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Creencias, Rituales y Memoria. Una introduccidn
a la Ciencia Cognitiva de la Religion

Beliefs, Rituals, and Memory. An introduction to
the Cognitive Science of Religion

Crencas, rituais e memoria. Uma Introducao a
Ciéncia Cognitiva da Religiao

RESUMEN

La Ciencia Cognitiva de la Religién es
un campo de investigacion
interdisciplinario que surge en los afios
1990s, congregando distintas
disciplinas y métodos. Su interés es
explicar los procesos cognitivos que
subyacen a las creencias y practicas
religiosas, asi como situar las mismas
en la historia natural y evolutiva de
nuestra especie. En el presente articulo
se describira dicho campo
interdisciplinario en sus aspectos
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principales, asi como en dos de sus
lineas centrales de investigacion: la
epidemiologia de las creencias
religiosas, y el estudio cognitivo de los
rituales religiosos. Ambas lineas de
investigacion estudian el problema de
como las ideas y practicas religiosas
interactian con la memoria y otros
procesos cognitivos, tratando de
explicar laamplia dispersion de los
fendmenos religiosos en el mundo.

Palabras clave: Ciencia Cognitiva de la Religion; ideas religiosas; rituales religiosos;

memoria
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ABSTRACT

The Cognitive Science of Religion is an
interdisciplinary research field born in
the 1990s. It combines different
disciplines and methods, united by the
common interest of explaining the
cognitive processes underlying religious
beliefs and practices, and situating
them in the natural evolutionary history
of the human species. In the current
article, the essential features of this
interdisciplinary field will be described,

including a presentation of two of its
most important research foci: the
epidemiology of religious beliefs, and
the cognitive study of religious rituals.
Both lines of research are concerned
with how religious ideas and practices
interact with memory and other
cognitive processes, trying to explain
the widespread occurrence of religious
phenomena around the world.

Keywords: Cognitive Science of Religion; religious ideas; religious rituals; memory

RESUMO

A Ciéncia Cognitiva da Religido € um
campo de pesquisa interdisciplinar que
surgiu na década de 1990, e reulne
diferentes disciplinas e métodos. Seu
interesse é explicar 0s processos
cognitivos que fundamentam a crengas
e praticas religiosas e coloca-los na
historia natural e evolutiva de nossa
espécie. Este artigo descreve esse
campo interdisciplinar e seus principais
aspectos. NOs descrevemos duas das

suas principais linhas de pesquisa: a
epidemiologia das crengas religiosas, e
0 estudo cognitivo de os rituais
religiosos. As duas linhas de
investigacdo estudam o problema de
como as idéias e praticas religiosas
afetar a memoéria e outros processos
cognitivos, tentando explicar a grande
dispersao dos fendmenos religiosos no
mundo.

Palavras-chave: Ciéncia Cognitiva da Religido; idéias religiosas; rituais religiosos;
memoria

a “Ciencia Cognitiva de la Religion” (de aqui en mas, CCR) es un enfoque
Linterdisciplinario cuyo desarrollo comienza en los afios 1990s, integrando
distintas disciplinas (e.g. psicologia cognitiva, antropologia cognitiva, biologia
evolucionista, neurociencias, filosofia, historia de la religion, psicologia del desarrollo),
y orientaciones metodolédgicas (e.g. etnografia, modelos matematicos, investigacion
historiografica, técnicas de neuroimagen, investigacion experimental, juegos

economicos). El objetivo central de la CCR no es el de interpretar o describir
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manifestaciones historicas o culturales de determinadas religiones en particular, como
sucede por lo general en la antropologia cultural, la historia de las religiones, o los
estudios de la religion en general. En tanto se trata de un campo interdisciplinario
donde lo cognitivo es central por definicion, la agenda de investigacion esté orientada
a analizar patrones recurrentes en el pensamiento y comportamiento religioso, de
modo de poder explicar el porqué de la presencia cuasi universal de la religion en la
historia y cultura humana.

Del mismo modo que las ciencias cognitivas en general, la CCR parte de la idea de
gue la mente humana no seria una tabula rasa capaz de absorber cualquier contenido
cultural, sino que poseeriauna arquitectura propia, con sus constricciones,
potencialidades y sesgos. Esto no implica que lo cultural deba ser reducido a nuestra
naturaleza biolégica, sino que la cultura no es un fenémeno autorreferencial, y que
debe ser entendida en su relaciéon con disposiciones naturales de la mente/cerebro,
desarrolladas por la especie humana a lo largo de su historia evolutiva. La CCR
supone entonces que creencias y practicas religiosas -al igual que todo conocimiento y
accion humana-son desarrolladas a partir de ciertas capacidades cognitivas, presentes
en la arquitectura del cerebro humano desde por lo menos fines del Pleistoceno.

Las dificultades en torno a qué es lo que caracteriza a la religion han llevado a
distintas definiciones de acuerdo a las disciplinas y los enfoques involucrados. En
ciencias sociales, es comun clasificar dichas definiciones en un polo sustancialista
(religion como un sistema de creencias trascendentales y practicas rituales articuladas
a una institucion religiosa que las legitima a través de un sistema social de jerarquias),
y un polo funcionalista (religion como un conjunto de construcciones imaginarias y
representaciones que permiten conectar la vida cotidiana del individuo con sentidos
existenciales y/o trascendentales, promesas de salvacion, valores sociales
compartidos, o busquedas comunitarias de utopias). En el caso especifico de las

creencias religiosas, es comun que se destaque su caracter sobrenatural o sagrado,
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mas alla de si se las relacione con seres espirituales (postulado tyloriano), o con una
fuerza invisible subyacente (postulado durkheimiano). En el caso del ritual religioso,
éste ha sido usualmente concebido como espacio por excelencia para la comunicacion
con entidades espirituales o para el manejo de fuerzas sobrenaturales, asi como una
instancia de interaccion social que fortalece la cohesion a nivel grupal, y la identidad
cultural a nivel individual. Como veremos méas adelante, la CCR retoma estos
aspectos, pero amplia su andlisis mediante una lectura cognitiva y evolucionista, e
intenta someterlos a prueba empiricamente, a través de diversas metodologias de
investigacion.

