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Resumen. En este articulo tratamos de aportar elementos de conocimientos
susceptibles de contribuir a una mejor comprension de la posicién conceptual
de Max Weber con respecto al catolicismo, definido éste como una religion
globalmente en conflicto con el ethos capitalista. Sostenemos la pertinencia de
la tesis religiosa de Weber pese a ciertas evidencias empiricas favorables a los
catélicos de ascendencia europea en términos de ascenso social. Se trata de un
proceso social posible de explicar a la luz de una serie de conceptos que Weber
define en su obra como racionalidad difusa, fuerzas histéricas y la paradoja de
la voluntad del hombre y su destino, o efectos no esperados, para expresarlo
con el lenguaje de Raymond Boudon.
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Abstract. In this article we offer to contribute certain elements liable for a better
understanding of Max Weber’s conceptual position on Catholicism, defined as
a religion generally in conflict with the capitalist ethos. We sustain the perti-
nence of Weber’s thesis bears weight to certain empirical evidence favourable
to Catholics of European descent in terms of social upward mobility. It has
to do with a social process that is possible to explain in the light of a series of
concepts that Weber defines in his work as diffuse rationality, historical forces,
and the paradox of the relation of man and fate or unintended consequences as
Raymond Boudon would say.
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Introduccion

(LA REALIDAD SOCIAL DE HOY EN MATERIA de estratificacion social, y por
extension de desarrollo econdmico, estara realmente arbitrando
en contra de la tesis de Max Weber respecto al catolicismo? ;No
habia concebido Weber las religiones como vehiculos éticos
susceptibles de inhibir o estimular los procesos de estratificacion
social y desarrollo econémico? (cf. Weber, 1967, 2000). ;Acaso
no habia identificado en su célebre Etica protestante y espiritu
capitalista disposiciones de “espiritu” y una ética econémica en los
catolicos contraria al ethos capitalista? Ahora bien, los datos que
nos arroja la realidad de hoy en materia de estratificacion social,
y de desarrollo econémico por extension, no son los mismos que
Weber observa y le sirven de base para sus estudios socioldgicos.
En Europa ya no es posible distinguir entre los paises de cultura
protestante y los de cultura catélica las mismas diferencias y con
la misma agudeza con que Weber todavia las observaba en su
tiempo. Por otra parte, ;acaso no es posible constatar en el &ambito
de la estratificacion social, como nos lo demuestran los datos es-
tadisticos publicados por el U.S. Bureau of Census 2000, que los
catolicos de ascendencia europea en Estados Unidos han terminado
por reequilibrar su situacion social con respecto a sus homoélogos
protestantes del mismo origen? El caso que mds podria acomodarse
a una lectura monoldgica, determinista, de la tesis de Weber es el
de los mexicanos en Estados Unidos, mayoritariamente catdlicos.
(Pero como, entonces, conciliar la teoria con dos conjuntos sociales
—el de los catdlicos de ascendencia europea y el de los catdlicos
mexicanos y de ascendencia mexicana— distribuidos en la escala
social de una manera muy contrastada?

Todos estos hechos de la realidad social de hoy nos colocan,
pues, a) frente a la pertinencia de la tesis religiosa de Weber
dada su posicion con respecto al protestantismo y el catolicis-
mo, b) frente a una cierta vulgarizacion de la misma tendencia a
interpretar el ethos religioso como una fuerza cultural determi-
nante en los procesos de desarrollo econdémico y estratificacion
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social y ¢) frente a la tendencia a juzgar la validez de su tesis
a partir de la congruencia o no congruencia de la realidad de
hoy en materia de desarrollo econdmico y estratificacién social
con la asimetria empirica que Weber observa en su época entre
catdlicos y protestantes.

Nuestra posicion es que todas estas expresiones de la rea-
lidad empirica de hoy no afectan la tesis religiosa de Weber,
que es posible explicar dicha evolucién social a la luz de una
serie de proposiciones tedricas que Weber plantea de manera
esquematizada en torno a nociones conceptuales clave, como
la racionalidad difusa, las fuerzas histéricas y los efectos no
esperados.

Acerca del individualismo metodologico y la teoria
de la racionalidad general: nota metodolégica

Esta de mas aclarar que el espectro de lo que aqui planteamos
es demasiado amplio como para ser tratado en el marco estre-
cho de un articulo. Si mencionamos los procesos de desarrollo
econdmico —y por extension la referencia a los paises de cultura
protestante y catélica— es porque el problema, ademas de ser
central en la teorfa, guarda una relacién de concomitancia con
los procesos de estratificacion social, que es el tema de nuestro
interés. Por lo cual, para demostrar la pertinencia de la tesis
religiosa de Weber consideraremos tnicamente la experiencia
sociorreligiosa de los catdlicos de ascendencia europea en los
Estados Unidos, y esto, desde una perspectiva comparativa con
respecto al calvinista tipico idealizado por Weber y a los protes-
tantes de una manera general. Dejamos, pues, globalmente de
lado los problemas ligados al desarrollo econdmico. Omitimos
igualmente, y por la misma razén, la experiencia sociorreligiosa
de los mexicoestadunidenses, cuya problematica forma original-
mente parte de un estudio desarrollado en una tesis de doctorado
presentada en la Universidad de la Sorbona-Paris IV. Hacemos
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mencion de los mexicanos pero sélo cuando la experiencia de
éstos contrasta profundamente con la de los catélicos de ascen-
dencia europea. Por el resto nos reservamos la materia relativa
a los primeros para una comunicacion posterior con referencias
comparativas al caso que nos ocupa en ese estudio.

En la arquitectura del articulo el lector podrd igualmente observar
el cardcter subordinado de la materia de nuestro interés a un proble-
ma epistemoldgico de primer orden, como es el que se desprende
de la posicion conceptual de Weber con respecto al conocimiento,
la causalidad y la explicacion socioldgica. Se trata de un tépico
de discusion orientado a defender la tesis religiosa de la lupa
fatalista por la cual algunos epigonos y criticos de Weber la han
alternativamente confirmado e invalidado.

Por tltimo, en el método y los conceptos analiticos aplicados,
sobre todo a la parte empirica, el lector podrd reconocer la pers-
pectiva histérica gobernada a través de la teorfa racional de los
comportamientos formulada por Max Weber y Raymond Boudon.
Sus principios pueden ser resumidos en los puntos siguientes: a) el
que define los fendmenos sociales como el resultado de compor-
tamientos individuales agregados y b) el que define los comporta-
mientos individuales y colectivos como el resultado de decisiones
y motivaciones susceptibles de ser traducidas en razones. Tales
principios metodoldgicos presuponen la reconstruccion de la 16gica
responsable de los comportamientos y actitudes de una comunidad
conformada por individuos atravesados por preocupaciones existen-
ciales y creencias religiosas comunes, como es la de los catélicos
estadunidenses de ascendencia europea.

El lector familiarizado con el individualismo metodolégico en-
contrard, pues, una serie de razonamientos tipicos idealizados que

' Como todos los autores que encabezan corrientes de pensamiento sociolgico,
Raymond Boudon es, junto con Peter Berger, uno de los autores contemporaneos
que mads se inspiran en Max Weber. La relacion de continuidad entre Boudon y
Weber es tanto mds perceptible en que la teorfa de racionalidad de este dltimo
y la teoria de la racionalidad “abierta” de aquél parten de un mismo fondo epis-
temoldgico: comparten, en otras palabras, la misma concepcién del individuo y
la explicacion socioldgica.
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han sido aislados con base en técnicas de descentracion apoyadas
en experiencias mentales (Boudon, 1998:209). Por experiencias
mentales entiéndase el proceso cognoscitivo experimental a través
del cual el observador le atribuye una cierta l6gica al observado
para explicar su comportamiento y los fendmenos sociales a los
que da origen (Arriaga, 2008b). Si nos apoyamos, entonces, en
hechos de conciencia no observables es porque ello es totalmente
conforme con los principios del individualismo metodoldgico y
con la teorfa general de la racionalidad (cf. Boudon, 2007).

La tesis religiosa de Max Weber
v evidencias empiricas de hoy y de ayer

Conocemos los datos de los que parte la Etica protestante y es-
piritu capitalista de Weber (1967): los catdlicos no comparten el
mismo dinamismo econémico que afecta a los protestantes. Este
es el caso de ambos grupos en la Alemania de su época, aunque
también asegura que no ve prueba contraria en el mundo alli en
donde éstos puedan ser tanto mayorias como minorias. Weber
ve una huella ain visible de un proceso de estratificacioén social
que arranca histéricamente con la Reforma de Lutero. Weber y
sus epigonos contaron durante mucho tiempo con una realidad
social que, en todo caso, no contrariaba drasticamente su teoria.
En Estados Unidos, por ejemplo, los estadunidenses catélicos
de ascendencia europea guardaron durante mucho tiempo una
relacion de asimetria social con respecto a los estadunidenses
de confesion protestante, y ello fue objeto de una serie de estu-
dios de caricter empirico cuyos resultados respaldaban de una
u otra manera la tesis religiosa de Weber (Bogue, 1959; Lenski,
1961). Los paises de cultura catdlica destacaban en el mundo
por su posicidn subalterna en materia de desarrollo econémico
con respecto a los paises de cultura protestante, y todo ello, de
nuevo, alentaba a los investigadores a presentar aquello como
una prueba mas de la validez de la tesis de Weber. El problema

49



Culturales

es que los procesos de estratificacion social y desarrollo eco-
némico en el mundo han evolucionado de una manera distinta
a la que Weber constata en su tiempo. La Alemania de cultura
catdlica ya no es lo que fue en la época de Weber (Arriaga,
2008c:445). De una manera general, la fractura socioecondémica
que separaba antiguamente a los paises de cultura protestante
de los paises de cultura catélica —esto es, en Europa— ha termi-
nado por soldarse en buena medida. Por otra parte, ;acaso no
es posible constatar en los Estados Unidos el ascenso social
fulgurante de los catdlicos al paso de las generaciones? Ellos
también terminan por soldar la fractura que los separaba de sus
homologos protestantes (Greeley, 1976:41; 1990). Los contras-
tes socioecondmicos entre catdlicos y protestantes que durante
buen tiempo alimentaron la literatura socioldgica de inspiracién
weberiana ya no cuentan con el fundamento empirico de antafio
(Greeley, 1990). Todavia en los afios cincuenta, a los catdlicos
se les percibia tanto por su estatus social como por sus creencias,
su comportamiento y aun por su manera de concebir la historia
nacional y su lugar dentro de la civilizacién de occidente (Allitt,
1993:7). Las cosas cambian de manera tal que para los afios
ochenta del siglo pasado, y esto de acuerdo con Coleman, los
catdlicos blancos ya gozaban de un estatus social, de un ingreso
medio y de un nivel de escolaridad comparables no s6lo a los de
los protestantes blancos, sino superiores a los que gozaban ciertas
denominaciones protestantes (cf. Budde, 1992:84). ; La realidad
social de hoy estara, pues, realmente arbitrando en contra de la
tesis religiosa de Max Weber? ; Que no habia concebido Weber
las religiones como vehiculos éticos susceptibles de inhibir
o estimular los procesos de estratificacion social y desarrollo
econdmico? ;Que acaso, como hemos dicho, no habia descrito
laracionalidad catélica como fuerza activa contraria al “espiritu
capitalista”? (Weber, 1967).

