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Colegio: Humanidades y Ciencias Sociales

Academia: Filosofia e Historia de las Ideas

Nombre de la Asignatura: Historia de las ideas religiosas
Ciclo: Superior

Semestre: Quinto

Presentacion:

El fendmeno religioso ha estado presente a lo largo de la
historia de la humanidad. Se ha manifestado por medio de un
rico pluralismo de creencias, ritos, relatos, canones, jerarquias,
doctrinas, artes, instituciones y cosmovisiones que ligan, religan
y constituyen no sélo a comunidades locales sino a sociedades
mundiales.

Toda experiencia religiosa se expresa mediante un cddigo
cultural, es parte de la cultura; viene influida por la cultura-
ambiente e influye a la cultura. Ya Durkheim mostr6 cémo la
religion no se agota en la expresion del rito, del culto y de la
doctrina, sino que produce también una cosmologia, es decir, un
discurso sobre el mundo.

No se trata de hacer ciencia, porque éste no es el sentido de la
religion, sino de proyectar una imagen global del mundo que
muestre su religacion con la divinidad. Cada religion representa
a su modo a Dios y el sentido globalizador, integrador y
sacramental del mundo.

La religion es la organizacion mas ancestral y sistematica de
la dimension utdpica inherente al ser humano. Por eso, para la
religion, el mundo no esté inevitablemente perdido, es posible
su rescate y su plenificacion. En la base de la religion esta,
pues, la esperanza de una conciencia que no puede encontrar
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descanso en el mundo, tal como él es, y que tiene como proyecto
utépico trascenderlo, transformarlo.

Tiene una caracteristica de globalidad. Tiene que ver con la
totalidad de la vida y de la historia y no s6lo con un aspecto.
No crece o disminuye en la medida en que crece o disminuye el
proceso de secularizacion. La experiencia de lo divino es por eso
globalizadora, porque consigue discernir la presencia de Dios,
tanto en el espacio secular, cuanto en el espacio de lo sagrado

Es integradora de todas las dimensiones humanas. Constituye
una patologia la comprension de que la experiencia religiosa
es del régimen de lo separado (dualismo). Separada de la razon,
porque por ella se tendria acceso a verdades inaccesibles a
la inteligencia; separada de lo secular, porque se realizaria
solamente en lo sagrado; separada del cuerpo, porque tendria
que ver Unicamente con el espiritu; separada de la comunidad,
pues hablaria apenas respecto al corazon; separada de la historia,
porque se interesaria sélo por la eternidad.

Es un patrimonio antropoldgico de base, irreductible a otra
experiencia mas originaria. Por eso siempre ha estado presente
en la humanidad bajo las formas méas diversas. Hoy emerge
bajo una forma nueva, busca la expresion que traduzca la
presencia de la divinidad, tal como ella irrumpe en las culturas
contemporaneas.

Es importante sefialar que hay, de hecho lo ha habido a lo largo de
la historia, un uso ideoldgico de la religion, bien para sacralizar
la totalizacion de la totalidad de los sistemas hegemonicos,
bien para justificar las luchas de liberacion de las victimas del
sistema vigente. La religion puede ser, por tanto, un elemento
de movilidad o inmovilidad social; de lucha y resistencia o de
subsuncion; de préactica tradicional o de practica critica que
influye directamente en los distintos procesos sociales locales y
globales.



En el presente curso haremos un abordaje interdisciplinario de
algunas de las principales ideas religiosas que han costituido y
siguen constituyendo a las sociedades contemporaneas en general
y a las latinoamericanas en particular. Las ideas religiosas no son
ajenas a ninguna comunidad humana, al contrario, no ha existido
sociedad humana sin religion.

Propdsitos Generales:

Analizar criticamente el origen y desarrollo historico e ideologico
de las distintas religiones a nivel mundial.

Contextualizar historica, geografica, politica y culturalmente
los principios sociolégicos y teoldgicos que fundamentan a las
distintas religiones.

Analizar el impacto y vigencia de las ideas religiosas en las
sociedades contemporaneas.

Propiciar una actitud critica de la experiencia religiosa y su
expresion cultural (la religion).

Analizar insterdisciplianriamente el fenémeno religioso y las
ideas que lo fundamentan y justifican.

Analizar criticamente el conjunto de elementos existenciales y
culturales que constituyen a las ideas religiosas.

Metodologia:

El curso contempla una metodologia participativa de discusion,
conceptualizacion y andlisis, con base en lecturas previas,
indagaciones documentales y de campo, elaboracion de trabajos
y exposiciones de los estudiantes, asi como exposiciones y
orientaciones del docente.



Criterios y procedimientos de evaluaciéon y
certificacion

a. Evaluacién diagnostica

Se efectuara conforme se introduzca cada tema y se cubriran
aquellos aspectos que los participantes desconozcan y que
son requeridos para comprender criticamente la historia de
las ideas religiosas.

b. Evaluacion formativa

Serd una avaluacion costante, sesion tras sesion.

c. Criterios de Certificacion

- Explicar y relacionar algunos de los principales temas y
problemas abordados en el curso de historia de las ideas
religiosas.

- Explicar las coincidencias y divergencias de algunas de las

distintas disciplinas que se abocan al estudio de la religion y
distinguir la especificidad de cada una de ellas.
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1. Sintesis Oe historia
oe las religiones.

Proposito: Revisar, de manera general
y panoramica, las historias de algunas
de las religiones a nivel mundial con
la finalidad de contextualizar historica
y geograficamente dichas expresiones
de la cultura humana y los principios
ideologicos que las justifican.
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SINTESIS DE HISTORIA DE LAS RELIGIOMES

Isidro Maria Sams

La historia de las religiones o5 una de las ciencias de la religion. La de
mis edad entre sus hermanas, aungue:sea rodavia joven, Vislumbeada
ya en el giglo xvil, su infancia fue un tanto azarosa v polémica, Pero
A poco ha ido alcanzando suficienre madurez. Srt encuadra entre
o5 saberes positivo-ceentificos acerca de =lo religiosos, en contraposi-
cion con los saberes normativos (filosofia de la religién ¥ teologial; v
como un saber parcial, en contraposicidn con el saber global de la
‘menologia de la religion.,

Como revela su mismo nombre, sustantivamente ¢s bisforia. Sus
objetivos, por tanto, sei: 4 la investigacidn de hechos concretos ﬁfulriﬁ-
vamente verificables, correspondicntes al menos 8 una cierta drea a-
na; k) el eslabonamiento o coordinacion interna del conjunto de tales

; ¢) la interrelacion de ral conjunts con sus crcunstancias culiu-
rales en el marco de la historia gencral; J) s reconstruccidn de la géne-
8is o mﬂﬁa evolutiva de ral conjunio, habida cuenta de los posibles
influjos hereditarios o fordneos. )

Como revela su mismoe nombre, €l drea humana correspondienne a
esta parcela de la historia es el becho religioso. T es aqui, desde esta
faceta geniriva, donde a la adolescente bistoria de las religiomnes se le
megd por mds de uno personalidad y auronomia propias. Porgoe se
partia del postulade de que ¢l ferdmeng religioss no tiene consistencia

pia ¥ debe considerarse on subproducto de otras dreas realmenne

An&s econamica, social, p-u»]ﬁir_n., estética, filosdfica,.. Hoy, gracias,
al menos en parte, a la fenomenologia de la religién, se admite como
indudable que la religién es un hecho humano especifico: hecho, por
cuanto fendmeno real ¥ comprobable, amén de universaly humano, por
cuanto comprensivo de todos los niveles anropolégices; especifico, por
Cuanto peculiar v distinguible de otros dmbitos rambién humanos, sin
ser reducible 3 ellos, Lo afirmacidn de ral especificidad no comporta,
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pOF SOpUesTD, n:gncin:]n de crerta mterrelaciin com edad otros Ambitos.
(Mro ranto ecaece con esos otros dmbitos entre s, En la mismidad dnica
de la persona humana odo gueda de algin modo inrerrelacionado,

Con todo, la dificultad Bicrica para concordar una definicién de la
pocidn de =religién= universalmente admitida v, consecuentemente,
para delimitar con exactrtisd la especificsdad del dmbito humano religio-
sor conlleva 2 veces la dificulrad de calibear con precisidn el porcentaje
de esencia penuinaments religiosa que impregna un hecho concrero real.
v ahi que hov, v cada dis més, la historia de las religionss necesite la
luz aportada por la fenomenologia de las religiones [y por sus clenclas
hermanas) en orden al logro de la mejor delimitacidn posible del dmbiro
genuinamente religioso. Por supueste, esta observacién no debe ser
exagerada ni extrapolada; el femdwneno religiose consta de elementos
clarisimamente= Espc:ifil:m', la eventual ambigiiedad de algunos elemen-
tos s0lo s encuentra en las regrones frompenizas de su dmbigo.

Por ko que concierne a su sustantividad hisedrica, la historia de las
religiones en cuanto ral tiene sus limitaciones. Lino, connarural a roda
parcela histdrica: el fendmeno humano solo comienza a s proplamen-
te histdrico cuando los hechos humanos se convierten en hoy verifica-
bles gracias a los restos inteligibles v significativos que nos han legadog
el actual historiador de las religiones &5 muy consciente de su incapaci-
dad para hisvoriar la géneais mds primiciva del ferdmeno religioso,
perduda en las brumas de la mas anténtica prehissorza. Ofro, mas bien
prictice: la enorme amplitud del campo de estudio, con sus caracteristi-
cas universabes en espacio y tiemps,

Como nota marginal o parentética acerca de la primera limiracidn,
convendrd observar aqui una curiosa constatacidn: en torno al siglo vl
a.C., va en tiempos realmente histéricos, se produce una especie de
simultdnea efervescencia religiosa muondial, de cambio profundo, sin
aparente conexion entre los pueblos que La viven. Karl Jaspers ha califi-
cade a esa época como =edad axial=, En ella conviven contemporinea-
mente Pitdgoras ¥ Empédocles (Grecia), Jeremias v Ezequiel {Israel),
Zaratustra (Irdn), Buda y Mahavira (India), Confucio v Lao-Tse
[Chinal.

La segunda limitacion se agrava en un ensayn acofado v condensa-
do, como &5 el caso del presente capitulo de esta obra. De ahi que su
autor haya oprade por ofrecer nicamente al lector una brevizima
descripeitn de las lineas de foerza de seis prandes religiones universales:
tres nacidas en el Oriente mads lejano (hindwismis, isma, religidn
china) v wres nacidas en ¢l Oriente mds prdxime (judaismao, crstianis-
e, iglam).

Chiien aspire a ampliar su conocimiento de historia de las celigio-
nes, E:tdc acudir & obras mids extensas o a monografias mas particula-
r . Par ejemipls, la Historia de las cresmcias v de las ideas religiosas
iMadrid, 1978-1983) del romane Mircea Eliade, Una aportacida de
talanre dialogal come la dirigida por Hans Kiing, Ei cristianismo v las
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SAMTESIS DE MISTORIA DE L&Y EELIGICHES

grﬂmiumbgmw iames: bucia of didlogo con el islam, o Findwismo y el budis-
pric {Madrid, 1987), puede ayudar a la comprensién de oteas grandes

religiomes desde nuestra coloura occidental o curopea. Una buena obra
auxiliar de consulta puede ser un diccionario sobre «<las religiones=,
comia el dirigjdcn por Jean Chevalier (Balbao, 1978}, Quien aspire a
mayores profundizaciones, deberd acudir a los textos escritos o =escri-
cursse de las distintas religiones; v mejor atn, en sa lengua original,

L. HIMDARE LD

A mediados del ol milenio 5.C. florecid en la cuenca del Indo (actual
Pakistan) una civilizacsin urbana, mercantil v teocrdtica, ouyas pringi-
pales cludades fueron Harappa v Mohenho-dare; su comprension histo-
nica, basada en los resultados de excavaciones arqueoligicas, es todavia
débil, Procedentes de las estepas rusas, los pastores ndmadas antodeno-
minados arins invadieron esa regidn en sucesivas oleadas durante la
segunda mitad del 1t milenio a.C., extendiéndose mds rarde por toda la
zomna =Ep|:tn|:riur.|:|.| de la p:nimula indll:a, del Indo al Gangr_;. [l
Sanarana Dharma o religion hindikca nacid, a principios del 1 milenio
a.z, de [a simbiosis de las cosmovisiones religrosas de esas dos culturas,
En principio, los arfes aportaron su culto & las fuerzas urdnicas {cielo,
luz, truena, fuega, viento...} personalizadas, ¢l sacrificio cruento de
animales, el sistema de cagtas, la wescritoras plasmada en el nacles
*p;imi[lm:r de los Vedas; los abosigenes, su culto 2 la tierra madre v a la

undidad sexual, su talante cognoscitive-inmirivo, su capacidad de
IALECSpECCIn,

Durante los primeres sighos del 1 milenio a,C., la cosmaovision reli-
giosa redultante de la fusdn de ambas colturas sufred una crigis de creci-
miienne sumbabteo: la tendencia mmsalista preconizada por la casta sacer-
deal [brahmanes) foe més bien superada por la tendencia interiorizance
precomizada por la casta guerrera (convertida ya en nnbleza feodal, una
ver finalizada la conguisea). La primitiva cescrituzas vidica, centrada
en himnos de ambientacién sacrificial, fue prolongada v enriguecida
por la reflexitn sapiencial de los Upanishads, con cusstionamientos de
E5LE tenor:

1Cnal o= ol oripen de see upiversod JQuE ex Frabmaw? :De domde venimos? 200
poder nos sostiess en le vide? jDdnde kalleremos reposod (Qaién rige nisesimas
abegrias y pesares? {Seetasirnr Upamisiad 1, 1) ;De donde proviene esta widai
fdenn now viene al ceerpod JOAm, leaga de Sifusdirse, s queda agei? JOame
ahamdona el cuerpod pComo sostiens ¢ umiverso exterior o sserios? | Prasnag

Upunishad 3},
Fara responder a estas preguntas, la metodologia gnosealogica

inshii opsid por el cance del sensimismamientes, prepa por ejerc-
Cios ascénicos v orientado hacia la intima vivencia intoitiva ¥ umitaria.
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ISIDRD padls SAKS

En ella ¢l hindi se siente compenetrado con la esencia de la realidad,
Minusvalora, en cambio, b razdn discursiva, diferenciadors v atomiza-
da, de cuiio oecidental, Las respuestas, anngue ofrezcan un sello comiin
¥ caracteristico, resultan a veces contradictorias por lo gue respecra
ranto al pensamiento como a la praxes. Pero todo hindy las acepra como
vahidas con su sincretismeo tolerante ¥ conciliador de lo paraddjico.

La cosmovisidn religioso-cultural hinda sera podticaments desarro-
llsda mis earde en las dos magnas epopeyas indias, el Mahabharata y el
Ramayana. Un relanvamente breve scapitolos de la primera, el
Bhagavad Gita (Cintico del Excelso) serd acogide como esencia del
peasamiento hinda: la exrensa conversacion encre el principe Arjuna ¥
su auriga Krishna (avatar de Visnd, =Sefor del Yogas| leming con
claridad la reoria yégueea de la accién,

1. Lo divino

La configurackn politeista de lo divino, propia de la cosmovision ar,
fue progresando paulatinamente hacia una configuracion mis bien
monoeteista, influenciada quizd por la tendencia uniraria anceéctona. Ya
el Rig-Veda (1, 164) a2 pregunea por el «Ser Unicn, que ha sostenido
ceas seis esferass, «Sefior y protector celoso de todos los seress; v se
respoisde que es Uno, aungque «los sabics lo denominan con midliples
nombres: Indra, Mitra, Varuna, Afii..=. En la prictica, sm embargo, el
hindi conpuga ambas configuraciones: reconoce una numerosa plurali-
dad de =diosese y venera preferentemente a uno de ellos, como resalie
significativo v para €l prioritario de lo Uno,

La realidad rotal no es simo emanacion v despliegue de lo Uno. Lo
Uno es sernpiterno, no tiene pringipio ni fin. Pero estd sometido a un
procese riomico, comparable al cordial de didsrole v sistole. Cada ciclo
o dia chsmico se inicia con un amanecer de desphegue emanarivo, s
extsende a lo largo de cientos de milenios ¥ concluye con una noche en
Ia que todo se disuelve en el caos ¥ se cocentra en bo Uno para volver o
empezar. Las tres fases de cada ciclo cosmicn se consideran regidas por
Ios tres aspectos [frimurti) de 1o Una: Brahma el screadors, Visou el
sponservadors, Siva el sdestructors. A cada uno de ellos le scompaiia
su sakti, esposa ¥ energia fecunda: Sarasvar, Lakshmi, Kali,

«En el principios de cada cicle la realidad toral no es sino =onda
indiferenciadas: =lo Una, vacio ¥ rodeado de vacio, respisaba interior-
mente, sin hdlitos; lwego, mpelido por su propia enerpia interna
dtapas), inicia su desarrollo mediante una Miparticion en mitades
{smasculinae ¥ sfemeninas): purusha (espir) v prakrift {mareria),
que siguen conformando wna umdad panreista. De ahi nace el mundo
empitico, que e s6lo suna cuarta partes de la realidad total, porgue las
olras «tres cuartas pastes son lo celeste inmaortals (of, Reg-Veda X, 90y
1295 para bo que sigue, of, Baghmad Gra),
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SIMTERE DF HISTORIA DT LAS RELIGIOMNES

El mode de actoar de gursha y de prakriti en el orden de la exis-
pencia s muy dhistinte: aungue toda accion nace del primero, que «no
Jda tregua & su infatigable acrividads, <pearusha permanece inactivos

¢ cuanto subsisre desasido de los efectos de su acruar, manteniéndose
sespectador, gula ¥ sosténes de tado ko que acontece en prakriti, no afec-
tade por s accidn ni ssupeditado a su vastisima obras; =sdlo prakrit
ohiras en cuanto sagenre productor de causas y efectoss, que revierten
en 51 propia ¥ continua modificackin. Eso si, bajo la arenta mirada del
econservador= Visnd, cuyos avabares {introducciones en el mundo visi-
ble) 5= aricnran 2 enderezar el orden paulatinamente degradado de la
realidad emipirica.

1, Lo beriaso

El hambse e5 un compuesto accidental de «alma= jgimanf ¥ scuerpos
{sharira). Atmas (=chispa emanada= de pursusha) es, como su fuenre,
wglerne, mnate, imperecedern, sin principio ni fin, indestructible, pe
e, no sajern Al nacimiento ni a la muertes; sharirg (parcela de pra,

#iy, en cambio, simple enveltara de atman, es frigil ¥ sujeto a la disolu-
citn, Ateman mora durante un tiempo en un sherrg; luego, «como un
hombre s¢ despoin de un vestido visjo para ponerse oro nuevo, st
abandena su gastado sharicas para alsjarse en otro=,

Este modelo de supervivencia indefinida, ba reencarnacidn, ¢l transi-
to sucesivo de arman de cuerpo en cutrﬁ-, solo consuela al ignorante
gue, =con talante egoistas ¥ «apegado a ko transitorios, anhela renacer
8 una vida mejor «como recompensa de sus acciones=. Se basa, ademds,
en un malentendido de la ley del karsan: supone que lo que grava a
atman son las acciones malas, lo gque le desgrava son las acciones
buenas, porque =piensa que él &5 el autor de Jo que lleva a cabos ¥ por
rante merecedor de sus frums.

El awténtico yoguin, en cambio, sabe que lo suténnicamente penoso
& el encadenamiente a la existencia fsamsara). Mo le satisface la super-
vivencia indefinida encavzada por la via de la reencarnacitn, Imagina a
AfAAH COMO Un Ave migratoria, prisionera en la malla del devenic exis-
tencial, ansiosa de volar hacia el cielo. S6lo conseguird su liberacidn
cortando esa malla scon el cuchillo del yogas, que es «sabiduria en
accian=, En su ensimismamienio, el i desenmarafia «el intrincado
caming de la pecion =2 al intair en el fendo de sf mismo el fondo de la
realidad toral, aprende «la inaccidn en la accion ¥ la accitn en 12 inac-
‘7:1'51" i v, actuando consecuentemente de ese modo paradajice, queda
liberado de todo karman y escapa de la prision del samsara. La accion
In&fkiva o jnaccitn activa consiste, no en la fisicaments imp-:u::‘_l:-lz
renuncia a la actividad en cuanto tal (comao cree =¢l falso devotos), sing
en la paicaligicamente posible renuncia a =sus veneajas-, «al fnuto de
$US actogs: g la manera de parusha, conscients de que en verdad sélo

rira se relaciona v mancha con los objeros materiales. «Aquel que,
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diciendn «esto debe hacerses, ejecuta una accion prescrita (poc sus
deheres de casta), pero rechaza todo apego a ella ¥ a sus frutos, practica
un acto de penuncia de indole pueas, Esa renuncia le purifica de su
karman. «Quien sabe la verdad sobee purssha v prakriti= y obea cons-
ciente de su ser «inmutables, «no es mancillado por accida algunas
efectuada por su sharira; v, asi, «<deja de estar sujeto 4 la reencarna-
citin+ y «se encamina sin extravio hacia la mansicn de lo ererno=, hacia
la re-unificaciin con se Origen y Fuente.

El camino del voga no es Bl requiere dura preparacion ascérica
para alcanzar con éxito la meta, €l culmen de la meditacion, el ensimis-
mamiento vivencial (sawmadhi) en el que relampaguea la verdad sobre
purusha y prakritt, Pero puede quedar facilitado por [ entrepa amorosa
a la divinidad {bbakti) e incluso ser sustituido por ella. El sabio Patafjali
(sigho 1w &.C.) explicd ¥ aund en cierto grado ambas vias en sus Yoga-

La religrosidad popular hindi no ariende tanto a estas elucubracio-
ries teoldgicas, aungue esté impregnada por ellas. Arende mids bien al
culto colorista v plutiforme, enmarcado en fiestas, peregrinacionss,
bafios en las aguas sagradas del Ganges... Encuentra muchos de es0s
ritos glismadus en los Puerang, ricas enciclopedias de vida religiosa
populae. El color luminoso & impactante de bos mitos y del ame (arqui-
tecrura, escultira, pintura, misica...) colaboran con fuerza en el colro,

. FDIsAO

El basdismo £5 una rama desgajads del hinduismo en la sedad axial=, 5o
fundador, el noble hind-l.'lsgi dharta Gaurama, nacid 3 mediados del
sigle w1 a.C. (hacia el 558 a.C.) en Kapilavason, capital del estado shak-
ya (en el acrual Mepal) ¥ fue educade de acverdo con su rango pringi-
pesco. Sus bidgrafos destacardn su extraordinaria personalidad: apues-
to, fuerte, equilibrado, inteligente, licido, bondadoso, asequible, fial
de conversacidn y de sonrisa. Decepeionado de la vida palaciega, aban-
domd en secrew, a sus 2% afios, su palacio y su familia pars insciar «la
gran marchas como asceta mendicante, Seis afios mds tarde, decepeio-
nado también de las posibilidades de la vida rigurosa, despersd, tras
profunda meditacidén nocurna bapo una <higuera religiosa= cercana a
Pamna, transformade en Buda, e Nusimado. Siete semanas mas tande
inicid su vida piblica, «poniendo en marcha la meda del Dharmas,
mediante el «sermin de Benarés» expuesto en el parque de los ciervos
ante sus primeros companeros, s ande afirmaca;

La pealidad que he imuido e profunda, dificil de meender, rara, lena de paz, mis
alld de eodo rzanamienta, sutil, s6ls comprensshle para el sabso; coma esee
munde de liss hombees exni apegade a los sentdos, les serd ey dificil comprender
ls renvancia a endos Jos apegos, la sxisciin de los doseos, la cesacidn de sodo.
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BIMTESIE GE HISTOEIA DEF LS REIGMES
i, Le divinn

e ha discutido mucho si el budismo primigenio puede encuadrarse en
¢l ambito de lo religioss. En realidad, ¢l enfoque de la inguicion de
Fuda, 1unque No ated, es mas bien agndstico, antropocentrios v prag-
mdiricn, Elude toda especulacion sobre Jo trascendente por imiril e impo-
femee para resclver el auréntico problema del hombre: su radical msatis-
faccion, Problema, ademds, que cada hombre debe resolver por su cuens
ra, sin esperar ayuds externa a si mismo: <5ed limparas para vosotros,

i de vosorres, evitande buscar un i fuera de wosotros-,

in embargs, sus sepuidores han revestido so pensamients ¥ su vida
con clemenros genuinamente relygiosos, Incluse la mera a conseguir, el
nirvara, parece una especie de Ahsoluro.