En el presente articulo se describira a grandes rasgos el campo interdisciplinario de la
CCR. En la primera seccion titulada “Naturaleza, evolucién y cogniciéon en la CCR”, se
describirael campo de investigacion de la CCR en tanto enfoque naturalista y
evolucionista. Para ello analizaremosla nocién de la religion como“producto derivado”
de la arquitectura cognitiva modular. Esto traerd consigo distintas posiciones en torno
a si la religion es o no un fendmeno adaptativo. En la seccion “Creencias, agentes
sobrenaturales y contraintuitividad” se describiran las principales ideas y problemas en
torno al estudiode las ideas religiosas en CCR: el “antropomorfismo” de Stewart
Guthrie, la “deteccion de agentes” de Justin Barrett, y la “contraintuitividad” de Pascal
Boyer. Finalmente, en “Rituales y memoria”, se analizaran las principales teorias del
ritualen CCR: la “teoria de la forma ritual” de Lawson & McCauley, la teoria de los
“modos de religiosidad” de Whitehouse, y —brevemente- otros modelos posteriores. El
articulo se focalizard en éstas dos lineas de investigacion, ambas centrales y
fundacionales en el campo de la CCR.

Cabe sefalar que, por motivos de desarrollo tematico y de extension, dejaremos de
lado otras lineas que actualmente comienzan a tener un desarrollo cada vez mayor,
como ser el estudio de las “experiencias religiosas” o el de los factores “prosociales”

de la religion. En el caso del estudio neuropsicoldgico de las experiencias religiosas, si
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bien un posible correlato neurolégico comienza a formularse en los afios 1970s con la
descripcion de ciertas experiencias misticas en pacientes con epilepsia del I6bulo
temporal, es en los afios 1990s que florece un interés por su estudio a través de
distintas técnicas de neuroimagen. El estudio de distintas practicas religiosas (e.g.
meditacion budista, yoga, oracidbn en monjas carmelitas, practica de glosolalia en
pentecostales, lectura de pasajes biblicos en protestantes) lleva a distintos enfoques,
desde aquellos que proponen un patron neuropsicolégico universal (el modelo sui
generis de la “gran experiencia religiosa”), hasta otros que hablan una gran variedad
de experiencias y la activacion de distintas areas del cerebro segun la practica
estudiada(para una revision del tema, Schjgdt, 2009). En el caso del estudio de la
relacion entre religion y prosocialidad, si bien dicha idea puede rastrearse en la
sociologia de Durkheim o en el psicoanalisis freudiano, la CCR dar4d un marco
evolutivo actualizado, asi como buscard someter dicha relacién a prueba, a través de

distintos disefios de investigacion.

Naturaleza, evolucion y cognicion en la CCR

Si bien la formulacibn de una teoria cognitiva de la religibn puede rastrearse
tempranamente a los afios 1970s (Guthrie, 1980; Lawson, 1976; Sperber, 1975; Staal,
1979), el campo de la CCR comienza a desarrollarse recién en los afios 1990s.
Primeroa través de la publicacion de “Repensando la Religion” de Lawson & McCauley
(1990), donde se expone un modelo cognitivo para entender las practicas rituales
religiosas. Un segundo momento lo marca Guthrie (1993) y su libro “Rostros en las
nubes”, donde se presenta al antropomorfismo como caracteristica central de la
religion. Un tercer momento lo marca la publicacion de “La Naturaleza de las Ideas
Religiosas” por Boyer (1994), quien desarrolla y sintetiza las directrices del programa
de investigacion de la CCR, proponiendo la inclusion de una perspectiva naturalista

para el estudio de la religion. Finalmente, los articulos de Lawson (2000) “Hacia una
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Ciencia Cognitiva de la Religion”, y Barrett (2000) “Explorando los fundamentos
naturales de la religion” marcan la consolidacion definitiva y el nombramiento del
campo interdisciplinario. La mencion de las obras de Lawson & McCauley, Guthrie y
Boyer no es menor, dado que cada una de ellas marca el inicio de distintas lineas
sobre las que se centrara la agenda de investigacion de la CCR: el estudio cognitivo
de la estructura ritual, la concepcion de las ideas religiosas en términos de agentes
sobrenaturales, y la explicacion de la religion en términos naturales y cognitivos.

El proyecto de una explicaciébn naturalista de los fenbmenos religiosos define el
“nucleo duro” del programa de investigacion de la CCR, fuertemente enraizado en las
ciencias cognitivas por un lado, y la psicologia evolucionista por otro. El problema
central de la CCR es como explicar la religion en tanto producto cognitivo derivado de
nuestrascapacidades naturales de comprender y relacionarnos con el mundo. Dichas
capacidades no pueden entenderse sin remitir a un proceso evolutivo de desarrollo de
nuestra mente/cerebro, lo cual implica situar la religion en una profundidad temporal
que abarque no solamente una “historia universal” en el sentido “humanistico” del
término, sino también una historia natural del desarrollo de nuestra especie y de los
seres vivos en general. Para ello, gran parte de la CCR se fundamenta en el concepto
de modularidad de la psicologia evolucionista, bajo la ideade que nuestra cognicién
dispone natural, neurold6gica, y madurativamente de determinadas capacidades de
dominio especifico denominadas “mdédulos”, adquiridas en el proceso de desarrollo
biol6gico de nuestra especie. La presencia de estos moédulosseria universal en la
especie humana, dado que nuestra arquitecturacerebral no ha sufrido grandes
cambios desde por lo menos los dltimos 50 mil afios. Ejemplos de modulos cognitivos
son los involucrados en el reconocimiento de rostros, en las habilidades linguisticas, o
en el reconocimiento de agentes.

EnCCR, la idea de modularidad supone que la religion es un “producto derivado” —by-

product- de la conjuncion e interaccion de distintas modularidades, como ser las
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relacionadas a la deteccion de agentes, la teoria de la mente, o la cognicién social en
general. No existiria entonces una “mente religiosa” en si misma, sino una variedad de
fendmenos religiosos que derivarian de procesos y médulos cognitivos mas generales.
El origen de esta idea puede ser adjudicado a Darwin,quien en “El Origen del Hombre”
plantea la hipétesis de la religibn como producto de la combinacién y superposicién de
varios elementos psicologicos. En el caso de la devocién religiosa, Darwin rastrea su
origen en elementos emocionales como el amor, la sumision, el miedo, el sentimiento
de dependencia, la esperanza, la gratitud. En el caso de las creencias en seres
sobrenaturales, su origen podria encontrarse en la atribucion de pasiones y agencia a
fendmenos naturales. Darwin pone el ejemplo de su perro, que ladra cada vez que una
ligera brisa golpeael quitasol, confundiendo el viento con un agente intencional
(Darwin, 2009, p. 47). Para Darwin la religiéon seria un producto de la conjuncién de
estos distintos elementos psicologicos, una especie de error ocasional, una ilusion de
nuestro sistema nervioso,sin una funcion adaptativa especifica.

