; Forni, 1992) la
importancia de los nuevos movimientos religiosos como colectividades mediatizadoras
surge de su capacidad de crear valores universales y simbolos que legitiman nuevas formas
de relaciones interpersonales e interacciobn comunitaria. Los conversos creerian que
disfrutan de un compafierismo comunitario -especial en el que las relaciones de amor entre
parientes espirituales son percibidas como derivadas de la relacion interna de cada devoto
con Jesus, el Espiritu Santo, un maestro espiritual o una fuerza mistica. Las relaciones
satisfactorias entre devotos de un mismo grupo constituirian una estructura de sustentacion

para el sistema de significados del movimiento. A su vez, este sistema de significados
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proporcionaria una mistica simbdlica que aumentaria la satisfaccion derivada del compafie-

rismo espiritual afectuoso.

Nuevos Movimientos Religiosos y Situaciones de Pobreza

En América Latina, la expansién de los nuevos movimientos religiosos,
particularmente las religiones afro-brasilefias fuera de su pais de origen y el
pentecostalismo, se ha explicado a menudo como una respuesta a situaciones de pobreza
(Pi Hugarte, 1992; Camargo, 1961; Ameigeiras, 1991: 24; Mariz 1990). Asi, se ha sefialado
que estos movimientos religiosos proporcionan diversas estrategias de supervivencia a las

familias pobres.

Algunos autores han sefialado que los nuevos movimientos religiosos ofrecen
respuestas sobrenaturales a las necesidades cotidianas en situaciones en que la
movilizacion politica es reprimida o ha perdido vigencia como estrategia para el
mejoramiento socio-econdémico. La solucion de los problemas corrientes es la que
movilizaria a la afiliacion a estos movimientos y al cumplimiento de sus rituales (Pi
Hugarte, 1992: 32-33). También se ha sostenido que estos movimientos, no solo ofrecerian
intervencidn sobrenatural para la solucion de problemas, especialmente los de salud, sino
que también le darian un sentido a las dificultades ensefiando a las personas a convivir con
ellas al presentarlas como parte de un plan divino. La sensacion de "sentido" para los
problemas cotidianos ayudaria a la supervivencia al proponer la inexistencia de destinos
ilégicamente malos, proporcionando razones para el sufrimiento, dentro de un destino
global positivo para los hombres (Mariz, 1990).

A menudo se ha afirmado que los nuevos movimientos religiosos ofrecerian a los
pobres mayor acceso a recursos materiales. Por una parte, este acceso se lograria mediante
la conformacion de grupos que interactdan intensamente entre si. Estos movimientos
posibilitarian la adicion de una nueva red de ayuda mutua a las previamente existentes
(Mariz, 1990; Galliano, 1992).

Por otra parte, se ha sefialado que al ocupar la mayor parte del tiempo libre en

actividades religiosas los nuevos movimientos religiosos proporcionan una estrategia para
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reducir los gastos de las familias pobres. Esto es particularmente claro en el caso del
pentecostalismo, que a la vez proporciona una legitimacion religiosa a la estrategia de
"apretarse el cinturon” (Mariz, 1990). En relacion a este movimiento se ha afirmado que la
resistencia al alcoholismo y al tabaquismo tiene como efecto el mejorar la situacion
familiar y econémica de los conversos (Mariz, 1990, Tarducci, 1992).

Finalmente los nuevos movimientos religiosos ofrecerian un fortalecimiento de la
autoestima del pobre. En el caso del pentecostalismo, esto se produciria por la valoracion
de los dones espirituales en oposicion a las ventajas materiales y por el logro de una
conciencia y una apariencia de "persona de bien". La seguridad de estar entre los salvos en
un mundo caotico e inmoral, la abstencion del alcohol y el tabaco y el uso de ropas
sencillas diferenciarian claramente, para si y para los demas, a la mujer pobre de la
prostituta y al hombre pobre del ladrén, ofreciéndoles bases para una identidad personal
valorada frente a la alternativa de la miseria y la marginalidad (Mariz, 1990). En las
religiones afro-americanas la valoracion de la identidad personal se alcanzaria mediante la
creencia en la adquisicion de poder magico y la relacion directa del individuo, su
personalidad y las dificultades en su vida con una deidad venerada por el grupo religioso.
(Carozzi, 1992).