2, Lo i

Siddharta o rompe ni puede romper con toda la tradicion en que fue
educado: sigue presuponiende el modelo reencarnatorio, e encadena-
miente 8 la existencia indefinida (samsara), la vida condicionada por ka
ley del karmiagn, la validez del ensimismamicnro vivencial (senadbi)
como método para deseubnr la realidad y alcanzar la liberacitn. Peso el
niiclen de su intuicidn se centra en el adoler- o ssuffimientos o =insa-
eisfaccions radicalmencs humanos, leif-meotfy también del pensamiento
postupanishidico hindd, Lo patentiza la estroctura v el contensdo de las
wcyatre nobles verdadess del sermdn de Benarés:

1} Fe agui b noble veedad sxhee of dodar: of nacimienens ex dolon la vejez es dalor
la esfermedad e dodon la muerne €5 doloc Lo enibn com bo e no s aena e dedor;
la separacits de be que w0 ama ex dolor; en Fin woda la crama de nuestro ser es
dalar. 2 He aqui la noble verdad sobre ef onigen e dolor: 5 la sed que comduce
d reemcarmacais En FeESaimacEn, (o sa corivje de placeres v pasanes, buscan-
do g y alli s placer: la sed de placer, la ssd de exiitescis, b sed de podesio, 3)
He aqui la soble veeded sobie fa supreniin del dofor; e la extineiin de mea s
por 2l tatal anonadamiento del deseo, su desmerro, sia repalea, o roprura de sus
lazas, pa abolicsan. 43 He agsi la noble verdad sobre of raning qur Neva o s
aupreditn del dodar, el camning ae los peho sramees: vizsidn correcsa, decisién commee-
ta, palahra correcta, acrividad correcta. modo de vala cosrect, esfuerzo corrscnn,
ERCHIn COrrechs, consenEracion correcta.

La vida humana, cualquier vida humana, toda vivencia de la vida
._“hil"lﬂ. resulta fundamentalmenre insatisfacraria. La causa de la insa-
tisfaccicn estriba en el deseo. El dnico medio de liberarse de la connatu-
ral insatisfaccion humana radica en la anulacion del deseo, el logro del
eitade de sirvama. Y eso se aleanza @ traves de una veda adecuada, en
"’"‘_" wedia, que culmine en el despertar humane conseguids en el engi-
mEmamienco,
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i Lo socfal

El busdista ebene su credo o formula de fe: =Me acojo a Buda, me acojo a
su intubcidn [dharmal, me acojo 2 la comunidad (shamgal=. Bada negid
autoridad a los Vedas v se rebeld contra el sisterna de castas, Valord al
maximo la solidaridad humana, E inseieuyd lo que se ha denominado
=la primera orden mondstica de la historia=, enviada a misionar pos
todo el mundo para dar a conocer la liberadora inpaicidn bidica, Los
maonjes budisras, ademds de puardar los mandamientos de la moral
COMAIM, 58 SOm n al celiato, la pobreza v la solidaridad. Gracias
a ¢llos, ¢l budismo, hoy pricticamente desaparecido en la India, s¢
expandic por todo el sudeste asidgtios y, a mavés del Tiber, se afianzé en
China y en Japin.

Les monpes budistas, ademais, se encargaran de conservar el legado
de Buda: sus concilios de Rajagrha (4735 a C) v Vaisali (386 a0}
encanzaron la fijacidn del canon de su =escrituga=; el Tripitatea, las toes
cestas en que s¢ han recopilado la discipling monacal {Visaya), la ense-
fianza h-l]ﬂiu:a {Sutral v su desarrollo posterior fARBidharmal, Pezo va
pocoe después de la muerte del fundador comenzaron a surgir ciertas
dj&lﬂ't_pa.rll_"iii sobre la exacta int:rpn:tm;il:'m de su dharma, Pro-
bablemente infloyeran en ello los talantes personales de dos de sus disci-
pulos predilectos: ¢l manso Ananda y el ascético Kasyvapa. En el tercer
concilio, celebrado a comienzos de la era cristiana, se consumd la esci-
sion: el budismo se bifurcd en dos svehiculos=: el mds conservador y
ortodoxo Hingrams v el mis abierto v evolucionado Mabayana,

En el actual budimo japonés, -;:: fuente mabayang, destacan dos
ramas: la del budisms Zew, basada en la meditacion contemplativa del
vacio v orientada al contral perfecto de la mente, condicién esencial
ﬁ-r: la awréntica paz ¥ la fusidn armdnica con la vetalidad de la natura-

3 la del budismo amidista, basada en la esperanza de la Tierra Para,
hacia ba que nos encamina el amor de un salvador, el bodbisativa Amida
Buda, Ambas ramas parecen un tanto alejadas del budisme primigenio:
quizd por eso alguien ha denominade a Japdn, el pais del sal naciente,
como «pais del Buda ponientes.

NL RELIGHY CHINA

A bo largs del i milenio 4.C. se fue desarrollando una importante crvali-
zacrn en las riberas del Rio Amarillo (Hure-Hel, al onente del gran
codo que éste forma al cambiar su direccion hacia el sur por su direc-
cidn hacia el este. Desde su reducido entorns inicial, se fue extendiendo
paulatinarmente hasta convertirse en la China actual, Regida por una
culta aristocracia dindstica, proato estuvo en condscrones de legar a la
posteridad su peculiar cosmovisida mediante escriturn ideografica, en la
gue plasma anales histéricos, colecciones podticas v cisuales. A fAnales
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ded siglo €00 a.C., el margués Wen-Wang, padre del primer Emperador
de ba vercera dinastia, sistematizé ¢ antiquisimo arte de la adivinacian
jmejor, del modo de encarar el funara)l en su Libro de los camchins {I-
Chsgh, esencia de la antigua sabiduria china,

1. Lo divies v fo bumano

El temperamente chine no propends a la elucubracién. Prefiere pigsar
— wenerar— pt'agmi:'n:amem.e la tierra. 5!.1 ulig‘in:l“dad 5ubﬂ}'a &
primer plano la actitud moral para con la familia y la soceedad. De ahi
gu atension pomaria al colvo a los antepasados. Y de akhi su concepciin
de lo divine, vislombrada a través ée la estruccura familiar v seciopoli-
tica idealizada, Sharg-TF, el Soberano de arriba, es concebide como el
Emperador del Cielo, rodeado de una corte conformada por log ante-
pasados. El Cielo supervisa la vida socio-politica del Imperio chino y
mantiene o cetira el mamdato de gobierno delegado aTeEmpfrﬂdEIl
kurmatio, de acwerds con la dipnidad ¥ virud de éste. El culio a Shang-
Ti ¥ a los antepasados corre por cuenta del padee de familia o del
parriarca del clan.

Hl pensamiento chino, sin embarga, no carece de ciera metafisica.
Concibe ¢l cosmos como algo conformado por Shang-Te en dos facetas
complementarias fyinfpang!. El bien consiste en su equilibrio o armonia
¥ queda simbolizado en un emblema hoy muy divalgado: un circulo
dividido en dos mitades igoales de distinto color por una especie de s,
dentro de cada una de las cuabes se inscribe un pequeto ciroula del color
complementario (of, centro de la bandera coreana), Coando ambas face-
tas se desequil:bran, se produce la cacofonia en bos distintos niveles del
orden familiar, social ¥ universal. El Libro de los camrbios es un buen
imstrumentc para rehacer la armonia: un sistema binario {fava continoa
= yarg, raya quebrada = yin) origing § trigrameas, capaces de combinar-
seen bd gxagramas para indicar al consultante con que actited ha de=
enfrentar el previsible fumiro.

Esta primigenia cosmovisidn religioso-social china se prolongars,
un tante bifurcadamente, en la sedad axiale por obea de los dos prnc-
pales penzadores de la cultura china: Kong Fu-tse y Lao-tse.

L Komg Fu-tse (Comfircio)

Macido hacia el 551 a,00 en ol Estado de Lu {China oriental), descen-
diente de |2 Familia imperial de la segunda dinastia v huérfano de padre
desde su primera mfancia, dedicd su vida primero a la docencia ¥ lucgo
a la politica, en la que mds bien fracasd. Sus bidgrafos destacan su gran
personalidad. Su ideal se basd en la utopéa conservadora, en ba restaura-
o0 de la esponrdnea moral rradicional auxiliada por la educackin: «<Yo
Nada invento, salo relaro; creo ¥ amo la docrrina de Ios antiguoss,

gin ella, la vida ranto familiar como socio-politica debe basarse en
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cineo grandes virtudes: jen (humanismo noble v caballesosol, v (justicia
v equadad), fi {cosresfa ceremonicsal, che (perspicacia), sia (Fidelidad).

Confucio epercid su docencia de forma prioritariamente oral. Tan
golo parece lepd dos breves apuntes escritos: La gran sabiduria vy La
corstancia en ol fusto medio, Sos discipulos rrararon de recopilar su
pensamients ¥ su praxis en los [Mdloges, escritos en essilo anecdatico.
El mis genial de sus segusdores, Meng-tse [372-289 a,(.], desarrolld su
cosmovision, intentando enraizacla en wna dimensidn mas intima ¢
incluen mistica.

3}, Lao-tse

Es el antor del texto fundamental del taoisma, el Tao-Te-Chang, La
critica setual discute sobre s exisencia: Ehi:hﬁrin o sile |i.ln=|.1:i.=, COEg-
da fooimo otro don Quijote de la Mancha) por el Boix de la lieratura
ching, Chuangazu? 5¢ le presenta conemporines de Kong Fo-tse, algo
mat:nr que €l, La levenda narra anscddticamente el encuentro sntre
ambos v L admirscum que €l smaestro viejos prodoce en el poven mases-
tro. Pero loego Lo pierde de vista, voluntariamente exiliada hacia el
aeste, merra de barbaros,., ;o de misticos hindies?

El Tap-Te-Ching 5 un tratado, relarivamente breve, de filosofia
religiosa mistica-samencaal feue recuerda a veces la cosmovision hinduaj,
pero orentada a la praxs bumanista (eminentemente china). Escrito a
manera de aforismes o proverbios, su interpretacién no resulta nada
facil, por cuanto su estilo agudiza la concision de la lengua china,

Para Lao-mse la Realidad iltima v fontal, Tao, es totalmente tras-
cemdente ¥ peOr €50 mefable. Pero tambien i.lea:h:uh:, en la dualidad del
virtarg, Tao o la Fuente {Madre-Padre) de vodos los sezes ¥ tambidn
su Meta v su Modelo, S0 Te (energia wital) es <fusrza= aparentemente
INRCTIvE & moperante, por cuanto no-violents, nada coactiva, blanda,
callada, Fluida {como el aize v el agua), bondadesamente desinveresada.
El sabio, especialmente o perfecto gobermante, debe intentar imitar ese
mode de actuar: no intervenir (a o ser para desmochar las demasias
=.|ri'|rl::|, d:i:.r que las cosas KIGAT K TITETHG nphlml., mulmru-.,_ T SN
larizarse, «feminizarses . El proceder del sabio tacise, parece, ria
compararse al de un navegante & vela, que no se esfluerza sing e =(onwar
el vientos, soplare de donde soplare,

El raoismo cldsico, de corre intedectual, derivd postenormente hacia
un sistema de religiosidad popular basado en pricticas abigarsadas de
estilo abguimice-magico, orientadas a la bisqueda de la inmomalidad,

V. JUMDARSM O

A mediados del sigho sam a.C., un pueblo ndmada de raza semira, e
hebreo, emerge en medio del pueblo cananeo sedentario que puebla la
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franja mediterrinea del fértil creciente, Se distingue por la riguera de su
expeciencia Famuliar y rribal, asi como por la e sus relaciones intereri-
babes. Coando a fnales del sigla % 2.C. s rransforma en reing, se plan-
tea la pregunta sobre su ser v su ongen histarico; sus tradiciones fami-
liares ¥ tribales se unifican en una historia comin, configurada en clave
de liberacion o ssalvacidnoe.

Sepiin esa historia, el amorreo Abram (mds tarde Abraham), impul-
gado por su Mos pecsonal, habia emigrado de su terra natal (Ur de
Caldea) hacia una tierra desconocida, rompiendo con la religion polite-
ista de sus antepasadios,

Ese mismo Dios personal concernd con Abraham (v luego con so
hdjor Bsae y eon su nizto Jacob) ana Alianza por la que se comprometia
a velar por su descendencia como pueblo propio ¥ a donarle la nerra de
Canadn, El complimzento de esta segunda parte de la promesa pasd en
un primes momento por un periode de dura esclavimod sufrida en ferras
de Egipto, Pero acaudillado por el profers Mosés en nombre de Yahvé
(identificade con 2l Dios personal it.:‘sus antepasados Abraham, laae y
Jacoh), el puebln hebreo consigueid su libertad ¥ emprendia la avensura
del sfxodo= con el maravilloso paso a traves del mar Rojo. En una
larga acampada junzo al monte Sinai. Yahveé se reveld como danico Dios
v salvador de los hebroos, con quienes selld un pacto ¥ a quisnes entre-
g6 la Ley. Tras una larga travesia por el desierro, ¢l puchlo clegido
conguistd la atierra prometidas hajo =] mando de Josud,

Una vez asentado en Canadn vy tras dos siglos de solidaridad inter-
tribal, de la que silo queda el recuerdo de unos béroes salvadores llama-
dos <jueces-, el puehlo hebreo se constitayd en reino, David (¢, 1010
870 a.C.} afianzd su unidad, pronto bifurcada en dos reinos {Judd ¢
Lsrael) tras el reinado de Salomon (231 2.C.} Comienza entooces, en los
albares de la sedad axials, la época de les grandes profetas, que inten-
taréin purificar v ahondar la fe en Yahvé. Y, ya a partir de csa época, el
vaivén de sucesivos esfuerzos v fracasos del pueble por mantener su fey
s identidad en el marco de una estruciura también politica. Asirios v
babilonics, helenos ¥ romanos, invasionss v destrecciones, deportacio-
nes v persecuciones pondrin a prucha al pueblo elegido. Tode ello
quedard teoltgicamente hismriai::u en la Bibliz. Y se prolongard hasea
BUESTOS Hempos,

1. Lo divino

La fe judia e claramente monoteista desde un principio. Pero el monote-
B judio es también evelutivo, e proceso de profundizsciin: @) mono-
tetsmo rudimentasio, patriarcal: no exluye la existencia de otros dioses
E” otros pueblos; b) monoseismo prictico ¥ ético, mosaico: no formu-

la mo-existencia de otros dioses y subraya las consecuencias practicas
de la fe en Yahvé; o) moneteismo estrico, deaterondmico: formula expli-
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citamente |3 unicidad divina; d) monoteismo universal, profético: amplia
el sefiorio de [Hos-Uno a ka totalidad espacio-temporal,

El Diios biblico es peesonal, cercano y providente: «Dios de rermura
v de gracia, lento a la ira y rico en misencordia y fidelidad» (Ex 34.6).
Pero tambien juseo ¥ ocloso, exi dentro de s0 compasion. Es crea-
dor: ha sacado el mundo entero de la nada. Y salvador omnipotente que
gufa ¢ impele a su pueblo hacia la felicidad wotal, coronada —explicita-
mente desde la época macabea— con la resurrecciom y la vida eterna:
irrumpe por & mismo ¥ de manera concreta en la historia, encauzindo-
La haca su plenitud.

2. Lo dnemano individual-2ocial

El hombre conforma una unidad, mas que una agrupacidn binomial de
alma v cuerpo. Va siendo comprendido como individuo responsable de
sus actos, mas que mera paree de una colecrividad. Al mismo tiempo,
sin embargo, es micmbro del pueblo y también corresponsable de los
actos cobectivos, $u apertura universal, su perrenencia sin fronreras a
una humanidad dnica, wislumbeada por los profetas, basada en b wnici-
dad de Dios v hasta en la procedencia monogénica de una sola pareja
humana, parece histdricamente frenada por la endencia a preservar su
identidad gendtica ¥ su conciencia de pueblo olegido, Los demis pueblos
no cuentan para Dios como tales, sélo sus miembros pueden incorpo-
ragse de algin modo al pueble elegido.

La circuncision, inatituida va por Abraham como signo exrerne de
la Alianza, e el portdn de entrada para la incorporacion al pueblo de
[hos, Bl judio el serd circuncidade a los ocho dias de nacer; el proséli-
o, cudndo seq admitido en el pueble. Quedan entonces ohlipadaos, uno
¥ otro, a la guarda del sdbado y las grandes festividades anuales (entre
las que descuella la pascua), al cumplimiento del decilogo promulgado
en j Sinai, a ks priécrica de la oracion, la limosna v ¢l ayona..,

3. Judadsmo rabirico

La dzp-orucufm a Babilonia {586 a.C,} supuso el fin de la existencia poli-
tica del pueblo elegido.., hasta 1945, La vuelta del exilio a la tierra
prometida (538 a.C.) fue minoritaria; gran ndmero de judios permane-
eit en Babilonia (o se extendia por otros paises) conformando la dias-
pora. Para éstos [a smagopa seria sucedines del remplo de Jerasaléng
aquéllos reconstruirian el templo destruido, Comienza aqui la historia
del judaisma tarmente dichao,

La fe judia, Airmemente anclada en un monoteismao estocnoe de con-
secuencias morales, va perfilindose teclégicamente a partir de entonces
en contraste con las cosmovisiones circundantes, Despojada de su
enmarque politico lel aforado reing davidico), aungue animada por las
esperanzas mesidnkcas, la identidad judia se centra en la Torah (la Leyl,
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estimada valor supreme. Su costodia v desarrollo guedan en manos de
los mifieos, cuve digano cologiade, la Gran Asamblea instmuida por el
escriba Esdras, se afianza como intdrpeete autorizado de la Ley. Teas la
sublevacitn macabea, el judaismo palestino se diversifica en cuatro
grandes grupes o movimientos: celotes nacionalistas, esenins eremitas,
saducens aristocriticos, farseos legales, Son éstos dlimos quicnes
ammsen la funcion de garante de la ortodoxia, Ya en ¢l siglo |r£ —
ra era, Juda Hanassi codifica ¢ pensamiento del jndaismo fariseo en la
Mishma, raiz del voluminoso conjunte de comentarios posteriormente
secopilados en el Talmud,

La ¢osmovision judia 2centia la trascendencia de Dios en su verten-
te de lejania, Desaparece la antigua figura del Angel de Yahvé, El espa-
cio intermedio entre Dios v ¢l hombre s puebla de angeles y demonios.,
e recalca la dimensidm moral, El decilopo se desareolla y amplia; se
enumeran hasta 613 mandamientos, 385 negativos v 248 positivos. Se
regulan detalladamente los deberes del hombre para con Dios v los debe-
res del hambre para con su projimo, tanto en sus relaciones interperso-
nales coma én sus relaciones socio-econdmicas. La esperanza se orientn
hacia la wenida del Mesias, o mis bden hacia la furura cra mesidinica.

Aun rrarando siempre de mantener su identidad diferenciada, €l
judaisme de la didspora logrd adaprarse al medio de cada pais v cada
Epoca, ¥ convivir con otros pueblos, culturas v cosmovisiones. Hubo
tiempos que judios, crstianoes v musnlmanes convivieron ¥ colaboraron
com tolerancia ¥ respero muteos, principalmente en Espaia,

V. CREETLANISRO

La fe crissiana emerge en el sene del judaisme, con conciencia de pleni-
mid e las promesas concerradas oom el parriarca Abraham. 5 autogro-
clama sucesora de la fe judia, en continvidad ¥ ruprura al mismo tiem-
po. Asume la Biblia judia como propie Antigeo Testamento. Afirma
que en ella se cumplen ks antiguas promesas v culminan las esperanzas
mesiinicas del pueblo elegido. Su fundador es Jesas de Mazaree, un
udio nacido en Belén il;dludai, de acuerdo con la profecia de Migueas,

acia el a7 a.C. (paraddjicamenze, por calpa del erear de Disndsio el
Exiguo al calcular el inicio de la era cristiana). Tras un largo periodo de
wida privada, Jesds comenzd su breve vida pablica presentado por su
precursor Juan el Bavrista. Su epsefanza v sus signos fueron recogidos
mis tarde en cuatro evangelios, que, junto a una serie de carras de algu-
s de sus dscipules (sobre todo Pabla de Tarsol, conforman el Muevo
Testamento. Admirade por el puehlo, pero rechazado por las autorida-
des judias, fue rorterada y ejecutado en crux pos arden de la autondad
Tomana a peicon del sanedrin encabezado por los sadiecens,

- Sepin sus discipulos, Jesds resucitt en ﬁmudmgada del domingo
Bguiente al viernes de sy muecte. Sus apbstoeles (o enviados), elegidos y
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adocrrinados por el mismo Jesis durante sa vida pablica, se ocultaron
acobardados durante el arreseo v gjecucidn de su Macstrog pero enva-
lentonados por la expenencia de su vida y de su espirin, testificaron su
RKesurrecchin ante las aworidades v ante ¢l peeblo. Aunque perseguida
y acosada en Judea, la fe cristiana se expandit rdpidaments, primero
entre los mismos judios v losgo, con mas fuerza, entre los no-judios.
Jesns fue reconocido como el Mesias esperado, ¢l Cristo, Los discipulos
comenzaron a llamarse scrisnanoss en Antioguia de Siria. Desde alli
inicic Pablo de Tarso lo evangelizacion de la coenca mediterrinea.
Tanto él como el jefe de los apdstoles, Pedro, fueron ajusticiados por
los afios sesenta en la capital del Imperio, Roma.

1. Le dimen

El cristianismo hereds del judaismo, como otras cosas, su concepeidn
de o diving. S embargo, su pronga profundizacidn en la realidad de
Jesis de Nazaret fue modificande esa concepeidn, Jesis habia sido, ¥
weguia sicndo, auténtics hombre; €1 mismo se habia declarado = hijo del
hiombsrer, en terminologia del Libro de Daniel. Pere al mismo tempe
era, ¥ habia sido desde siempre, shijo de Dhoss; &l musmo se habia
declarado «unoe con el Dios adorado por los judios, Yahvé, a quien
Jesnis denaminaba Afbd, su Padre, Consscuentensente, Dios, padre de

esis, Yahvé, se revelaba mucho mas realisticamentse proxime del

ombre gue en los lejanos tiempos en que se acercaba a los parmarcas
mediante la figura del Angel de Yahvi. Su trascendencia conjugaba las
dos vertientes de ese térmmo castellano: lo que supesa ¥ lo que cala, la
trascendencia estricta v la inmanencia. 5an Agustin condensard esta
concepcion en su famosa férmula: Dios es FIOF SRR IHeD of PRl
rrinr frtimen men. Lo gue cala; Jesas habia hablade tambeén del Espizitu
wgue procede del Padree, algoien distinte del Padse v de si misima, pero
asuno= con ambas, En la concepoidn cristiana lo divino deviene por
tante =une= v a la vez plural, =trinos, Supera F conju a\glamdﬁii:n-
mente los conceptos humanes de la unidad y la pluralidad. ¥ abre cami-
b0 pra wika comprensian rambién distinta de la realidad humana.

Por lo que concierne a lo divine cualitativo, Dics sigue siendo
concebide a la manera de la antigua <definicione mosaica (Ex 34,6).
Pero {Izsl.is se arreve A subrayar su caracter paternal, incluso respecto a
tiado hombre [Padre nuestrol, ¥ su discipolo Juan, a b lue de su acto-
expresitn fesds, s arreve a dictaminac: =Dios es amor= (1 o 4,806, 7
;I]-:u comporta también comecsencias para la praxs en la interrelacion

T ETER

2. Lo bwonano

Las controversias cristoldgicas ¥ thnitarias de la [glesia de los primeros
concilies ahondan en el concepro de persona; de ahl surgicd wsa cosmo-
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yision gue realza la dignidad de todo ser humano y estd en la base de la
comprensién moderna de los «derechos humanos», Tode hombre es
<hijo de Diog=, hermano del primogénite Jesas, llamado a concorporar-
s con ¢l durante esta vida v también en el mds alld de la maerte median-
g la resurreccion. La creacidn entera, incluso en su dimensidn marerial,
participa ohe esa dignidad. Por ello, la concepeién cristiana de la vida
resucitada integra ranto la «espirirvalidads como la scorporeidads
humana, en conraste con kas cosmovisiones que mimesvalaran lo corpo-
ral como pasapere ¥ defimtivamente caduco.

Consecuente con su concepeion de lo divino, uno v plural, la fe cris-
tiana realza, juntamente con los derechos, los deberes humanos d: cada
ser humans para con los demds seres humanos, La praxis interpersonal
5= encanza fundamentalmente en dos mandamientos, practicamente
reductibles a uno: el amor al hermano (¢f 1 Jon 4,7-21). Pablo simboli-
ard la fraremidad v solidaridad humana mediante s simil del scuerpo
MESERCo=,

3}, Lo eclesial

Aun cuande el cristiano la fraterna solidaridad universal sin
frongeras, concibe la Eﬂlbﬂ[i'l-‘ijad cristiana, eclesial, como impulso v
esacramentos para ol logro de aquélla, La misién aniversal de la lglesia
de Cristo s isamente ésa, la del esfuerzo por kegrar que, dentro de
Ia pluralidad diversificada, stodos sean uno=, al estilo de la realidad
vislumheada de o divino.

La historia real de la lIghesia, impulsada por el Espirite, pero al fin y
al cabo humana, no sigmpee se ha conformado con ese ideal. No puede
imenos de ser consciente de sus desgarrones: la divisida entee la lglesia
occidental v la Iglesia oriental en el siglo 1%, la fragmentacian de la
Tghesia accidental en el sigle xvi. ¥ tambaén de sus desviaciones del
caming, Cristis, Pere la ntopia cristiana se ha mantenido orientada hacia
la mera ideal.