Nosotros sostenemos que ni el éxito de los catélicos en materia
de integracion econdmica y social en el marco de la sociedad
estadunidense, ni el desarrollo econdmico experimentado por
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paises como Espaiia, Irlanda, Italia, afectan realmente la posi-
cion de Weber respecto a la racionalidad catélica, entendida ésta
como fuerza activa generadora de valores contrarios al espiritu
capitalista (cf. Weber, 1967 y 2000).

Contra una lectura monocausal
v determinista de la tesis religiosa de Weber

Hablabamos de ciertos hechos de estratificaciéon social y desarro-
llo econémico que han evolucionado en un sentido aparentemente
no conforme con la tesis de Weber. Deciamos igualmente que el
catolicismo esta entre las religiones portadoras, segtin Weber, de
éticas econdmicas globalmente en conflicto con el espiritu capi-
talista. Ahora bien, ;puede una teoria ser valida cuando por una
parte tenemos una proposicion que nos afirma que las religiones
en cuestion son portadoras de éticas econdmicas globalmente en
conflicto con el espiritu capitalista y por la otra asistimos a una
realidad que arroja evidencias de evolucion socioecondémica favo-
rable a los catdlicos de ascendencia europea en Estados Unidos?,
para referirnos solamente a los procesos de estratificacion, que
es el punto que mas nos interesa.

No porque un fenémeno evolucione en una direccion distinta a la
descrita por la teoria en un momento dado tiene que ser ésta invali-
dada. Como lo observa Boudon, los fendmenos sociales no pueden
ser ni previsibles ni determinados, por la sencilla razén de que en
su produccidn intervienen contingencias inesperadas o acciones
individuales generadas en el marco de situaciones caracterizadas
por un alto grado de indeterminacion objetiva (1995:159). Esto
es reconocer la complejidad de la realidad social y los fendmenos
que la animan. Es por ello que Weber insiste en la imposibilidad
de explicar los fendmenos en su integridad y a fortiori a partir de
un solo factor. En una palabra, el socidlogo alemén se opone a las
explicaciones monocausales y a los determinismos, cualesquiera
que sean éstos, econdmicos, culturales, bioldgicos, etcétera, y en
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ese sentido lamenta (1996:136) que su tesis haya sido vulgarizada,
interpretada, como ocurrié y ocurre, de manera absolutista.” “La
ética religiosa de la conducta de la vida constituye igualmente
uno —decimos s6lo uno— de los factores determinantes de la vida
econdmica”, insiste Weber (1996: 333). Es de esta manera que We-
ber reconoce que “ninguna ética econdmica ha sido determinada
solamente por la religion” (Weber,1980:18), que la complejidad
numerosa de factores —entre ellos la geografia, la economia, la
historia, principalmente— estdn allf para invalidar toda causalidad
monolitica, reductora, que se pueda establecer entre ética religiosa
y actitud econdémica (c¢f. Weber, 1980:18; Peyrefitte, 1995:308;
Aron,1967:541).

Weber parte de esa premisa epistemologica para calificar la
teoria materialista de la historia de Marx como una “doctrina
simplista” (cf. Weber, 1967:52), y es ése el sentido que le da a su
declaracién publica en Viena cuando habla de “refutacion positiva
del materialismo histérico” (Aron, 1967).

Es cierto que Weber presenta la relacion de causa a efecto que
establece entre un hecho de conciencia ( racionalidad religiosa) y
un hecho social trascendente (el desarrollo del capitalismo) como
una “relacion causal inversa” a la explicacion marxista del origen
de las ideas (c¢f. Weber, 1967:52). Pero, como lo sostiene Aron,
no hay nada mas falso que suponer que Weber haya tratado de

2 El pardgrafo siguiente es un testimonio de la fuerza con la que Weber recusa
la lectura determinista de su tesis. La polémica es con el profesor Rachfahl: “habfa
indicado yo mismo como resultado de mis investigaciones [...] que un ( insisto:
jun!) elemento constitutivo del “espiritu capitalista” tenfa su origen en la ética
burguesa de la profesion y en particular [en] el cardcter ascético que le acompaiia
[...] ademads, ya habia sefialado esta evidencia [en el sentido de que] los elementos
de psicologia religiosa de los que he hablado no habian podido contribuir directa-
mente al desarrollo del capitalismo que s6lo cuando se encontraban reunidas un
buen nimero de otras ‘condiciones’ en particular de orden natural y geografico;
en fin y sobre todo, recuerdo que desde 1908, en respuesta a una critica parecida
a la de Rachfahl, y sin temor a repetir para evitar toda forma de ‘absolutizacion’
del complejo causal que habia analizado, que se trataba en mis estudios de analizar
el desarrollo de un ‘estilo de vida’ ético adecuado al capitalismo naciente de la

época moderna, y nada mds. Si hubo quienes ‘sobrestimaran el alcance de mis
estudios’, yo no soy responsable” (Weber, 1996:136).

52



La religion en los procesos de estratificacion social

explicar la realidad econdmica a partir de las creencias religiosas
algo asi como Marx explica las creencias religiosas, como un
puro producto de la realidad econémica (cf. Aron, 1967).

A veces sucede que los autores traicionen sus propios princi-
pios metodoldgicos. Pero éste no es el caso de Weber. Es més
verosimil, como observa Boudon (1989), que Weber haya hecho
una exposicion de sus tesis en el sentido débil de la palabra
(A es una de las causas de B) y luego se haya interpretado en
el sentido fuerte (A es la causa de B). En otras palabras, Weber
nunca sostuvo que A (el factor religioso) fuera causa de B (el
desarrollo del capitalismo), en el sentido de que el calvinismo
haya podido generar él solo el desarrollo del capitalismo.

Se juzga, pues, la validez de una teoria a partir de una concepcion
sumamente estrecha de la causalidad. Porque ésta es otra singula-
ridad de la teoria socioldgica del conocimiento de Weber: su con-
cepcion de la causalidad. Boudon no vacila en atribuirle a Weber la
paternidad de una teoria moderna de la causalidad (1998:70).

Hasta donde hemos podido ver, la teoria de la causalidad plan-
tea en esencia dos cosas: por una parte, la necesidad metodoldgica
de estudiar los fendmenos sociales a partir de un solo factor vy,
por la otra, también la necesidad de considerar el factor como
una causa pero no como una causa necesaria y/o suficiente,
como lo entiende la teorfa convencional de la causalidad, sino como
una condicién favorable que no necesariamente tiene que, y
por fuerza, provocar el mismo resultado en todos los contextos.
Es, entonces, preciso relativizar la causalidad, como lo sugiere
Michel Maffesoli (1985:22).

Deciamos, pues, que Weber rechaza los determinismos, cua-
lesquiera que éstos sean. Que “A es una de las causas de B”
no significa, si bien en su momento y debido a una coyuntura
sociohistdrica favorable el factor religioso haya jugado un rol de
primera importancia, que A (el factor religioso) genere en todos
los contextos los mismos resultados. No es una ley. Boudon
(1999:194) observa al respecto que una regularidad empirica
observada en un contexto puede desaparecer o invertirse en otro.
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Las realidades sociales son irrepetibles por la sencilla razén de que
son el producto de contextos sociales complejos y particulares.
La causalidad que establece Weber es, histéricamente hablando,
mas manifiesta en los Estados Unidos, Inglaterra y Holanda que
en otros paises, incluyendo a la Escocia predominantemente
presbiterana (Boudon, 1998:63, 64) o a la Ginebra de Jean Calvin,
en donde se constata la ausencia total de la variable dependiente,
como lo observa Pellicani (1988). Se trata, finalmente, de una
relacién causal sumamente limitada como para esperar que el
protestantismo genere dondequiera que se presente desarrollo
o prosperidad para quienes la profesan y el catolicismo lo con-
trario. Por ello es de ilusos esperar que la conversion al protes-
tantismo transforme, con ciencia cierta, a los pueblos en agentes
de cambio y en promotores de desarrollo econémico.

Weber era congruente con los hechos que observaba en su
época y sobre todo con los relacionados con la expansion del
capitalismo. Veifa como plausible la difusién del capitalismo
aun en paises en donde, contra toda evidencia, la cultura le era
incompatible en ciertos aspectos. Es de esta manera que Weber
considera de manera particular el caso de una China influida por
la racionalidad confuciana (c¢f. Weber, 2000). EI hecho es que
el desarrollo econémico fulgurante de paises como Hong Kong,
Taiwan, Singapur, entre otros, no hacen mas que confirmar sus
advertencias del potencial de la racionalidad utilitaria del con-
fucianismo para influir en el desarrollo capitalista de China vy,
por extension, en el de la China de la didspora.

Ahora bien, todo parece indicar que este proceso de recupera-
cién econdmica fue acompafiado de cambios culturales, como
observan Inglehart ez al. (2000) en su estudio en torno a la moder-
nidad y la cultura. En efecto, estos autores anotan en su estudio
que el desarrollo econémico registrado en paises como Irlanda,
Espaiia, Portugal, etcétera, ha activado procesos de cambio de
actitudes en sus pueblos con respecto a una infinidad de aspectos
de la vida econémica y politica, de tal suerte que, afectados por la
difusion del capitalismo, son ahora —constatan los autores— mas
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racionales en sus comportamientos, mas motivados por raciona-
lidades utilitarias, para decirlo en otros términos. Se trata de una
evidencia que Weber mismo se encarga de poner al descubierto al
distinguir los procesos de desarrollo surgidos de la “instalacion”
de una cultura moderna en los procesos generados a partir de
acciones individuales modernizadoras (Boudon, 1998:68).

Aun asi, podemos decir que estos cambios empiricos no afectan
la tesis de Weber en el sentido de que la teoria ofrece margen a
una explicacion imputable a las capacidades cognoscitivas de los
individuos para asimilar las nuevas realidades derivadas de la
expansion del capitalismo.