La hipotesis darwiniana de la religion como un producto derivado de funciones
psicolégicassera retomada y discutida en los afios 1990s, tanto en el campo de la
CCR como en distintas ramas de las ciencias naturales y sociales. El debate se
dividira entre quienes sostienen que la religion es un producto derivado no adaptativo,
y quienes piensan que tendria unafuncién adaptativa a nivel individual y/o grupal. La
primera posicién supone que la religion es un producto derivado de distintas funciones
cognitivas, que laseleccion natural no elimina dado que tampoco muestra tendencias
que no permitan su permanencia. Por ejemplo, para el antrop6logo Boyer (2001) las
ideas religiosas se propagan facilmente a nivel poblacional dadas sus caracteristicas
“contraintuitivas”, y no porque ofrezcan una ventaja desde el punto de vista
adaptativo(desarrollaremos la nocién de contraintuitividad méas adelante). En el caso
de los rituales religiosos, Boyer & Liénard (2006) plantearan a los mismos como

productos derivados de sistemas cognitivos de reconocimiento de peligro, que
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desencadenarian un tipo de comportamiento compulsivo, rigido, estereotipado,
redundante, y desconectado de metas coherentes. Este conjunto de rasgos
comportamentales producirian una sobrecarga de la atencién y la memoria de trabajo,
generando una momentanea baja de la ansiedad, pero también una fuerte tendencia a
la sugestionabilidad y a la recepcion de informacién en forma acritica.

Una segunda vision es la “adaptacionista”, donde la religién tendria un valor funcional,
sea en términos de cooperacion social, de transmisién de conocimiento, o de practicas
de sugestion y placebo. Las alternativas dentro de esta segunda opcion son variadas,
abarcando la idea de la religibn como una adaptacién genética, como una adaptacion
no genética de grupos culturales, o como un “producto derivado” de funciones
cognitivas que si bien no es adaptativo en sus origenes adquiere finalmente una
funcién adaptativa (para una revision del tema, Bulbulia, 2004). A su vez ciertas
perspectivas coevolucionistas manejan la posibilidad de una retroalimentacion entre
evolucion bioldgica y desarrollo cultural, concibiendo a la religion como un sistema de
pensamiento y practicas que se desarrolla dialécticamente con habilidades
relacionadas a la cognicion social, como ser la autoconciencia, la empatia, el
pensamiento magico, la compasién, la comunicacién simbdlica, y la manipulacién de

estados mentales.

Creencias, agentes sobrenaturales y contraintuitividad

Como menciondbamos anteriormente, la idea de una teoria cognitiva sobre las
creencias religiosas tiene antecedentes anteriores a la consolidacién del campo de la
CCR. EIl primero en plantear el estudio de la transmision religiosa en términos
cognitivosesel antropdlogo Sperber (1975), quien introduce la idea de una
"epidemiologia de las creencias", encargada de estudiar como y porqué ciertas
representaciones mentales se propagan mejor en las poblaciones humanas. Las ideas

religiosas resultarian particularmente exitosas, siendo que surgen de mecanismos de
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interpretacion simbdlica -distintos a los del procesamiento racional de informacién- que
involucran modos cuasi-aleatorios de busqueda en la memoria, disparados ante
situaciones ambiguas. Como resultado, los simbolos religiosos, a diferencia de los
signos linglisticos, terminan siendo un producto cognitivo sin propiedades
sistematicas, con una gran variacién y maleabilidad individual.

En 1980, Guthrie publica el articulo “Una teoria cognitiva de la Religién”, cuyas ideas
desarrollara posteriormente en su libro “Rostros en las nubes” de 1993. En ambos
retoma la idea clasica de antropomorfismo, donde la religibn seria un sistema
simbdlico que utiliza “modelos humanos” —human-likemodels- para la interpretacion de
fendmenos no humanos (Guthrie, 1980). Guthrie discute con una tradicibnque desde
Durkheim ha menospreciado la idea tyloriana de animismo como definicion minima de
religién, y rescata nuevamente el problema de la sobreatribucion de agencia como una
caracteristica universal de la religion. En el caso del budismo por ejemplo,
ampliamente citado como una religion sin dioses, el autor sefiala como de todos
modos las distintas ramas del budismo se encuentran profusamente invadidas por
seres sobrenaturales, siendo el “budismo ateista” una lectura filoséficay “libresca”,
distante del budismo popular. Al igual que Sperber, para Guthrie las religiones
sonformas simbdlicasderivadas de una forma de pensamiento que intentaexplicar
fendmenos que inicialmente se muestran ambiguos. Segun el autor, los “modelos
humanos” serian utilizados mas frecuentemente dado que la mente humana esta
predispuesta la mayor parte del tiempo a procesar informacion en contextos de
interaccion social.

En CCR, la interpretacion de fendmenos naturales ambiguos en términos humanosse
explicaria por la naturaleza profundamente social de nuestra mente/cerebro, pero
también por un sesgo propio de la evolucion de nuestra cognicion, que tiende a
sobreidentificar agentes en el mundo circundante. Barrett (2000), lo denomina

“Hiperactividad en el Dispositivo de Deteccién de Agentes” (de aqui en mas, HDDA),

237



Psicologia, Conocimiento y Sociedad - 9(1), 229-257 (mayo-octubre 2019) - Revisiones ISSN: 1688-7026

siendo una disposicién modularque surge durantela evolucion natural no solo del ser
humano sino también de otros animales (presente por ejemploen el perro de Darwin).
Esta hipervigilancia ha resultado mas eficiente en términos adaptativos, si tomamos en
cuenta que la identificacion de “falsos positivos” —por ejemplo, reconocer un
depredador donde no lo hay- no conlleva grandes riesgos, mientras que lo contrario
puede ser fatal. La HDDA de Barrett supone a su vez que lo caracteristico de la
religibn no seria el antropomorfismo, sino la identificacion de agentes en términos
generales, sean 0 no humanos.

La idea es posteriormente elaborada por Barrett & Richert (2003), quienes a partir del
estudio del desarrollo del conceptode Dios en nifios y nifias proponen lo que
denominan la “hipétesis de la preparacion”. Para los autores, las representaciones
tempranas de agentes sobrenaturales en nifios y niflas se basan en estructuras
conceptuales mas generales que las antropomorficas, con dos caracteristicas
centrales: i. el reconocimiento general de agentes intencionales, incluyendo animales
no humanos, lo cual implica una flexibilidad mayor a la hora de incluir propiedades
“sobrehumanas”; ii. La tendencia que nifilos y nifias muestran a atribuir propiedades
sobrehumanas a otras personas, por ejemplo sus padres o adultos en general (idea
que los autores rastrean en las teorias de Piaget y Freud).