A pesar de todos Jos pesares, la institucién del papado, la organiza-
cain eclesial cenrrada en los sucesores de Pedro, el cimiento rocoso de la
lglesia de Crista, se ha revelado iitil y eficaz. Las parcelas eclesiabes de la
Iglesia cardlica, presididas por los obispos, sucesores de los apditoles,

0 mantenido ssempre la suficiente cohesidn v la esperanza de ahon-
mas vy mds,

. La fe cristiana ha aprovechado, ademds, la rigueza del ralanre
simbolico humano para impregnar la vida del cristiano mediante los
sacramentos, peicoldgica v, 2 su entender, también esencialmente efica-
’:_5 _]hra Ia cnnu:u:.rpnmi,ﬁn ool oFisso Jﬁﬂs, Entre ellos desraca la enca-
5L, menvoral de la pascua de Cristo, en la que la comunidad cristia-
a represencializa lo realizado por Jesis de Nazaret en la dktima cena

brada en compafia de sus discipulos.
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Wl ISLAM

La altima de las grandes religiones universales emerge a principios del
siglo vin de nuestra era en la peninsula ardbiga, emparentada ¢ inflaida
en buen grado por las oteas dos grandes religiones proféicas, judaismo
y cristianismo, Su fundador, Mahoma, nacia en La Meca, hacia el aiio
571, de familia imporeanee pero venida a menos. Tempranamente huoér-
fano de padre y madre, fue educado por su tio Abu Talib, A lo 20 afios
consigmé entrar al servicio de una acaudalada sedora de su ciudad
natal, Jadiva, con quien posteriormente contrajo matrimenio. Durante
otros veinte afios su ocupacion preferencial, como la de la mayoria de
s concivdadanos, fue el comerco,

A sus 40 afios [c.A11), durante uno de sus acostumbrados retiros
ascéticos, uvo una profunda experiencia religiosa: un dngel le rraducia
al drabe fragmentos de un Libro Celestial o «Madre del Libro=, custo-
diade cabe Allah, ¢l Dios Gnice, A superar sus temores de ilusiom o
autnengaiio le ayedaron su csposa y un primo de s 54, el anciano
¥ ciego hanif Waraka, Transformado en profeta de Allah, se consages a
predicar lo que le iba siendo revelado. Tanto £l como sus seguidores
—mis bien gente pobre ¥ marginada— sufricron insulvos ¥ pereecicio-
nes de la arstocracia megqui, El 24 de septiembre de 622 emigrd a Yatrib
{futura Medina o «Ciudad« del Profeta), lamado por los habitantes de
aquel centro también comercial para dirimir sus desavenencias: es el
afio de la hégira (emigracion), que inicia la era islamica, En Medina,
Mahoma se convierte en lider politico-religioso v estructura en tofng a
si ln comunidad reocrdrica islimica, Al fin de su vida conquista La
Meca, aungue muere en Medina 2| 8 de junio de 632,

Las revelacionss recibidas por Mahoma se eransmirieron primero en
forma oral y fueron recopiladas mds tarde, por orden del califa Osmin
[644-656], en el libro sagrado del islam, ¢l Kondr,

1. Lo divims

La coamovisién religiosa de los belicosos beduinos drabes de aguella
época era politeista (o mejor, polidaimonista), Su culto se centraba en la
veneracicn de las «pedras sagradass (entre ellas la «piedra negra« de la
Kaaba, en La Meca) mediante peregrinaciones y treguas. Entre [a pobla-
cifin sedentaria de la costa occidental, agricola ¥ comercial, surgian a
veces hamifes, hombres en basqueda de una religiosidad més elevada ¥
de un concepto mds puro de lo divino, Mahoma propugnd desde un
principio la unicidad de Allah: «No hay mas [hos que Allah..s, reza la
primera parte del =credos islimico, Ex inadmisble su coexistencia con
=socine alguno semejante a €]y de ahi el error de los «asociadorese,
tanto paganos como cristianos. Allah es sumamente rascendente,
aungue también cercane: «Estoy mas cerca del hombre gue su misma
vena yugulars (K. 50,18}, T 3 =¢l Compasivo, el Misenicordiozos,
coma se recalea al principio de cada una de las suras del Kongn,
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Mahoma proclamd el monoteismo islimico, como ambién su ente-
ra cosmovision religiosa, en paralels con judios v cristianos, Lusgo se
disrancic de ambos tachando la fe de unos ¥ ofros como desviacion
rergiversada de |z auténtica fe de Abraham (primer famf ¥ primer
riuslinl, que Mahoma se sentia lamado a restawrar. La religion preco-
pizada pof Mahoma se ha denominado con frecuencia en occidente
smahometismos, Pero tante bMahoma come sus seguidores la han deno-
minaco v denominan islam, =sumisions, por supueste a Allah.

2. Lo profitico

Mahoma subrava la imporancia de la revelacidn profética. Cada
pueblo nene su propio o sus propios proferas, enviados por Allah. En so
enumezacién descuellan bos profesas bitlcos y entre clrtrlm [ Jesiiz de
MNazaret], sumaménte honrada en cuanto tal por los muesslmanes [que
también aprecian con cariio a su madre Maria). Pero conoce mmbién
oiros profetas enviados a otros pueblos. En todo caso, Mahoma se
presenta come «5ello de los profesas= (K. 33,40 v enviado especial al
puehlo drabe, De ahi la segunda paree del credo islamico: .y Maohoma
8 EuJ:mfm». Un eslabin importante de la secie profética es lsmael, el
hijo de Abraham y su esclava Agar, antepasado de los drabes, A El,
il.:'l.l.:ll'll.ElIl‘E con Abrabam, se debe la fundacion de | ciedad sagrada de

Todos los profetas han renido que sufric osenosprecio ¥ persecucida
de sus conciudadanas, Mahoma no podia ser una excepeidn, Pero al fin
han salido triunfantes gracias a la proteccion y ayuda de Allah, Por eso
el musulmdn no comprende B pasidn y muoerte de Jesas. El taunfo final
de Mahoma sobre sus concivdadanos de La Meca v la fulgurante expan-
sain dde los ejércivos iskimicns por los antiguos imperios enropeos, afri-
canos y asiaticos son para los musulmanes una prueba evidenre de esa
predileccion del [hos anico por su puehlo ¥ por so e,

1. Lo buasn

La creencia isldmica en dngeles v demonios es también similas 2 la del
udaisma rardio; ¢l principe de los demonios, Iblis (Sarands) tienta al

bre, pero salo tene autémrico poder sobre los descarriados. Omra
misma ocurre con su concepeion del hombre, vocacionado a ser el rey
de la creacidn y, tras la muerte, al paraiso; el buen musulmadn, sobre
o el que muere combatiendo por Allah, tiene asegurado el paraiso
conn poslios sus delelnes.

La moral islimica, muy sencilla, se basa en cuatra «pilasese el
quenrg, o mejor el primero de los cineo, s la fe condensada en el
ccredos plimice): oracidn, limosna, ayano y peregrinacion a La Meca,
El musulmsin da importancia preferencial 4 La oraciém linirgica o colec-
tiva, precedida de abluciones purificadoras, sobre fodo a la del viernes
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{dia semanal que le distingue del judio y del cristiano). Oracion que
debe estar orientada en direccién (kibld) a La Meca. De ahi que el lugar
agentrals de toda mezquita sea el nicho {mikrak} que apunta en esa
direccitn. La limosna se consideca un =préstamos a Allah en beneficio
de Ins mds necesitados; oo debe ser »prddigos en demasia (K. 17,26 ),
pero si generoso. Bl ayuno puede realizarse en cualquier ocasion; pero
el ayuno mayor y prescrito es ¢l del Ramaddn, mes lunar en gque tuve
lugar la primera revelacion del Kondn a Mahoma, El buer musulmidn lo
ohserva con rodo rigor durante las horas diaras de lee solar; ¥ a veces
con sacrificio tanto mds costoso por cuanto el calendario lunar musul-
man no se ajusta al ciclo solar y por mato el mes de Ramaddn puede
coincidir con meses muy frios o muy calientes. La peregrinacion a La
Meca, primera mezquita sagrada, se hace en recuerdo del sacrificio del
fundador de La Meca, Abraham, medianee ricos muy precisos; todo
busen mnsulmin debe hacerla al menos una vez en su vida,

Ademds de las prescripciones relativas a Jos cinco spilaress, el
Kondn codifica una serie de prescripoiones juridicas de wodo orden, que
fundamentan e «derecho musulmans (ighl, deamologia precisa orien-
tadora de la vida moral, social y polinea del crevenre, Admirte ¢l magri-
monio poligame hasta un limite de cuatro esposas, pero salo a condi-
cion de que el marido pueda tratar ¥ mantener a todas ellas con carifio
y arscion iguales. Prescribe tambien la yhad (esfuerzo), con frecuencia
entendida como guerra santa para implantar en el munde el islam, pero
también, en clave mis espiritual, como lucha del hombre contra sus
propias T:s'ﬂ.‘mﬂ-

n el seno de la religiosidad islimica surgio relativamente pronto &l
movimients sufita: una espiritualidad honda, v hasta mistica, en la que
destacaron grandes personalidades (ereminag, tedlogos, poetas... |, sohre
tode en los tiempos dorados de b kiseoria musulmana. Un rasgo sobre-
saliente de esa espiritnalidad es la generosidad, la sumision a Allah pos
purc amar v no por afdn de alcanzar el paraiso o eledir el inficimes,

4. Lo socio-politics

Las divisiones de la historia del islam tienen orggen mas politico gue
religiczo, dentro de ese marco entrelazadamente rellfimr.‘r-pﬁlf!im que
es ¢l islam. Los shiltas propugnan que el sucesor de Mahoma debe serlo
por sangre, en cuante descendiente suyoe a través de su hija Fhvima,
casada con su primo Ali; por ello impugnan la integridad del Kordn
editado por el omeya Osmén y celebran el marisic ¥ la «pasidn reden-
toras de su hijo Husemn a manos de se pariente omeva Jazid. Los swemi-
tas, rama mayoritaria del islam, prescinden mds bien de esa cuestion
dindstica v siguen la swmna o tradicion del Profeta, contenida en el
Kordn v desarrollada en los badit,
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2. Formas del lenguaje
religioso.

Propdsito: Analizar criticamente la
peculiaridad del lenguaje religioso, asi
como su pluralidad y riqueza cultural,
con la finalidad de comprender
el impacto y la vigencia de las
expresiones religiosas (ideas, mitos,
ritos, simbolos, instituciones, etc.) en
las sociedades contemporaneas.
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LAS FORMAS DEL LENGUAJE DE LA RELIGION

Severimo Croaito

Para entender el lenguaje religioso (simbolo, mito, rite, doceri-
nas, cn la instancia textual; arte, en la visual) hay que partic de la
expreriencia de lo Sagrado que aquél guiere comunicar. De lo
contrario, se trabaja sobre vocablos sin su correlato real en la
vida.

Aunque el término de la vivencia religiosa €5 algo trascen-
dente (slo Sagrados o, mejor, lo Numinosa), se trata sin embargo
de una experiencia fumrana, propia del ser humano y condicio-
nada por su forma de ser y su contexto histdrico y colrural.
SCAmo va cristalizand o la experiencia religiosas’.

Al partir de la expeniencia Awmigng, la primera nota gue
resalta es el caracter finito, limitado, fragmenrario, insarisfacto-
ria, ¥ ademis perecedero, de toda realizacidn intrahistérica. Las
carencias fisicas, psiguicas, econdmicas, socio-culturales; el sin-
sentido de muchas situaciones, producen una conciencia de im-
plenitud ¢ insatisfaccidn que mo $& cubre totalmente con ningi-
na realzacion propiamente humana.

Este es un aspecte negative de la definicidn de experiencia
religiosa. Cuande despunta el =deseo de lo infinitos, de totali-
dad, de plenitud, de sentido —irrealizable en [a instancia huma-
na— race la bisqueda de lo trascendente como un térming para

1. Mo planteasmes squi ¢l problema, ssalmente arduo, de cudndo aparecen
las pnm:ras mandfestaciones :m'agw:l.u.: ==y E0 S0 -ru.1blr|lu--r- de los seres pra-
pizmence humanos. Para wn balance de las teorias n:rnm'_ld:uv una propiadita de
camtela, of. Ina Wunn, <Beginming of Religions: Muwan 47 (2004], pp. 417452,
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aceibar o un don adveniente. Entonces estamos en el momento
positivo de |a experiencia religiosa, cuyo nicleo, por tanto, es la
relacion con la Trascendencia, o lo totalmente Otro en coanto
plenificante, rotalizador ¥ dador de sentido y perdurable. En
codigo religioso, estamos ya hablando de salvaeidn, cuyas infini-
tas formas mestrard el lenguaje apropiado de cada cosmovisibn.

Por definicidn, la Trascendencia es inasible; el Misterio es
inobjetivable. Es necesario por tanto que, inicialmente, s miavi-
fieste de alguna forma, Tal e eoda hierofanfa o manifestacidn de
lo Sagrado, Para no comprometer la comprensién de lo Sagrado,
tal vez serfa més correcto hablar de fransfania —o, en el lenguaje
psevdodionisiace, de apofamia— para referirse a la manifesta-
cide desde lo Trascendente que origina su captacidn y experien-
cia fecunda en el ser humano. Lo Trascendente apofatizado de
alguna manera en las cosas y caprado en ellas por el ser humano,
hace que ellas devengan sagradas. Todo lo que es sagrado, por
tanto, es una mediacidn para la apofania, 0 —mirando desde |a
perspectiva humana— e una huella de lo suménico.

Mo imporea por ahora que lo rascendente sea identificado
como potencia (Oremda, mand, ramen, etc), como DNos o con
algiin términe abarcador o condensador (Brahman, Espiritu, Ab-
soluro, Ser). En todos los casos se trata de lo roralmente Otro y
Total que, por ser tal, se convierte en polo irresistible {fasci-
mans) de atraccion v puede «llenare los vacios de las creaturas.
En tlrima instancia, en toda experiencia religiosa cstd latente el
desea v la bisqueda de alpuna forma de dajficatio.

Desde luego que la experiencia de la Trascendencia necesita
ser «dichas, sea para uno misme, sea a otros (aspecto social); es
uno de sus rasgos méds «humanoss; aun ¢l mistico necesita decir
que lo divino es fndecible, inefable; aun el esoterismo y el arca-
no (que no son tpos de religidn sine tendencias dentro de mu-
chos sistemas religiosos), en los coales se preserva infernammesnie
la comunicacidn de doctrinas o ritos, evidencian la necesidad de
253 milsma communicacidn dentro del grupo,

La expresdn religiosa, por lo mismo, €5 tanto comunicacién
de lo vivido, ceanto mueva vivencia en el acto mismo de ser
dicha. Cada uno de los lenguajes de esa vivencia —el simbolo, el
mito, el rito, la madicidn converzida en texto— la recrea a su
manera, pero rodos participan de esa cualidad,

A partir de aqul podemos preguntarnos cdmo se expresa la
experiencia religiosa. Estamos en el plano del lengnaje, verbal,
gestual, escritural, apofitico. También en formas combinadas,
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comnda en el rito o en la doctring, Los lenguajes bisicos, al mismnao
tiempo que ubicuos, de la religidn son:

— El simbolo, que constituye la forma hisica de la expre-
sidn religiosa por llevar en su propia nocidn una referencia a
«OITA COsas,

— El mito, que suele integrar ¢l simbolo pero que es mucho
mas La referencia a lo Trascendente se hace por la via de la
primordialidad. Es la expresitn por antonomasia de una cosmo=
visitn, ademds de ofrecer modelos para las pricticas sociales o
rituales,

— El rite, que participa de los valoees simbdlicos v susle
escenificar el mito, cuando no s¢ onigina en éste. En su manifes-
trcicin gestnal, complementa la verbalidad del mito.

— La doctring o conjunto estructurade de tradiciones (hay
muchas formas: ciclos miticos, tradiciones orales, rextos sagra-
diog, elabaracion doctrinal a partir de éstos, etc.).

1. EL SIMBOLD

El simbolo es la clave de toda expresidn de [a vivencia religiosa.
Asi como la expenencia de la Realidad trascendente (el Misterio
o como se le llame) es el micleo del hecho religioso, asi rambidn
el simbolo es, en el oeden de la expresidn, el lenguape originario
v fundante de aquella experiencia, el primiero ¥ el que alimenta a
todas los otros,

For su etimologia (gr. sym-bdllo) el simbolo se refiere a la
unidn de dos cosas. Era una costumbre griega que, al hacer un
comtraro, s¢ rompiera en dos un objeto cerdmico y se levara cada
uno de log contrarantes un pedazo, Un reclamo posterior se legi-
timaba por la reconstruccian (sponer junto = symballa) de la
pieza dividida, cuyas dos mitades debdan coincidir, La unidn de
los fragmentos permitia reconocer que la amistad se mantenia
LOEHCTa.

1. La generacidn del doble semtido

Par su etimologia misma, €] simbolo relaciona dos cosas, separa-
das pero que s¢ complementan la una con la orea. O, en palabras
diferentes, una parte remite a la otra. Podemos ya deducir que en
todo simbolo entran dos elementos que de alguna manera se
relacionan. Pero debemos situarnes en ¢l nivel del semtido, no

39



SEVERING CROATTO

de las cosas en sf mismas. Dos pedazos de cerimica rota se
reclaman mutuamente por la forma incompleta de cada una (el
significante) pero ¢l «segundo sentidos estd en un «pluse que &
afiadido por una intencidn explicita. Es esta sobredererminacidn
la que la convierte propiamente en simbolo.

Cada cosa tiene: ) su propia identidad {un drbol es eso, un
drbol), &) su propia significacitn (fo que representa, hace o influ-
V& &N sU contexto), ¥ ¢} es parte de una estructura global dentro
del universo (tiene relaciones y referencias). Todo junto, se resu-
Me en gué e ¥ cdnro ef wna cosa, Las aguas descienden hacia el
mar, las nubes generan las lluvias, ¢l sol regula las estaciones, la
rotacion de la terra sobre si misma determina la secuencia dia-
noche; todos los seres de la ierra, animades ¢ inanimados, tie-
nen sus propias leyes fisicas o biclégicas. Son simplemente lo que
s0n ¥ cdwo son. Tienen su propio sentido. Es el primer sentidn.
Ahora bien, en £l est la hase del simbolo, no sélo en general sino
también, v sobre todo, de la polisemia simbélica de las cosas,
COMO VELemos.

El ser humano, no obstante, puede eatravesars ese primer
sentido para ver en las cosas de su experiencia fenoménica y
normal un sepunde semtido. La manera de volar del colibrd, de
chupar el néctar de las flores, de aparecer fugazmente y desapa-
recet, ssugicres un segundo sentido, intramundano o referido a
lo trascendente, Por eso los mbya-gnarani lo toman como simbo-
lo de la encrgia restauradora, y en ol mito lo consideran como el
apijaro primigenio= que refrescaba la boca de Namandi, smien-
tras nuestro Primer Padre creabas (Bareiro Saguier, 1980- 12),

2. Las cosas son «hechass simbalos

Dos elementos del sintholo deben ser tenidos en cuenta desde el
inicio:

a) Amre todo que el =segundo sentidos no estd objetivado en
las cosas sino que es una experiencia humama, ¥ no de todo ser
hurnane por igual. La forma de una alta montafia puede no
sugerir nada a uno, mientras a otro le suscita una presencia tras-
cendente, En este caso, la montaia es becha simbolo de un Dios
culturalmente identificado. La montafia entonces es el objeto que
desencadena o reflefa una vivencia fnrrara particular, de la que
se hace simbolo, De cdmo se manifiesta el aire —como brisa,
comc vientn, como penerrante ¥ dador de vida, pero sunil o
inasible— surgen las figuras simbélicas anto de Brahman como
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del Prefima o del Espirit, segin diversas religiones. El simbolo
despunta alll donde estin las cosas, como se nos manifiestan. Y ¢l
proceso de imbolizacion de las cosas necesita la sintonfa con una
experiencia interior gue desencadena su conversidn en sigrifi-
canfes de wotra cosae.

&) Por eso, las cosas no son simbdlicas en sl mismas, ni llegan
stempre a serlo. Sos bechas simbédlicas por algin tipo de expe-
riencia humana, Pero todas tienen la propiedad de ser elevadas a
la dimensidn de simbolos, sean éstos profanes o religiosos, Esto
vale tambi¢én para los que se denominan simbolos naturales y
universales. Mo por ser, las cosas son simbolos. Pero, por ser
fales cosag, pueden ser elevadas a la categoria de simbolos, El
proceso de simbolizacidn es netamente humano.

3. El simbolo trans-sigaifica

El simbolo ez enconces un elemento de este munda fenoménico
(desde una cosa hasta una persona o un suceso) que ha sido
strans-significadoe, en cuanto significa muis alld de su propio sen-
tido primario o natoral. La Via Lictea puede ser un hermoso
especticulo, pero puede ser vista como un torrente seminal de
energia creadora, como lo expresan los aborigenes de la parciali-
dad de los desana {en la Amazonia venezolano-colombiana): ral
sentido estd deirds o mads alld (strans-=) de lo que la Via Lictea es
a la vista humana corriente.

Por eso podemos descobir el simbolo como sremisors; ens
v A otra cosa, que es lo que importa existencialmente, El sol
coma simbolo remite, entre las tantas «sugerencias, a la mdxi-
ma cnergia vital que se expresa como Ser supremo, o a la «wver-
dad= {el sol lo ve todo en su recorrido luminoso} que es, por
ejempho, €l atributoe del Varuna del hinduismo, del Mithea ira-
nio, del Shamash asirio-habilanio o del Yahvé biblico (cf. Sal 19,
2-7). Pero para los nahuatl es también un simbolo de la ilomina-
cién progresiva de la conciencia en su proceso de espirimualiza-
citin (Sejourné, 1970). En la experiencia del homo relipiosus lo
rrascendente gue el simbolo convoca no es objetivable ni defini-
ble en palabras. S¢ percibe como misterio, como dlargscuro; por
es0 se necesita la mediacién de las cosas de nuestra experiencia
corriente,
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4, Dela analogiz al simbolo

Como ya fue sedalado, las cosas son élevadas a la dimensidn
dmbdélica por lo gue som ¥ edmo lo gon. Por otra parte, no
cualquier cosa de este mundo puede simbolizar cualquier aspecto
del Misrerio ni cualquier vivencia del mismo. Una escalera se usa
para subir o bajar de un nivel a otro, pero puede simbolizar la
conexidn con lo trascendente o con un nivel espiritual supestor.
En este caso, importa mds que nada la subida o ascensidn, como
s frecuente en el lenguaje de la mistica. En el evangelio de Juan
el ver fisico se invierte en un «ver» simbtlico que remite a la
verdad o a la revelacidn a través de Jesds (asi en 1, 50-51 o 5,
39.41, loego de la caracion del cego de nacimiento). La analogfa
entre el significante (la escalera) v el significado {la ascensidn a lo
diving) s= mantiene y al mismo tempo varfa coando la cosa
convertida en simbolo es polifacética en su manifestacion, Una
escalera en espiral no significa lo mismo que otra recta, que
supone una subida no vertical sino a 4% grados, ni que una por
pisos ¥ «descansoss, En el primer caso, la ascension es vertical y
ripida, con la asociacidn del simbolismo del axts mends; en el
segundn, adguiere los matices de una lenta proccsion ascensio-
nal; en el tercero, la subida es mis lema, reposada, por etapas y
derenciones, Las tres formas de escalera simbolizan otras amas
diferencizs en la misma experiencia fundamental del ascenso al
mivel de la trascendencia,

Es la manera de manifestarse o la forma de un objeto o de su
use, ¥ el modo de actuar de un ser viviente {un irbaol, un animal
o Ln hununu}, I:rqq.l: orienta a tal o cual aspecio de lo E:I,gl.'.i.dl:r,
que se manifiesta justamente bajo ess dimension, Por eso los
simbolos son especificos, mds de lo que se piensa. Cuando se
atribuye a una coda un significado que no tiene que ver con él, ya
no s¢ permanece en el simbolo sino que se transiea al signo (ver
miés adelante). Los simbolos, en efecto, no son arhitrarios, elegi-
dog, sino que som, simplemente; radican en la naturaleza de las
cosas ¥ en la manera eomo las vivenciamos.