Discusion
¢Cudles son las consecuencias de estas orientaciones tematicas para la comprension

de los nuevos movimientos religiosos, su surgimiento y expansion?

Redefinicion de los conceptos de iglesia y secta:

En primer lugar debemos considerar que la redefinicion de los conceptos de iglesia
y secta en términos de tension con el medio ambiente socio-cultural se basa en el supuesto -
por lo menos discutible- de una cultura compartida donde lo subcultural se define como
"desviacion”. Si, por el contrario, consideramos que toda sociedad posee un buen grado de

diversidad cultural interna, surge la cuestion de en relacion a cual "ambiente socio-
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cultural”, de los multiples en que los individuos participan, debemos establecer el grado de
tension, a fin de determinar si un cierto movimiento religioso es mas 0 menos sectario.

En relacion a esto, un tema que parece relevante, por su repercusion, es el de la
relacion de ciertos movimientos religiosos con la cultura pablica, particularmente la que
transmiten los medios de comunicacion masiva®. Sin embargo, el rechazo de éstos hacia
ciertos movimientos religiosos raramente se basa en caracteristicas propias de los
movimientos y parece mas a menudo relacionado con el grado de identificacion de quienes
producen la cultura pablica con los movimientos religiosos tradicionales y con la dosis de
pluralismo cultural que estan dispuestos a aceptar. Estas caracteristicas constituyen
atributos de la cultura publica y de la economia religiosa vigente, mas que de los nuevos
movimientos religiosos en si. Aparentemente, la Unica caracteristica comdn que presentan
los diversos movimientos que la cultura publica rechaza es su "novedad” para quienes
producen dicha cultura. Dado que "religion" parece comodamente asociada a “tradicion™
cualquier movimiento religioso percibido como "nuevo" es automaticamente puesto bajo
sospecha. Sin embargo, esta caracteristica de novedad se ve mucho mejor descripta por la
expresion "nuevos movimientos religiosos” que por la de "sectas".

Finalmente, una consideracion que escapa hasta cierto punto a los limites de la
reflexion tedrico-metodoldgica y se relaciona con el dialogo entre las ciencias sociales y
los miembros de la sociedad, es el grado de carga valorativa negativa que la palabra secta
tiene en la cultura popular. Nadie parece dispuesto a aceptar que el movimiento religioso
en que participa constituye una secta. En la cultura popular, "secta" se asocia
invariablemente a términos tales como invasion, destruccion, cultos satanicos, fanatismo,
riesgo, peligro, perversidad, lavado de cerebro, etc. La estigmatizacion alcanza para
legitimar un comportamiento hacia quienes se clasifican como sectarios que no se admitiria
para otros seres humanos. En consecuencia, la comprension del uso del concepto de secta
en las disciplinas sociales en forma no valorativa, basada en criterios empiricos,

invariablemente se verd obstaculizada para la comprension del lego.

Analisis del proceso de conversion:
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Los estudios que analizan el proceso de conversion a los nuevos movimientos
religiosos han hecho un considerable nimero de aportes a la descripcién y comprension del
fenomeno. Entre ellos se destaca la diferenciacion entre reclutamiento, conversion y
compromiso religioso; la distincion entre la adopcion del comportamiento del grupo y la
conviccion religiosa; el establecimiento de continuidades entre las creencias previas del
individuo y las nuevas creencias adoptadas; el rol de los estados no ordinarios de
conciencia y la identificacion afectiva con el grupo religioso en el proceso de conversion;
la determinacién de una serie de factores propios del individuo y su situacion presentes
frecuentemente en las experiencias de conversion (tales como frustraciones, momentos de
crisis, basqueda religiosa, reduccién de los lazos fuera del grupo religioso, interaccion
intensa con los miembros del grupo, evento de compromiso con el grupo, reinterpretacion
biografica, etc.) y el caracter continuo de la conversion que requiere, para mantenerse, de
continua revalidacion mediante la interaccién con el grupo.