Racionalismo economico y proceso de racionalidad
difusa: el caso de los catélicos de ascendencia europea

Weber observa los contrastes de comportamiento entre los catdli-
cos de Maryland y los puritanos de las otras colonias de la Nueva
Inglaterra (Weber,1967:40, 41); pero no dice nada respecto a los
catolicos del Estados Unidos de su tiempo: los irlandeses, y atin
menos de los italianos y polacos que llegan de manera masiva a
ese pais entre 1880 y 1920 (los llamados “nuevos inmigrantes™).
Y sin embargo, la existencia de estos inmigrantes, lejos de pasar
desapercibida para una clase politica y un publico inquietos por las
altas tasas de criminalidad e indigencia que pesaban sobre ellos,
era objeto de un debate furioso, algo asi como lo que ocurre con
los inmigrantes mexicanos de hoy en dia. Es probable que por
prudencia hayan guardado silencio, tratandose de una situacién
—ver la pobreza y la marginalizacion que afectaban a estos inmi-
grantes de confesion catdlica— verosimilmente dificil de imputar a
las “particularidades mentales’ de esos migrantes, precisamente

3 Para Weber, los contrastes socioeconémicos que observa entre catélicos y protes-
tantes son parcialmente imputables a una “disposicion especial”” que €l identifica s6lo
en los protestantes e independientemente de su origen nacional. Weber define esta
disposicién como “racionalismo” (1967:35), que viene siendo como una especie de
valoracion utilitaria de los comportamientos. Weber identifica el origen de esta disposi-
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por su escasa antigiiedad de residencia en Estados Unidos. Se
trata de una hipo6tesis plausible, sobre todo si se le considera a la
luz de lo que Weber mismo llama “racionalidad difusa”, o proceso
de difusion de ideas, que afecta, segtin lo anota en su Sociologia de
las religiones, alos catdlicos del periodo colonial: la explicacion
es esquemadtica y Weber la plantea en estos términos:

Es indiscutible que este estilo de vida* fue cultivado y con una gran
energia en las comunidades ascéticas, se destifie en los territorios en
donde se mezclaban las diversas confesiones, sobre el estilo de vida
de las otras denominaciones rivales [...] y eso se produjo desde un
principio y se amplificé en la medida [en] que el espiritu capitalista
penetraba en la vida econdémica; el fendmeno se observa desde muy
temprano en los luteranos holandeses y americanos, e igualmente para
los catdlicos americanos [...]. Por supuesto, las cosas evolucionan
de tal manera que en el curso de esta “asimilacién” las diferencias
se han ido reduciendo gradualmente sin que éstas lleguen a borrarse
completamente [...] (1996:149, 150).

Tenemos asi que, siendo las sectas puritanas las “portadoras™
de una racionalidad econdémica capitalista, ésta se difunde

cién mental en la “familiaridad” o “afinidad electiva” entre el modo de vida requerido
para tener éxito en los negocios (ética econdmica) y el modo de vida derivado de las
exigencias éticas de Dios (ética religiosa). Se trata, pues, de una disposicion mental que
alos ojos de Weber explica la relativa facilidad con la que los protestantes, en relacién
con los catélicos, maximizan sus acciones a través de una mejor adecuacion de los
medios a los fines. Ahora bien, para Weber este recurso cognoscitivo es practicamente
inexistente en los catélicos.

* Weber se refiere a las formas mds exigentes del ascetismo protestante.

5 En Weber, la difusién de las ideas, las creencias, los valores, parte de focos o
contextos sociocognoscitivos bien precisos. Cuando decimos contextos sociocog-
noscitivos dejamos asentada la idea de que entre el individuo y el contexto existe una
relacién de interaccién en la que el individuo evalda no sélo los hechos sociales sino
también las ideas. El calvinista de Weber, por ejemplo, se mueve en un contexto social
y cognoscitivo bien preciso: la congregacion de conventiculo y sus preocupaciones
existenciales dominadas por el dogma de la predestinacion. El conventiculo no sélo
le aporta relaciones sino también la posibilidad de regular esas relaciones con base en
el conocimiento de una ética y representacién del mundo. En este sentido, podemos
decir que todos los individuos obtienen de su contexto recursos sociocognoscitivos que
varian de un contexto a otro por las mismas diferencias en los parametros.
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primero entre las denominaciones protestantes y luego entre
los luteranos y catdlicos. Ahora bien, ;por qué primero entre sec-
tas como los cudqueros, menonitas, baptistas, presbiterianos,
pietistas? Porque, como observa Weber en su Efica..., la
racionalidad econdmica capitalista encuentra en el estilo de
vida ascético que esas sectas practican un terreno favorable
para su adopcién. Hablamos, pues, de un recurso cognoscitivo
inexistente en el caso de los luteranos y los catdlicos, que fue
adquirido a lo largo de un proceso en el que la religiosidad
de los catélicos se puritaniza como consecuencia del cardcter
facultativo que tienen los individuos para evaluar el entorno en
el que viven. Con esto queremos decir que el cardcter funcional
o la compatibilidad de ciertas actitudes sostenidas por el pro-
testantismo con las exigencias del capitalismo de ninguna
manera escapan a la racionalidad de los laicos catdlicos de
la costa este, conformados en su mayoria por inmigrantes
de ascendencia europea.

Religiosidad de ayer y de hoy:
racionalidad difusa y consecuencias inesperadas

Estados Unidos es un pais de inmigrantes, es cierto, pero esto
es mas verdad para los catdlicos que para los protestantes, que
son quienes fundan este pais en el siglo diecisiete. Esto ha dado
lugar a un largo proceso de acumulacién de riqueza, de transmi-
sién de fortunas y, por via de consecuencia, de movilidad social
decididamente mas ventajoso para los protestantes que para los
catdlicos.® Se trata de un factor que debié forzosamente haber
actuado en la formacién de los contrastes, que por lo menos hasta
los afios cincuenta del siglo veinte fueron agudos.

¢ De acuerdo con un estudio citado por Anderson, la mayoria de las empresas de
interés publico existentes en las ciudades industriales de 1900, 1925 y 1950 eran
administradas por estadunidenses de ascendencia britdnica. Se trata de un hecho
social cuyas consecuencias no dejan de sorprender por el nimero aplastante de
personas acaudaladas entre este Gltimo grupo social (Anderson, 1970:19).
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Es cierto también que el ritmo de integracion que experimentan
los catdlicos no deja presagiar nada que pueda hacer de ellos
un caso de excepcion, si se consideran las observaciones que el
socidlogo alemén hace de estos dos grupos en materia de con-
trastes socioecondmicos. El hecho es que de década en década
la brecha que separa a unos de otros se ha venido estrechando,
poniendo aparentemente en duda la idea segun la cual el factor
religioso seguiria actuando favorablemente para los unos y en
detrimento de los otros.

Greeley y Weigel van mas lejos: el primero se obstina en de-
mostrar estadisticamente la inversion de los contrastes socioeco-
némicos entre catdlicos y protestantes blancos (Greeley, 1976)
y el segundo lo explica como una consecuencia del surgimiento
de una nueva ética entre los catdlicos de clase media alta. Segtin
esto, la ética en cuestion tendria la particularidad de acrecentar
la importancia de la creacion de la riqueza en contraposicion a la
vision apologética de la pobreza (Weigel, 1990).

Por més que se pueda dudar de la validez de los resultados
presentados por Greeley y de la explicacion de Weigel, o por
mas que se insista en la existencia de una cierta ventaja socioeco-
némica a favor de los protestantes, las diferencias ya no podran
tener la misma significacion socioldgica que Weber les atribuia
en su tiempo. Y ello es tanto mds cierto cuando la racionalidad
religiosa estudiada por Weber pierde igualmente muchos de los
rasgos que el soci6logo aleman le atribuia. El dogma de la pre-
destinacion, tal como lo entendia el puritano ideal tipificado por
Weber, por ejemplo, es una creencia que ha dejado desde hace
mucho tiempo de existir en la conciencia de los protestantes.’

" De acuerdo con Alexis de Tocqueville, los puritanos participan en la coloni-
zacién de Missouri e Illinois como misioneros portadores de la palabra de Dios
y la libertad (1981:399). Pero para entonces la idea de la eleccion providencial
habia dejado de ser una creencia de conventiculo religioso para transformarse en
una ideologia nacional salpicada de elementos escatolégicos (instrumentacidon
providencial de la nacién) y positivos (ideales inspirados en la filosofia de las
luces: progreso gracias a la ciencia, libertad, igualdad, etcétera). Podemos decir
incidentalmente que con estos antecedentes se llega a la concepcion de la doctrina
del destino manifiesto (cf. Arriaga, 2008a).
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En las Iglesias protestantes, incluyendo aquellas para las que el
born again es fundamental para la salvacion, la gracia de Dios
se administra como un bien espiritual sin ninguna referencia a la
eleccion (cf. Wuthnow, 1994:202). Las sectas se transforman en
Iglesias alejadas de la posibilidad de controlar rigurosamente a
sus adeptos sobre la base de una cierta ética, como en los viejos
tiempos del puritanismo. En los viejos tiempos del protestantis-
mo, a diferencia de lo que observamos hoy, la busqueda de la
gracia de Dios se daba en un contexto de incertidumbre espiritual
y ello hacia que, por lo menos en teoria, los creyentes orientaran
racionalmente su comportamiento a la salvacién. Es una actitud
que, segun un autor (cf: Wuthnow, 1994), hoy en dia concierne
cada vez a menos gente.

La importancia de la creencia en la predestinacion y la angustia®
que genera en los creyentes no deja de ser mayor porque, segin
Weber, ademds de favorecer el comportamiento econémico en
los términos ya sefialados, neutraliza los efectos inhibidores
derivados de la conciencia de pertenecer a los elegidos. Nos
referimos a un sentimiento cuya intensidad alcanza, de acuerdo
con Weber, una “altura vertiginosa” (1967:169). Para Weber el
sentimentalismo religioso constitufa en sf una amenaza para
el racionalismo econdmico, y como tal lo explora en el caso de
los puritanos y otras sectas, como los pietistas y los metodistas
(1967:153, 154). Pero, hasta eso, Weber reconocia diferencias
de intensidad en la emocidn, siendo la de estas dos ultimas sec-
tas (sic) mas importante que la de la primera. Nada que ver con
los transportes emocionales que experimentan los adeptos del
movimiento pentecostal. De considerarse bajo este aspecto la
religiosidad protestante de una manera general, y la del pentecos-
talismo de una manera particular, la conclusion nos llevaria a un
puerto muy distinto al que llega Weber en sus tiempos. ; Por qué?
Porque sin el dogma de la predestinacion, sin certitudo salutis o
cualquier otra idea o creencia religiosa fundada en el temor de

8 Nos referimos al efecto emocional que, de acuerdo con la tesis psicolégica de
Weber, provoca el dilema de la predestinacion: ;elegido o condenado?
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perder irremediablemente la gracia de Dios, el protestantismo de
hoy pierde éticamente hablando toda posibilidad de contrarrestar
los efectos negativos de la religiosidad emocional.

Los nostalgicos concluyen que es debido a la ausencia de tales
creencias que lareligiosidad en Estados Unidos ha perdido mucho
de su autenticidad (Herberg, 1956:15). La nostalgia por los tiem-
pos heroicos del puritanismo se fundamenta en una impresion: la
de que se viven tiempos de decadencia, de pérdida de confianza
y de valores. Una buena parte de la clase politica conservadora lo
ha venido expresando asi.’ Pero lo mds grave de todo es que desde
las esferas del saber se postula la existencia de elementos porta-
dores de valores que minan la ética en la que se cimenta el “suefio
americano’”: en el siglo diecinueve y principios del veinte eran los
inmigrantes europeos quienes ponian en peligro el futuro del pais.
Ahora, segiin Huntington (2004), los hispanos, y los mexicanos
en particular, encarnan ese peligro (cf. Arriaga, 2008a).