De aqui surge, v s¢ comprende namralmente, la infinita va-
riedad de simbolos, La heterogemeidad es propia de lo femoméni-
oo, ¥ por eso el Misterio es visto refractado en esa multplicidad
de cosas ¥ fendmenos que es el mundo, ese depésito fontanal de
los simbolos. Lo Sagrado es percibido fragmentariamente, pero
e to e Lo esencial. Lo relevante es el hecho de que se capta y
vive gnaldgicarments en las cosas de este mundo, que por algiin
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potive son elevadas al plane simbalico. Todo prede ser stransfi-
gpurados en hierofania, pero no implica que de hecho o sea.
Tiene que haber una vivescia de lo Sagrado en relacidn con tal o
cual elemento del mundo en el cual resuena, No toda escalera es
sagrada, y la que deviene sagrada (en un relaro) no lo es necesa-
riamente para todos

3. El simbolo da =en tramsparencias

(e el simbolo dé sen transparencias (Ficoeur, 1965 1800 sig-
nifica OITa cosa MY & TENEr €N cuenta, a saber, que £s como una
lence que permite ver lo que sin ella no se ve. Sin los objeros
convertidos en simbelos s borrs la percepaion de lo Sagrado en
Ia forsma comro se experimenta, ¥ va tampoco s¢ pucde expresar.
Lo Trascendente es inobjetivable por su propia esencia y requie-
re de una medizacn, como ya fue sefalado. Y ademds a expe-
riencia misma gque de €] se puede tener resulta inexpresable; las
palabras que la expresan se hacen ellas mismas sismbdlicas. Decie
de Dios que «estd en los cdeloss no e usar un lengoaje objetiva,
ni una metifora, sino un sivbole de trascendencia y soberania
que edices una manera de experimentarlo religiosamente, Se esed
expresando la percepoidn de lo mascendente a trazds de una de
sus manifestaciones cdsmicas (el cielo comao hierofania); pero la
vivencia misma es humana e histdrica,

D ahi que la infinita vanedad de las cosas ayude a visualizar
lo Sagrado de tantas maneras, sin que ninguna de ellas lo agote,
La hererogeneidad de los simbolos es una muestea de su malaple
riqueza, aungue cada hierofania concreta lo parciabice v frag-
mente. Esto dlomo ne immpoerta, porque lo Sagrado se vive fun-
cionmalmente, Toralizar su experiencia no es podible para el ser
humane, m tiene mucho sentide: todas sus sitwacones ¥ viven-
cias son limitadas v concretas, v 2 ellas debe vivirse también el
Misterio trascendente. En un momento de afliccidn se puede
recurrir a la roca para simbolizar [a fuerza inamovible de la pre-
sencia diving (=en Dhes estd mi salvacion [L..] Thos o5 mi rocas,
Sal 62, 8) pero mo a simbolos de soberanfa o de juicio. El homsio
religioms capta espontineamente |a relacidn hierofinica (y cra-
tofinica) de las cosas con su propia existencia.

Esta cuestifin tiene incidencia en el tema del poliesmo y
menoteismo, Desde el punto de vista fenomenoldgico, hay me-
nos distancia del uno al otro de lo que las doctrinas han hecho

VeI
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6. Simbolo, sgno, metdfora, alegoria
g) La metifosa

El simbolo se diferencia de la metdfora, si bicn este vocablo le
corresponderia desde el punto de vista etimeldgico, en cuanto
«lleva mds alld- (gr. sreta-fero), o sea, a otra significacion. Pero lo
que on realidad hace es <transportars alge conocide, por ejemplo
una cualidad, de un punto a otro. La metifora destaca la equiva-
lencia, Ia semejanza, la correspondencia entre dos cosas o suje-
tos, Lo que en la metifora se atribuye es algo comocido. En el
fondo, es una comparacidn, El simbolo, en cambio, no atribuye
algo conocido. Es inmicién de lo desconocido. Bl smis allis
{reans., metd-) del simbolo no es una transferencia de un imbite
a otro (weste hombre es un robles) sino un tednsivo hacia, © una
conexidn con, algo totalmente distinto pero andlogo. «Dios es
luzs no atribuye alge conocido (la luz) a Dios (serfa una metifo-
ra} sino que en cl vocablo «luze expreso wrans-significaciones
analdgicamente relacionadas con la huz de mi experiencia, pero
que son de otro orden (verdad, revelacidn, orientacisn, ilumina-
cidn). El objero simbdlico es una transparencia que me permire
ver del otro lado v decir bs que no se pacde decir mepor con otras
palabras.

La fuerza del simbolo esti en 2 cose nombrada por la pala-
bra (en un texto) o contemplada {en el arte), no ex bz proposicida
que aclara o predica (sDios es comto el sol=). Al sol-simbolo lo
veo ¢ interpreto como presencia de otra Realidad gue se descu-
bre emeubriéndose en el astro conocido,

b)Y Laalegoria

El simbalo no se confunde tampoco con la alegoefa. Esea fipura
de lenguaje es un sdecir-otra-cosas (gr. alld-agoretia). También el
gimbolo sdice ora cosas; procede empero en una direcciin
opuesta. La alegoria traslada un wsegundo sentidos 2 an =primer
sentidos, En otras palabras, envuelve un sentido —iconocidol—
£0un ropaje comin que tiene una significacidn obvia v corcien-
te. Para emtender la alegoria hay que tener primero conocimien-
o del segundo sentido. La exégesis alegdrica de los aurores
cristianos alejandrinos imponfa al texto verdades va conocidas,
que luego eran «encomtradase en €,

Diche de otro modo, la alegoria fraduce un scpundo sentido
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{lanterior!) @ un primer sentido, que e el de la forma literaria.
El contenido de ésta es aparente, sdlo aremites a un significado
o referente, que el lector debe conocer. El simbolo, por el con-
trarioy, descpbre un metasentido e un primer sentido, La clave
del segpundo sentido estd precisamente en este primer sentido, al
revis de lo que acontece en la alegorda,

En el simbolismo religiose, por lo taneo, b trascendente se
contempla ew, & fregeds de, el objeto simbélico. La alegoria, justa-
mente porque straduces, parte de lo conocido, aungue sea una
realidad trascendente.

Cabe afiadir, por otra parte, que la alegoria, al dar =en mma-
duccicne, se agot en sl misma: el segundo sentido esti odo en
el primero {expresado en la imagen literaria), Mo se pretende
mids. Em el simbolo, en cambio, el segando sentido (al que remire
el objeto transfigurado en simbdlico} es inexhaurible.

¢)  Elsigno

Bajo aspectos diferentes, el signo coincide con la alegoria y sobre
todo con el simbolo. Pero primera hay que distinguirie cuid adeo-
samente, Se parece a la alegocia por cuanto supone sconocidos ¢l
sepundo sentido, que también da sen tcaduccione. Para que una
cosa sea signo debe serlo de alpo comocido. La conexidn pusds
ser alge convencional o arbitrario (tal color para la bandera de
esta o agquella nacidn) v necesita ser explicada o al menos experi-
mentada antes de constituirse el signo; por ejemplo el trueno,
como signa de la tormenta; un arbol sn hojas, del invierno; 2l
dolor, de una afeccidn corporal.

Dicho de otra manera, el segundo sentido, aquello a lo gue
remite &l signo, e arterior (en el conocimienta) a su formaliza-
cidn {en el lenguaje, en el arte, en lo gestual, e}, Una hoella en
el piso nos informa sobre el paso de wal o cual animal; e un
wsignos porque hay un conocimiento previo del efecto de una
pisada, También son ssignos los lamados simbolos lgicos, ma-
tematicos, quimicos, por ser convencionales ¥ suponer un apren-
dizaje previo a s uso. A pesar de que se los llame ssimboloss, no
hay nada mds lejos de lo que aqui entendemos por simbolo, sea
religioso o profano, cdsmice, onfrico o artfstico. Al revés, los
sacramentos son simbolos de algo trascendente mas que signos.

El simbolo en cambio se diferencia del SIgNo, tanto como
de la metdfora y de la alegoria, pos ser spemisor= a algo desco-
mocido en si, gque se presencializa sin embargo én algo visible,
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donde es captado en un claroscuro que aleja toda pretension de
arrebatar el misterio. Es intuitive (lat. intus-ire, «ir adentros);
no que pre-vé sine que deja ver «a través des (8 mismo). En el
marco de la experiencia religiosa, lo no-conocide en &, como
es el Misterio, es captado, intuido, expennmentado, en el claros-
cueo del simbaleo.

5in tener clara la futicidén simbolo no s¢ puede comprender
el lenguaje religiose. Mo esti demds sefialar aqui que nuesiro
lenguaje de «idolatrias revela, en realidad, una falsa interpreta-
citn de los simbolos de aoirass religiones. Para los misioneros
gue sevangelizarons Abya Yala (el continente americano) las ¢s-
tamuas de los Dioses de los aborigenes eran objetos idolitricos,
pero las de Jesacristo, valga el ejemplo, éran representaciones
COTrecias,

Cuando se venera el sol, en cualquier religitn, el astro fisico
s el simbolo (el significante) de lo que realmente se venera (el
sgnificado) a fraeeds de la hierofania solar. Como dice el mito de
la creacidn de los desana:

Todo esto Lo cred ¢l sol cuando tuve la fiencids amenilla, cuan-
da hizo penetrar el poder de su iz amarilla, para que de &sta se
formara el mundo [...].

Por encima de todo e el sol, ¢l poder amaenilo del Fadee
Sol, quien cuida a g1 creacidn v la eobija con s fux amanilla
{Reichel-Dolmaroff, 1968: 18, 25).

7. Algunas cargeterfsticas del simbolo

) Por cuanto las cosas se nos aparecen de muchas formas o
funciones, lo que implica su polisemia radical, al ser trans-sig-
nificadas como simbolos se haven selectivamente monosémicas,
pOr cuanto se escoge un aspecto de su manifestacidn, Esta ope-
racitn selectiva la hara el mito y otcas formas de -clansurars
toda clase de polisemia (Croatto, 2002: cap. 4).

&) S dan también simbolos sencadenadoss o sehdarios en-
tre si. Al mismo tiempo que conservan su especificidad seménti-
ca, atraen a otros, con les que se tocan por una franja de senti-
do. Asi, por ejemplo, los simbolos del agua/de la luna/de la
vegeracidn/de la mujerfde la germinacidn estin asociados por los
valores de devenir, fecundidad, nacimienta, etc.: o también es-
tin asociados por »franjas de sentidos los simbolos del toro/del
cuernofde la luz por la significacion esencial de sfuerzas, La
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aforma= (el cdwio e3) del cuerno, con su significacion de fuerza,
atrae el simbolismo del erayos de luz, que se despliega como
energia. Por eso los hebreos al rayo de luz le llamaron geren
(scuernos); por eso el Moisés gue desdends del Sinai, donde
habia experimentads la glorialenergia de Yahvé, aparsce con el
rostro eradiantes (= con revosfonernos de loz), scgin Ex 34,
29b-35.

En la misma direccidn operan los simbolos que expresan la
coiricidentia appositornm, o la configuracion del Dios supremo
en las religiones politeisas o del dnico Dios en el monotefsma, lo
mismo que del Brahman upanisddico o el Teo de Lao-Tsé, La
totalidad del Uno permite converger también los opuestos («Yo
[Wahwé] modelo la luz v creo las dnieblase, [s 45, 7).

8. Lo configuracidn simbdlica de lo Sagrado

Un ejemplo especial del simbolismo religioso es el de las figras
de lo Trascendente, El Uno, ¢l Absoluto, es irrepresentable en
prinsipia, pero necesita simbolos para poder ser nombrado aun-
que sea inefable ¢ innominable. Sin Mombee, tiene nombres (e.gr.
oBrahmarne en el hinduismo, «Protoparentes en el grosticismo,
o Tage, ete. ). Pers cuanda lo Infinito es personalizado —comio o5
narmal por la relacidn religiosa=— estamos hablando de Dioses.
Ahora bien, en rodas las religiones los Dioses tienen una fascids
[aspecto csencial, acnado luego en el mito}, un romire v nor-
rmalmente una refresenigeron —y hasta una localizacidn— que
indican su funcién?,

Una forma de entender esta configuracidn consiste en esta-
blecer una tipologia (por ejemplo sgeogrificas [cielo/tierra/mar/
lex subterrdnea] ¥ funcional [Dicses de la fuerzs, de la vegeracidn,
iniciadores de la culrura, protectores, sacrificados, erc.]) de los
seres trascendentes (Croarto, 1994: 93-124; 2002: cap. 4). En
esta infinita variedad de representaciones se puede captar la ca-
pacidad del bomo religiosws de construir simbolos. ¥ puesto al
revis, se comprende que todo lo que se dice de los Dioses es
simbalice, De ahi su nqueza,

L Seri gl comezido de esta Erciciopedia el describie ¢ inserpretar by plura-
lidad infinisy de funciones, nombres ¥ representaciones de los Daoses sepiin sus
peopeis conbextos ¥ fochlizasiomnss,
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1. EL BMITO

Suponemos que al comenzar el sigle ¥x1 se haya dejado arrds |a
tradicional concepcidn negativa del mito como <historia falsas,
Los especialistas en religiones han trabajado siglo y medio en
recuperar La visibn originaria y creativa de este lenguaje tan espe-
cifico del homo religioses.

1. Definicitn del mito

El miter es el relato de un gconfecimiento originario, en el que
actian los Diases, v cuya intenciin es dar seutrde a una realidad
significativa {Croatto, 1994: 145-152; 2002, cap. 7).

Esta definicién resulta completa y operativa, a nuestro crite-
rio, Después del simbolo, que surge de las cosas coma son v
como se manifiestan ¥ que es el primer lengoaje de la vivencia
religiosa, surge el mito, que narra cdmo los Dioses instauraron
las cosas que en una cultura determinada sen consideradas sigm-
ficativas, Tales pueden ser ¢l cosmos, el ser humane, las leyes, las
costuribres de toda clase (trabaje, uso de instrumentos, vestidaos,
vivienda, artes medicinales, exc.), los rtos, los lugares sagradaog,
determinadas formas de oracida, las mismas Escrituras sagradas,
elofnera.

A diferencia del simbalo, el mito no es una cosa del mundo
sino un hecho lerario,. El mito sarra sucesos, pero no intrahiscd-
ricos sing primordiales, pertenecientes al horizoate del liuad rese-
frees. Esta primaordialidad implica al mismo tiempo un reedes
imagiralis =en expresidn de H, Corbin— donde se dan los
arquetipos de las cosas de nuestre mundo (Corbin, 19792; Du-
rand, 1995: 110-118). Por eso, sélo los DMosss, actores protagd-
ni<os en ¢l mito, son capaces de hacer pasar de la primordialidad
al tiempo v al espacio de nuestra experiencia, Ellos son los ins-
tauradores de todo aquello que tiene «sentido= en la experiencia
histérica. En el mito lo teascendente v real por excelencia es visto
como totalidad y fuente del ser. Dicha percepcidn jugard un
papel esencial en la construccién y en la recitacién de los mitos.

Coma sintesis de estos dos aspectos del mito (ser un lenguaje
sobre |o criginario, un relato de lo acaecido en un iflud tenpus
primordial), cabe recordar €] nombre que los mbya-guarani del
Paraguay dan a sus historias sagradas, «palabeas hermosas prime-
ras (Ae"é pord femondd)=. Los mitos, en efecto, contlenen las
palabras instauradoras,
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Por eso, &5 decisivo entender que en un relato de estructuza
mitica los Dioses importan por lo gue bacen, no por lo que son.
Son las dramaris personas del relaro.

Puestas estas tres notas del mito (relato defun scontecimien-
toforiginarin/en el que acnian los Dioses) se puede comprender
que su funcidn es otorgar un sentido a las realidades significativas
en una cultura dada.

En sintesiz, el mito esrablece una conexion anguetipica (oo-
nexion que en el simbolo es amaldgica) con la crascendencia.
Gentra v refuerza los paradigmas divinos de las cosas significati-
vas ¥ de los sucesos relevantes en una cultura. 5i s leen como
fabulas de Dhoses v no se escucha en ellos la Fypdnois —como
sefialaba Plardn en la Repriblica 11, 377d-383¢— o la inteleccion
de lo que estd «debajoe del sentido comiin de Las palabras (nivel de
la profundidad), s desdibuja su intencién y su significado.

2. El origen mitico de las cosas pertensce al nivel
de Lt sigmifleaciones

El mito narra lo que los Dioses fcieron. X lo que ellos hicieron
en los origenes son las cosas commo son abora, Se trata siempre de
lo que ahora es significativo, de aquello que abora se hace o se
usa, ¥ necedira ser sconsagrados por una orientacién a la fuente
ontofinica. Se puede saber ¢l origen histdrico de una institucidn
o costumbre, o el origen artesanal ¥ técnico de un artefacto cul-
tral o de un oficio. Ese conocimiento es intrascendente ¥ no
ingresa en la composicidn de un mito. El homo refligiosns experi-
menta en esas realidades una presencia de ofro fipo. {La razén?
Porque las mismas estin relacionadas con su vida, con el trabajo,
con la produccién, con su modo de comportarse en el grupo. En
s realidad cotidiana vive la pereepaidn de ctra Realidad, que la
sustenta y orienta.

En este sentido, ¢l mito es fijista ¥ no admite la evolucidn,
que interrumpiria la conexidn del =ahora es asi= con el =asi o
hicieron los Diosess in dllo fempore, Por eso los mitos reflejan
siempre la cultura del horizonte en que foeron elaboradaos y rrans-
mitidos.

Al narrar cémo se originaron las cosas, el mito no s2 ocupa
de su génesis histdrica —el nivel en que se sitdan ¢l historiador o
el cientifico— sino de gud significan en el marco de la vivencia

religiosa,
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3. D la realidad al wito = Del swoeso mitico
al sentido de 2 realidad

Toda construccidn mitica &5 smehdlicg, imaginaria, Interpreta la
realidad incorporindola no a una orascendencia vertical sino ha-
rizontal, por una voelta a los origenes, creando un ssucesos que
dramartiza [a actuacidn de los Dioses creadores.

Tal ¢5 la direccion seguida por la creacidm del mito: de fa
realidad preserte (que €5 antenor) a su paradigma originario. Exn
53 wso, sin embargo, el mito fundona en la divecciom contraria:
porgie los Dioses hicieron asi las cosas, éstas son como son en
este moments, Tal es la forma correcta de leer ¢l mito en el
homo religiosws; €l estudioso, ciertamente, sigue el itinerario in-
verso, de la realidad sgnificada al relato fundante, pero debe
saber que la primera es la becrura, que importa entender desde ¢l
pienpn fenomenc dgico.

4. Mito y ciencia — mito @ bigtoria

Mis de una vez se ha dicho que los mitos equivalen a un cstadio
primitivo de la ciencia. Con el advenimiento de ésta el spor esos
tan carasteristico del mito caduca v es reemplazado por el del
conocimiento cientifico. Otras rantas veces se ha afirmado que
«mite ¢ historas 5= openen ¢ contradicen. Ambas aproximacio-
nes son erradas. El mito ni es ciencia ni es historipgrafia. Las
supera oatologicamente. En efecto, si en el mito hay un compo-
nente etieldgico, es secundario (Ricoeur, 1969: 318-120) v no
anula el otro, esencial, cual es el de la significacicn. Aunque se
condrca el origen cansal de ana realidad, el mito lo ignora, pa-
sando a su origen primordial. El acontecimiento originario na-
rrado en el mito no explica, sino que frans-sigmifica,

Mas grave ¢sla otra confusién. El mito se opone a la historia
cuando se lo malentiende como pretension historiografica. Por el
contrario, sin ser historiogrifico, ¢l mito sin embargo debe refe-
rirse & la historia real. Sdlo que no la describe; la interpreta.
Veamos un ejemplo, que elepimos de la tradicién de los cehuel-
ches de la Patagonia argentina:

Una vez Elal hizo a esta gente de ahora: los kadde (cristianos) pa-
r1 el nocte ¥ los paisanos de este lado; repartd los guanacos
parz los paisanos v los lanares para los kadde. T ensonces de este
ladex ge carga la guanscada v de esto para alli se cargan bos lanares
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v bog yeguarizos. Bl dijo: «Los eristanos para el noste van a
COMET CApones ¥ vaounas, ¥ los paisanos de acd van a comer
guanace ¥ avestrazs, Asi se repartid (Bdrmida v Siffredi, 1%69-
1570; 2190,

Este fragmento de un mito mds largo es una radiografia de la
realidad cpresva que viven estos aborigenses tras la sconguisea
del desierros por los blancos. Los tehuelches saben que esoe triste
suceso —leido como shazafiae nacional por algunos— tiene su
origen en las conquistas milicares, pero ellos buscan un sertido a
su nueva realidad para poder orientarse ante la imposibilidad de
cambiar las cosas,

5. Mito y legitimacion de la realidad

El relato anterior nos muestra ocra faceta del mito. Al remontar
el origen de las instituciones o de la realidad a un acontecimiento
originario de los dioses, las cosas como sonr quedan justibicadas
para siempre. Como ¢l origen de las castas segin los Vedas (Rg
Vada X, 200, la Brihaddraryaka-Upamisad (1, 4, 11) o la Bhaga-
pad-Gitd {canros 4 v §) o el origen del wrabajo humano opresivo
segin el poema babilonie de Atrajass, asi tantas otras gocaciones
negativas estin sradicadas= en el mito. Por el mito se compren-
den, pero también s justifican y por énde no se cambian. La
historia de las religiones es también la historia del seguimiento de
los modelas miticos.

Pero también es cierto lo contrario, que ¢l mito refleja la
percepeiin de la realidad. Por lo tanto, cuando ésta cambia por
otros factores exteriores 2 la cosmovisidn misma, los mitos fun-
damtes necesitan ser relefdos.

6. Vigencia, pérdida, recreacidn de los mitos

Los mitos perduran tanto cuanteo el grupo que los vive y transmi-
te. Por eso:

d} Pueden miorir cuando pueblos o grupos sociales desapa-
recen o son radicalmente transformados, Tambign sus mitos
MueEEn.

&) A veces (tal vez con frecuencia) los mitos pasan a la catego-
ria de cuenvos o Gibulas; o instauran nada, sino que divierten,

¢} La pérdida de su vigencia instauradora puede expresarse
con retogues o afadidos que desbordan la estructura del género
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mitico. El mito tebuelche arriba mencionado es ransmitido por
¢l informante sctual con este final): <Pero ahora estd revuelto
todo: hay kadde y lanares acis. La expresidn indica que el acon-
tecimiento originario de la reparticidn de las terras ya no es
sinstauradors, pues los blancos han invadido hasea lo poco que
les quedaba para su propia hacienda.

) Los mitos pueden ser reereados. Esta dltima posibilidad es
Ia que imporra analizar.

Desde una noeva situacidn, cuando la experiencia socae-his-
rérica se ha modificado pero la comunidad religiosa se ha recu-
perado de alguna forma, a veces con una nueva identidad, o
cuando se adopta un mito imporante de otra cultura, se produce
uma recreacién del relato, de dos manesas:

1. Se miodifican elementos especificos del relato, para que en
su expresion reelaborada wuelva a ser paradigma de la nueva
realidad o nueva cosmovision, Buena parte de los mitos de Géne-
gis 1-11 son relecturas, con profundas transformaciones, de mi-
tos mesopotimicos recibidos en Judea (antes del exilio) o en
Yehiid (época persa) v sobre todo conocidos en las difsporas
(Croatto, 1997; passim),

2. O se producen suevos mitos, que respenderin arquetipi-
caments a la nueva pealidad. El mito de los nivaklé o chalupies
{del Chaco paraguayo) sobre el origen de su cultura es posterior
a la colonizacién espafiola, surgido por la necesidad de volver a
dar sentido a su nueva existencia, Su Dios ofrece haring, azicar,
telas, armas ¥ dinero al nivaklé antiguo, pero éste los rechaza,
explicando por qué prefiere el algarrobe, la miel, el chiguar,
arco ¥ ¢l trabajo. El mite no explica la pobreza de los nivaklé
sino los valores de su propia cultura; gue no guicren cambiar por
las aparentes «ventajas de la de los blancos conguistadores.

En situaciones nuevas, los mitos o las radiciones se reelabo-
Fan para que ssignifiquens, como modelos de comportamisnto.
Tocard al historiador de las religiones analizar, ¥ al fenomendlo-
RO CAptar, esios procesos de resignificacion de los mitos.

7. Mito, leyenda, cuento, fdbula

Aundgue estos cuatro subgéneros literarios se inscriben en el géne-
ro narrative (= narran succsos en una forma ordenada v signifi-
eativa) y, sobre todo, coinciden en que todos sinterpretans algu-
na realidad, se diferencian sin embargo entre si por la forma
com s desarrollan ¥ por los actores que en cada unie actian, La
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fabula imaging episodios entre animales que contienen una mo-
raleja para los humanas, El cuento divierte, La leyenda usa espe-
cialmente personajes del pasado para crear modelos de vida.

El mito hace intervenir a los dioses v s refiere al ilud tere-
fiiz de los origenes (del cosmos, de los seres humanos, de la
cultura). Es elaro que el mito descuella por su conexidn con el
munda trascendente, pero srguetipico, de los digses, Por eso los
modelos que insttuye el mito no son los personajes humanos de
la leyenda, s@no divinas,

B. Los meitos clawesnran la cosmovisidn

Hay que tomar conciencia de que los mitos son el factor esen-
cial que clauswra una cosmovisidn, La definen v perfilan, le dan
sus fromteras ¥ su especificidad, cPor qué? Ante mwodo, porgue
som los relatos que erterpretan las realidades propias de una
culrera o grupo. Al hacerlo, las trans-significan desde la propia
experiencia. Por ende, los mitos establecen la diferencia respee-
to de los mitos —equivalentes o no— de otra cultura o de otra
parcialidad religiosa. Circulan como bienes del grupo (de hechao,
son comunitarios ¥ andmimos). Son, por tanto, irreducribles a
los mitos de otra comunidad, De tres maneras s2 poede observar
G ASpECro:

¢} Por la identidad

El relato mitico e la interpretaciin de una expeniencia especifica
de] mundo. Los dioses actores son naturalmente los propios del
grupo. La realidad es creada faf como es abord en ese horizonte,
v la nareacidn expresa de alpuna manera cémo afecta al grupo.