Volviendo nuevamente a los inicios del programa de investigacion de la CCR, Boyer
plantea la idea de la "naturaleza de la religién" (Boyer, 1994), asi como la hip6tesis de
gue la religiéon se caracterizaria por el uso de "ideas minimamente contraintuitivas"
(Boyer, 2001). Como vimos anteriormente, la idea de la "naturaleza de las ideas
religiosas" supone que existe un trasfondo cognitivo universal detras de la formacion
de ideas en general. Siguiendo los estudios de Frank C. Keil en psicologia del
desarrollo, Boyer plantea cémo desde edad temprana desarrollamos naturalmente
determinados principios intuitivos dedominio-especifico, relacionados con una fisica

intuitiva, una biologia intuitiva, y una psicologia intuitiva. Las categorias se encuentran
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anidadas jerarquicamente, y de cada una de ellas se derivan espontaneamente
determinados “supuestos ontolégicos” (Figura 1). Por ejemplo, inferimos vy
reconocemos cualidades propias de los objetos fisicos y sus interacciones mutuas
pero, al tratar con seres vivos, agregamos otras cualidades nuevas, en tanto les
atribuimos también capacidad de agencia e intencionalidad. Al tratar con seres
humanos, agregamos otras cualidades psicologicas, por ejemplo, creencias,
sentimientos y expectativas. Siguiendo los estudios del antrop6logo Scott Atran sobre
la presencia transcultural de categorias como la de “seres vivos”, Boyer plantea como
estas categorizaciones serian naturales, en tanto se encuentran determinadas por la
arquitectura de nuestra mente/cerebro, mas alla de sus manifestaciones particulares a

nivel individual y/o cultural.

Q

ey e Q
,— Fisica intuitiva o

Biologia R o
intuitiva »

Psicologia .=
intuitiva *

Figura 1. Principios intuitivos de dominio especifico (figura elaborada por los autores).

Partiendo de los preceptos de una epidemiologia de las creencias planteada por
Sperber, y concibiendo estas expectativas intuitivas de capacidades cognitivas
naturales, Boyer entendera las ideas religiosas como un tipo especial de
representaciones, que se propaga poblacionalmente con mayor éxito debido a que
captan una mayor atencion a través de la violacion de estas expectativas intuitivas.

Boyer las denomina “ideas minimamente contraintuitivas”, planteando cémo al incluir

239



Psicologia, Conocimiento y Sociedad - 9(1), 229-257 (mayo-octubre 2019) - Revisiones ISSN: 1688-7026

una minima violacién de nuestras expectativas intuitivas, las ideas religiosas se
hacenmas “memorables” que el resto, captando nuestra atencion, y volviéndose mas
faciles de recordar. Son “contraintuitivas” en tanto rompen con nuestras ontologias
intuitivas naturales, violando las explicaciones mecénicas (e.g. una piedra que flota),
biolégicas (un ser que no envejece) o psicoldgicas (una entidad con mente no
constrefiida a un lugar fisico); de alli su caracter “sobrenatural”.

Boyer plantea un 6ptimo cognitivo entre lo intuitiva y naturalmente esperable y una
minima contraintuitividad que vuelve a la idea saliente. Si la idea resulta
exageradamente cargada de rasgoscontraintuitivos se vuelve dificil de recordar,
mientras que si no incorpora ningln rasgo contraintuitivo pierde su caracter "saliente"
con respecto a otras ideas del entorno. Si bien la "contraintuitividad" de las ideas
religiosas no incluye como rasgo central de lo religioso la idea de "agentes
sobrehumanos", Boyerno deja de lado su importancia y recurrencia, relacionandola
con otras propiedades modulares y naturales de la cognicién humana, principalmente
las intuiciones morales y nuestros sistemas de inferencia social, que actdan como
terreno fértil para la creencia en “dioses legisladores”, deidades guardianas de los
principios morales,oseres sobrenaturales con “acceso total a conocimiento social
estratégico”.

La “contraintuitividad” de Boyer, y la “deteccion de agentes” de Guthrie y de Barrett
seran hipétesis clave en la agenda de la CCR, derivando en distintos estudios y
trabajos que produciran evidencia empirica tanto a favor como en contra, asi como
distintas reformulaciones teéricas y metodolégicas. Dentro de las discusiones mas
importantes, Atran (2002) distinguira entre recordar una representacion contraintuitiva
y estar comprometido ontolégicamente a ella, en lo que denomina el “Problema del
Raton Mickey”. Cualquiera de nosotros sabe y recuerda quien es el Raton Mickey. Se
trata de un personaje facil de recordar, y cumple con las caracteristicas contraintuitivas

mencionadas por Boyer para el caso de dioses 0 espiritus, pero no por ello
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consideramos que Mickey exista realmente. Esto no sucede con un creyente en Dios,
pues no considera a su Dios como un personaje de ficcibn sino como un ser real y
existente. Segun Atran, para explicar la creencia en ideas religiosas debemos
incluirotros sistemas psicologicos, relacionados con nuestradisposicién a entablar
compromisos ontoldgicos, morales y existenciales con ideas y creencias. La misma
critica se puede realizar a la HDDA: si bien la misma puede dar cuenta de como
inferimos agencia en el sonido del pasto o en la brisa que golpea al quitasol, no puede
explicar de todos modos como la HDDA puede derivar en creencias estables y
elaboradas sobre dichos agentes, en vez de simplemente ser eliminadas por falta de
evidencia.

Gervais, Willard, Norenzayan & Henrich (2011), coinciden en que si bien la
contraintuitividad introduce “sesgos de contenido” que hacen a una idea mas
memorable y “contagiosa”,es necesario a su vezincluir lo que denominan “sesgos de
contexto” para explicar la adhesion a las creencias religiosas. Dentro de los mismos
tenemos por ejemplo el sesgo por conformidad, el sesgo basado en el prestigio, y las
conductas de aumento de credibilidad. Este tipo de sesgos arraigarian la adherencia a
creenciasdentro de un contexto social determinado, donde la familia, la comunidad y el
aprendizaje cultural juegan un papel fundamental en el compromiso del individuo con
un sistema de creencias. Por ultimo, pero no menos importante, Porubanova, Shaw,
McKay & Xygalatas (2014) demuestran experimentalmente como las ideas que
producen una violacion de expectativas culturales parecen ser mas faciles de recordar
que las relacionadas con principios ontoldgicos naturales, cuestion que trae consigo
muchas relecturas acerca de la importancia de la contraintuitividad en la propagacion

de las ideas religiosas.
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Rituales y memoria