Tenemos, entonces, que la religiosidad protestante, por una
parte, pierde lo que Herberg define como ‘“autenticidad” y, por la
otra, deja de alimentar los valores que han hecho de los Estados
Unidos una potencia. Todo mundo podra estar de acuerdo con
la primera proposicion, en el sentido de que las creencias men-
cionadas han pasado a la historia de las ideas religiosas; pero

° La preocupacion por el retorno a los valores tradicionales es manifiesta en
los casos de Ronald Reagan, George W. Bush y John McCain. Para Ronald
Reagan, la historia de los Estados Unidos debia enlazarse de nuevo al pasado
liberal y religioso: la tnica via, segun €l, de resolver la crisis de confianza que
venia afectando al pafs desde su ruptura estrepitosa con la tradicién puritana en
los afios sesenta y setenta del siglo pasado. Reintroducir la oracién en las escue-
las significaba de alguna manera reintroducir la moral en la vida de las nuevas
generaciones. Desmantelar el Estado protector era una manera de reintroducir el
sentido de la responsabilidad individual en la vida de los sectores de la poblacién
dependientes de la asistencia del Estado, “de poner al pais a trabajar”, segin sus
propios términos. Era, en una palabra, el regreso de la mdxima franklineana segtin
la cual “Dios s6lo ayuda a los que se ayudan” (god help them who help themself).
Amplios sectores de la poblacion estadunidense se reconocen en el lenguaje de
estos politicos, como es el caso de los evangelistas, cuya representacion dentro
del Partido Republicano pesa en un buen 37 por ciento, segtin algunas fuentes
(Ehmann, 2006), y 44 por ciento, de acuerdo con otras (Mair, 2007).
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no los valores que esas creencias generan. Esto significa que
la vigencia de la nocién del trabajo, el ahorro, la comunicacién
fiable ya no depende de la religiéon como foco desde donde se
propaga. Y no es porque el protestantismo haya perdido el brio
de los tiempos miticos del puritanismo. Los estadunidenses
siguen siendo tan religiosos'® como en esos tiempos, sélo que
de una manera distinta. Digamos que la modernidad afecta a
lareligiosidad de los estadunidenses, pero mas desde un punto
de vista cualitativo que cuantitativo,'' en el sentido de que los
individuos de hoy tienden a comprender su religiosidad mas con
apego a una ética de responsabilidad que a una de conviccién. '
En otras palabras, y para expresarlo en un lenguaje més llano
y sin perder de vista ciertas excepciones, los creyentes de hoy
son menos “fanaticos” que los de las generaciones precedentes,
porque en buena medida son mas instruidos y criticos.”® Se

10'Segtin un sondeo de opinién, el 94 por ciento de los estadunidenses afirmaron
creer en Dios (Lyons, 2005) y un 55 por ciento dijo asistir a un servicio religioso
por lo menos una vez al mes (Newport, 2007). Para mas de la mitad de los mismos
la religion es un hecho “muy importante en sus vidas” (Winseman, 2005a).

"' Con el evolucionismo cientificista se esperaba la liquidacién tanto de la
ideologia como de la religién, como consecuencia de la exacerbacion de la critica
desarrollada en el marco del debate de ideas (cf. Boudon, 1989:9, 10).

12 Nos referimos a la ética de conviccion y a la ética de responsabilidad, dos
comportamientos tipicos idealizados por Weber que nos parecen muy utiles para
comprender la religiosidad de los estadunidenses, cada vez mds alejada de la
conviccion dogmadtica y cada vez mas centrada en la moral. Gallup Poll nos ofrece
datos que nos dan cuenta de este desliz de actitud: la Biblia, por ejemplo, es cada
vez menos percibida como “la palabra de Dios” y cada vez mas como un libro de
“preceptos morales”. En todo caso, la proporcion de personas en el primer caso
baja de 38 por ciento en 1976 a 28 por ciento en 2006 (Newport, 2006). Gerhard
Lenski también observa este deslizamiento racional en el marco de una encuesta
realizada en Detroit entre los protestantes hacia fines de los cincuenta (1961:222).
Ello explica la relativa facilidad con la que los individuos asisten a servicios reli-
giosos de denominaciones protestantes diferentes de las propias. Wilson (1988:27)
y Wuthnow (1994:277-279) observan el fendmeno entre la clase trabajadora en
Munci, Indiana, en 1924, 1934, 1979 y a principios de los afios noventa (U.S.
Labor Force).

13 Esto es evidentemente mds aceptable para el protestantismo histdrico y liberal
que para el protestantismo fundamentalista, que, como en el caso del movimiento
pentecostal, prospera esencialmente entre las clases desfavorecidas. En 2004 el 41
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trata de una tendencia que en Europa alimenta el escepticismo
religioso pero no en Estados Unidos, sorprendentemente.'

La existencia misma de lo que convencionalmente los soci6-
logos de hoy llaman la “excepcion religiosa americana” merece
que se le sefiale de manera enfética, porque redimensiona los
estudios orientados a demostrar la influencia de las creencias
religiosas en la vida social de un pais que, pese a la modernidad,
sigue siendo paradéjicamente religioso.

Weber (1967) anota cuan rapido se secularizaba la sociedad
de su tiempo, pero sobre todo apunta la huella cultural que
habia dejado la vida religiosa de los tiempos de los puritanos.
En las organizaciones asociativas, como el club, reconoce el
conventiculo de los puritanos y su tendencia a seleccionar
éticamente a sus miembros. De acuerdo con Weber, el club
surge como un sustituto funcional de la secta y en particular
de su sistema de interayuda y reconocimiento social... y ello
en la medida en que los dogmas abandonaban la conciencia de
los creyentes en beneficio de una religiosidad de moral. Aqui
se plantea de nuevo la oposicién entre ética de conviccion y

por ciento de los estadunidenses se definfa como born again, de los cuales 49 por
ciento no habia terminado el colegio, contra s6lo un 33 por ciento que habia logra-
do graduarse (Winseman, 2005b). Un dato por mas revelador del nivel educativo
de una buena parte de esta categoria social: el 48 por ciento de ellos percibia la
teorfa de la evolucién como una herejia y el 68 por ciento declaré haber visto al
diablo (Lapham, 2003). De la misma manera, se podrd igualmente observar que
son precisamente los menos instruidos (high school y menos) los que perciben a
la Biblia como “la palabra de Dios”. En todo caso, la frecuencia es cuatro veces
mayor si se le compara con los individuos que han terminado estudios de posgrado
(39 contra 10 por ciento, respectivamente) (Newport, 2006). Ademds, todo parece
indicar que dicho proceso no es reciente; Alexis de Tocqueville lo anota en su
obra La democracia en América (1981:396).

!4 La creencia en Dios y en otros items relacionados con la religion (alma, cielo,
infierno) es tan importante que los Estados Unidos se confunden mds con los paises
en vias de desarrollo o subdesarrollados que con los paises altamente desarrollados
(Inglehart, Baséfiez y Moreno, 1998). Comparados con estos dltimos y de acuerdo
con la misma fuente, los estadunidenses asisten a los servicios religiosos dos veces
mas que los franceses (44 contra 21 por ciento) y diez veces mds que los suecos
y japoneses (44 contra 4 y 3 por ciento, respectivamente).
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ética de responsabilidad o el desliz de una accidon mas centrada
en la moral que en el dogma. El estado de gracia podria dejar
de interesar a los creyentes, pero no la calificacion ética —y
los beneficios en cascada— que se lograba con el solo hecho
de pertenecer a la secta. Es, pues, de esta necesidad que nace,
segun Weber, esta forma especifica de organizacién social que
es el club.

La ética de los puritanos podra no tener sentido para las sen-
sibilidades religiosas de hoy o, en todo caso, tener el mismo
sentido que le atribuian los puritanos a su religiosidad. Pero ello
no significa que necesariamente tenga que afectar en su existencia
a los comportamientos que han hecho posible la universalizacion
del capitalismo. El ascetismo religioso como actitud declina
con el tiempo, pero no el manojo de comportamientos que lo
caracterizan, como la sobriedad, el trabajo, el ahorro y la co-
municacién fiable. No, porque para el capitalismo son también
actitudes edificantes. ;Por qué? Porque le son funcionales. En
la “seriedad del productivismo” se reconoce el ascetismo de
los puritanos (cf. Maffesoli, 2009). Se trata de consecuencias
que caen bajo el signo conceptual boudiano de los efectos no
buscados, inesperados o perversos (cf. Boudon, 1977, 2003:78-
80), o aun lo que Weber llam6 “la paradoja de la voluntad del
hombre y su destino” (2000:324). ; Qué significa esto? Que para
los puritanos la sobriedad, el trabajo, el ahorro y la fiabilidad en
la comunicacidn, entre otras actitudes, tenfan una significacién
metafisica, trascendental, que s6lo Dios y los miembros del
conventiculo comprendian, porque finalmente era ante Dios que
se ganaba la confirmacién religiosa y ante los miembros de la
secta, la confirmacion social.

Por una parte tenemos, pues, que las virtudes que la secta
exigia eran en la practica medios éticos que conducian hacia
una felicidad que no era de este mundo; pero por otra parte
vemos a un individuo mas bien dispuesto a trabajar para que la
felicidad fuera una cosa de este mundo. Sin embargo, para ello
fue preciso que todas esas virtudes mencionadas produjeran lo
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que ineluctablemente tenian que producir: riqueza. Pero no sélo
eso. Los puritanos aureolan de santidad la filosofia de la avaricia
en una época en la que el afan del dinero era considerado como
una actividad inconfesable, ““sin dignidad y como manifestacién
de una avaricia sérdida”, para repetirlo en los mismos términos de
Weber (1967). El hecho es que hoy en dia ya no es necesaria
la religion para disimular la busqueda de una ganancia, de un
beneficio o aun de la riqueza. Ahora es una norma que los in-
dividuos aceptan abiertamente como la regla niimero uno de la
vida social.”” Si de la riqueza el individuo obtiene estatus social