Un mito toba (noreste argentine) relata como Merzgoshé (el
antecesor mitico de los tobas v también héroe cvilizador, tesmd-
foro) ensefia @ los fobas (Inunca a otra gente!) los usos que
afecran a la vida cultural de éstos ¥ no de otcos; €5, por otra
parte, mediador del dios Bolé, quien le revela los elementos cul-
turales que debe retransmitir:

Metzgoshé €5 mas antigwo gue ningin paisane; es mds antiguo
que nadie; = el primer toba gue buba sobre la derea, Anves que
Merzgoshé no habia ni paisanes ni cristianos, no habia nadie.

La tierra, cuando la hizo Dios, cra limpia; sin plantas ni
yuyos [...]-
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Vino Bolé ¥ ke dijo cémo era que tenia que gobernar a su
gente. ¥ le explicd también e6mo habia que pescar, mariscar y
gacar micl. Le ensefid después como hacer las flechas y la red.
[-) Merzgoshé ensefid todo esto a sus hombres y les mandé
que be obedecieran (Cordeu, 1969-15970: 153).

Mo importa tanto el hecho cuanto el edmro se practican cier-
tas técnicas culturales, Tales usos definen la cultura, Y sa conti-
nuidad expresa la permanencia de la identidad cultural del gru-
po. El relato mismo no explicita ese edmo, porgue el toba que lo
esciicha va lo sabe, es su propia tradicidn, Lo que reconoce en €l
e ol acto fumdante de tales aspectos de sy culmra.

& Por oposiidn

Los miros pueden introducir indicadores de conflicto o diferen-
ciacidn respecto de otras cosmovisiones, como cuando los tobas,
ya evangelizados, corrigieron ellos mismaos la imposicidn de una
cultara extrafia v dominante, sre-evangelizindoses:

Dixes hiza a Metegoshe de serra v le sopld en la nariz.

Muestro coerpo era de verra. El corazdn wino de [hos y es
de sangre; es meestra alma la que estd en el corazdn. A la mujer,
Dica la hize de la ccatilla de Metzposhd,

bleregashe es el primero del rronco de los vobas; de & vinle-
ron después bos otros tobas. Addn es el padre de los blaneos. Dios
[ hizer coma al Metzgoshé pere distinto; ésc es atra persona.

Seria una eguivocacién pensar en un sincretismo. Es una
relecrura del mito biblico de Adén, integrado jerirquicamente en
el propio mito toba de la antropogonia. La coherencia del mito
toba es intachable, v es superior a la de los evangelizadores.
Acepiar algunos elementos de obra cultnra puede ser, ¥ o3 dgur,
ung manera de oponerse a ella {o de aceptarla parcialmente,
integrandola en la propia, of. fafra, bajo &),

¢} Por asimilacidn
Cuando se asimilan otras formas culturales, ¥ por ende también
religiosas, aparecen en el mito como algo spropios que luego es

lefdo como irreductible respecto de la radicién madre. Extrafio
como parece, este fendmeno ¢s snormals,
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Cuando un pueblo recibe préstamos culmirales de otro, so-
bre todo = éste es supenior en ese nivel de la civilizacion, el miro
srecolectas la innovacidn v la re-sinia en el corazdn de la propia
visidn del mundo. Quedan las huellas de la procedencia colmral,
pero en la dimensién mitica «lo otros se pierde por el proceso de
asimilacidn. Mo lay va oposicidn cosmovisional sine mtegracién,
hecho que el mite también refleja

9. La comeeicacidn entre los mifos

A pesar de esta irreductibilidad, los mitos de una cosmovisidn
dan paso sin embargo a una especie de circwlaridad o participa-
cidn, Infinidad de mitos de culturas americanas pueden ser reco-
nocidos en dreas distintas, en marces cosmovisionales diferentes,
Lo mismo acaece con los mitos de los indeeuropeos o de los
pusblos semitas. La diferencia de las experiencias histéricas espe-
cificas no sumerge del todo clerta partcipacion en vivencias hu-
manas mis profundas. Este fendmeno se origina en por lo menos
dos causas [aparte de los contacros culturales):

@) Puede deberse a la universalidad del simbals (retomado de
A cosmovisidn a otra) ¥ a su dindmica propia.

&) La circulacidn simbdlica intercosmovisional se debe tam-
bién al hecho de que en el mite mismo ¢l ssentidos fundamental
—que le viene del simbolo v del suceso paradigmitico— ya es
expresado originariamente, por decirlo de alguna manera, en o
primer mito. Tomemos, para explicar este fendmena, los mitos
de origen del mal.

En los modelos analizados por Paul Ricocur en su Sinbdlica
ded el (Ricoeur, 1982: 315 s=) se nota una transicidn desde los
mitos gue interpreran ¢l mal como anterior al ser humano (gl mal
ontoldgico precreacional del Endma alish; el mal trégico como
desrinen faral de la misma existencia; el mal ded alma exiliada en el
cuerpo, en el orfismao) hasta los que lo hacen originar en ] ser
humano mismo. Asi el mito biblico de Génesis 3, que distingue
ademis claramente entre precepto v transgresdn.

Sin embargo, v aqui se observa el fendmeno de la cizrculari-
dad a nivel profundo, ¢l mito adimico, antropoligico come e
en la instancia explicita del lenguaje, retema elementos simbéli-
cos que aluden a un mal <antecedente=. El simbolo en cuestion
es el de la serpiente que «ya estd ahis, que es anterior, gue
seduce: el ser humano no inicia del rodo el mal; lo encuentra o
lo combiniza,
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10, Mivelacios enire los mitos

Las modificacionss propiamence religiosas, debadas & contacios
culturales o a una evolucidn interna, en el mito mo aparecen
como tales sing como realidades normales ¥ antiewas,

La leyenda de Gn 28, 10-22 {2l sueio de Jacob) s enclagica
en cuanto establece el origen yaista del santuario de Berel, Tal
leyenda fabrica una erasio mentoriae de todo calto anterior, ca-
naneo s¢ entiends, en ese misme lagar, gue ya@ anfes tenia un
gran prestigne religioso, Esta anterioridad desaparecs en el nuevo
relato. Pero no adlo esto, sino que tambidn la figura del dios EL,
originaria &n se cules local, gueda ahora dilnida o inteprada en
la de Yahvé, protagonista de la escena,

Die tal manera, |a fo de ahora es «igual a« la de los antepasa-
das, Como el mito es «fifistas, ese comigmenm en el tempo &5 esen-
cial ¥ es el signo de autenticidad de lo que en el presente se cree.

Se ressitia el pasado en of presente, una vez desimplicada su
reserva-de-sentido, para que ¢l presente tenga en el pasado un
paradigma cjemplar.

11. El mito conmo hierds 1dgos

El aconrecimiento narrada en el mita e el arquetipo que «da
sentidos a la realidad presente, pero su recitacidn misma sirve de
apalabra sagradas o fBerds ldgos que orienta el sentido de la
repeticin «de lo que hiceron los Diosess i illo tempore, en la
primerdialidad ontoldgica, tanto por lo que se refiere a las pric-
ticas sociales como a los ritos.

Tosda accidn importante en la vida de un gropo tisne su fisnis
Iégos que le otorga realidad ¥ sentido. Practicar el descanso sabi-
Heo es una norma vital para el pueblo de Israel. {Cudl es en este
caso su bieros ligos instaurador? No la ley en o misma (Ex 20, 8-
11; 31, 12-17; 34, 21; 35, 2 &), sino &l mito de su donacién en |
Sinai. La revelacidn sinaitica tiene un prestigio cspecial v funcio-
na en la cosmovisidn biblica como un suceso soriginarios, Es uno
de los mitos mis poderosos de la tradicién biblica.

El prestigio del Sinaf como acontecimiento dador de sentido
de las leyes, importante como e, no es sufidente sin embarge. La
smentalidad miticas aflora en la conciencia en toda su dimensién
screacionale. Por eso el mito de Gn 1 imagina la creacidn del
mundo en seis dias para reservar ¢l €ptimo como =descansos.
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El suceso creacional sirve de smodelos del comportamisnto hu-
mana: €l rabajo en seis dias v uno para el descanso. La recica-
cicn cel mito suscita la memoria de agoel hecho modélics. «Lo
que hizo Dios deben hacer los seres humanoss e ol metamensa-
je del relato de la creacidn.

Las practicas chamanicas de los desana (supra, [, 3y [, 6, 2)
tienen su modelo o kierds dgos en esta descnipeion del Padre Sol:

El misena Padre Sol ers un payd® [L-]. El 50] establecid 1o que
debsia hacer el payd, ks invocacionss que debia usar v los wsos
que debia hacer del rabaco v de los plavtas que prodecen aleci-
naciones. El Sal ¥a tenia su |:|a|:||'!|:|,.'|l escude ¥ s vara m:i:ri.
Tenia su maraca y sobre el hombro izquierdo levba su axada,
Tonder e300 que tienen ahara los payés lo tenia el 5ol v esablecia
la costumbre de wearle. Tambidn ¢l 5ol enssfid cdmo deblan
hacer los bailes ¥ cdmo debian cantar ¥ como debian conversar
cuambo g0 reunia la geore para bis Hestas (Rebchel-Dolmanodi,
14964 251

Mo se trata de una cepresentacion inmdvil, como en una
pintura, Mas bien, el mito supone que ] Padre Sol gctea de
hecho como un payé. Las costambres del chamdn del grupo tie-
nen su modelo en la acwacién arquetipica del Dios supremo de
esta parcialidad,

12. Tipologia de loz mitas

Aunque no renemos espacio para desarrollar este punto, convie-
ne esquematizar al menos una clasificacidn global {Croarto, 1994:
167-183; 2002: cap. §).

Fue R. Petrazzoni quien primero formulara una tpologia
global de los mitos, di.ﬂinEuiendn entre «mito cosmogdnicos y
=mitos de origens (Pettazzon, 1954: 24-36), Mo es feliz la rermi-
nologia, por cuanto todos bos mitos son «de arigens en el sentido
de que narran un acontecimients instauradet, un comignzo de
algn, Vale en todo caso la diferencia objetiva entre ambaos tipos,
que no Hene que ver con la estructura nd la definicidn del miro
sine con la clase de realidad instaurada,

%, Especie de chemdn, sacerdove y samador, que sirve de intermediaric
enme el grupo social § bos podeses sobrensmurales. Para enerar en comtaoo con
ditos s siove anse todo de aluemndgenns, soboe rodo del polve del visd, gue
abmarbe por knariz, v de la bebida de gaxpl lamada yajé.
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a)  Miros de creacidn

La sola presencia del ser humano en el mundo suscita la pregunta
por s origen ¥ sentide. Por eso los mitos cosmogdnicos som
pricticamente universales. Respecto de las religiones pasadas, la
aisencia de un mico de esta clase {como en la religion de Ugarit)
puede ser casual. Conviene sefialar rambién que el mito cosmo-
gonico suele incluir la antropogonia ¥ en muchas culouras tam-
bi¢n la fundacidn de la primera ciwdad [cosmogonias de Hermd-
polis, Menfis y Tebas, en el antiguo Egipto). Un ejemplo de los
tres elementos es ¢l mismo poema babilonie de la creacidn, «l
Eriimia elish. La explicacion es simple: el cosmos es el dmbiro del
ser humano, el cual tizne en la ciudad capital su punto de orien-
tacidn, ne importando que sea campesing o urbano. Por eso cn
algunos mites, comeo en los de Egipto, la tierra que surge del Nun
acuoso primordial es el lugar donde =ahorae estd la cindad hege-
manica, sede del Dios principal.

El made imaginads de la cosmogonia depende en gran paste
del contexto fisico ¥ cultural de cada cosmovisién religiosa. La
infinita variacidn de los simbolos se hace patente en esta clase de
mitos. Una clasificacion pardal puede ser la dguiente:

Mitos de emersidn {la tierra surge de las aguas), de la dipnsade
de una totalidad primordial, del buevo cdsmico, por desmenbra-
gty 4 partic del mo-zer, de nada preexisente, ete. Cada une
de estas tpos asume formas diversificadas ssgin los casos (desa-
erollo en Long, 1963%

&) Mitos de origen

Se trata de los mitos gue marran la instavracion, no del cosmos v
del hombre junto con €l sino de los diversos aspectos de la
civilizacion, Mo importa gue ésta sea un fendmeno datable en el
tiempo histérico; el homo religiosus necesita sconectars con la
sacralidad de los origenes, con €l adlind fenrps de la gran cratofas
nia por excelencia, Tal es ¢l prestigio de los origenes.

Todas las instiaciones significativas tienen un origen pri-
mordial y tienen una divinidad como actor paradigmatico, Tam-
bidn los terdtorios ¥ los acontecimientos méds relevantes en una
cultura son remontados de varias maneras a los origenes. La
\rari:-:lad €3 imuy gr.mde, pert &n lex trﬁ:].m;[-l; eEnemos ¥a cuame
tipos de mitos de orgen: de la cwilizecide, de los territorios, de
lag institncrones, de sucesos especiales.
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— Mitos de origen de la cultura. Tienen que ver con los
dioses tesmoforos o héroes culmrales, Namados asi justamente
por los mitos en que acnian. Los mites de onigen de la civiliza-
ddn son mds numerosos de lo que uno sospecha. Por la simple
razén de que las experiencias del trabajo, de la transformacion
de la namraleza v de la invencidn de instrumentos culturales se
VIVET) CONMIC una participacidn en la actividad diving. Tode dene
que ver con la naturaleza, logar de la caltura, lena de sacralidad
desde los origenes. La imporancia misma otorgada a todos los
aspectos de la cultura hace nacer un mito de origen para cada
uno de ellos,

— Mitos de origen de los territorios éimicos, En la mitologia
iberoamericana es muy frecuente neorparar en un mito de ori-
gen la divisidn émica o territonal. En otras palabras, La discribu-
cidn de grupos ¥ etnias en territorios determinados =—parte de la
identidad— tiene un sentido y una legitimacidn en un crden
trascendente {compirese con Jos 13-19, en la Biblia). El «senti-
do= expresa una vivencia religiosa, la legitimacién tiene una pro-
veccion social ¥ politica de afirmacidn de los derechos del grupo.
Aymaras ¥ quechwas, por ejemplo, entendian que los @rritonos
tradicionales de cada etnia habian sido fijados por el hos crea-
dor, Wiracocha., Lo misme sucede en los mitos de los desana
(Reichel-Dralmatoff, 1968},

— Mitos de origen de lag instituciones. No son diferentes de
los anteriores, ya que las institaciones forman parte de la coltura.

1. Las leyes de la exogamia, por ejemplo: entre los desana se
narra € 1 scesto del Sol con una de sus hijas; en la India, las leyes
de exoga nia tienen también un arquetipo en el incesto primor-
dial de Prayipati {Purufa Brahman) con el mundo fenoménico
(Satapat! @-Bridbmana VI, 1.2.1 y 3.4.6),

2. En la tradicién del Pentateuco muchas de las leyes e insti-
tuciones, sobre todo cituales v cilticas, s¢ remontan al Sinai, El
ejemplo tal vez mas ilustrative es el de Ex 25, 9, cuando Yahwé
ordena a Moisés hacer el santuario sconforme al modelo (taboir)
de la morada v de todo su mobiliario gue yo voy @ mostrartes,

3. En el munde cultural helénico el mito de Deméter buscan-
do a su hija Perséfone desaparecida, ahora en poder del Hades
—mito evocado en el bello Hinene bomidrico @ Deméter—, esta-
blece cdmo se origing el culto a la diosa en Eleusis, donde ella se
aparece veladamente, v como ella reveld «los ritos hermosos,
venerables {orgla kald..., semnd), que de ninguna manera se
pusden transgredic ni penetrar ni divelgars (476-475).
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Los ejemplos son numerosisimos co vedas las religiones.

— Mitos de origen de sicesos signifreativos, En una cosmovi-
sitn come la hebrea, en la que lo Sagrado es percibido sen trans-
parencias en fa bistoria tanto como, o mas que, en el cosmos
fisico, la earquetipificacione de acontecimientos altamente rele-
vantes, como el éxodo, es muy comprensible. En sucesos de tal
categoria es mis importante el componente mitico ¥ simbdlico
{por ejemplo &l spaso del mar=) que la conservacidn de tal o cual
deralle tictico,

Todo suceso de importancia suele acceder a una formulacién
mitica como manera de hallarle sinteligibalidads medianre su co-
nexidn con la esfera de lo Sagrado.

A modo de conclusidén, podemos afirmar que el mito es la
construccitn més extraordinaria del homo religioaus en su inten-
to de otorgar sentido al munde con sus fendémenos, a sus ritos y

2 sus pricticas sociales,

I, EL EITOR
1. Descripeidn

Tan variada es la experiencia humana del gesto, que suscita una
multplicidad equivalente de formas ritwales. El homeo religiosus,
en efecto, supo siempre expresar su vivencia de lo Sagrado me-
diante el gesto flsico, del gue surge el rito, Este es, entonces, otro
de los lenguajes tipicos y esenciales de la experiencia religiosa
uni .

Desde el punte de vista de los shechoss religiosos, la expre-
sidn ritnal es la caracreristica mds saliente en toda religion, Los
ritos, en efecto, tienen una repercusitn social enorme, sea por el
elemento gestual que es mds visible, sea por la organizacion que
implican (preparaciin, actores, logar, objetos o utensilios usados
en su realizacidn, ecc.).

El rito es el equivalente gestmal del simbolo, Dicho de otra
manera, € un sintbolo actwado. Es por lo tanto, como el simba-
lo, un lenguaje primario de la experiencia religiosa.

Consecuentemente, deberda teararse de &l antes del miro, va
que éste es al rico (segin veremos) lo mismo que es al simbolo:
lo determina y especifica en su significacién. Pero desde otro
punto de vista el rito, como accidn secuencial, participa de la
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cualidad sarrativa del mito. Como en el teatro. El rito es un
stextoe v por lo tanto un lemgugje. El lenpuaje gestual, sin em-
bargo, no tiene la capacidad de comunicacién que tiens o pala-
bra. La palabra del mito serd necesaria al rito. Este la reclamari
de una forma natural,

Como aceids, el rito apunta a un efecto determinado. 5i el
gmbolo es defetico (en cuante manifiesta, expresal, el rito 25
performativ, shaces,

Respecro del mivo, el rito es su equivalente, El mito recica (es
un fegdmenon) lo que el rite escenifica, teatraliza {es un drdmre-
no, de drdd, shacers, que da también nuestro vocablo drawes).
Al discurso que s el mito corresponde el rito como accidn, El
rito, ademds, o5 un conjunte de gestos; implica un desarrollo en
la accidng en esto se parece también al mito, que narra una se-
cuencia de episodios v que, al mismo tismpo, constituye cada vez
un haz de simbaolos.

Es importante observar que los simbolos #‘SMIIE.'F apuntan
espontineaments a un significado que es coherente con «slo que
son= en su manifestacién. Es un contrasentido, por lo tanto,
prponerdes un significado arbitrario que no resulta de sf mis-
mos, de lo que son como gesto, Se caeria de esta manera en el
nominalismo, Este vicio s comiin en las tradiciones religiosas
de larga duracidn: ideas nuevas sobredererminan los valores sim-
bilicos naturales o culturales, Asi ha pasado, para dar dos ejem-
plos dentro de la espectficidad catdlica, con la sexplicacitnes {iy
o simbole, ciertamente!) de algunas vestiduras que se pone el
sacerdote para la misa, ¥ con la recitacidn de la fdrmula trinita-
ria —entendida imperativa ¥ no ontolégicamente— en el mo-
mento de verter el agua (v yva no swerergir), en la iturgia bau-
tismal,

2. Relacidn entre rito y milo

5i el mit relafs una accién primordial de los dioses, el rito la
escenifica, Los actos divinos son asi acmalizados en la escena
ritual. La relacién de uno y oiro es creativa. El rito, poe una
parte, sobredetermina al mito, Mientras la palabra es escuchada
o leida (su componente gestual es minimao), el rito es visnal, por
un lado, ¥ espacial ¥ social, por el oo, Todo rimal exige un
grupo de personas, un lugar sagrado, vestiduras, objetos ¢ ins-
trumentas, actos sobre dererminadas cosas, etc. Exm el mito los
seres Puntanos hacen lo que en el mito kacen los dioses. «Asi han
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hecho los dioses, asi hacen los humanoss, nos recuerda la Tantii-
riva Brébmana (1, §.9.4). Bl rito por tanto refuerza la eficacia
sacramental que ya tiene la recitacion de la palabra mivica.

El mito, pot su parte, especifica el simbolismo gestual, Lo «in-
rencionas ¥ especializa. Un gesto o un rito son de por sl polisémi-
cos. Sumergirse en el rio Ganges es un rito homologo al de bafiar-
g2 en el Jordin. Pero la cosmovisiin de la India le impone al rite
una intencidn que n 5 la el bautismio en el Jorddn. Un banguete
tizne un simbolismo universal ¥ concreto: reundr paca festejar scon
plenitude un suceso mis bien feliz. Pero el contexto en que se
realiza pusde sobredeterminar con mas upe:iﬁcidnd el sentido
radical del rito, lo que es significado por el mito que =2 recita,

El mito por lo tanto especializa el sentido del rico. Lo clausu-
ra para darle mis fuerza. El rito es ahora un erito-relatados. Se
enriquece con una doble eficacia: a la del gesto mismao se le suma
la de la palabra intencionante del mito.

En resumeni: el rito aparece como la analogla de la accidn
arquetipica mosteada en el mito; el mito sdices; en el rito se hace
lo que en mito se relaa,

3. El rito swele reclamar un snito de orgers

La ejecucidn de un ritaal es un hecho significatve en la vida
religiosa de un grupo socal, v por lo canto surge &l amies de
origens que lo re-significa. De hecho, entre los «mitos de origens
wstin los que narran la fundacion de los ritos més importantes o
la instauracidn del culto, que incloye especialmente los ricos.

En el centro de la liturgia védica estd el ssacrificio del somgs,
El sormag ez el qun ohtenido por prr_ul;'l:n- de una Flhl.'nm wvenida
del celo, segin la interpretacién religiosa que se musve en I
plano simbdlico. Ese licor ritual es la bebida de los Dioses, espe-
cialisente de Indra. Da fuerza, excita el pensamients, auments el
vigor intelectual, fisico y sexual. Como bebida sacrificial, romada
por los Dioses v los sacerdores, es el centro del saceifico. Por eso
en el Rg Veda el dios Soma estd asociado a Agni, el fuego del
sacrificio.

Pues bien, &l rito de |a bebida del somes iene un mito fundan-
£, que no es otro quoe el va mencionade de la victoria de Indra
contra la serpiente Vritra (lit. «¢l que se resistee [ obsticulo ¢
enemigo). Es el motivo principal del ciclo miroldgico de Indra,
snacido para marar a Vritras, s#gin reza un himno del Rg Veda
(V1Il, 89, 5). Fortalecido con el soma rital, vence a Vritra v lo
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aplasta con su maza, hendiéndole la cabeza {I1, 15, 2). Su victo-
rg smboliza toda victona sobre la Potencia anticésmica, de
obstruccidn y resistencia, tenebrosa v antihumana,

El mito mencionado ez, por lo mismo, el berds Mdpos del ciro
sacrificial del sova, una realidad religiosa altamente significativa
en la cultura védica antigua.

D la misma manera, ¢l mito fundante del rivo bautismal es el
relaco del bautismo de Jesds en el Jorddn (Me 1, 2-11), cuya fun-
citn es ser s breros [dgos mstaucador y otorgador de sgnificado.

El mito «largos de los desana contiene varios =mitos de ori-
gens de cosmumbres y leyes, radiciones culterales, distribociones
clanicas, ete., e incluye también mitos fundantes de derermina-
dos ritos muy destacados, Enire &stos deben registrarse Los que el
paye {el chamdn de los desana) practica empleando el polva
narcitico sacado de la planta pied, Vied-maxsd e la divinidad
asociada al uso de dicho polve v, por extensién, de todas las
plantas alucindgenas. Con ella debe ponerss en contacto el payé
para cualquier actor ritual; su esfera de aceidn es la Via Lictea,
lugar strascendentes en el simbolisme desana, Ahora bien, b que
hace el payé lo habian hecho {y no s6lo ensefiado) el Sol ¥ tam-
bién Pamus-maxsd (el principal de los cesmdforas).

4. Jito y praxis

En la prictica, cuando el suceso mitico estd homologado en el
rito, las significaciones de uno ¥ otro s funden ¥ s refuerzan
munuamente. 5S¢ puede ver este fendmeno, por ejemplo, en el
taurobalio del culto a Mitra. Este Dios es mostrado en el mito
—figurado graficamente en los mitirges— en la actind de ma-
tar &l toro, de cuya cola brotan una o varias espigas de trigo,
como simbole del valor fertilizante del sacoificio realizado.