Desde un punto de vista metodologico, en primer lugar, los hallazgos subrayan la
importancia de la observacion participante para establecer el comportamiento "detras de la
escena” en los nuevos movimientos religiosos. Por otra parte, los estudios sefialan la
reinterpretacion en los términos del movimiento de las historia de conversion,
recomendando el seguimiento mediante entrevistas y la observacion de los potenciales
conversos cuando se quiere evitar dicha reinterpretacion.

Tal vez el mas importante de los aportes de los estudios de la conversion religiosa
llevados a cabo en los Gltimos afios es que de ellos se desprende una vision del converso
como un sujeto activo, que aprende nuevos significados a partir de su interaccién con
nuevos miembros del grupo y decide el curso de accion a tomar de acuerdo a sus objetivos
y apetencias. Este hecho, sin embargo, cuestiona la posibilidad de establecer modelos fijos
y universales del proceso de conversion. Estos modelos, si bien han llamado la atencion
sobre factores tanto de predisposicion como situacionales a menudo presentes en la
conversion, parecen redefinirse continuamente acorde al movimiento religioso y a los
individuos de que se trate. Puede resultar mas fructifero preguntarse por qué determinados

“factores” o circunstancias se hallan asociados de forma tan extendida a las experiencias de
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conversion a diversos movimientos religiosos, que suponer que dicha asociacién se
desprende de una forma universal del proceso de conversion que es menester “descubrir”.

La conceptualizacion de la conversion religiosa como una modificacion de la
identidad personal subjetiva, a la vez deseada por el converso y construida en su
interaccién con miembros del nuevo grupo, parece particularmente Gtil para explicar la
aparicion reiterada de algunos factores y circunstancias en la experiencia de conversion.
Por ejemplo, la redefinicion de la propia biografia, que Berger y Lukman apuntan como
constitutiva del proceso de conversion seria la consecuencia de una redefinicion de la
propia identidad. Las “tensiones largamente sentidas” que los conversion parece
experimentar en relacion a problemas objetivamente categorizables como ordinarios,
parece indicar-como afirmaran BanKston, Forsyth y Floyd (1981)- cierta disconformidad
bésica que podria tener su raiz en una insatisfaccion con la definicién de su identidad
personal subjetiva. La adopcion de una “perspectiva religiosa” y el convertirse en un
“buscador religioso” para la resolucion de problemas —en vez de realizar cambios en otros
aspectos de la vida como casarse, mudarse, cambiar de trabajo, etc. — también puede
relacionarse con el hecho de que la conversion religiosa es uno de los Gnicos cambios
capaces de producir una modificacion en la totalidad de la realidad tal como es definida
subjetivamente, posibilitando una re-definicion de la propia identidad. Re-definir la propia
identidad supone tambiéen cortar lazos -fisica 0 mentalmente- con aquellos que sostenian la
antigua y preferir la interaccion con quienes posibilitan la nueva. Los momentos de crisis,
donde los antiguos métodos de resolucion de problemas parecen no funcionar, constituyen
oportunidades particularmente adecuadas para decidir una redefinicion del yo en base a un
nuevo universo de significados. En tanto, los estados no ordinarios de conciencia, que a
menudo parecen tener un rol en la conversion, proporcionan una evidencia experiencial de
que “ser otro” es posible.

La posibilidad de trascender los modelos mecénicos de conversion y establecer las
motivaciones y modificaciones en los significados que en ella se producen parece

depender de la realizacion de estudios en que la observacion participante y particularmente
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el seguimiento mediante entrevistas no estructuradas o semi-estructuradas de los

potenciales conversos, complementen la informacién obtenida mediante cuestionarios.

Nuevos Movimientos Religiosos y Cambio Social

Los estudios macrosocioldgicos de los nuevos movimientos religiosos han Ilamado
la atencion sobre la vinculacién de algunas caracteristicas de estos movimientos con
procesos registrados en la sociedad moderna tales como la secularizacion tanto de las
iglesias tradicionales como de la cultura pablica, la fragmentacion de roles e identidades
sociales, la diversidad valorativa y normativa, la decadencia de la idea del progreso
indefinido y el debilitamiento de las organizaciones intermedias.