El “sesgo de contenido” atribuible a las “ideas minimamente contraintuitivas” o a
“agentes sobrenaturales” seria entonces condicion necesaria pero no suficiente para
explicar la transmision de las creencias religiosas. Para una explicacion mas completa,
el programa de investigacién de la CCR debe incluir otros procesos cognitivos que
intervengan en la consolidaciéon de un compromiso epistémico y la adhesién por parte
del creyente a determinadas creencias o doctrinas religiosas. En este aspecto, el
estudio de los rituales religiosos ha ofrecidouna ventaja, en tanto supone estudiar el
contexto ritual y su incidencia sobre las funciones cognitivas para la produccion,
transmisiéon, memorizacion y adherencia a las doctrinas religiosas. Nuevamente,
podemos mencionar a Sperber (1975) a la hora de entender el origen de las teoria
ritual en CCR. Continuando con su critica al simbolismo en tanto “sentido oculto a
interpretar”, Sperber propone que en el ritual religioso tampoco existe un modelo
interpretativo oculto. Para Sperber el ritual no tiene significado alguno, sino que seria
un disparador de mecanismos de interpretacion simbdlica,al producir una situacion
ambigua e indeterminada que incita a la busqueda de significado.

En la misma década que Sperber postula su teoria cognitiva del simbolismo, surgen
distintas propuestas que se alejan de formulaciones semanticas o interpretativas, y
apuntan a entender la estructura del ritual en términos sintacticos, inspiradas en el
modelo generativo de la linglistica chomskiana. Primero Lawson (1976) propone
entender el ritual como unidad sintactica dentro de un sistema ritual, al igual que una
frase u oracién es el producto de la gramatica de un lenguaje. Unos afos después,
Staal (1979) planteara una teoria ritual a partir del estudio etnogréafico del ritual
Agnicayana del sur de la India, observando la ejecucion de dicho ritual, y
comparandolo con el canon de los textos antiguos. Para explicar la capacidad de los
brahmanes de recordar todo el extenso procedimiento ritual de varios dias, Staal

propone que toda la complejidad de la accién ritual puede entenderse bajo reglas
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estructurales de composicion y transformacion, aplicadas de manera recursiva. Al igual
que Sperber, Staal propone que el ritual en si mismo no tiene un sentido intrinseco; lo
importante es su secuencia, sobre la que las personas vuelcan un contenido,
construyendo distintos sentidos.

Pero es recién en la década de los noventa, cuando Lawson & McCauley (1990)
publican “Repensando la Religién”, que comienzauno de los debatesfundacionalesde
la CCR. Siguiendo la analogia linglistica propuesta anteriormente por Lawson (1976),
los autores proponen una “hipotesis de la forma ritual”, donde describenlos
componentes estructurales de la accion ritual en términos de una‘teoria de la
competencia”’, en el sentido chomskiano de la palabra. Dicha teoria supone relacionar
al ritual con capacidades cognitivas naturales de la mente humana, encargadas de la
representacion de la accion de agentes. Para ello, los autores distinguen entre un nivel
semantico del ritual religioso y una sintaxis subyacente, donde es posible capturar la
estructura cognitiva del ritual en tanto “sistema de representacion de la accién”,
analogo a la construccion de frases en lingtistica.

El ritual, al igual que todo sistema de representacion de acciones, estaria compuesto
por elementos constituyentes y reglas de formacidn, pudiendo ser desagregado en tres
elementos principales: el sujeto/agente del ritual, elpaciente/objeto, y la accion que une
a ambos. Hasta alli el ritual no se diferenciaria dela representacion de otras acciones
cotidianas u ordinarias. Lo que distinguiria al ritual en tanto practica religiosa seria la
conexién de uno de éstos elementos con lo que los autores denominan “Agentes
sobrehumanos Postulados Culturalmente” (de aqui en mas APC). Toda accion
religiosa ritual involucrariaentonces a un agente realizando una accion sobre un
paciente/objeto, que tarde o temprano debe estar conectada con un APC, a través de
lo que los autores denominan “accion habilitante” (figura 2).Los autores distinguen tres
tipos de acciones habilitantes. La accién habilitante APC-agente (marcada con linea

completa) es una conexion “fuerte”, por lo que resultara en un ritual de mayor
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intensidad, dada la presencia de dicho agente. Las otras dos acciones restantes (APC-
instrumento y APC-paciente, marcadas con linea punteada) son de conexién “débil”, y
seran de menor intensidad, lo cual generara una mayor necesidad de repeticién del
ritual para garantizar su efecto. Describir la estructura ritual total implica conectar un
ritual en particular con las “acciones habilitantes” que lo interconectan en un sistema
mas amplio de rituales y agentes sobrenaturales. Si no hay una referencia directa a
algun APC en la estructura inmediata del ritual, debe haber al menos algun elemento
conectado con otro ritual que eventualmente conecte con algin APC. La conexién con
los dioses es sumamente importante en tanto ellos son los poseedores de la
“informacion estratégica”, necesaria —aunque no suficiente- para que el efecto del ritual

sea exitoso.

Acciones Habilitantes

Agente Instrumento Paciente

Figura 2. Sistema de representacion de la accién ritual de Lawson & McCauley (figura

elaborada por los autores).

La representacion del ritual deriva entonces de nuestros sistemas cognitivos
ordinarios, principalmente de nuestras categorias de representacion de la accion de
agentes, a la que se agrega cierta conexion directa o indirecta con un APC. Lo central

en cada ritual es si este APC se encuentra presente, y si no es asi, cual es el elemento
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en el ritual que conecta con el mismo. Para lograr una descripcién estructural completa
del sistema ritual en una religibn dada, es entonces importante considerar dos
principios generales. En primer lugar, el “Principio de Agencia Sobrehumana”, que
implica establecer de qué modo y a través de qué elemento el ritual esta conectado a
un APC. Si esta conectado con el agente del ritual (por ejemplo, un cura o chaman),
hablamos de un “ritual con agente especial”; si esta conectado con el paciente se trata
de un “ritual con paciente especial’, y si estd conectado con un instrumento es un
“ritual con instrumento especial”. Dentro de estos tres tipos se destacan los rituales de
agente especial, en tanto son los que permiten un mayor grado de conexién con el
APC. Estos rituales por lo general no necesitan ser repetidos (cuanto mas directa la
intervencion del APC menos necesaria es la repeticion del ritual) asi como tienen un
caracter irreversible (la intervencion directa del APC genera efectos
“superpermanentes”).