En cuanto «rito del mitos, la fiesta reeditaba la gesta arqueri-
pica de Mirra, instauradora de vida y fecundidad, La accidn divi-
na era actualizada sacramentalmente. En cuanto «mico alef ritos,
la hazafia de este dios era el srodelo fundante del sacrificio acrual
en su honos,

Pero tante el mito como el ritg funcionan ambién como
modelas de g aceidn emana. Sabemos que toda realidad signi-
ficativa, ¥ por tanto también toda prictica relevante en una co-
munidad, tiene un paradigma divino originario e instaurador,
Los Dhoses instituyen la normas de vida,

Los rites de iniciacidn «inaupurans un modo de ser o una
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prictica como la siembra, la cosecha, la vida matrimonial, la
caza de animales, etc. Expresan la sacralidad de las pricticas alli
iniciadas. Un rito de consagracidn del rey otorga sgnificacidn
sagrada a su praxis politica, la de un sacerdore a su accidn lindr-
gica v pastoral.

5. La jumcidn soctal del rito

Los rituales y festivales representan un sistema cognitive operati-
vo en la vida social, Son «la ardoulacién de las represencacionss
colectivass [Price, 1997 31},

Tomemos el gjemplo del culeo al emperador romano, cspe-
clalmente en las provingias del Imperio, Las celebraciones pihli-
cas en su honor, en sus templos o ante sx estatua, cjercian cn las
ciudades un gran impacto idecldgico de internalizacion v «pre-
sencize del poder central romano. Definian la posicida del empe-
rador, asi como alimentaban una percepcidn de la permanencia ¥
estabilidad del Imperio romano sobre todo el mundo. El templo
erigido en honor del emperador, so proclamacidn como «Diose v
sabvador, ¥ la presencia de su estatua {su divinidad hecha espec-
ticulo visual) no podian sino manifestar su wremendo poder en lo
paliticn y social a través de la fatrefa/onltes ritual.

Lo que mejor muesera la cualidad social del rito es su co-
nexidn esencial con el espacio y con el fermpo, Los actos mruales,
en efecto, tienen esa doble determinacidn espacial v temporal
que impide su realizacion personal antojadiza,

6. Clasifieacidon de los ritos

5e han intentado muchas casificaciones de los ritos (Cazensuve,
Widengren, etc.), pero en general adolecen de falra de coberen-
cia, La rarca se dificulta por la infinita cantidad v variedad de
rituales v festivales en cada religion, Algunos se contentan con
enumerarlos ¥ subdividirlos. Una tipologia peede caber en el
caso de algunos rivos, como ¢l sacrificio, Hay sacrificios de ofren-
da, de expiacidn, de comunidn, v cada une dene su forma y su
mgnificacidn (Croateo, 2002: cap. 12).

Hay rivos que som comunes a todas, o cas todas, las religio-
nes, con evidentes variaciones segin la cultura y la cosmovisidn.
En ese plane hay que mencionar la oracidn, el sacrificio, las
fiestas, los ritos de iniciacidn y los funerarios (Croatvo, 2002:
cap. 11}
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Ceros son menos universales, come las peregrinaciones, las
procesiones, los de fundacidn o consagracidn de un emplo o
ciudad, los rivos de purificacidon (bautisemo, lustracidn, ete.), las
bendiciones y maldiciones, los conjures, ete, Los dltimos, como
tamiién la oracidn, no son sAlo palabras sine que suelen estar
acompafiados de gestos

TV, LAS TRADICTONES
1. Las tradiciones

Los tres lenguajes ya mencionados —el simbolo, &l mico v el
gesto ritual— suelen formalizacse, en wna religién ya consolida-
da, en tradicidn Javsurada, que abarca otros lenguages relaciona-
dos. Es el conjunto cerrado de pepresentaciones que da idencidad
aun grupo. En ese estadio, los eelatos miticos, las levendas sagra-
das, los himnos v las eraciones, las palabras rituales, las normas v
Tas palabras del sacrifickos ¥ otros actos Litdrgicos, la especalacion
religiosa metafisica, las prescripoiones de la ética v las leves «re-
veladass, no constimyen va hechos aislados que se explican por <
mugrnos, sino un fodo coberenie, ortertador de las prictcas v
seficiente para la realizacion humana en contexto religioso.

En las religiones de radicidn oral el cicle mitico v los usos
eradicionales que se transmiten de padres a hijos, muchas veces
en un ¢lima de arcano, tienen una eficacia de contencidn e iden-
tificacidn que asegura la pervivencia del grupo. En las literarias
el pasa a la eseritura ¥ mis rtarde a un canon permite, por una
parce, generar un depdsite textual de grandes proporcones
—porgue s conserva también lo que no se necesita— v ¢ genera
un proceso sumamente interesante de sinterpretacidne y relec-
tura de los textos ya distantes respects del presente. La produe-
citin de nuevos textos se desencadena por la necesidad de inter-
precar ¥ aciwalizar los va existentes (los textos de Qumrdin v los
de] Mugvo Testamento son dos ejemplos eminentes), A vecas las
nuevas interpretaciones aleanzan a penetrar en la teadicién trans-
mitida {caso de los libros del Mueve Testamento), ofras veces lo
estaban én la practica aungue no lo sepamos explicitamente,
comao en el caso de muchos textos «biblicoss de Mag Hammadi.
Crira manera de diferenciar es hablar de srevelacidne (e, <lo
que &5 oidos, la tradicién) v =memona- (seertd, la épica, las
leves, etc.); asl en el hinduisme, © se habla de afvente(sl de la
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revelacién para distinguirlas de todo lo que deriva de ellafs)
(caso del eristianismol.

Es en las religiones literanas donde se producen mayores
conflictos interpretativos, donde se efectian mds «reformass (que
son casos de «interpretacidns de la tradicion constitutiva) v se
consolidan los nuevos sistemas (budismo v jainistmo, por un lado,
v zoroastrisma, por el otro, respecto del hinduismo: cristianismo
respecto del judaismo) v més adelante se desarrolla la especula-
citn docrrinal, como en el caso dpico del cristianismo patrfstico
¥ medieval, El paso de la oralidad a la escritura sucle tener in-
mensas consecipencias (Berlinerblaw, 2001 ; Croarte, 2002) v sus-
cita toda la cuestién de las herejias v de [a ortodoxiafortopraxis v
de la déxa, que ha interesado sobre todo a los socidlogos de la
religién (Henderson, 1998; Berlinerblaw, 2001).

En el surgimienta v consalidacién de las tradiciones cumplen
un papel descollante los maestros (Croatre, 2002: cap. 13, pir.
3, apartado ¢}, algunos de los coales pueden efectivamentz ¥ a
posteriori ser considerados fundadores (Molsés, Shikyamuni,
Zoroastro, ¢l Maestro de Justicia, Jesis, Mahoma). Alganos, in-
cluzn, heredan tlos dmbalicos o programéteos, como s pue-
de apreciar por el signiente ejemplo:

figura histdrica = figura simbdica
Ehik:mmuni — Buada {Buddha, de badhy, lﬂumm;-:iﬁn"d::r_pcrtnr]
Jesida de Masaret—  Crigto (Mesfas) [frigfés, ungida)

2. Transmisicn de las tradiciones religiosas
@) Formas de mransmisidn

El concepto mismo de tradicién supone su rransmisién, Esta se
ascgura por algunos factores concretos:

En primer lugar, por los relatos (respecto de la historia) o la
ansefianza (en cuanto a la cosmovision), La categuesis de [a teadi-
cidn cristiana antigna y actual es un buen ejemplo. En especial
merecen citarse las mistagogias o introducciones a los misterios.
En todas las religiones los rivos de iniciacidn connotan, consali-
dan, perpetian la transmisidn de las tradiciones, sea en la instan-
cia de las prdeticag {ritos y costumbres) o en la cosmovisional
(mitos y otros relatos). Por otra parte, la sdoctrina del arcanos o
reserva en la comunicacidén de las radiciones mds sagradas no
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stilo es un indicio de su sacralidad particular para un grupo sino
que también coadyuva a su transmisidn fidedigna.

En segundo lugar, por la praxis, sea la que concierne a los
ritos instituidos o la que tiene que ver con las pricticas sociales
que emanan de los principios coamovisionales y que expresan el
éthos de la vida. Tales pricticas sociales estin reguladas en las
leyes

En tercer lugar, por las scciones de individuos especiales
considerados smodeloss. Sobre tode si se trama de personajes
reales de la historia, aungue hayan sido redirmensionados por la
propia tradicion, Otras veces, los «smodeloss son sélo imagina-
rios y representan la relectura de un conjunto de elemencos de la
rradicidan.

Otra manera de asegurar la sransmisién de las docrrinas v de
I0% usns es apelar a la figura de la sucesider desde los orfrenes. La
sucesion ororga aurenticidad, como lo revela el interéds enere los
cristianos por heredar la ssuceddn apostdlicas, Segin una tracli-
cign, Mani —¢l fundador del maniqusismo gnéstico— cstd en
una linea sucesoria que arranca de héroes reveladores ancedilu-
vianog, especidlmente Set v Enoe. Migneras Zovoastro, Buda v
Jesns ensefiaron oralmente, Mani se legitima en una sagrada i-
neca de reveladores que escriben sa sabidurfa, para de esta mancra
afirmar v hacer perdurar sus doctrinas (Frankfurter, 1997: 61).

Hay que tener en cuenta también la cormeliecider entoe hechos
fundantes o constituyentes v los del momento presente. Tanto
los mitos como los rivos participan de esta correlacidn con lo
fundacicnal, La desenipeion del dios 5ol con el atuendo del payé,
en la cosmovisién de los desana, o la férmula -haced esto en
memoria miae del relaro de la dltima cena de Jesis, manifiestan la
misma necesidad de regular las pricticas actuales con las de los
instauradores,

aSantass como son en la comciencia de sus seguidores, las
tradiciones religiosas no quedan -disponibles: para todos. Todos
deben oirlas ¥ pracuicarlas, pero sdlo algunos pueden o tienen ¢l
oficio de tremsenitivlas {y otros —generalmente los mismos— de
phiardarias).

Log rransimisores auténticos ¥ reconocidos (chamanes, pavé,
mistas, ancianos, sacerdotes, pastores, obispos, etc.) reciben su
capacitacidn de forma variada: por experiencia (safvos, maes-
tros); por estudio; por sasistencia divinas {olispos, en la oradi-
cidn catdlica); por oficio o encarge de la comunidad (tedlogos,
pastores, sacerdotes), Oiras formas de transmisian no s& refieren
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4 personas actuantes sino a téomicas de memorizacidn, sea me-
diante sonidos v palabras sggradas (hinduismo védico) o por me-
dio de gestos (como en la recitacién gestual del Cordn). También
colaboran los credos, que condensan los puntos esenciales de la
tradicitn, En la tradicidn cristiana hay dos formas: la del credo
narrativo (el de la liturgia), que relata, las acciones salvificas de
Thios en la historia, ¥ la del dogmatico {como el de Atanasio) que
dafine aspecros fundamentales de la fie. De ese dltimo tpo es €]
catecismo mazdeo, una obra tardia lamada Consejos selectos de
los antigios sabios, también conocida como Ef libro del consgjo
de Zarthust (Zachner, 1983: 11-20).

Hay que sumar el stecuerdos de sucesos, hazadas, leyendas,
genealogias, grabados en estelas, ladnllos ¥ otros moenumentos.
En las culturas literarias servia incluso para fuwdar =y por tanto
legitimar— pricticas posteriores. Y aseguraban la continuidad de
las tradiciones (Jonker, 1993).

En las tradiciones no [iterarias la ransmisidn continua es
indispensable y se hace por la recitacidn de los mitos y de leos
ritos, mientras que en las literarias la escritira es un seguro de
buena tramsmisin o, al menos, conservacidn. El final del Libro
secrete de Juwan (o Apderifo de fuan), texto gndstico de MNag
Hammadi, sefiala:

El Salvadar le comunicd odo esto [a Juan] para que fo excribuers
y bo comservara en un logar segare. Y le dijos »Maldite el que
trueque estas cosas por un regala,  pof comida o por behida o
Por un vessido o cualquier cosa por €l esnlo (31, 32-35),

El recurso de |a escritura para la rransmisidn de las tradicio-
fies produce diferentes resultados (Croatte, 2002 cap, 13, pari-
grafo 4.2), A partir de la escritara de las radiciones, éstas empie-
zan a scr fijadas y a hacerse permanentes; se convierten en un
objere que hay que presgrvar. Asl preservadas, todo cambio apa-
rece COMo UNa Nueva interprétacién que, por eso mismo, resulta
conflictiva. Cuande las tradiciones se escriben, se van sacralizan-
do wcomo estin escritass ¥ se puede apelar a ellss en cuanio
escrifas, Se convierten en autoridad por si mismas. Hay mis con-
tenidos de los necesarios, que lucgo s¢ convierten en objete de
estudio o en referepda aulorftalivg para merpretar singaciones
de vida {Pyysifinen, 1999).

Ortro recurso para legitimar una nueva interpretacién de un
rexte eserfo, de antoridad recibida v ya formando parte de un
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canon consuetudinario, es escribirla a su vez y hacerla pasar, en
&l mismo escrito, coma escrita o transmitida por 2] mismo antor
que el del libro reinterpreradeo, Tales son el caso de los 24 libros
(el Ancdguo Testamento hebreo) que Esdras debe sreseribies se-
gon el Cuarto Iibro de Esdras v el de las normas sobre el calenda-
rio v las fiestas que el autor del Lifro de Jos fubsleos considera
reveladas a Moisés por el angel de la Presencia v pasadas al rexto
escrite —nuestre febileos— que s injcia ¥ concluye como «las
palabras de la distobucion de los diass (Majman, 1999: 403-
409},

Un nueva paso para legitimar la reinterpretacion consiste en
hacer remontar —tanto la tradicidn escrita pnmaria cuanto su
interpretacion, Laeebidn escrite=— hasta la creacidn del mundo,

Es lo que hace penialmente el autor del Libro de fos fubileos
catableciendo un cortrrrestt de transmisiones escritas desde Enoc
hasta lo que es ¢l texto mismo del hbro, Escritura arguetipica,
por un lade, continuidad escritural, por ¢l otro, Asl se funda-
imeita la relectura midedsica de la historia parriarcal en el Libro
de los Jubileos.

H o De las eradiciones a la revelacion

Coande las tradiciones estdn afianzadas v delimitadas, se produ-
£ Una nueva re-sigriffcacidn: son interpretadas como aoe beed-
#as, v por tanto de origen trascendente, recibidas por revelacidn,
De la manera coma las realidades significativas reclaman el sito,
asi también las tradiciones significativas generan el miw de la
revelacion.

El concepro de revelacién, por tanto, es un acto segundo. El
primero era la constitucion misma de las rradiciones fundastes
recogidas en textos gue contienen relatos, mitos, leyendas, ritos,
araciones, leyes, sabiduria, profecis, instrucciones de maestros, vi-
SIS, £00,

Dicho de orra manera, la revelacidn de las tradiciones no
es —desde el punto de vista fenomenoldgico— un hecho origi-
mario, un punto de partida, sino al revés, un hecho final ¥ punto
de llegada, Su intencidn es aficmar, valorar y hacer eficaz las
tradiciones, Representa una forma de clausura que refuerza la
identidad del grupo ¥ re-sigmifica los valores de las tradiciomes
mediante su conexidn con la trascendencia.

Las tradiciones que son reinterpretacdas como «revelacidane
suelan tener una expresidn [iferaria en las grandes religiones, o
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en un ciclo de mitos orales en las no literarias y mads localizadas.
Pero no todos los textos, orales o escritos, adquieren esa cuali-
dad. Hay limites: deferminados rextos son considerados como
srevelados=, El limite, con todo, puede ser relativo,

Dentro del inmenso corpus de la lireratura de la India se
distingue entre una repelacidn proplamente dicha —la sl o
sandicidne (o expresidn sonora del orden cdsmico ¥ de la verdad
eterna o dharma)— y una smrti («lo que es recordados). En la
primera caben solamente los Vedas, las Brihmanas, los Aranyaka
(sobre la palabra sacrificial) v las Upanisad. En la sepunda, la
epopeva (fihdss), los libros de leyes (dlarma-sdstra), etcérera

En el islam no sélo el Cordn es revelacidn sinc también la
fadit o tradicidn posterior a Mahama, pero que es considerada la
Palabra del Coran.

Es conocida la diferencia docirinal entre catélicos y proges-
tantes én este tema. Estos dleimos reconocen la sola Seriptura
como fuente de revelacidn, en tanto los catdlicos entienden gque
también hay una Tradicidn, diversamente recogida en la doctrina
ven el culto. Algo parecide a la Swerra islimica

En las reli.Eium-_'l 5i11 Esl:nhlr;u: peEre con un fuert= cii;l-n -l,']c
mitos —que son los que determinan |a cosmovisidn, como sabe-
mos— a¢ distimguen claramente los mitos como palabra sageada
y otra clase de tradiciones como la leyenda, el cuento, etcétera.

La revelacidn se transmite en forma esotérica. En el aoismo
religiose, a un gruopo de sacerdotes iniciades, en las religiones
mistéricas, en ¢l punto culminante del Fivo inicidtes.

Este temia es frecuente en el gnosticismo scristianos, El escn-
to grdstico de Nag Hammadi lamado Apderifo de fwan —o, con
més propiedad, EF lilwo secreto de Juan— se abre ¥ se clerra con
umna clara indicacidn de que se rata de una revelacion esotérica:

La ensefianza del Sabrador y la revelacidn de los miisterios v de
bs coses escondidas en el silencio, que &l emsefid a Juan, s
discipula (1, 1-3).

Te he dicho wodas estas cosas para que las conoecas y las
fransmitas secretasents a bos que panicipan de tu espiniti: &te
es el misteria de [a razs inconmovible (31, 29-30)

Esto ke fue cransmitido como un misterio. Y acto seguido
desaparecid de eu presencia, Y [Juan] se acercs a sas condiscipu
I ¥ bes anuncd tode o que el Salvador le habia revelade (31).

Otra resonancia de 1a sacralidad de la revelacién es la sacrali-
zacidn de la propia lengua que la transmite. El sdnscrito para los
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Vedas, el hebreo para la Tord, ¢l drabe para el Cordn, son ejem-
plos conspiceos. Del Cordn se dice que es copia de un texto
drabe arquetipico, celestial; o que descendi del cielo en lengua
drabe (azoras 43, I-4; 20, 113; 26, 192.1%3: es «la revelacidn
[:«:] en lengua drabe claras).

Tambidn el latin fue prestigiado, no sacralizado empero, en
el catolicismo romanas, Se hubtera especado eso del griego, la
lengaa del Nuevo Testamenoo. El latin sirvid, de hecho, comao
factor de poder ideolégico centralizador, aunque el argaumento
era ¢l de ls unidad de la Iglesia,

En una acritud fenomenoldgicamente afin a la mitopoyénca,
la revelacidin es retrotraida a los origenes, si es posible al horizon-
te del illud tempus de la cosmogonia. Es lo que intenta Filin de
Alejandria cuando, en su De opificio muends, distingne a Moisés
di otroa legisladores por cuanto scompuso un exordio de las le-
yes de gran belleza ¥ majestads, Tal exordio &4 la creacidn, de la
que hablard de inmediato en su célebre opiscula. De esta mane-
4, la Ley mosaica se entronca en la cosmoegonia y adquiere una
cualidad ontoldgica v divima al mismo tempo (Termini, 2001}

€] La figura del mediador de la revelacién

Los rextos sagrados, una vez que constituyen un corpes mds a
menos definido, suelen ser considerados como una revelacidn ar-
quetipica, otorgada a un persenaje especial. Aparece asi en la tra-
dicidn el mediador de la revelacion o al menos la del awtor de los
libros sagrados (Laotsé respecto del Tao-te-King, Buda, Mahoma,
eic.). Tenemios de esta manera mediadores de la palabra sagrada
tales como Moisés, Jesis, Mahoma, Arjuna para la Bhagavad-
Gitd, Zoroastro para el Avesta seglin una tradicidn islimica.

Comao hay personas sagradas que median bacia la divinidad
en log ritos, hay otras que modian desde ella en La comunicaciin
de palabras.

La figura del mediador supone la santided de la revelacidn,
Mo cualguiera puede recibirla. Lo wsantos, como se ha visto, es lo
especial, diferente, separado de lo comiin o profane.

Por eso el mediador es5, a su vez, una persona especial, ssan-
taw, diference, Esto, nuevamente, genera la tradicién sobre sa
ariperr o sobre su llamado para transmitir (e] caso del profeta
Jeremias, al inicio de su libro, es expresivo). A Zoroastro, recep-
tor de la revelacién de Ahura Mazda, en la leyenda posterior se
le asigna un nacimiento milagroso, una concepoidn virginal lumi-
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nosa, A los treinta afios entra en comversacién con Ahura Mazda
¥ recibe sus revelaciones.

El mediador pueds tambsén ser un lector de una revelacion
va consignada en algdn escrito, que puede ser una tableta, como
en los apocalipsis de Enoc (Emoc etidpice 33, I; 103, 1) o un
pollo/libro, El Cordero del Apocalipsis es el dnico capaz v digno
de soltar los sicte sellos del b (Ap 5, 1-5.7; cf. v. 1b: sun libro
escrte por el anverso ¥ el reversos) que goarda los seceeros de la
historia por venir, segin se va mostrande en ¢l desarrollo de
la apertura de los sellos (6, 1.3.5.7.9.12 y 8, 1).

d)  El advenimiento del canon

La constitucion de un canon de Escrituras es un paso normal en
religiones de larga duracidn, Mo se da en todas, evidentemente,
pero s en si mismo un becko religioss dgnificativo.

El canon representa una clansnng en el proceso continus de
interpretacién del miceo de la revelacidn, pero de hecho se
reabre por las relecturas que necesariamente lo acompatian, La
clausura g2 va reduciendo a la cantidad de libros que lo compo-
nen, v se va modificando en lo que respecta a su interpretacidn,
proceso que no puede detenerse [desarcollo en Croame, 2002:
cap., 15%

3. La doctrima v la élica

Una vez hecha rradicidn, oral o escrita (pero terminando siempre
como sescrituras), la revelacidn constituye una doctring normari-
via de las ideas, de los ntos ¥ de la praxis segin el modelo de
religién. Donde no prevalecen los ritos, el énfasis es puesto en [as
ideas (teologfa) o en las pricticas (ética); pero los ritos estin
también ligados a los otros dos aspecios mencionados.

La docirina abarca todos los niveles de la experiencia religio-
sa, deade la vigién de Dios (teo-logia en sentido estricto) hasea la
visiin del mundo v en particular del ser humano: teovisidn, cos-
movisidn, antropovisidn (Wach, 1967: $5-135).

A menudo, especialmente en &l cristianismo, ¢l término <teo-
loglas incluye estos tres niveles o aspectos, ¥ entonces es mds o
menos equivalente de «doctrinas. La doctrina/teclogia, por otra
parte, puede ser expresada y proclamada en la fe y en las pricti-
cas religiosas en general, o ser discutida {puesta en discurso o
idgos) por apologistas, sistemdticos o especialistas.
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Toda experiencia religiosa estd intimamente ligada a la vida
en sentido activo, como un conjunto de pricticas sociales dentro
de un grupo definido. Estas son, a su vez, ¢l espejo de la doctrina
contenida en las Escritoras sagradas o en ¢l ciclo de mivos, Tales
texros «interpretans las realidades significativas, no cualesquiera,
como s ha sefialado, pero al mismeo tiempo instituyen modelos
de comportamientoe, no s8lo en el rito sino también en la praxis.

Coimo teflejo del pringipio de coberencia propio de toda
experiencia religiosa, ln ética estd en consonancia con la reovi-
sidn ¥ la antropovisidn del grupo. Semin sea ol nicleo de cada
creencia, se derivardn consecuentements sus nocmas morales v
de comportamiente en todos los aspectos de la vida, Esta rela-
cidn entre doctrina v praxis no cs menos evidente en las cosmo-
visiones no literarias, o que §& expresan €n sus mitos ¥ omras
tradiciones religiosas, donde tiznen mayor importancia bos wro-
delos divinos de las acciones rituales v de la conducta, sebre todo
social, El ser bumano hace, en el rito v en la vida, lo que hicieron
los dioses in illo fempare,
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3. Penomeno[ogia
oe la veligion.

Propdsito: Analizar fenomenoldgicamente
la experiencia religiosa y su expresion
cultural (la religion) con la finalidad de
comprender los elementos existenciales
y culturales que la conforman como
un fendmeno o hecho vital de todas las
sociedades humanas.
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FEROMEMOLOGEA DE LA RELIGION

_j'uﬁlu Har.?r"r:l Velasén

1. INTRODUHOCENN

[a fenamenologia de la religicn es una forma de esudio del fendmeno
religioso que se inscribe en el campo més amplio de saberes denomina-
do =ciencias de la religidn=, que surgid en ¢l siglo X% y que tiene su
primera manifestacidn, su sacea de nacmiensa«, en la mitologia comnpa-
rada de Max Miiller'.