15 Es una idea relativamente mds admitida en los pafses desarrollados que en los
paises en vias de desarrollo, pero todavia més en los paises en donde por tradicién
el capitalismo ha estado més libre de politicas econdmicas administradas por Es-
tados con poderes centralizados. Ese es el caso de Estados Unidos. En este pais la
lucha por el dinero es considerada como un comportamiento digno de exhibirse
con orgullo y sin inhibicién y el dinero propiamente, como un indice de éxito
social, como algo con lo que se contribuye al progreso del pais (Israel en Laron-
che, 2000). La creencia en el dinero es tal, dice un autor, que el publico se inclina
de admiracién ante los hombres ricos como Rockefeller y atin mds cuando éstos
revelan el monto de sus fortunas (Lapham, 1988:207). El contraejemplo puede ser
Francia, en donde, segtin un secretario de Estado responsable de la industria y las
pequefias y medianas empresas bajo el gobierno de Lionel Jospin, “no es de buen
tono ganar dinero cuando se tiene éxito” (Le Figaro, 2002). Es un pais en donde
la moral de inspiracién catdlica, observa otro autor, sigue condicionando ante el
dinero: “Cuando se es rico mas vale ocultarlo”. En su esfuerzo por articular la
actividad psiquica individual y la realidad social, Paul Israel, vicepresidente de
la Asociacion Psicoanalitica Internacional, reconoce la existencia en los franceses
de una manera particular de relacionarse con el dinero. Los franceses, segtn él,
tienden a desarrollar una especie de “vergiienza sucia” en su relacién con el dinero
y una cultura colectiva en la que cada uno esconde la singularidad de su relacién
con el deseo de adquirir (Israel en Le Monde, 28 de febrero de 2000). Charles
Baudelaire, en su compasién por Edgar Allan Poe, se lamentaba de las desgracias
del pais de éste: que el tiempo y el dinero tuvieran un valor tan grande y que la
actividad material se llevara a la proporcién exagerada de una manfa nacional y
que todo ello dejara en el &nimo de la gente muy poco lugar para las cosas que no
fueran de la tierra (Baudelaire, 1965:34). Nos equivocarfamos profundamente si
consideramos la apreciacién de Baudelaire como la de un poeta con convicciones
marginales. Este no s6lo expresa la vision de los de su época, sino que sigue ex-
presando la visién de los franceses de hoy o por lo menos la de la generacion del
Baby Boom. En la fe judia, por el contrario, el dinero no es un problema porque,
en todo caso, no redunda en ningtin sentimiento de vergiienza. Desde la perspec-
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es porque por lo general se le percibe como algo logrado sobre
la base del esfuerzo personal. Es asi que lo que es hoy una ca-
lificacion social es un signo ético positivo que pesa igual en la
conciencia y en el comportamiento de un catélico que en los
de un protestante, aun cuando, como observa Tropman, la ética
catolica se sigue distinguiendo del protestantismo en este aspecto
(cf. Tropman, 1995:53).

En materia de frugalidad, por ejemplo, es poco probable que un
trabajador asceta y comprometido religiosamente pueda ahorrar
o pueda ser mas eficiente en el trabajo que uno no practicante,
como lo demuestra una encuesta realizada en el mundo del trabajo
(cf- Wuthnow, 1994:52, 150).

El caracter difuso de las actitudes mencionadas (en el sentido
de que se universalizan, que pierden su estatus de particula-
rismos culturales) nos incita a pensar que ello ha sido posible
gracias a lo que Weber denomina “racionalizacion difusa”, que
no es otra cosa que un proceso historico, cognoscitivo, a través
del cual los individuos seleccionan o eligen las actitudes y los
valores que més les convienen desde el punto de vista de sus
intereses y dignidad. Se trata de un proceso complejo ya que
una actitud, un valor o una creencia no se instalan en todos los
contextos (paises o comunidades) con la misma facilidad debido
a la interferencia de lo que Weber llama “fuerzas historicas”,
“obstaculos espirituales” y “resistencias internas”. A diferencia
de estos dos ultimos conceptos, que Weber concibe como difi-
cultades de caracter cognoscitivo, las fuerzas histéricas actian
como fuerzas externas al individuo con capacidad para acelerar o
frenar la difusién de una idea, actitud, valor, o simplemente para
instalar una institucién. Me parece que con una proposicion asi
es posible determinar la existencia o ausencia de los obstaculos
espirituales (ideas, creencias, actitudes) y resistencias internas
tiva del judaismo, “vale mds ser rico que pobre porque un pobre vale lo que un
muerto” (Klein, 1984:15). Se podra estar de acuerdo o en desacuerdo con el autor
en cuanto a la interpretacion de los comportamientos, pero lo mas importante de

esto es que podamos constatar los hechos que saltan a los ojos de un observador
incluso no experimentado.
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(intereses materiales e ideales), en el caso particular de los gru-
pos sociales de nuestro interés, y en qué medida su ausencia o
su presencia facilita o frena el progreso socioeconémico de sus
miembros. En cuanto al concepto de fuerzas histdricas, éstas
se pueden presentar bajo la forma de factor social o econémico
o de contingencia simplemente. La tasa de urbanizacién de un
grupo, por ejemplo, puede afectar el comportamiento social y
cognoscitivo de los individuos y también generar efectos no
esperados.

Urbanizacion, industrializacion y proceso
inesperado” de movilidad social acelerado:
el caso de los catdlicos de ascendencia europea

Eso que Weber define como espiritu capitalista corresponde a
un conjunto de actitudes que prosperan mas en el medio urbano
que en el rural. Es en la ciudad (del siglo diecinueve) donde
florecen las manufacturas y sus agentes: los empresarios y los
obreros. Ahora bien, la experiencia urbana, y mas particular-
mente la circunscrita a la manufactura y sus consecuencias
en términos de disciplina y capacitacion, es una realidad que
afecta mas —y de una manera amplia— a los catélicos que a los
protestantes.

Nueva York fue el puerto de entrada y, en consecuencia, el
paso obligado de todos los inmigrantes originarios de Europa.
A diferencia del periodo colonial, las ciudades del periodo in-
dustrial ofrecian oportunidades inmediatas que el campo ya no
podia ofrecer por la misma especulacién y el encarecimiento
galopante de las granjas agricolas del interior. El suefio de estos
inmigrantes era recrear el modo de vida campirano dejado en el
Viejo Mundo. Pero como para la mayoria esto fue imposible por
las razones sefialadas, no tuvieron mads alternativa que quedarse
en las ciudades de la costa este y atender las ofertas de trabajo
que ofrecia la manufactura (Herberg, 1956:20).
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Este factor, ademads de provocar un proceso de concentracion
urbana, acelera inesperadamente el ritmo de la movilidad social.
La hipétesis segun la cual la urbanizacién creciente acelera los
procesos de movilidad social es confirmada por Lipsey. Pero no
sOlo eso. Este autor observa adicionalmente que es a los indivi-
duos y grupos sociales de mayor antigiiedad a los que benefician
estos procesos, y ain mas si la ciudad es rica en posibilidades
econdmicas, sociales y culturales (cf. Duchac, 1974:327).

Nos encontramos, pues, frente a un fenémeno que Boudon
identifica como efecto perverso de signo positivo. ;Por qué?
Porque el resultado fue inesperadamente afortunado para estos
inmigrantes obligados a alquilarse en las ciudades de la costa
como obreros por falta de perspectivas vinculadas con las ac-
tividades agricolas. Estamos hablando de una época en la que
la agricultura se basaba en la pequefa propiedad, cuando las
ciudades de la Nueva Inglaterra y el Medio Atlantico eran sedes,
por su parte, de las industrias textil, del cuero y metaldrgica. La
Revolucién Industrial del siglo diecinueve se ha encargado de
dotar a las ciudades de esta region, y en particular a ciudades
como Boston, Lowell y Nueva York, de una estructura pro-
ductiva orientada a la tecnologia de punta (c¢f. Ghorra-Gobin,
1987:90-92). Se trata de una mutacion prodigiosa que se opera
en detrimento del campo y particularmente de las granjas, las
cuales se fueron progresivamente abandonando como unidades
de produccién y medios de subsistencia estratégica (cf. Lobao
y Meyer, 2001).'¢

De acuerdo con Greeley (1976:73), dicha evolucién afectd
manifiestamente mds a los protestantes, quienes atraidos por el

16 Vladimir I. Lenin observa en su escrito sobre el capitalismo y la agricultura
estadunidenses que el desarrollo de la agricultura comercial en gran escala propi-
ciaba la emigracion de la poblacién agricola hacia las ciudades. De 1900 a 1910,
anota, la poblacién urbana aumentaba mas rapidamente que la agricola. En el norte
industrial la tasa era de 28.8 por ciento, contra 3.9 por ciento en el campo (Lenin
[1915], 1970:132, 133). Se trata de una tendencia que se mantiene hasta nuestros
dias. Para no citar mas que uno de los periodos mas criticos, entre 1960 y 1970 el
campo pierde mas de la mitad de sus empleos (cf. Chevalier, 1971:115, 116).
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dinamismo de las ciudades tuvieron que competir por los em-
pleos con una poblacion citadina —y en ella muchos catdlicos—
dotada de una experiencia (la calificacion profesional derivada
del contacto con las innovaciones tecnoldgicas progresivamente
aplicadas al proceso de trabajo) y un conocimiento incomparable
del mercado de trabajo.

Catolicismo estadunidense versus catolicismo romano:
del conflicto a la constitucion de la parroquia nacional
como estrategia de ascenso social colectivo

Tenemos, pues, que frente a las dificultades de acceso a la pro-
piedad agricola los inmigrantes catolicos de ascendencia europea
tuvieron que quedarse en la ciudad y aprovechar, pese a todo, las
oportunidades de empleo que les ofrecia el contexto.

En la ciudad los catélicos de ascendencia europea experi-
mentan la segregacion y la hostilidad por parte de los nativistas
—partidarios de una cultura nacional anglosajona y protestante—,
pero de una manera muy distinta a la que conocen los mexica-
nos. Los contextos y los parametros bajo los que los individuos
reaccionan cognoscitivamente son muy distintos en ambos
casos. En el caso de los catdlicos de Europa, los irlandeses,
italianos y polacos, entre otros, participan del cosmopolitismo
de las ciudades de la costa este, cosa que no les fue posible
a los mexicanos —demasiado dispersos en un vasto territorio
dominado por las actividades agricolas—. En el 4&mbito urba-
no, la compatibilidad del protestantismo estadunidense con el
“modo de vida americano” no escapa a la evaluacion de los
catdlicos; entre otras cosas, el sentido de participacion del
laicado en los asuntos de la parroquia. Es cierto que éste es un
rasgo caracteristico del catolicismo estadunidense, cuyo origen
se remonta a la colonizacién de Maryland en una época en la
que era sumamente dificil para Roma atender las necesidades
religiosas de una pequefia comunidad de ascendencia inglesa
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alejada practicamente del mundo (cf. Herberg, 1956:154, 159).
Pero también no es menos cierto que hayan sido ellos, los in-
migrantes catdlicos de la nueva inmigracion, los que conservan
e incluso acrecientan el poder del laicado en el marco de la
parroquia nacional.

Herberg observa que el activismo de los catdlicos estaduni-
denses no fue del agrado del Vaticano, porque de alguna manera
atentaba contra lo que Pio XII llamara “la herejia de la accion”,
definida ésta bajo la idea de que el mundo podia salvarse gracias
ala actividad externa (Herberg, 1956:163). De haber dejado que
se desarrollara dicha tendencia, Roma hubiese corrido el riesgo
de ver a la Iglesia Catdlica estadunidense entrar en un proceso de
“calvinizacién” parecido al que afectd a la Iglesia Anglicana a
la muerte de Maria Tudor en Inglaterra. El catolicismo estadu-
nidense escapa a ese proceso; no obstante, facilité de manera
importante la participacion del laicado en la homilia. Se trata
de un estado de cosas que pudo haber alterado en los fieles lo
que Weber llama la “disposicidn de espiritu ritualista”, a la que
define como la actitud que asumen los catdlicos en la ceremonia
religiosa: actores pasivos para quienes lo mas importante es el
encuentro con un “instante piadoso que garantice la salvacion”
(1996:179). Para Weber, una “disposicion de espiritu” asf inhi-
be la iniciativa personal y particularmente la orientada hacia el
trabajo y la creacion de empresas.