En segundo lugar, tenemos el “principio de Inmediacion Sobrehumana”, que implica
determinar la distancia entre el ritual estudiado y la aparicion inicial del APC. Dicho de
otra manera, consiste endescribir el nUmero de “acciones habilitantes” requeridas para
conectar un elemento del ritual actual con un APC. Podemos entonces trazar una
tipologia de los rituales dentro de un sistema religioso dado (figura 3). Se distinguen
cualitativamente los rituales impares (conexiobn APC-agente) de los pares (conexion
APC-instrumento o paciente). A su vez, dentro de cada categoria, la importancia del
ritual estara determinada por la distancia del mismo en relacion al APC. Por ejemplo,
un ritual tipo 3 no se conectara directamente a un APC, sino a un ritual tipo 2, que se
conectara al APC, estableciéndose una mayor importancia del segundo sobre el
primero.Las conexiones entre un ritual determinado y el APC puede variar en cercania
o lejania, a través por ejemplo de una autoridad religiosa (nUmeros impares de la

tipologia), o a través del paciente o los instrumentos del ritual (nUmeros pares).
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Rituales de Agente Especial Rituales de
instrumento/paciente especial APC
Nivel 1 Tipo 1 Tipo 2
Nivel 2 Tipo 3 Tipo 4
Distancia
Nivel 3 Tipo 5 Tipo 6
Nivel N Tipo impar Tipo par

Figura 3. Tipos de rituales religiosos (la ilustraciéon es una adaptacion simplificada nuestra, del

modelo de McCauley & Lawson, 2002).

Esta tipologia permite plantear ciertas conjeturas, como ser que, dentro de una
comunidad religiosa en particular, el grado de intensidad sensorial ser4 mayor cuando
se trata de tipos impares en relacion a los pares, sin importar la profundidad ritual. En
los tipos impares, la conexion con el “agente” del ritual involucra una accidon mas
directa del APC, que requiere una “pomposidad” mayor para demostrarla importancia
de la accion realizada.Las extremas emociones provocadas en este tipo de rituales
son (tiles para persuadir a los participantes de que los cambios extraordinarios se han
producido efectivamente. A su vez, rituales impares-como casamientos, ordenaciones
0 ritos de iniciacion- no son repetidos generalmente, dado que la autoridad religiosa
intermediaria del APC garantiza efectos “superpermanentes”. Por el contrario, los tipos
pares de rituales requieren ser realizados mas frecuentemente dado que no tienen
efectos “superpermanentes”, y requieren menos “pomposidad” ya que estan mas
alejados de la presencia “sobrenatural” del APC. Vemos entonces como estos dos
principios permiten clasificar los rituales en sus distintas caracteristicas: la
reversibilidad o irreversibilidad de su efecto, la necesidad de repeticion, el lugar central
o periférico del mismo en el sistema religioso, el grado de componentes emocionales o

sensoriales.
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Pocos afios después de la publicacion de Lawson & McCauley, el antropdlogo
Whitehouse (1995) propone su “hipétesis de los modos de religiosidad”, elaborada
luego de su trabajo de campo en Papua Nueva Guinea.En su trabajo etnografico,
Whitehouse observa como los habitantes del poblado Dadul efectian una serie
altamente repetitiva de sistemas rituales denominados PomioKivung. Pero de dicho
grupo, emerge un movimiento reformista, que comienza a utilizar rituales
emocionalmente cargados, bajo la concepcién de un retorno de los ancestros del
poblado. Whitehouse analiza cobmo en los rituales Kivung tradicionales predomina un
estilo menos emocional,mas légico e integrado. Por el contrario, en los rituales del
grupo reformista predominauna alta estimulacién sensorial e intensidad emocional. A
partir de éstas diferencias el autorpropone distinguir dos modos de practicas rituales:
el modo “doctrinal’—caracterizado por su alta frecuencia y baja estimulacion,
favoreciendo la memoria semantica-y el modo “imagistico”-caracterizado por su menor
frecuencia y alta intensidad, favoreciendo la memoria episddica-.Tal y como sefiala
Whitehouse, la idea no es nueva, siendo que esta dicotomia ha sido reconocida por
las ciencias sociales desde sus inicios, por ejemplo en la distinciéon entre religiones
carismaticas y rutinizadas utilizada por Max Weber. El elemento cognitivo que la teoria
de Whitehouse agrega a esta dicotomia clasica es el de la memoria, resaltando la
importancia de dichos modos ritualisticos en la transmisién de las ideas religiosas, sea
a través de la memoria semantica en los modos doctrinales, o de la memoria episddica
en los imagisticos.

Ambos modos de religiosidad implican distintos estilos cognitivos de memorizacion y
transmision de conocimiento. En los modos doctrinales de religiosidad la frecuencia
repetitiva facilita el aprendizaje de doctrinas y narrativas, a través del uso de la
memoria semantica. La repeticion lleva a una reduccién en los niveles de motivacion
(el “efecto tedio”), por lo que deben utilizarse incentivos negativos (e.g. sanciones

sobrenaturales) como positivos (promesas de vida eterna o salvaciéon). Los modos
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doctrinales de religiosidad involucrarian entonces un conjunto de elementos
mutuamente reforzantes, que cuando entran coalicibn generan sistemas
histéricamente robustos de religiosidad que pueden perdurarpor siglos. Se ofrecen
como dispositivos mnemotécnicos que permiten estandarizar un cuerpo doctrinal
ortodoxo y centralizado. Probablemente surjan recién en la edad de bronce, en
sociedades de gran escala, con necesidades de cooperacion rutinizada, y donde el
anonimato de las grandes comunidades hace necesario este tipo de mecanismos de
memoarizacion colectiva para la fijacibn de un corpus doctrinal entre los distintos
miembros de su poblacion.

Los “modos imagisticos” de religiosidad son por el contrario altamente estimulantes,
tienen una baja frecuencia en su realizaciony suelen favorecer la memoria episddica
para condicionar el recuerdo de los detalles de la accidn ritual. Este tipo de rituales
desencadenan una “reflexion exegética espontanea”, que conlleva revelaciones o
inspiraciones personales, asi como la consecuente busqueda de significado de las
experiencias multivalentes y las imagenes religiosasdel ritual. Esta reflexividad
individual inhibe a su vez la centralizacién religiosa, tanto en la formacion de lideres
como en la produccién de una ortodoxia. Los lazos emocionales que se producen en
dichos rituales son propios de comunidades pequefias y simples, donde son comunes
las practicas de trance. Probablemente sean formas de religiosidad muy antiguas,
cuyos origenes se remontan al Paleolitico Superior.