La primerca obra importante aparecida con el nombre de = fenome-
nologia de la religidne= es ¢l estudio intreductorio de P, D, Chantepae
de la Saussaye a la primera edicion de su manual de historia de las reli-
grones’, En ella con HVE LM dishle corrente: en pri.rrl.-:r ||.1,g;.r, laws muate-
riales acomulados por sighos de contacto con las manifestaciones reli-
giosas de bos pueblos conocides desde ¢l comienze de la edad modema
gracias a los viajes, la conguista, la colonizacion y las misiones crstia-
mas de los paises curopeos y por varios decenios de etnologia, historia
de las religiones, arquenlogia y orientalisticay en segundo lugar, las
Ertl:ll.'u'pacmnl.':- metodaldgicas de los cultivaderes de las ciencias del

ombe y de la fenomenologia flostlica,

Loz datos acumulados por la moderna ciencia de las religiones
mastraron, en efecto, junto a la morme variedad de sus formas, b exis-
tencia entre ellas de un cecko parentesco, un =aice de familia= gue
Peemitia clasificarlas come formas de un hecho dnico. Esto dltimo susa-
t la kisqueda de los pasgos comunes, del fundamento sobre el que se

. Eclermoas srhee ks hissoras de ba cdeacia de las eeligionss o mecsied Sivosdvooiin J by frvpi-
g e b ppbigiviu, Placdrad, "1991, UK, n.t. Afade & Dow el os ad ecidos E. S per, Compiard ke

k. A Mirory, Landoa, 1575

L Lehrbush dar Eelpimpraciishee, o i Br., 13E7, 88w, 5 wiele olfes COMO ARIRcT-
Aoz Keirers, Algesveine Brnische Gerclichie der efipomos, Gimingen, 15561307,
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apoya la conviccion de que se rrata de manifestaciones de un mismo
hecho., Esta bisqueda origind una forma de estudio dlfun::n[t de las
consideraciones pacciales propias de las ciencias ﬁl.l rriculares: hisceria,
socinlogia, 'ch.l:ﬂz[:! aplicadas al estudio de kas religiones.

El nueve «objeto formal« del estudio del hecho religioso exigia un
método tambitn nuevo. Para precisar su naturaleza se recurrio a la feno-
menn ja. Trabajos recientes han sefalado la exisiencia d= dos eradi-
ciones filosdficas diferentes en el origen del término sfenomenclogia e,
gue confieren dos significados diferentes al misme, La primera, prefe-
rentemente germanica, gese sus origenes en | H. Lambert {1728-1777),
contemporanen de Kant, con quien mantiene correspondencia, v pasan-
do por éste v por Hepgel desemboca en la fenomenologia de Husserl
comda métods propo de una filesofia mgurosa’,

[re Husserl recibieron algunos de los cultivadorss de la tenomenolo-
gia de la religion no pocos estimulos que se madujeron en la aplicacion
# 5 ﬁrudlﬂ.ﬁt la religicn de alganos momentos del mérodo fenomene-
II:EL-;J:-. tales comio |a |n.'|¢a de la intencionalidad de la conciencaa, las de

uccifin eidética y eproché o reduccidn fenomennlogica, entendida
como puesta entre paréntesis de la cuestidn de la verdad de lo desceing,
¥ la deseripeidn de lo saprade como un dmbite de pealidad o un muendo
vital { Lehenswels) peculiar. Con tode, parcce seguro que, a pesar de las
referencias explicitas a estos términos, los feromendlogos de la religidon
hacen de ellss un vso casi figurade, sin prescaparse por el sentido
estricto que Husserl les atribuye.

La segunda tradicidn, anglosajona, ennende la palabra «fenomeno-
logiae cn el sentido de deseripeidn detallada de los hechos como paso
previe de su explicacion ciemtifica, sobre todo en el caso de las ciencias
naturales. De acuerdo con esta rradicién los fenomendlogos de la reli-
giom en el ambito anglosapin reducen [a pretensién de la fenomenalogia
a offecer una dr::ri.[u:ir'm sestematica de Eu hechos & mssten en ba nece-
gidad de proceder a la comparacson de los datos que ofrecen’,

1L TRES FORMAS DE ENTEMDER LA FENOMEMNCLONGIA
[¥E L4 RELMGION

Las diferenies comprensiones de la fenomenologia conducen a wres gran-
des formas de enrender v realizar la fenomenclogia de la religién®. En la
primera, la palabra =fenomenologia= s entende en el sentido flostfico

1. O G A, James, =Phemomrenology and the Sudy of Beligian, The Archeclogy of an

*pr-w-:ﬁ The Joartaw’ of Rekgin &5 (15351 301 ax
4. ClL aderdn del smudio crsdo e o now anssrkos, D, Alles, =Phenomenclogy of Bdigons,

m M. Elnde jod. |, The Eacpclapaiia of Religon X1, Mew Yook London, 1987, 172285,

LA Hﬂtrﬁlfﬁll _q:drgh-ﬂr:r:nr:& las markras de M In fene e de
i el gidbre. L dimeripiiv, | cipaligica 10 pmplamene fenomenodogicn, qoe mdags b o, =)
sereidn vl eeeniruras del bz ol The Coniribution of Fhenomenclegy of Edigon e
the Srudy of Religions -"M'ﬂ-.lwltxbm'sﬂ'rhmhmrrqfhﬁ;uﬂ Letdn, 1972
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preciso ¥ riguroso que ke confirid Husserl, Tiene sus principales repre-
sentantes en discipulos de &re, como M. Scheler v E. Stein v en realidad
constitnye wma forma precisa de Alosolia de la religién, s decir de apli-
cacion al campo de la religién de los presupuestos v el método de la
feriomenologis husserliana. La obra més caracteristica de esta forma de
fenomenalogia de la religion podria ser De lo eterno en ol bombre, de
ML Scheler,

La segunda corriente, a la que corresponde mis propiamente o to-
lo de -:f:m;rml:noll;lgi'n. d&=la r:hgi-:?-naul SUrgE de la .ip]iul::ilﬁm a los dates
scumulados por la histonia de las religiones de algunos aspectos del
método fenomenoldgicn, sobre tado en lo que se reliere a la pretensidn
de captar la intenscidn presente en los datos histdricos inscritos en lo que
s¢ denoming =fendmena religioso =, ¥ en ¢l recurso a la comprension
como forma pecaliar de capracion de dererminados hechos en lo que
rienen de peculiares. Esta corriente tiene sus antecedentes en algunos
“ﬁlngq:ls coma Fr. Schlsiermacher ¥ It ﬂl:tn, en tedricos di lag clencias
humanas coma W, [hlithey v en historiadores de las religiomes come ™.
Siderhlom. El representante mds caracteristico de esta corriente fue ¢l
holandés G. van der Leeuw, cuya Feromrenologin de la religicn {1933)
ha sido durante muche tiempoe ebra principal de referencia de la neeva
disciplina. En esta corriente se inscriben, aungue con no pocas pecalia-
ridades, . Wach, Fr, Heiler, G. Mensching, C. |. Blecker, M. Eliade; v
enire los mas recientes: G, Lancekowski, | Waardenburg, . M.
Kitagawa,

La rercera corriente ¢n el interior de la fenomenologia de la religion
estid constituida por autores, especialmente del dmbito anglosajon, que
estuchian |a historia de las religiones destacando los rasgos comunes de
ks chfzrenies rehgiones, rmsgos que les procura la comparacidn de todas
ellas, 5S¢ trata, en realedad, de historas comparadas de las religiones. En
ellas s¢ presta mayvor atencidon a los daros histGricos, a las circunstan-
cias culturales que distinguen los diferentes hechos, Como sjemplos de
ddtores 4 eSia CorTiente rian citarse E, O, James, G, Widengren, R.
Ft'[ur.:-un'r. [ Sm\ql.'rr A&, Hultkranz, K. Rudolf, ste.

La verdad es que las diferencias de las dos dlumas corrientes no
gon decisivas. Me pocos autores podrian situarse entre las dos, por
participar de ambas. De hecho las dos corrientes pueden ser considera-
das como modalidades de fenomenclogia de la celigidn, condicionadas
por las pecularidades de los respectivos contexios culiurales

i, EL METOD DE LA FEMNOMERAOCIA DE LA EELIGIOM:
RASGOE PEOULIARES

El abjeto de la fenomenologia de La religitn es el fendmeno religioso, es

'j:l‘til.'. ea porcidn del fendamens humaro arestipuado en la historia eeli-
B¥aa de la humanidad. La fenomenclogia de la religidn no convieoie €n
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centro de su arencion el sabjetos de la religidng la realidad a la que se
refieren sus simbolos o con la que entran en comumicacidn los sujetos
relginsos, es decie Dios, los dioses o lo divino, como han hecho durante
sighos las diferentes teologias ¥ reodiceas. Se ocupa del fendmeno rel;-
gioso en toda la varsedad de sus formas y en toda la complejidad de los
elementos que en &l intervienen. El objero de la fenomenologia de la
relbgsan ¢s, pues, €l heche religioso en su woralidad ranto intensiva como
extensiva. Ahi radica su principal diferencia con las ciencias paricula-
res de la n:lnijvgm historia de las religumes, sociologia, pscologia, ecolo-
gia, geografia de la religido, cada v de las coales comicnza abstra-
er un aspecto del fendmeno religioso para convertirlo en objeto de su
estudio aplicindole el método propio de cada una de esas disciplinas,

La fenomenologia de la religion estudia, ademas, el feromeno reli-
giogo gua talis, es decir, en lo que tiene de especificamente religioso.
Con oaras palabras, a la fenomenologia de la religion no le interesa tan
s6lo la marerialidad de los elemenros: cultos, cresncias, objeves, perso-
nas, que INtETvienen en cada una de Las religiones, sino gue intenta
capear L3 impencidn que los anima y que les confiere on significado preci-
s, gonvirtiendo a todos esos hechos en manifestaciones de un dmbiro
peculiar de realidad, de un mundo humana especifico e irneducnible 2
otroa mundos humanss posibles oomoe el ético, el esténco, el de la vida
ordinaria, etc.

Esta atencién a la intencion presente en los hechos exige, segin
muchos autores, el paso de la explicacion { Erkldren), métodn propic de
conscimients clentifics sobre todo cuando se aplica a las realidades
narurales, a la comprension ( Verstehen) como forma de interpretacion
de los hechos humanos, ¢s decir, aquelles en los que se hace presentce
una intencion. Este rasgo del método fenomenclogico aplicado a la reli-
it ha sido v es objeto de discusidn entre los esmdiosos de b fenoase-
nologia de la religidn®. En ocasiones se le ha entendido come una espe-
cie Jl:laniripan:i-:'m psicolégica o de emparia en la vivencia
{Macherlebmiz) del sujeto religioso, que exigiria en el intérprete una
eipecie de sewscriunr especial para la captacion de esos sigmeficados.
Este ha levade 2 alounos autores a propaner la necesidad de participar
de |as religiones que s¢ estudian para poder conocerlas desde su incerior
y asi comprenderlas. Mo falean quienes ven en el recurso a la comprens
sidn para evitar el reduccionisma en la mterpretacida del fenomeno reli-
giasn la c:u'Fr.nc'ra de la acepracion previa de la walidez de ese fendmeno,
con lo que la necesidad de la comprensidn se convertiria en una =esera-
tegia de inmumzacions a kas crivicas que privaria a la fenomenologia de

. Dlams sobre la dbcuson en sdesmio amacule =L fenomesabsgia de i relbgidn en o Cimgo
de |4 daberes wobee o hecho mlg Fdatwa i p in [ Crdenee Caffarena y L M Slardoncé
jeeardi ), Crationes spaewoligicn, Mveriales pars wea fWnsnits de (e repidu [, Barodora, 1991,
15-58) epecialmienss 47:93, Es gl #imo wrlomes &, Fierm, aComprmsitn y cxploaion del hedia
religiogn=, F304,
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la religion de la objetividad a la que aspiran las connderaciones cientifi-
cas. Sise evitan estas formas deficientes de entender la comprension,
parece evidenre que el intento por caprar el fendmeno religioso en coan-
ron tal exige la seferencia a la intencion del sujeto v que esto implica una
forma de conocimienso diferente de la mera explicacion cienrifica. Una
sinfonia puede ser estudiada de forma exhaustiva por la acistica sin
pozar siqueera su significado de obea estérica. El significado, comas cris-
ralizacidn de una interioridad, de una conciencia, en una realidad obge-
riva, exige la referencia a la intencionalidad de esa conciencia para ser
captade, v esta referencia nos traslada del orden de la explicacion de los
hechios ohjetivos al de la comprension como método de interpreeacian
de los hechos humanos, si se los guiere estudiar en cuanto tales. Con
rodo, el recurso a la comprensidn no evita los muchos pasos de la
descripcidn de los dares y sus contextos, para lo que resultan indspen-
gables los resultados de bas distintas ciencias.

Farece claro que una «ciencia mtegral de las religloness exige la
atension, por una paree, a los elementos que componen ¢l fendmeno
religiosog por offa, 4 su arganizacidn en una ssoructura dereeminada, ¥
por otra a la doble referencia de esos elementos a la =:':F=r'l:n|:ia de la
que proceden o con la que estdn en conexion, ¥ a la srealsdad de la reli-

im =, es decir, al ohjeto de otro orden al gue remiten en su condicién
5: elementos simbdalicos. La fenomenologla de la religidn ne tene por
qué porner come existente esa srealidad de la religiine., Fso e bo que
opera la actitud crevente vivida por el supeto religroso gue el fenomend-
oo reduce o e entre paréntesis. Pero tampoco puede eliminar arbi-
erariamente, sin pelgre de reduccién v, por tantoe, de distorsion de los
hechos, la condicidn que étos poseen de ser expresion de unas determi.
nadas expenencias v simbolos Efum realidad de amro orden.

El tercer rasgo distintive del método proru de la fenomencdogia de
la religion es su neutralidad en relacidn con la =posicidn= de exissencia
del «objetor a que remiten bos distintos elementos del fendmeno religio-
0. La menologia de la peligion ¢s un saber puramenre descrptiva y
no normativa. Trata de establecer qué hechos son verdaderamente eeli-
ginsos, pero no decide si esos hechos religiosos son verdaderos. Esta
puesta encee paréniesis del scro de ign del objeto distingue al feno-
mendloge del hombre religioso v de aguellas oteas consideraciones del
fendmena religioso que, sin operar tal posicion de existencia, se pregun-
tan poe la razda v la legitimidad de la misma como hacen la Blosofia de
ka religicn ¥ las diferentes teologins.

En resumen, la fenomenslogia de ba religion se propone, en primer

r, descubrir los elementos comunes @ las diferentes manifestaciones
del fenomeno religiose por medio de una comparacidn sistemitica ¥
enidadosa de rodas esas manifestacions:, conocidas de forma més preci-
k2 por ¢l recurso a bos resultados de las diferentes ciencias de la religein
¥, en especial, de la historia de las religiones. Posteriormente trata de
caprar las relaciones que guardan entre si esos elementos comunes, el
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lagos, la ley interna que rige la organizacion de los mismos, Es decir,
elabora de forma hipotética una idea de estructura que dé cuenta de la
variedad de los elementos ¥ de su organizacion interna, Naralmente,
al hacer intervenir este clements personal en la descripeidn de los
hechos se impone la tarea de contrastarlo mediante la referencia 2 los
hechos a partic de los coales ha sido construido. Por dltimo, la fenome-
nodogia de la religion, poe la referencia de los hechos a sus contextes
vividos v a las experiencias que expresan, trata de captar ¢l significado
presente en ellos y el mundo humane peculiar, ¢l dimbite de realidad,
QuE CONELIUYEN.

V. LA TAREA DE LA FENOMENGLOGIA DE LA RELBMGIONT HACIA LA
COMPRERSION DE LA ESTRUCTURA SIGHIFICATIVA DEL HECHO RELIGIOS

A pesar de las discosiones acruales sobre el estaturo epistemologico de
Ia I"n.'ﬂnmtrmln%[: de la religiom, discusiones que s¢ manifisstan en los
diferentes nombres con que s designa esta discipling académica: feno-
menelogia de la religion, ciencia de las religiones, ciencia sistemitica de
la religitim, historia comparada de las religiones, enc., puede estableces-
se, entre los que la cultivan bajo cualguiera de esas denominaciones,
una correspondencia hacia una reflexion que, mas alla de las ciencias
particulares que estudian los diferentes aspectos del fendmeno religioso
0 ba evolucidm histdrica del mismo, se preccupan por destacar la estruc-
tura del fendmeno en su conjunto ¥ su significado. Asi entendida, la
aportacién de la fenomenologia de la religion al conjunte de los es-
rudics sobre la religidn ha sido tan notable que un historiador de las
seligiones como R, Pettazzoni ha podido escribir: «la fenomenaolngia re-
presenta probablemente la renovacién mds importante gque se haya
realizado en el dmbito de nuestros estadios en el curso del dlimeo medio
siglow’, Aunque no resulea facil reducir 2 unidad los resultados de unas
obras que se distinguen por su variedad y por uta gran reserva haca la
sistematizacion, propondré en lo gue sigue algunos elementos a partr
de los cuales tal vez sea posible sconstruirs una estructura coo la gue
organizar miltiples aspectos de ese variadfsimo y complejisimo hechn
humane que —no sin un poco de atrevimiento— designamos con el
nombre de religida.

1. Elmundn de lo sagrado

Desde finales del siglo pasado «lo sagrados= vicne siendo la categosia
con la que se inkenta expresar los rasgos comunes a las distintas religio-
wes o, mejor, €l dificilmente definible «aire de familia= gue compane,
Hasta tal punto es central esta categoria en la fenomenologia de la celi-

7 K Fenazzoni, cAperiu mermducs Fer Wamaen 1 {154 4,
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iin gue con el nombee de Bierologia, ciencia de o sagrado, desipnaba

- Gobler d"Alviella, lo que nosotros denominamaes fenomenslogla de la
religion, Pero la importancia arribuida a esta cavegoria v la frecuencia
con que s la ha atilizado no han coneribuido a la clanficacian de su
contenido significativo, de forma que con el mismo término se han
expresado contenidos notablemente diferentes v todavia en la actuali-
dad no hay unanimedad sobre su sagnificado preciso,

% han distinguido con razén dos radiciones diferentes en la elabo-
racidn de la categoria de lo =sagrado=. La primera tiene sus principales
representantes en M, Séderblom v K, Oto; la segunda, en la escuela
francesa de sociologia de la religion con H. Huberr, M. Mauss, E.
Dhuarkherm ¥ R. Caullow. Lag dos radwiones eoinciden en hacer de =la
sagrados b carcgoria cenrral para la comprensién de lo religioso, la que
nos permite caprar aquello en lo que coinciden todas las religiones ¥
que caracreriza a los diferentes elementos de cada una de ellas.
aSagradoe, dird, por gpemplo, M, Soderblom, «es la palabra clave en
religion; &5 inclugo mas importante que la nociim de Dios«*, La religion
es para €l no ordo dd Dewm, como queria santo Tomds, sino ordo ad
sarciis, relacion con lo sagrade, « Lo sagrados=, dird por su pare H.
Huberr, =es la idea madre de la religion... la religidn s la administra-
cion de ko sagrados’,

La primera, comdg muestra la definicion de religidn propuesta por
Saderblam ¥ desarralla d.nprui'ﬁ la ebra cldsca de B Otto Das Hﬂ&gﬁ
rraducido al castellano como Lo santo, considera lo sagrado como el
wpbjero= de la religién en un estadio previe ¥y mds cu";ﬁ:-hann: que la
configuracion del mismo coma Dios o los dioses. En la religion, el
hombre entra en contacto con lo sagrado, lo numineso, o lo divino,
gracias a un sentido especial, no racianal, aumgue con alcance cognosci-
tive.

Fara la escuela sociolégica francesa, «lo sagrados v «lo profanos
aperan una clasificacion y divisién del mundo en dos drdenes, division
que caracteriza a todas las religiones y a sus diferentes elementos. En
cuanto & los rasgos que definen el orden de o sagrado come tal,
Durkkeirmn proponded como taeo definitivo su eadical heserogeneidad
con la pn}g:m".

Basandonios en las aportaciones de las dos rradiciones podemos
caracterizar «lo sagrados como una categoria para designar <l orden de
realidad en que se inscriben los fendmenos religiosos v todos sus
elementos; el munde definido por la inrencionalidad religiosa en rete-
rencia a dererminados objetos, actos, personas y acontecimientos de la

W, Aspiculo «Holsesss, en . Hastings led.], Eacyslopandis of Ecligion anf Etbics VI
Edinfusgh, 1574, 711-T55,

9, Tiroduccidn a b traduccin bancess del Masnal de bimnr de dai elipiosnes de Charmepie
8 | Sazasape, Paris, 194, XL

18, s foevee 85 £x b b iAE A 2 [‘HH-..."I!H-U-. a4-EE.
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vida. Tal orden de realidad no se identifica con ninguna de log aobje-
poas presentes en £l no es ampoco un conjunto de acciones, Es la forma
pesuliar de ser que surge de una peceliar referencan del hombre a lo real,
Lo que lo define no son tanes sus contenidos como el «climas o la
warmisfera= de significacidn y de valor que bos envuelve, En este senti-
do, el primer rasgo caracteristicn de lo sagrado es, como habia dicho
Durkheim, su beterogeneidad en relacida con lo profano. El mundo de
lo sagrado estd separado de lo profano por una barrera invisible, por un
umbral que el sujero debe traspasar : «jdescalzate; la terra que psas es
santal="". Traspasade ese umbral el hombre no se encuentra necesana-
mente con realidades nuewas; pero cierramente ha pererrado en oiro

Ese paso del umbral exige o supone una ruptura de nivel existencial
(M. Eliade) que lleva al sujere a penetrar en ¢l orden de lo dltimo, o
d-l:ﬁniti.vn, Lis (arancsin nul:u:urin, by walioss por = mimmei, B Cailloas EXpre:
saba felizmence los rasgos de ese nuevo mundo que representa o sagra-
do cuando escribia en continuiktad con Durkheim:

Tada concepcitn religinse del mundo lmplica la dismncdn 32 o sagrado ¥ lo
praling, apans & suenda en el que el 2l vaca libremente 3 sus (upacione ¥ ojr-
cr mng creacividad sin conseesncias para sa salvacidn ore dmbero en el ques o
nemeod ¥ la esperanaa be prralizan seceshvamente ¥ on o gee, oo el beede de uin
abismo, la menoe distraccitn ez el menoe B puide I:ru]-:rll,l irremisiblemenes',

D, A En‘.‘l:i:]:rp propome S rasgos de £u tearia de la rE|:iEi-:'iu1. umna
seric de concepros que acompaitan a los objeros cuando éstos se convier-
ten en objetos de interés religiose, Con las debidas transposiciones
podriamos calificarlas de categorias que definen el ambito de lo sagra-
do, Son el hecho de ser dnico, su primacia, la condicidn de invadir La
vida toda, la permanencia, la condicidn de oculio”,

El paza del umbral de lo sagrado come consecuencia de la ruptura
de nivel existencial que lo origina cristaliza en una experiencia pecaliae
del sujetn que pul:élr denominarse experiencia de lo sagrado. No es
CMACLafmbekbe unad :r:p:n.:nr:i: rdi.g,uma En i&ntrﬂ-ﬂ esbrecho, porgue en :qu
el sujeto no enora en comunicacion efecriva, personalmente asumida,
con la realidad superior que ahi s¢ le anuncia. 52 rata mds bien de sivua-
ciones en las que E-[cmcizn-:ba del sujeto, ¥ consiguientemente su emogi-
vidad v su sensibilidad se ven mistericsamente ampliadas por la irrup-
cidn én ellas de un orden supenor de realidad gue Eaﬁa al mundo de li:a
vida ordinara. A estas sitwaciones se refieren, sin duda, los analisis
clézicos de B, Oveo de la urp-en-!nl:i.a dit lo tremendo ¥ 'F.ﬂ!ci.lul:ll.‘ﬂ'.l en la
{ue estos rasgos, mds que arribaros de la realidad misverins, son descri-

11 Ex 3,5
12, K. Cailloie, E b ar b paced, Fasis, '0950, 17
13, Imtrrpreiimes Thesekes af Ralipon, The Hajges-Par - Mew Teck, 1981, 223200,
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toe como calificativos de la persona que entra en contacto con ella. Se
trata de ssentimientoss producidos por la desproporcion, la inmensi-
dad, la dignidad de la realidad con la que se entra en contacto que se
traducen en estados contradicrorios de sobrecogimienta, aspmbro, vaci-
lacicom del propeo ser, atraccion arresistible, alegria no dominada y por
e50 mpsmo no amenazada, maravillamientn... Experiencias de este estilo
estan atestiguadas en rodos los contextes religiosos v representan una
mpecis de ampliacidn de la propia conciencia, de raptura del horizonee
vital, en las que se desarrolla la relacion religiosa propiamente dicha.
Tales experiencias suceden con algusa frecuencia en sujeros gue, pos
diferentes circusrancias, no los desarrallan en experiencias explicica-
mente religiosas, reduciéndose en esos casos a eestmonios de experien-
cias preliminares, que anuncian una «tierra prometida= en la que los
sujetas parecen uo haber entrado',

Diesde ol punto de vista psicolbgion, tales expeniencias coinciden en
muchos de sus rasgos con las denominadas Peal experiences —expe-
riencias cumbre— de la psicelogia humanista de A, Maslow y con las
denominadas por atros autores cxperiencias gsceinicas ¥ experiencias:
limice ¥ tienen como rasgos comunes a todas ellas e ser metamotivadas,
ol situarse mis alli del mivel de lo objetivo-subjetivo, ¢ perenscer mds
al arden de Lo expresive que de lo funcional y una honda repercusidn
abectiva que despierta sentimientod peculiares'.