La discusion de estas relaciones entre nuevos movimientos religiosos y modi-
ficaciones en la sociedad moderna se veria favorecida, a nuestro entender, por un dialogo
mas intenso con los estudios de conversion; por definiciones mas precisas de los términos
de la relacion; por una perspectiva histérica y por investigaciones empiricas de las teorias, a
menudo sostenidas ex-post facto.

Los estudios de conversion, si se realizan bajo la guia de las hipétesis de relaciones
entre cambio social y expansion de los nuevos movimientos religiosos, pueden responder a
la cuestion, central desde nuestro punto de vista, de si las relaciones macro-sociologicas
postuladas tienen sentido desde la Optica de las decisiones de los conversos. Hasta el
momento, sin embargo, se constata un divorcio entre los estudios micro-sociales de la
conversion y las teorias macro-sociales que relacionan cambio social y nuevos
movimientos religiosos.

La definicion més precisa de conceptos polisémicos tales como “secularizacion™ o
muy generales como "divorcio entre la esfera publica y privada”, "debilitamiento de la
familia", "disenso valorativo y normativo", etc. facilitaria la investigacion empirica de tales
teorias macro-sociologicas para la explicacion del florecimiento de nuevos movimientos
religiosos.

Una perspectiva historica, a menudo ausente en los estudios de nuevos movimientos

religiosos que suelen considerar inédito al fendmeno, permitiria la comparacién con
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fermentos religiosos del pasado y, por lo tanto, la elaboracion y con-traslacion de teorias en

relacién a un mayor cumulo de datos empiricos.

Nuevos Movimientos Religiosos y Pobreza:

Los estudios sobre nuevos movimientos religiosos en América Latina ponen de
manifiesto como los nuevos movimientos religiosos constituyen a menudo estrategias de
supervivencia para las familias pobres, proporcionando: medios magicos para el acceso a
mayores recursos en momentos en que la movilizacién politica pierde vigencia o
credibilidad como instrumento para el mejoramiento social; un sentido sobrenatural para
las dificultades de la vida; redes de ayuda mutua y bases para un aumento de la autoestima.

Con algunas excepciones, sin embargo, llama la atencion el hecho de que las
razones de caracter econémico ocupan un lugar casi exclusivo en la explicacion de la
aparicion y desarrollo de nuevos movimientos religiosos en América del Sur. El hecho de
que sean los pobres quienes mayoritariamente adhieran a estos movimientos, no parece
implicar necesariamente que la pobreza y las estrategias para sobrevivir en ella sean la
causa universal de su florecimiento (Frigerio y Carozzi, 1992). A nuestro entender, los
estudios se verian favorecidos por un mayor dialogo con las teorias sustentadas en otras
areas geograficas.

No hace falta destacar la necesidad de estudios empiricos para la contrastacion de
teorias, una buena parte de los estudios que postulan relaciones directas entre pobreza y
afiliacion, no presentan datos sobre la composicion socio-econdémica de los fieles de los
movimientos religiosos considerados, ni sobre los mecanismos concretos que ligan ambos

términos de la relacion.

Notas

1 La primera parte de este trabajo se realizo gracias a una beca del CONICET.

La ultima parte, gracias a un subsidio de la Fundacion Antorchas. Debo agradecer espe-
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cialmente el asesoramiento bibliogréfico del Dr. Alejandro Frigerio generosamente
prestado durante los cinco afios que he dedicado a la investigacion de estos temas.

2 Un estudio empirico sobre el proceso de conversion a las religiones afro-
americanas (Carozzi 1992) parece apoyar esta hipotesis.

3 Tales como los barrios homogéneos, las familias extendidas y los lugares de
trabajo pequerios con relaciones cara a cara entre sus miembros.

*  Como veremos més adelante esta hipétesis es frecuentemente sostenida por
quienes realizan estudios de los nuevos movimientos religiosos en Latinoamérica,
donde, segun se sostiene generalmente, las redes de solidaridad que estos movimientos
ofrecen, constituyen una respuesta a situaciones de pobreza.

> Al respecto, puede consultarse Beckford (1985), y, para un ejemplo local,
Frigerio (. 1991y 1992).
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