Tanto en la “hip6tesis de la forma ritual” como en los “modos de religiosidad”, el ritual
es entendido como una practica fundamental en la creacién, transmision y
memorizacion de las ideas religiosas, principalmente en sociedades donde predomina
la transmision oral, y no existe la escritura. El problema es ain mayor en sociedades
de gran escala, donde predomina el anonimato de sus miembros, aspecto que la
teoria de Whitehouse es capaz de explicar en mejor forma, a través de susmodos

doctrinales. Cabe destacar que la teoria de los modos no es solamente una teoria
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cognitiva, sino también una teoria social, proponiendo un modelo de mudltiples
variables (tabla 1), donde el problema clave es como estos estilos cognitivos se

relacionan con variables no cognitivas, que Whitehouse clasifica como “sociopoliticas”.

Tabla 1

Modos de religiosidad. (version adaptada de la tabla de Whitehouse, 2008, traduccion

de los autores)

Variables

Modo doctrinal

Modo imagistico

Caracteristicas
psicolbgicas

1. Frecuencia

2. Nivel de intensidad
3. Memoria

4. Sentido ritual

5. Técnicas de revelacion

Caracter. sociopoliticas
6. Cohesion social
7. Liderazgos

8.
Inclusividad/exclusividad

9. Dispersion
10. Escala
11. Grado de uniformidad

12. Estructura

Alta

Baja
Semantica
Aprendido

Retorica/légica/narrativa

Difusa
Dindmica
Inclusiva
Rapida
Gran escala
Alta

Centralizada

Baja

Alta

Episédica

Generada internamente

Iconica/multivalente/multivocal

Intensa
Pasiva/ausente
Exclusiva

Lenta

Pequenfa escala
Baja

No-centralizada

Whitehouse critica a McCauley & Lawson en tanto la “teoria de la forma’solo apunta a

los procedimientos del ritual, sin preocuparse por su sentido cultural y contexto social.
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Whitehouse enfatiza en la importancia de un esfuerzo interdisciplinario para el estudio
transcultural de la religién, considerando que su teoria de los modos permite entender
mejor la transmision doctrinal en términos de memoria, cognicién y contexto social del
ritual. Por otro lado considera que sus modos imagisticos son capaces de dar cuenta
de la innovacion religiosa, permitiendo establecer una relaciébn entre ésta y las
practicas de trance, revelacion y otros estados alterados de conciencia (Whitehouse,
2008).Para McCauley & Lawson (2002) los modos de religiosidad son incapaces de
distinguir los distintos roles dentro de un ritual —e.g. rol de agente o de paciente- o
incluir rituales como el Agnicayana, que no involucran estimulacion intensa y sin
embargo son muy poco frecuentes.

El debate entre ambas propuestasdesencadenard posteriormente distintas criticas,
correcciones y teorias alternativas en el campo de la CCR. Por ejemplo, Sgrensen
(2003) pondré el foco no en la frecuencia o en los APC, sino en la contraintuitividad.
Para el autor, el ritual es una instancia en la que presupuestos intuitivos y expectativas
sobre las propiedades y relaciones causales de las entidades del mundo se muestran
alteradas, produciendo no solamente una mayor capacidad de memorizacion y
transmision -tal y como sefiala Boyer-, sino ademas la blsqueda de nuevos sentidos —
tal y como sefiala Sperber-. La accion ritual puede distinguirse de la accién ordinaria
en tanto mientras la segunda se basa en expectativas intuitivas ontolégicas acerca del
mundo y sus estados, en el ritual dichas expectativas se ven suspendidas, de modo
gue los participantes deben establecer nuevas estrategias para conectar la accion
ritual con su efecto. Dichas interpretaciones pueden apelar a relaciones del tipo iconico
o indexical, o bien a interpretaciones simbdlicas, que requieren el uso mas complejo
de modelos culturales. La propuesta de Sgrensen permite entender al ritual tanto en
su funcion social conservadora (cohesion a través de una accion publica comdn que
confirma una adhesién social), como en su funcién innovadora (produccion de nuevos

sentidos e interpretaciones).
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Czachesz (2010) sefiala ciertas caracteristicas no contempladas en ninguno de los
dos modelos sobre los tipos de estimulacion sensorial y emocional, proponiendo tres
modos ritualisticos de estimulacion: i. aquellos que contienen detalles teméticos
“estimulantes” (sacrificios, obras de teatro, recitaciones, musica), favoreciendo tanto el
recuerdo de los detalles del ritual, como de las narrativas, la doctrina y los mensajes
morales de los relatos (algo que contradice la prediccién de la teoria de los modos,
donde es la repeticion y no la carga emocional lo que favorece la transmision
doctrinal); ii. rituales donde prevalecen los estimulos visuales de “shock”, que focalizan
la atencion sobre si mismos en detrimento del recuerdo de otros detalles y
circunstancias del ritual; iii. rituales donde los participantes son expuestos a
situaciones de estrés fisico (e.g. dolor, frio, calor), o psicolégico (aislamiento,
amenazas, situaciones nuevas),en detrimento del recuerdo de las circunstancias
rituales y doctrinales, pero favoreciendo la memorizacibon de imagenes
emocionalmente cargadas.

El antropdlogo Xygalatas (2013) investiga las tradiciones de “caminantes de fuego” de
Anastenaria en Grecia, describiendo las mismas como modos “imagisticos” de
ritualidad, en contraposiciéon a losmodos “doctrinales”, formales y repetitivos de la
Iglesia Ortodoxa Griega. Xygalatas describe como los participantes de las caminatas
de fuego suelen evocar memorias vividas de sus experiencias, incluso luego de afios
de las mismas. También sefiala como si bien estos rituales juegan un papel importante
en la evocacion y transmisién de conocimiento religioso, también los sentidos
asociados a ellos pueden ser oscuros y vagos, disparando interpretaciones
personales, asi como efectos de cohesién social.