Con relacidon a la acusacion de Pio XII, en realidad la
jerarquia catdlica y el laicado estadunidense estaban mas
preocupados por salvar la fe catélica en un contexto particu-
larmente hostil que por salvar al mundo. Porque, en efecto,
los protestantes los amenazaban en su existencia como Iglesia
en los Estados Unidos, invirtiendo millones de ddlares en la
evangelizacion de los inmigrantes catélicos, bloqueandoles el
acceso a las agencias de caridad y a los fondos publicos para
la creacién o el mantenimiento de sus escuelas, difundiendo
en las escuelas publicas una imagen deformada del catolicismo
(Swift, 1998:196).
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Frente a un reto asi, la jerarquia catdlica reacciond promo-
viendo, en la medida de sus posibilidades, el ascenso social de
sus fieles para que pudieran defender su fe desde una posicién
de fuerza. Para ello fue necesario trabajar conjuntamente con
el laicado en la construccion de una vasta infraestructura de
instituciones que todavia hoy podemos constatar: hospitales,
casas de retiro, orfelinatos, agencias de caridad y bienestar, ligas
y clubes para todas las categorias socioprofesionales, y sobre
todo escuelas, entre las que destacan las escuelas industriales
y los colegios. El prestigio de las escuelas catdlicas entre los
protestantes burgueses de Massachusetts (bastion histérico del
puritanismo) fue tal que los nativistas saquearon y quemaron
algunos establecimientos. Esto fue en el decenio de 1830 (cf.
Billington, 1938:68, 69).

De acuerdo con una apreciacion hecha por un especialista, el
cristianismo jamds habia creado, aun durante la Edad Media,
una infraestructura tan vasta como la que se realiza en Estados
Unidos (Herberg, 1956:169). Y si la escuela se convierte efecti-
vamente en un instrumento funcional al servicio de una estrategia
de ascenso social colectiva, fue gracias a la convergencia de
racionalidades entre el clero estadunidense y el laicado.

El parentesco social entre un clero pobre y los inmigrantes, el
respeto que los clérigos inspiraban en sus fieles (por su nivel de
instruccion y sus posibilidades de orientacién en un contexto
nuevo, desconocido), ayudan a soldar las dos partes en torno a
una idea: la de constituir un frente comin contra una religién
hacia la cual los catdlicos expresaban cada vez mayor rencor y
aversion.

Es cierto que el sentimiento de aversion hacia los protestantes
afectaba mayormente a los irlandeses, pero con el tiempo éste
penetra en las filas del catolicismo desde arriba y desde abajo
debido a la fuerte representacioén de los irlandeses tanto en la
base como en la jerarquia (Anderson, 1970).

Deciamos, entonces, que para la jerarquia catdlica era de
sumo interés trabajar para superar la posicion y la influencia
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de la Iglesia en los problemas de la nacion. De esta manera,
era preciso contar con una comunidad de fieles, importante en
nimero, instruida, respetable y solidaria. Ante esta vision, y
segin una racionalidad inferida de unos datos aportados por
Stevens-Arrollo y Diaz-Stevens (1994), el episcopado estadu-
nidense reacciona como si fuera un solo individuo. Ademas de
la infraestructura institucional que el clero y el laicado conciben
y construyen como un verdadero vehiculo de ascenso social, el
episcopado se plantea el problema de la particularidad cultural
del catolicismo emergente en los Estados Unidos. Los liberales
lo concebian como un freno a la integracién. Los conservado-
res, por su parte, percibian como un gran peligro la politica de
americanizacion que proponian los liberales, porque, segin
ellos, favorecia a los partidarios del acercamiento religioso con
los protestantes. Esta dltima tendencia —la liberal- contaba
con mds simpatias porque el protestantismo, a los ojos de los
inmigrantes, aventajaba al catolicismo en materia de oferta de
recursos sociales y cognoscitivos favorables a la integracion.
Los conservadores estimaban, por el contrario, la necesidad
estratégica de tener respeto por la especificidad de cada grupo
para facilitar la emergencia de una identidad cultural anclada
en el catolicismo y con ello descartar el peligro de la asimila-
cién y el acercamiento cultural con el protestantismo. Como ya
hemos dicho, el protestantismo siempre fue percibido por los
catdlicos estadunidenses como fuertemente asociado al modo
de vida de ese pais.

Finalmente, de estos dos puntos de vista surge una sintesis
personificada en la parroquia nacional. Esta fue disefiada para
favorecer la integracion de los inmigrantes catdlicos pero
dentro de un contexto de solidaridad étnica... y moral. Moral,
porque de este planteamiento surge la necesidad de equipar a
los actores con motivaciones de tipo religioso. Es en este con-
texto cognoscitivo en el que el arzobispo John Ireland —uno
de los hombres més notables de la jerarquia catdlica— lanza la
formula segtn la cual “An honest ballot and social decorum

71



Culturales

will do more for God’s glory and the salvation of souls than
midnight flagellation or Compostellian pilgrimages” (Herberg,
1956:163, 164).

La férmula advierte de la inutilidad de las buenas obras como
canal de acceso a la salvacidn, y en ese sentido coincide con
la concepcidn puritana del hombre piadoso, entendido éste
como un instrumento de Dios. Por otra parte, abre la puerta a
la legitimacion religiosa del interés y de la accién orientados
a la “adquisicidn capitalista”. Que una ensefianza asi haya ba-
jado a la base no hay duda, porque, para empezar, traduce una
racionalidad que es congruente con la mentalidad econémica
de un pais en donde la libertad de empresa es un verdadero
dogma. No hay que perder de vista la facultad evaluativa de
los individuos y su capacidad para comparar las proposiciones
que les conciernen (ideas, creencias, valores, etcétera) con los
hechos. La idea segtn la cual los individuos disponen de una
cierta libertad para creer o aceptar como utiles tales proposi-
ciones es una hipdtesis de base sustantiva del individualismo
metodoldgico.

La comunidad, el individuo y la parroquia
nacional o vehiculo colectivo de ascenso social

A diferencia de la vieja actitud protestante, por la que la ad-
mision a la secta se hacia sobre la base del mérito personal,
seguido de un reconocimiento social y religioso, la parroquia
se ofrecia a todos y sin discriminacién como un refugio, como
un lugar de asistencia y de oportunidades de mejoramiento
social a través de las instituciones catdlicas que emergian con
su trabajo. Para los actores sin recursos sociales y cognosciti-
vos para confeccionarse una estrategia personal de movilidad
social, la parroquia se presentaba como la opcién colectiva por
excelencia, accesible tanto para el practicante convencido como
para los indiferentes, incluyendo a las personas conocidas por
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su anticlericalismo, como ocurri6 entre los italianos (cf. Swift,
1998:197).

Esta estrategia, tenemos que precisarlo, se inscribe en un contex-
to de ruda competencia entre los diferentes grupos religiosos. El
cuerpo catélico, cuyo crecimiento se alimentaba de la inmigracion,
era particularmente codiciado por decenas de denominaciones re-
ligiosas protestantes. Se estima en cientos de miles y quizas hasta
en un millén los catélicos convertidos al protestantismo en el siglo
diecinueve (Swift,1998:197). Y si la Iglesia Catdlica logra detener
esa hemorragia de fieles, quienes en su mayoria se convertian al
protestantismo mds por motivos de tipo utilitario (perspectivas de
ascenso social) que axioldgico (convicciones religiosas de tipo
escatolégico), fue gracias al pragmatismo descrito en las paginas
anteriores.

Cada grupo nacional contaba con su propia parroquia, y en
cada parroquia era imposible disociar la pertenencia religiosa de
la lengua vernicula de sus miembros, que es el otro rasgo
de la cultura. Para los alemanes era sencillamente inconcebible
el empleo en los oficios religiosos de una lengua que no fuera
la suya. Para ellos la lengua era la mas grande de las “guardias
de la fe”.

Este sentimiento explica la multiplicacion de las “Iglesias
nacionales”. En los hechos, estas Iglesias nacionales gozaban
de una autonomia relativa en la medida en que ellas mismas
administraban sus propios problemas. Por ejemplo, la asigna-
cion de un sacerdote a una parroquia se apegaba a un criterio
definido por los mismos miembros de la comunidad: el del
conocimiento de la lengua y la cultura de los fieles, en el caso
de que el sacerdote no fuera él mismo inmigrante originario del
mismo pais. La prerrogativa es una concesion “tardia” que hace
la jerarquia catdlica local y el Vaticano a los partidarios del trus-
teeismo (dirigido por el bajo clero, compuesto esencialmente por
inmigrantes alemanes e italianos, y los lideres de la comunidad
laica), para el que la didcesis debia normarse, no de acuerdo
con criterios territoriales, sino en funcién de la nacionalidad y
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la cultura de la comunidad laica.!” La rebelion de los trustees,
hay que recordarlo, es un conflicto que se extiende a lo largo del
primer cuarto del siglo diecinueve, y surge como una reaccion
contra la recuperacién del control de las parroquias por parte de
la jerarquia catdlica. Recordemos también que esto sucede en
un momento en el que la jerarquia, practicamente inexistente, se
reconstituia conforme se acrecentaba la inmigracién de clérigos
y fieles originarios de Irlanda e Italia.'®

Como dice Weber, “para mantener su posicion de fuerza y
ampliar el nimero de adeptos, el clero se ve frecuentemente
obligado a ser generosamente receptivo a las necesidades de los
laicos” (1996:174). En todas partes el clero se ha visto obligado
a acomodarse a esta exigencia, a la concepcion politeista de los
campesinos bajo el Imperio Romano y también durante la Nueva
Espafia, para no citar mds que un par de ejemplos. De la misma
manera, en Estados Unidos el clero catdlico reconoce las aspira-
ciones de su laicado en el marco de la parroquia nacional, y con
tanta mas facilidad, que las formaciones religiosas dominadas
por laicos se imponian como una referencia obligada a ambas
partes.

La fuerza del laicado dentro de la Iglesia Catdlica estaduni-
dense no es menor. Se puede ver claramente en la severidad
con la que los laicos tratan el escindalo de la pedofilia que

17 La parroquia nacional desaparece como concepto después de la Segunda
Guerra Mundial, una vez agotados los grandes flujos de la inmigracién masiva
(Becker, 1988:1483).