Schjgdt et al. (2013) proponen un “modelo de recursos de la cognicion ritual” como
teoria alternativa a las dos hipétesis clasicas en CCR. El modelo considera que cada
ritual explota a su manera distintos elementos y técnicas de estimulacién, como ser la

estimulacion intensa, el uso de metas vagas, la ejecucion de acciones opacas, 0 la
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presencia de autoridades “carismaticas”. Dichas técnicas producen un agotamiento
cognitivo, llevando a un desajuste en la capacidad individual de codificar
predictivamente la informacién sensorial. Esto genera una brecha para la sugestion, y
una consecuente permeabilidad a las narrativas colectivas y las ideas religiosas,
facilitando tanto la transmision de ideas religiosas como la adhesion y compromiso a
las mismas. La cantidad de recursos cognitivos volcados en el ritual dependera a su
vez no solo de la estimulacion provocada por el ritual en si mismo, sino también por la
motivacion individual de sus participantes, de acuerdo a cuanto invierte cada individuo
en el procesamiento de creencias y deseos dirigidos a agentes sobrehumanos.El
modelo contempla la variabilidad no solo entre rituales sino también entre participantes
dentro de un ritual, siendo esperable que los recursos volcados en el mismo varien
individualmente, desde un minimo de procesamientos mentales automatizados, a un
maximo de metarepresentaciones sobre creencias e intenciones de otras personas o

agentes sobrenaturales.

Conclusiones

Los estudios clasicos de la religibn han privilegiado una perspectiva histérica,
sociolégica y/o cultural, la mayor parte de las veces con cierta sospecha hacia
cualquier perspectiva psicolégica o naturalista, entendiéndolas como modos
etnocéntricos, positivistas o reduccionistas de entender lo religioso. Dicha suspicacia
hunde sus raices en viejos debates y polarizaciones académicas, sobre los que se ha
construido una oposiciéon entre enfoques “naturalistas” y “humanisticos”, métodos
“cuantitativos” y “cualitativos”, epistemologias “positivistas” y “relativistas”.

En antropologia el debate temprano surge en los inicios mismos de la disciplina,con la
confrontacion de un particularismo histérico que reivindicaba la singularidad y valor de
las distintas culturas en sus propios términos y contextos, frente a un evolucionismo

cultural que planteaba la universalidad de la cultura y su desarrollo escalonado,

252



Psicologia, Conocimiento y Sociedad - 9(1), 229-257 (mayo-octubre 2019) - Revisiones ISSN: 1688-7026

partiendo de las formas religiosas mas elementales (animismo, magia), a las mas
complejas (politeismo, monoteismo). Este ultimo modelo fue dura y justificadamente
criticado, no solamente por su caracter “etnocéntrico” -al considerar la cultura
occidental como el dltimo escalon de la evolucion humana- sino también por su
reduccionismo -al plantear una sencilla extrapolacion del modelo evolutivo biologico al
terreno de la cultura-. Con el correr de las décadas, y principalmente con el giro
simbdlico de los afios 1960s y el giro posmoderno de los afios 1980s, la visidon
particularista y relativista se vuelve la hegemadnica. De esta manera se desestima una
lectura evolutiva del lugar de la religion, y del ser humano en general, en la historia
natural de nuestra especie y del conjunto de los seres vivos.

En el resto de las ciencias sociales el recorrido es similar, bajo una ruptura que
termina de consolidarse con la emergencia del construccionismo social, y distintas
corrientes académicas y posteriores enfoques posmodernos. Se consolida de esta
manera una coyuntura académica que, tanto por rechazo como por olvido, excluye
explicaciones en términos naturales y cognitivos, si entendemos ésta Ultima en su
relacion con la evolucion del cerebro. En el caso particular de la psicologia de la
religion, el enfoque ha sidopor lo general mas sociolégico que cognitivo, y si bien
existe una extensa e interesante literatura sobre temas como la conversion religiosa, lo
cognitivo se encuentra poco presente en la agenda, eludiendo explicaciones sobre
cémo operan dichos mecanismos a un nivel mental mas profundo.

Por el contrario, en el campo de la CCR se vienen desarrollando hace ya mas de dos
décadas distintas teorias, que permiten poner en dialogo distintas disciplinas y niveles
de andlisis tradicionalmente excluidos del estudio de las religiones. A su vez, y como
hemos mencionado anteriormente, la CCR permite situar a las religiones en una
profundidad histérica mucho mayor que la clasica “historia universal” de las
humanidades, trazando una historia natural de la religibn en relacion con los

mecanismos cognitivos involucrados.Trazar esta historia natural no implica
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necesariamente volver al evolucionismo cultural de antafio. Por el contrario, existe un
amplio consenso sobre la imposibilidad de entender el desarrollo de la cultura en los
mismos términos que el desarrollo bioldégico. El marco de la psicologia evolucionista
involucra un punto de partida para entender como nuestra arquitectura cognitiva,
modelada por la evolucion biolégica durante cientos de miles de afos, introduce
sesgos, constricciones y capacidades en el desarrollo de la cultura y, en nuestro caso
en particular, en el desarrollo de las ideas y practicas religiosas. Partiendo de éstas
premisas, se han desarrollado distintos enfoques y teorias, como hemos visto al
describir los distintos modelos adaptativos, no-adaptativos y coevolucionistas.
Actualmente existe un amplio consenso en que el estudio de la religién no puede ser
reducido a una sola y simple teoria, enfoque o nivel. En ciencias sociales, las grandes
teorias clasicas -durkheimianas, marxistas, freudianas- resultaron demasiado
reduccionistas, provocando que estudiosos en el tema rechazaran posteriormente
cualquier modelo general, y se dedicaran aun estudio mas descriptivo, interpretativo, o
hermenéutico. Quizds la respuesta mas adecuada a las dificultades presentadas
hubiera sido, no la renuncia a la generalizacion y comparacion, sino la renuncia a la
“‘omnipotencia disciplinaria”, y la apertura al dialogo interdisciplinario, principalmente
entre las disciplinas de corte social o humanistico, y las disciplinas provenientes de las
ciencias naturales. En este sentido, la CCR es un terreno fértil para dicho dialogo,
ofreciendo un programa interdisciplinario y multitécnico que busca profundizar en
explicaciones generales, conectando distintos niveles de analisis neuroldgico,
psicolégico, social y cultural.

La importancia de la CCR quizas no esté solamente en los contenidos y lineas de
investigacion que ha desarrollado, sino mas que nada en configurar un campo de
investigacion donde la religion es estudiada interdisciplinariamente en el sentido real
de la palabra, involucrando investigadores de distintas disciplinas y paises del mundo,

asi como utilizando distintos métodos de investigacion, que van desde investigaciones
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cualitativas hasta disefios experimentales. La CCR ofrece a su vez modelos
explicativos consistentes y operacionalizables, formulando hipétesis que pueden ser
puestas a prueba, tanto en un contexto de laboratorio, como en estudios histéricos y
etnograficos. Esto ultimo no es de menor relevancia, si tomamos en cuenta que en el
estudio de la religibn la tendencia ha sido demasiado particularista, asi como

desconectada de las ciencias naturales.
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