18 El catolicismo del periodo colonial es animado esencialmente por estaduni-
denses originarios de Inglaterra, descendientes de los fundadores de Maryland,
muy lejos del interés de Roma. No es sino a partir de la llegada masiva de irlande-
ses y alemanes que la jerarquia cat6lica comienza a reconstituirse. En 1776 sélo un
1.8 por ciento de la poblacién era de confesion catdlica (Finke y Stark, 1992:52),
y se tuvo que esperar hasta 1806 para que Roma le asignara a Boston su primer
obispo (Billington, 1938). El catolicismo del periodo colonial conoce un proceso
parecido al que experimenta la Iglesia Anglicana en la misma etapa: sin jerarquia,
funcionaba como una denominacidén protestante y hasta era percibida como tal
en ciertas colonias, como por ejemplo Rhode Island, en donde, segtin Billington,
gozaba de una tolerancia total.
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sacude actualmente a la jerarquia. Todo parece indicar que
la nocién de autoridad que el laicado catdlico suscribe ya no
se fundamenta en la piedad filial, que es la nocién en la que se
sustenta la subordinacién del laicado al prelado en el catolicis-
mo tradicional. Se trata de un punto en el que el catolicismo de
los Estados Unidos emula al protestantismo y, de una manera
tanto més clara que con la piedad filial, transforma en defe-
rencia. La deferencia se define como una actitud de respeto,
a la manera como lo expresaban los colonos con respecto al
magistrado y los ministros que gobernaban la bahia de Massa-
chusetts (cf. Baltzell, 1979). La piedad filial, por el contrario,
exige una actitud de sumision con respecto a la autoridad. La
piedad atestigua de la fe en Cristo y de la Iglesia que lo encarna.
Sin piedad no habria jerarquia y sin jerarquia tampoco habria
“mision salvadora”.

Volviendo a lo que habiamos dicho antes: ademds de ser un
lugar de culto, la parroquia era un lugar de socializacién co-
munitaria. Dicho de otra manera, la parroquia no atraia sélo a
los “pobres de espiritu”: la comunidad de fieles contaba con la
presencia de activistas poco piadosos y mas preocupados por los
problemas sociales que aquejaban a la comunidad. La presencia
de estos individuos de alguna manera le marcan limites a la au-
toridad del clero sobre los intereses de la comunidad. La prueba
es que muchas de sus exigencias se convierten en realidades,
como por ejemplo el hecho de que el perfil del sacerdote debia
ser compatible culturalmente con el de la comunidad de fieles:
hablar la misma lengua y de preferencia compartir el mismo
origen nacional. En la medida en que la relacién de fuerzas lo
permitia, la comunidad elegia al sacerdote en funcion de su
maleabilidad.

En este orden de ideas, podemos citar el caso del padre William
Hogan, quien, bajo la presion de la congregacion, en la crisis
de los trustees los acompafia en sus reivindicaciones, pese a la
amenaza y la ejecucidén mas tarde de la excomunion por parte
del Vaticano (cf. Billington, 1938:38-39).
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Se trata de un estado de cosas que redunda en una mayor parti-
cipacion del laicado en los asuntos de la parroquia. No olvidemos
que, en lo ideal, los catdlicos se inspiraban en la experiencia de
los protestantes en materia de organizacion eclesidstica.

La emulacién que hacian las parroquias nacionales de las
denominaciones protestantes en cuanto al lugar que ofrecian
a la participacion de los laicos en los asuntos de la comunidad
abre la puerta a la creacién de instituciones de ayuda, como las
organizaciones de fraternidad, confrerfas, hospitales y orfeli-
natos, y aun de escuelas orientadas a la ensefianza de la lengua
maternal de los grupos étnicos (cf. Becker, 1988:1483). Final-
mente, el clero y el laicado trabajan conjuntamente, y de manera
compatible con la idea de que la salvacion comienza desde este
mundo, en la creacion de toda una infraestructura de caracter
mutual. De acuerdo con un autor, es gracias a este esquema —el
de la parroquia nacional— que los catélicos del siglo diecinueve
se benefician de un proceso de integracion econdmica y cultural
(Budde, 1992).

La proposicién que avanza Budde es sin duda alguna correcta,
pero no deja de ser un enunciado, y en ese sentido merece —para
fundamentarla objetivamente— que se le analice desde una pers-
pectiva microsociolégica, como lo prescribe la metodologia
individualista. El lector recordard que nuestra concepcion de la
causalidad es racional y no positiva, por lo cual una explicacion
basada en motivos y razones, como lo hemos venido haciendo
de manera explicita o implicita a lo largo del texto, tiene un
fundamento objetivo.

A continuacion hacemos una breve presentacion de una serie
de consideraciones tedricas que nos permitirdn comprender por
qué los estadunidenses se afilian a las organizaciones religiosas
con una frecuencia atipica con relacién a los paises mas desa-
rrollados, en donde la irreligiosidad es el comiin denominador.
La racionalidad que de una manera general explica el caricter
excepcional de los Estados Unidos en materia de religiosidad, o
lo que la literatura socioldgica define convencionalmente como
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“la excepcion religiosa americana”, afecta en lo particular a los
catélicos de ascendencia europea (cf. Lyons, 2005) pero no a
los mexicanos o de ascendencia mexicana. Se trata de un punto
que serd materia para un estudio comparativo entre ambos ca-
tolicismos.

Mecanismos cognoscitivos de identificacion
sociorreligiosa y utilitarismo religioso

Deciamos, pues, que la participacion creciente de los laicos en
los asuntos de las parroquias genera condiciones y posibilidades
para que éstas fueran instrumentadas racionalmente como clubes
de ayuda mutualista, acrecentando con ello el sentido del utilita-
rismo entre los fieles catdlicos. No deja de ser significativo que,
aun cuando hoy en dia la religiosidad de los protestantes pueda
ser mas intensa que la de los cat6licos,' la frecuencia con la que
estos ultimos participan como miembros activos en sus propias
parroquias es mayor que la de aquéllos (70 contra 74 por ciento)
(cf- Lyons, 2005).

De considerar la actitud de los individuos bajo el angulo de la
l6gica (mecanismos cognoscitivos) responsable de la adhesiéon
a las formaciones religiosas, dirfamos que esa actitud descan-
sa en cdlculos utilitarios que maximizan la diferencia entre
las ventajas y los costos derivados de la misma. En efecto, la
adhesion significa una contribucién periddica a cambio de un
beneficio: la retribucion eventual que la formacién religiosa
podria devolverle bajo la forma de acceso a su infraestructura
mutualista. Otro beneficio podria ser el prestigio (adquirido o
esperado) que el individuo retira de su formacion religiosa, como
un efecto derivado de la contribucion colectiva bajo cualquier
forma, financiera o participativa. Se trata de un prestigio que

1% Por religiosidad més intensa entiéndase la importancia que los fieles le conce-
den a la religién para comprender sus problemas, la importancia que tiene para sus

vidas, la frecuencia con la que asisten a sus templos y la confianza que le tienen
a sus cleros (c¢f. Lyons, 2005).
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tiene sentido para los actores porque significa algo, y ese algo
es un estatus personal que se confunde también con el del grupo
al que se pertenece. Ahora bien, en un pais multiétnico, como es
Estados Unidos, cada formacion religiosa se ha visto a lo largo
de su historia dominado por un grupo étnico o de ascendencia
nacional particular (cf. Finke y Stark, 1992), y ello no hace mas
que exacerbar la identidad de los grupos subalternos. Al final de
cuentas, tenemos a los grupos expresando frente a la sociedad
las caracteristicas socioculturales de sus miembros. Podriamos
decir que es a través de una especie de agregacion que la insti-
tucion religiosa o la parroquia del gueto expresa la personalidad
cultural de cada uno de los miembros, su ego, sus intereses tanto
materiales como ideales. El homo sociologicus trata siempre de
afirmarse a si mismo, pero como no puede definirse socialmente
sin referencia a los demads, se ve obligado a identificarse con los
demds miembros de su comunidad y a participar de ese proce-
so por el cual los grupos “tratan de subrayar su identidad, de
distinguirse de los demés profundizando la distancia que lo[s]
separa de lo inferior para acercarse a lo superior” (Cherkaoui,
1992:121). Al jugar el juego de la estratificacion social, el indi-
viduo entra en un proceso de asimilacién en el que es el grupo
estatutario superior, en este caso el grupo WASP (blanco, anglo-
sajon y protestante), el que define las normas y los valores del
prestigio. Estamos, por supuesto, lejos del pluralismo cultural
que caracterizara a la sociedad estadunidense a partir de los afios
sesenta del siglo veinte.

Los WASP eran mayoria en el siglo diecinueve® y el poder poli-
tico, econdémico y financiero convergia en ellos. Se trataba de un
monopolio que se ha desmoronado desde hace un buen tiempo,
como lo constata Molnar (1986:81-81). Habia un consenso en
cuanto a las normas y los valores definitorios de ese prestigio.
Era un consenso que emanaba de la masa WASP de la poblacién

% De acuerdo con proyecciones realizadas por el Bureau of Census de los Esta-
dos Unidos, para 2044 la poblacién blanca definida como WASP seria sobrepasada
en nimero por los hispanos (Bureau of Census, 2004).
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y abrazaba a todos los estratos de la sociedad, incluyendo a los
inmigrantes catdlicos de ascendencia europea, nuestros actores
tipicos ideales.

Religion, geografia, efectos cognoscitivos
y consecuencias inesperadas

La espera de la salvacion en el més alld es mas manifiesta en
los estratos sociales bajos, nos dice Weber en su Economia y
sociedad (1974:389, 390, 393). Aqui Weber concibe la creen-
cia en la redencion como un efecto cognoscitivo derivado de
la precariedad existencial que caracteriza a los estratos pobres
de la sociedad (cf. Boudon, 1995). Planteado de otra manera:
los pobres subliman el sufrimiento que experimentan en este
mundo. Aunque cabe bien precisar que la proposicion en
cuestion tiene mas probabilidad de confirmarse empiricamente
entre los pobres, pero sélo cuando éstos viven en contextos
marcados por la pobreza y la inamovilidad social. El fatalismo
(laresignacion social, para decirlo de otra manera) prospera en
los contextos en donde el esfuerzo permite a lo mas sobrevivir
econOmicamente, como lo demuestran crudamente los relatos
de vida reconstituidos por Oscar Lewis (cf. 1961, 1980). Pero,
por otra parte, encontramos que el llamado a la providencia
y la promesa de la compensacién en el més alld se vuelven
menos apremiantes en los contextos que ofrecen perspectivas
de prosperidad material.

Estados Unidos es el pais de inmigracién que mejor ha en-
carnado, bien que mal, la idea de la felicidad en el mundo... y
el que més ha explotado, también para bien y para mal, el elan
de los inmigrantes atraidos por el “suefio americano”. Y esto es
particularmente mds acertado para los inmigrantes del periodo
de la industrializacién que para los que inmigraron durante el
periodo colonial, quienes en su mayoria eran protestantes en
busca de libertad religiosa.
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Ahora bien, de los inmigrantes del periodo de la industrializa-
cion, entre los que llegaron en el siglo diecinueve y principios
del siglo veinte se cuentan los catdlicos de ascendencia europea:
irlandeses, alemanes, polacos e italianos, principalmente. La
importancia del reto —la “felicidad al otro lado del mundo”- re-
vela mucho de la psicologia de estos inmigrantes: de la literatura
socioldgica que hemos podido consultar se puede facilmente
inferir que no eran fatalistas instalados cognoscitivamente en la
creencia de una felicidad que no podia ser de este mundo. Eran,
en su mayoria, individuos s6lidos dispuestos a invertir su destino.
Pese a ello, no eran raros los que perecian de agotamiento y los
que llegaban en calidad de enfermos y asistidos desde su arribo
al puerto de Nueva York (cf. Billington, 1938:211).

La Iglesia Catdlica apoyaba decididamente a los inmigrantes
que por desfortuna cafan bajo la administracién de la asis-
tencia publica, pero estaba lejos de compartir el pesimismo
sociolégico de los marxistas que caracterizara a los te6logos
de la liberacién un siglo después. La porosidad de los estratos
sociales hacia perceptible, a los ojos de todos, la posibilidad
del ascenso social.

A diferencia de otros grupos étnicos no inmigrantes, como los
nativos norteamericanos, y de los mexicanos del sudoeste tanto
del periodo de la conquista como de la posconquista (sic),*' el elan
de los catdlicos europeos se nutria del fuerte sentimiento de vivir
como inmigrantes en un pais separado por el Atlantico de su pais
natal y de estar imposibilitados de regresar de forma inmediata
dada la distancia y los costos que ello significaba en términos de
esfuerzo y finanzas. Bajo estas circunstancias, la lgica de estos
inmigrantes favorecia la adhesion a los programas de “america-
nizacion” promovidos por la misma Iglesia Catélica en el marco
de las parroquias nacionales.

2! La situacién contextual endogdmica —matrimonios transgeneracionales— que
los mexicanos del sudoeste experimentan durante mucho tiempo, y aunados a
ella el cardcter casi virtual de la frontera y la facilidad consecuente con la que

inmigraban, favorecia la difusion entre la poblacién de la “conciencia indigena”
que originalmente afectaba a los “pobladores”.
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Nada mas alejado de esta conceptualizacidn y marco interactivo
que la experiencia de los mexicanos en los Estados Unidos. Pero,
en fin, ése es tema para otro articulo.

Conclusiones

Para Weber, larealidad es el resultado de una serie de numerosos
e inextricables acontecimientos, y en ese sentido es extremada-
mente compleja como para atribuirle al factor religioso un peso
determinante. El factor religioso juega a fondo un papel impor-
tante en el desarrollo econémico y en los procesos de estratifi-
cacion social que lo acompafian, pero como consecuencia de su
intervencion en el marco de una realidad singular e irrepetible.
No es que B, ala manera de una ley, haya resultado del elemento
A, sino que mas bien el elemento A incita a los actores a producir
B, sin perder de vista que bajo otras circunstancias sociales el
elemento A podria bien dejar de producir B (Boudon, 2004). Se
trata de una proposicion vélida en tiempo y espacio.

Es opinién de Weber que los puritanos son los portadores
histéricos de la racionalidad econdmica capitalista; pero eso no
excluye que otros actores con otras sensibilidades religiosas
no la hayan podido adquirir cognoscitivamente hablando. We-
ber habla claramente de un proceso de racionalizacién difusa o
difusioén sociocognoscitiva del ascetismo religioso-econdmico
entre los catdlicos y otras formaciones religiosas protestantes.
Ademas, estos procesos de racionalidad difusa prosperan mas
en las ciudades que en el campo. Y esto es tanto més verdad que
desde principios del siglo diecinueve el dinamismo econémico
se desplaza del campo a las ciudades, acarreando con ello un
beneficio inesperado a los catélicos que, contra su voluntad
(pues el acceso a la propiedad agricola era casi imposible dada
la especulacion galopante), se concentraban en las metrépolis
de la costa este. Nueva York, el paso obligado para todos los
inmigrantes catolicos originarios de Europa, no era un puerto
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fronterizo perdido en algin lugar del desierto entre México y
Estados Unidos; era una metrépoli en pleno auge industrial que
ofrecia oportunidades de empleo a los recién llegados.

En la fabrica —a diferencia de lo que ocurria con los trabajadores
agricolas mexicanos del sudoeste—** los inmigrantes catélicos de
ascendencia europea se sometian a la disciplina y al aprendizaje
de las técnicas mas novedosas de produccién. Era un proceso
que en el largo plazo sorprendié a los protestantes, quienes ante
la degradacion de la economia agricola emigraron a las ciudades
para competir por los empleos industriales con los catélicos, pero
desde una posicion de desventaja.

La geografia, como pardmetro contextual, pudo haber afectado
cognoscitivamente a los inmigrantes en el sentido de complicar
los proyectos de regreso, dadas las distancias inmensas que los
separaban de sus lugares de origen y lo que ello implicaba en tér-
minos de costos financieros y humanos. En estas circunstancias,
la inmigracion tuvo enorme probabilidad de haber sido integrada
cognoscitivamente como un proyecto de vida definitivo. Es por
eso0, o parcialmente por eso, que los inmigrantes en cuestion se
mostraban abiertamente receptivos a los programas de ‘“ameri-
canizacion” promovidos por la Iglesia Catdlica en el marco de
la parroquia nacional.

Ademas de cumplir con su funcién sustantiva —la de formar
ética y moralmente a sus fieles—, la parroquia se convierte en un
lugar de activismo cultural y politico-comunitario.

La parroquia nacional es un concepto que emerge como con-
secuencia de un largo proceso pautado de conflictos con el alto
clero y de ruda competencia por los fieles con las diferentes
denominaciones protestantes. La Iglesia Catdlica logra frenar la
conversion masiva de catdlicos al protestantismo, pero para ello
tuvo que ceder parcialmente el control de las parroquias al laicado
y trabajar con éste en la construccion de una vasta infraestructura
educativa y asistencial para su propio beneficio.

22 Considérese esta caracteristica como un parametro contextual histéricamente
activo en la formacion de los valores.
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En la costa este, los inmigrantes catélicos de ascendencia euro-
pea participan, pues, del cosmopolitismo de la metrépoli y de la
posibilidad de evaluar la experiencia congregacional de los pro-
testantes en términos de compatibilidad con las exigencias de un
contexto fuertemente marcado por la modernidad. La percepcion
evaluativa de los catdlicos da pie a innovaciones de tipo ritual y
organizacional, generando con ello condiciones favorables para
que a), por una parte, los laicos participen de manera mas deci-
dida en los problemas parroquiales y b), por la otra, se diluya la
pasividad que el ritual catdlico asigna a sus fieles. Al introducir
tales innovaciones, el catolicismo norteamericano elimina una
“disposicion”? contraria al racionalismo utilitario.

Los efectos cognoscitivos de esa indole son numerosos y de
una manera general explican la congruencia racional de los
inmigrantes catdlicos con el utilitarismo del modo de vida esta-
dunidense. Por ello decimos que las religiones educan éticamente
hablando a sus fieles en funcién del contexto en el que éstos
actian. Es més plausible, por ejemplo, que los catdlicos sean
mads sensibles a la promesa de redencién en contextos en donde
la pobreza afecta en proporciones importantes a la poblaciéon que
en contextos en los que la percepcién de llevar una vida social-
mente digna es claramente visible. El catolicismo tradicional,
el que opera en los contextos de pobreza, no invita a concebir
la riqueza como el producto de una tarea que es grata a Dios,
como lo entiende el catolicismo estadunidense, influido en este
aspecto por el protestantismo histérico y su impacto difuso en

2 Weber emplea la nocién de disposicién con un sentido distinto al que vehicula
la filosoffa disposicional de la accién de Pierre Bourdieu, la que por definicién
conecta con la teoria de la socializacion y con la nocién de condicionamiento.
Por disposicion habria mas bien que entender un estado de dnimo que, aunque
condicionado por la situacién desde la que el individuo evalia su entorno, no
es desfavorable a la racionalizacién. Si en este caso la disposicion favorece la
pasividad, ésta es no menos consentida y en consecuencia avalada por medio de
una argumentacion o sistema de razones posibles de reconstruir, en el sentido
operativo de la metodologia individualista. Se trata, pues, de una actitud racional
cuya comprension pasa mas facilmente si se concibe desde una perspectiva de
“posicion” e “implicacién” (cf. Boudon, 2003:90).
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el conjunto de la sociedad, sino como un obstaculo que empe-
quefiece espiritualmente. De alli la vergiienza y la desinhibicion
con las que los individuos se asumen aqui y all4 ante las cosas
cuantificables en dinero, segin algunas encuestas de caricter
psicoldgico (Israel, 2000).

Los estadunidenses opinan en buena proporcién que los
hombres ricos son ricos porque trabajan duro. Entre ellos el
rico y la riqueza son percibidos con admiracién. Las Iglesias,
por su parte, no podrian percibir de otra manera la riqueza y a
los hombres ricos. Si el intercambio que esta en la base de las
transacciones comerciales y de acumulacién de lariqueza cuenta
con la bendicién de Dios (véase la leyenda inscrita en el papel
moneda: In God We Trust), ;por qué sus operadores no podrian
contar con el aval de sus Iglesias? Por supuesto que podriamos
considerar este dltimo punto como una transposicion simbdlica
de un estado de cosas bien reales pero que en tltima instancia y
gracias a la trascendencia refuerza la admiracion del publico por
la riqueza y por los hombres ricos. Si se invoca a Dios es para
moralizar el culto al délar, el dinero, la riqueza y los ricos. Con
ello se logra un efecto cognoscitivo favorable a la “filosofia de la
avaricia” y a la economia individual y colectiva. Este efecto no
siempre se presenta bajo un signo afortunado, como lo prueba la
terrible crisis financiera y econdmica que envuelve al mundo en
este momento. Con ello planteamos de nuevo la gran paradoja
weberiana de la voluntad del hombre y su destino (los efectos
perversos, para expresarlo en el lenguaje boudiano)... y de paso
la capacidad predictiva de una teoria como la que elaboré Weber
con respecto al catolicismo. La renuncia de Weber a considerar el
destino socioeconémico de los individuos portadores de la moral
catdlica—y de otras religiones— como una fatalidad se explica en
parte, sin duda alguna, a la luz de esta consideracion conceptual
y en parte por una concepcion de la causalidad que reconoce la
existencia de una multiplicidad de causas para un mismo hecho
social. De alli la recomendacion metodoldgica, como lo sugiere
Maffesoli, de integrar al andlisis el mayor nimero posible de
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parametros, aun cuando algunos de ellos nos parezcan inutiles
y redundantes (Maffesoli, 1985:58), como podrd ser el caso de
la geografia, la distancia del pais de origen, etcétera.

De considerar, entonces, la tesis religiosa de Weber bajo el
estricto aspecto de la divisa segun la cual, “siendo todo igual
en datos y circunstancias”, es muy posible que la posicién
socioecondmica de los protestantes y catdlicos hubiese evolu-
cionado de manera casi inalterable. Pero, como lo hemos visto,
la realidad social no s6lo evoluciona de una manera compleja
en su totalidad, sino que en lo particular nos encontramos con
que el protestantismo de tipo asceta que analiza Weber deja
de existir y el catolicismo, por su parte, evoluciona abrazando
aspectos del protestantismo conforme a la ética econdmica
capitalista.
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