1. El mundo de lo sagrado swrge de b presencia del Misterio

Dende quiera gue se produce la presencia de realidades, objetos,
COMIpOrTamientos, instituciones marcadas por los rasgos de «lo sagra-
dire, bafiadas en su «atmistera-, encontramos |a referencia a un mas
alld de la vida ordimaria del bombre, del mundo del que &l dispone. Este
mis alli puede ser representado y ha sido representada de hecho bajo
Las formas mis diversas, como Dios, los dioses, lo sobrenararal, lo divi-
ne, lo Absolato, la Potencia, lo invisible. En alguna forma extrema
puede ser representado bajo la forma de ausencia de toda representa-
cin como en el budismo primitivo gue por eso aparece paraddjica-
mente como religitn «ateas. Pero ni ssquicra en estos casos falta la refe-
rencia del hombre a ese mads alld de sf mismo, aungque su presencia silbo
st deje sentir bajo esa forma de la ausencia que testimonia la realidad
clave del mirvana. Esta realidad ha sido designada en las tradiciones
teistas como la judio-cristiana-islimica como Dios y desde ellas ha
pasado a esas definiciones de religion del estilo de la de santo Tomas:
ordo ad Dewm, relacion o referencia a Dios. Pero esta claro que la

L4, Testimonins de eaie tipe de cxpericrcian p andlids mis deiallads Jde b mismas 8 n@srs

T_-_'.;:“;;L" varisdades de Iy experiencia iebgiot =, en A, Do fed.], La scpersencia relipioe, Madrid,
, 3848,

Li. phidl, 19400
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variedad de sus configuraciones no permite esta redoccion a una de sus
formuas sin clerta violencia a las tradiciones religiosas oo expresamente
5.

¢5erd posible construir una caregoria mis abarcanre que <Dios.
capaz de comprender todas esas configuraciones del «mis alli= de lo
humano presente en todas las tradiciones religiosas? Personalmente creo
que esas diferentes configuraciones o rEPresENTACiones CONBIEREN FASEOS
comunes suficeniemente claros que permiten la elaboracion de esa cate-
gorfa, Para ella propongo el érmino, tomade del mondo de la religida,
de «Misterios, Con este térming designo el conjunto de rasgos en los
que coinciden las diferentes eepresentaciones de ese prius, ese supra
{Uge Bianchi) de ese wftrs en relacion con el mundo del hombre al que
hacen referencia los hombres de rodos los tempos coando se mtroducen
en el mundie de lo sagrada.

El primern de esos rasgos puede ser designado como absolute fras-
cendencia. «Trascendencias no significa necesariamente lejania. Su
contenido es expresade con las imdgenes de la «otreidad-: cotalmente
atro (Upanishads| alind valde (san Agustin; la supeemacia en ¢l orden
del ser v del valor; seperior summo meo (san Agustink; 13 invisibilidad;
Il._adialhcmﬂpﬁﬂtihilﬂid: la inefahilidad: la maccesihilidad; la indisponibi-

1 .

Junto a este primer rasgo y como primera manifestacion de la coie-
cidentta oppositeron [Micolis de Cosa) y de la armonia de contrastes
que ko caracteriza, en el término «Misterios s¢ incluye también la condi-
cion de perfecta inmanencia al hembre ¥ lo mundano de ese supra, prises
y ultra que estamos intentando caracterizar, También este segundo
rasgo puede ser representado con imdgenes diferentes: La de la cescania:
Allsh es mis cercano al hambre que su propia yugular Dhos es mis (nri-
mo al hombre que su propo mtimidad: isterior intinto mea (san
Agustin]. Td eres aesos (Upanishads), el centro del alma ez Dios {san
Juan de la Cruz); la de su Presencia comstante v envelvence; la de su
eondicitn de raiz, honmanar del que mana la vida del hombre, hogar del
que procede su fuege, luz que ilumina y hace posible su vision.

Basta una consideracion de las expresiones con que los sujetos rel-
giosos manifiestan su roma de conciencia de estos dos rasgos para perd-
bir que s6lo una mirada superficial los descubre como opuestos. Al
contraric, 6o lo absolutameente trascendente puede ser inmanente de
forma absohsta v, a la inversa, sélo lo que estd mds alld de la relacvidad
de o uno a bo otro siendo perfectamente inmanente puede ser pensado
como totalmente trascendente. D hecho son muchas las madiciones

han prolongado «la intuicién= o ka «vivencias de esta realidad por
el sujeto religioso en reflexiones sebre el infinito, el absoluto y su rela-
cién con lo finito, que han alimentado ¢l pensamiente filosofico de
tocos los tiempos,

Junto a estos dos primeros sasgos, la realidad superior a la que se
refieren los hombres religiosos aparece en todas las tradiciones comeo
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sujeto de una inslativa, como paste activa en la relaciion con el hombre
gracias a la cual ésre es capaz de entrar en contacto con ella. La expre-
sidin célebre que Pascal arribuye a su Dios: «no me buscarias si no me
hubiéseis encontrados tiene paralelos sorprendentes en los mas varia-
dos autores ¥ tradiciones religiosas™,

Por tratarse de una categoria interpretativa de los hechos, no puede
pr:mnd.erm e el Misteno se encuentre tal cual con sodos 515 ehemen-
powi et todos ellos. Pero por estar construida esa categosia a paroir de
los daros gue ofrecen las diferentes religiones, si debe exigirsele la
everificacions de sus rasgos principales en las grandes radiciones reli-
giosas, Pues bien, la consideracion de figuras tan diferentes como el
Tao ching, el Brabmanr del hinduismo de las Upanishads, el winana
budisia y el Dios de los diferentes monotesmos proféncos lusira con
suficiente claridad la presencia de los rasgos a que acabamos de hacer
referencia, D forma menos clara pueden encontrarse clemennos andlo-
gos en las representaciones de ese supra-prins-nitng pressnte en los poli-
reismos de las r\r.l.igil:_u'u:s antmuas v en las mas imprecisas condensacio-
nes de |o sagrado que pueblan la vida de las poblaciones sin tradwion
ESCrIEL

Li descripcion de esta caregoria —de esra palabra clave [C.].
Bleeker}— para ba comprensién de la religién permiticia rambién diferen-
ciar los hechos religiosos de otros surpgga margen de las tradiciones
religiosas ¥, en ocasones, en oposicion a ellas, Me refiera, por epemplao, a
sisternas de pensamiento coamo ¢l de L. Pewerbach o el de Fr. Mietzsche,
El caracter religioso o no religioso de sus respectivas visiones de la reali-
dad dependerd, fundamentalmente, aungue también podrian hacerse
intervenic etras consideraciones, de la ientificacion de sus fguras de
«la esencia humana= {Fenerbach) o el superhombre (Fr. Mietzsche)
comme representaciones de lo que hemos descreito como =Misterio=. 5i
tales fignras comncdiesen en sus rasgos esenciales cabria ver en sus
redpectivos sstermias 4010 wna <transformacidne de lo sagrado equipara-
bles a las muchas gue s¢ han producido en la historia religioss de la
humanidad. 5i, en cambio, se diese una ruprura esencial en el significa-
do de esas categorias en relacian con la desigrada como Misterio,
habria que interpretar sus sistemas como una sustitucin de la religidn
por algo enteraments nucva, a pesar de que sus autores, al menos en el
caso de Feuerbach, los presenten en conrinuidad con ella, como una
nueva forma hisedrica de la misma',

1#. Algunas refereacias en Bl encapsuro con Digs, Madesd, 1970, 15068, que peedo complotar
% 2on gevrirmnmens incluas dr tradiciencs de pocltles sin escritung, <l. gor gemplo, O Geerrz, La s
Bredackie de fas onliegs, Moo, 1967,

17, ©F en eefacifin con Fruerback, H. Arvos, L. Fererbaak on b arsigfoemarion da saerd, Pars,
1947,
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3. Fa experencha religiosa y ans formas, Hacis una defirlcion
de s esiraciiend

La referencia del hombee a esa realidad suprema se expresa en una enca-
me vartedad de comportamientos humanos con los goe les hombres de
todos los tiempos han separado del uso ordinario toda clase de realida-
des del mundo: tempos, lugares, realidades natarales, convirtiéndolos
en objetos sagrados, es decir, en condensaciones de ese mundo peculiar
que ha onginado la irrupcidn de ka realidad supesior al mundo ordina-
eio que hemos designade como Misterio, La variedad de tabes compor-
tamientas v objetos es incontable. En ella se reflejan las situaciones del
hambre, la organizacidn de la sociedad, las pecuharidades de sus el
ras  inclugo los condicionamientos psiguicos, bioldgweos, sociales,
econtmicos de los distintos puehlos ¥ grupos religiosos. Los hechos que
designamos con ¢l nombre comiin de religiones estan compuestos de
esta enorme variedad de fendmenos. S todos ellos se dejan reconocer
comao religiones e porque presentan algunas semijanzas denstro de esa
misma variedad, semejanzas que permiren describir como creencias los
pensamientos que se producen en este sector; come ritos las acciones
del hombre relipioso; como comunidades sagradas: Ighesias, umma,
samgha, a las comunidades formadas con finalidad religiosa; porgue
todos ellos cjercen unas determinadas funciones en la vida de las perso-
nas v las sociedades que ejercen esos comportamientos; v, sobre todo,
porgque todos coinciden én sstos dos rasgos fundamentales: remitir al
hombre a esa realidad superior al hombre que hemos descrito, ¥ expre-
sar unas experiencias vanadas pero coincidenres en algunos rasgos esen-
ciales, Por ello, antes de mventariar, describir y clasificar las inconzab
manifesraciones de la vida religiosa parece indispensable estudiar las
experiencias que se expresan en lla y que les conbieren su pecaliandad.
A la pregunra de qué hay por ﬂe{n}n de las variadizimas manifesta-
ciones de la vida idennficada como religios se puede r-l,-.rp:_rrder resuma-
damente en estos téeminos: por debajo de odas las acciones identifica-
das come religiosas discurree la conviccién de haber entrado en contacto
a la pretension de entrar en contacto con el mundo de lo sobrehumano
gue resume la categorta de Misterto, Los hombres religinsos de podos
los vempos han realizado rivos, ceremonias, danzas sagradas, cantas,
oraciones, sactificios para expresar la vivencia de una relacién o para
entablar esa relacidn con el Misterio. Incluso en el segundo case las
acciones suponen alpin tipo de experencia de esa realidad puesso que
sin esa experiencia previa no podria nd asplrar a esesblecer el contaces
con €, Die ahi que la descripcién del fendmeno religioso comporte como
paso ineludible o atencidn a esa experiencia,
El primer date que impone el estedio de las rradiciones religiosas es
la multitud de testimonios de tales experiencias. Tales testimonios
weden ser amudoss, coma los vestigios del hombre prehisterics, que
sran para convenceenos de que s autor tenia conceencia de la exis-
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encin de otro orden de realidad gue ¢l de la sopervivencia fisica, los
instrumentos ¥ las funciones, sin permirimaos conocer apenas nada del
contenido ¥ la scalidads de esa conciencia; pero adguoiere también
grados eminentes de elocuencia como cnando los hombres de los més
diferentes contextos culturales aparecen invocindo a esa realidad supe-
rigr e incluso proclamande que han sido visitados por ella, que han
visto al invisible, se han encontrado con Dios, s han sumido en el
polisterio, ete, Las formas gon tan diferentes que desde la obra clisica de
W, James' se ha convertido en thpico hablar de las variedades de la
experiencia religiosa. Esta variedad exige la clasificacidn de las diferen-
tes formas para kacer alguna huz en el abigarramiento de sus rasgos
comunes v diferenciales. gmn era de esperar, las tipologias son nume-
rosas ¥ variadas de acuerdo con el criterio de clasificscidn que se adop-
te. Por mi parte, basandome en una clasificacién de A.qu'gr;mq_-, he
propuesto coma formas mas impartantes: las experiencias de lo sagrado
a que me he referido en el parrafo anteror, las experiencias religiosas
come experiencias de la presencia de un Deos fuenemente personaliza-
da, que abundan sobre tode en las religiones de orientacian profética;
bas experiencias mispcas, presentes tanto en las religiones dglplit.umn-
Chriente come en lag tradiciones proféncas; las expenencias religiosas en
el interior de la vida ordinaria v que tienen lugar cvands se roma
conciencia de su dimension de profundidad y se consiente a ella; las
experiencias smilagrosass o cansmaticas, acompanadas de visiones,
audiciones v atros fendmenos extraordinarios; ¥ las posibles expericn-
cias del mundo superior al hombre, en sitnaciones de fuerte seculariza-
cidn que impiden el reconocimienso v la identificacidn de las mismas
como religiosas',

Todas estas formas coinciden en determinados agpectns comunes no
siempre presentes en ¢l mismo grado de intensidad si de la misma forma
en cada una de ellas. Desde esas coincidencias se puede, poes, intentar
la construceitn de una estructura ideal de la experiencia religiosa, Los
rasgns esenciales de ka misma se pueden resumic en los siguientes.

En rodas ellas inerviene ¢l sujeto, el hombre que tiene la experien-
cia, de una forma peculiar. Se trata de una experiencia gue atecra al
hombre todo, que repercute sobre todos los niveles de su condicida, por
tener lugae en el centro mismo de |a persona. La experiencia religiosa
concierne al snjeto v le implica como ninguna oera, Swele presentasse
comeo hecho extraordinario que jalona su vida y se convierte en un hito
decisivo de la misma. Es vivida al mismo tiempo de forma insuperable-
MENIE OSCULA ¥ SUNEAOIente CIEriar =due bien = yo la fonte que mana ¥
corre, aungue e de noches (san Juan de la Cruz). Repencute sobre roulas

IB. Lo sarindader dy & pperiencha refigross | 1902], Parcebona, 1936
19, 8, DPescriprion mis derllda o mi siodio = Lo visiedides o la enpeiieiia PRSI e
B Dy Jed ), o 2, -84,
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las facultades bumanas y desencadena sentimientos muy MLensos y
peculiares de paz, sosiego, sobrecogimiento, maravillamiento,

Todlas esas experiencias tenen su principal caracteristica en el hecho
de tener comao térming B realidad que hemos designado como Misterio
com sus rasges de absolura rrascendencia, intima mmanencia y asuncion
de la iniciariva. Esto determing una peculiaridad coreelativa en la rela-
Cifn misma y $u ejercicio,

Lo pecubiar de b relacidn en cuanto tal se muestra en primer lugas
en el hecho de gue el hombre, sujero de la relacidn se dl::;:qbrc asi
Mismo como sujetn MAs PAsVe qUE Gctivo, o, MEjOE, ACHVE 0N una
actividad que consiste en aceptar, recibir, reconocer la realidad del
Masterio, que tiene la iniciativa de la relaciém va que antes incluso de
cualguier accién es percibido por ¢l sujeto como presencia originante de
la presencia del propio sujeto. A partir de esta primera peculiaridad la
actitmel que se encarna v = expresa en la experiencia religiosa supone
una ruptura radical com la acritud que rige en la relacién con los objetos
del munde. 5i, frente a todos ellos, el hombre se compora como sujenos

e los pone frenee a si, los ohserva, conoce, domina, uriliza, desea, es
gulr, se sicve de ellos para conseguir la satisfaccion de sus necesidades,
enriquecerse ¥ en definitiva realizar de la mejor manera su propia condi-
cifn de sujeto, en esta nueva relacidn, para emtear &0 contacto con lo
verdaderamente supeemo, es decir, lo superior en relacion incluso con ¢l
hombre, éste tiene gue comenzar por salie de i mismo, descentrarse y
reconncer 50 centro en esa nueva realidad. Bl cardeter verdaderaments
extaricn de esta actitnd impone una nueva forma de ejercicio de las
facultades del hombee: su razdn no acnia explicands, comprendiendo,
sing escuchando; su volunrad no mervient dommande, sino haciéndo-
s disponible v acogiendos impone, incluso, una meeva Forma de ser en
la que la realizacién de si mismo no se opera sobre la hase del poseer o
dominar, smo desde la dispogicson a entregarse v acoger.

Junto a este cardcter fundamentalmente oblative de la acticud reli-
giosa £sta aparece al mismo tiempo como actitud salvibica que, median-
te el descentramiento, la salida y la entrega de 51, obtiens, como don v
gracia, una nueva forma de realizacidn de i mismo en el mas alli de la
E‘opia condicion que le procura la aceptacidn de la realidad suprema y

consiguiente unidn, con ella, en las religiones proféticas, o en ella, en
las religrones de orientacidn mistica.

Maruralmente, esros elementos fundamentales de la actinnd religiosa
no s¢ hacen inmediatamente visibles en los midlviples actos relignosas,
ritos, gestos, fiestas, cultos, sacrificios en que se expresa v visibaliza,
Perc basta acudir a las formas mas perfecras de relacion religiosa en las
diferentes tradiciones para observar una perfecta convergencia de la qae
dan westimsonio: la aciired reodogal cristiana, el i, L3 sumision ]:-::I?nc
ta de los musulmanes; la fidelidad obediente del pueblo de Isracl; la
Blakti de numerosas formas de hinduismo; ba devotio, e decir, la enrre-
ga de si a la que aspiran los hombres de tantas religiones; la aspiracién
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a la unidin con lo divino hasta aficmar =od eres esox (el brahman, el
absolutol, o =¢l centro del alma es Dioss (san Juan de la Cruz}, que
recorre todas las tradiciones misticas; la aspiracidn al nirvana, es decir,
la extincstn de & msmo en ¢ mids alld innominado, que recorre todao el
proceso espiritual del budismo.

Esta actitud s realiza clertamente en prados v niveles muy diferen-
tes de perfecestn dentro de cada una de las religiones, v de esos grados
dan testimonio los més 0 menos perfectos comportamientos v experien-
clas religiosas, desde aquellos en los que la perversidn de la acoud es
tal que se cae en la supersticidn o la magia, hasa los mis perfectos que
[ranspar et adecuadamente la entrega de si v la «identbicacion= con
la realidad snprema. La presencia de lo esencial de esta scrivud constitu-
ye £l mds eficar eriterso de discernimiento para distinguir los comparta-
mientos religiosos de los que solo ko son en aparienca y que por tanto
pueden ser calificados de peewdocreligiosos. Con todo, convicne obser-
var que oon frecuencia las experiencias v los mmslmﬂmi:nmﬁ SpATECEn
compuestos de elementos de procedencia v cabidad muy variados que
hacen impasible determinar con exactivad cudvdo sstamos ante un cass
auténticamente religioso v cudinde ante un caso decididamente migico o
supersticios,

4. FEl mundo de las mediaciones religiosas

Los hechos histaricos gue conocemoes coma religiones consean externa-
mente de un stnfin de realidades de todo tipo, de objetos, actos, perso-
nag, instrwciones en las que podria deciese que cristaliea ¥ s condensa
para una determinada poblaciin ese mundo de lo sagrado en las que se
vigibiliza la realidad suprema ¥ en las que se expresa la actitud de reco-
nacimicnto Que suscira,

La extstencia de este elements de la estrucrura 8zl fenfmeno religio-
50 no ofrece lugar a dudas. Es la parte visible del hecho que intentan
explicar ¥ comprender las distineas crencias de la religidn. En ella se
funda la diversidad de Formas del hecho religioso v la complejidad de
cada una de ellas. Para ordenar un mundo tan complejo podriamos
distinguir ¢n £ las mediaciones objetivas, es decir, el conjunte de reali-
dades de redo tipo en les gue el sujeto rel':fl{m} ha reconocide a lo largo
de la historia la presencia del misterio, v las mediaciones subjetivas, es
decir, los actos v comportamientos en los guoe el sujeto religioso de
todos los s ha expresadio su reconocimiento de esa presencia, Las
primeras wmtambi n denominarse bigrofanias, con el neologismo
acufindo por M. Eliade, aun cuando también las segundas pusden reci-
bir ese nombee en un senkdo pmp[in. Behiriendonos a las p-:ri.IT'li:l'EE, &5
evidente que ¢l hombre de todos los sempos ha condensado «lo R
do« en realidades mundanas en las que verd manifestada su presencia.
Las hierofanias estdn constituidas por realidades naturales que, sin dejar
de serla, sirven de apoyo para la presencializacion de esa realidad de
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otro orden cuya irmapeion origina €l munde o el dmbito de lo sagrado,
Mds que hierofanias se las ria designar, pues, como mesteriotanias,
de acuerda con nuestra comprensidn de lo sagrado. Bl hecho de que en
ellas s¢ manifieste el Misterio las convierte asi en =sacralidades= o
srealidades sacraless, es decir, en objetos destinados a ser condensacion
y cristalizacidn de lo sagrado. La historia de las religiones muestra su
fbmers incontable v su extraordinaria variedad, 5¢ ha pedido escribir
con raz6n que tadas las realidades mundanas, en el sentido mds amplic
del términe, que abarca las realidades culrarales, los acontecimientos
histéeicos ¥ las personas, han sido hierobinicas en algin momento de la
historia humana®, Esto significa que ninguna realidad es hierofinica
por s propia naturaleza, ya que todas pueden llegar a serlo, y asi,
aunﬁm haya una cierra relacién entre las kratofanias, las manifesracio-
nes de la potencia ¥ las hierofanias, no faltan hierofanias tomadas de
mundo de lo cercann, bo familar ¢ incluso lo mas débil. Las hierofanias
s¢ presentan, ademds, en constelaciones o sistemas que s corresponden
eralmente con las sitnaciones culturales de las poblaciones que esta-
lecen esos sistemas. Por altimo se observa una transformacion perma-
nente de las hierofanias a bo largo de la historia humana € incluso en el
interior de las diferentes religiones.

La existencia de tales constelaciones de hicrofanfas permite una
clasificacion de las religiones o una morfologia de lo sagrado de acver-
d con las hierofanias de las que se sirven,

D la anterior interpretacion de la naturaleea de las hiesofanias se
sigue una ingerpretagion del proceso hiﬂﬁﬁs:itﬂ segin la cual Las hisro-
fanizs surgirian de la proyeccidn por el hombre sobre las diferentes
realidades naturales de la presencia ofiginante de la realidad rrascen-
dente de L que no se ¢ hacer cargo ¥ con la que no puede <coinci-
dir« mas qus pasando por la mediacian de lo abjetiva, debido a la
corporalidad ﬁ: mumdanidad de la condicidn humana.

Dhesde esta comprensicn & las mediaciones objerivas o hierofinicas
se comprende la condicitn de simbalicas que todas ellas comparten. En
¢llas se realiza de una forma peculiar pera no dnica la idea de simbolo
comn caso peculiar de conocimiento indirecto en el que un significante
natural epifaniza o hdce presente, de forma directa pero mediada «como
el rostro hace presente a la persona=, en la =transparencia opaca del
enigma~ (P, Ricoeur) a una realidad de otro orden a la que sdlo se tiene
pcceso a traves de la mediacion simbalica®™.

El mundo de las mediaciones religiosas «subjetivass abarea las
expresiones de todo tipo en las que el supeto encarna y, por tanto, vive ¥
expresa su reconocimiento de la presencia origmante del Misterio, Estas
son tan variadas como las faceras ¥ facultades de la persona, Enire ellas,

3. M. Hiade, Traisds & bistoria iy fas reliphones, Madnad, 1974, 2wl
. Fohe ol miboliame rel ighoso rermrimos o susire suudio B bowbee e sacrawesal. Rakoes
bromaras (ke sosbodizis, Madsd, 1988, con las celereecian alli enrienidas.
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ticnen particular relieve las espaciales ¥ temporales que originan bos
espacios y tiempos sagrados que se condensan en kos templos v las fies-
tas. Las mediaciones racionales que originan las expresiones racionales
en sus deferentes niveles: :imb-l;ﬂm, mim, dnu:r.l:i.ms, :l:n;l-lc-gllu, d-"':ﬂmiﬁ-
Las expresiones activas con dos grandes capitulos: =l culro, qué
comprende los ritos, el sacrificio, la oracidn ¥ todas aquellas acciones
desrinadas por su naruraleza a expresar ¢l reconocinbents del Misterio
en el szne de una comunidad o una persona; v el servicio, es decir, [a
accidm ética o la orientacion de las conducras que origina roda vida reli-
giosa. Las expresiones 3 reavie de la emaciin v el sentimiento, que origi-
na las numerosisimas expresiones del arte sagrado y los sentimientos y
emociones peculiares de la vida religiosa, Por dltimo, cabe citar las
mediacionss comunitarias de la vida rfliﬁld:rsa que originan las diferen-
tes formas de gropos religroses: iglesiag, traternidades, congregaciones,
sectas, con diferentes formas de arganizacidn mtema y diferentes mane-
ras de entender la relacion con los grupos namirales en que se inscriben.

Maturalments, un tratade de fenomenologla de la religitn deberia
completar esta somera enumeracidn con el estudio detallado de cada
una de esas manifestaciones de la vida rr.ligu;sa que, s d.l,ld.a., cumpl:;-
taria ¢l esbaze de estroctura que hemos afrecido. Ante la imposibilidad
de hacerlo en esre lugar™ me contentaré con aludir  algunos aspectos
de su existencia, naturaleza v organizacidn que muestea el estudio de su
sfunciomamiento= en las religsones,

En ]:!rimu:r 1u5:r, la historia de las rdigin'n-:.; MUEStTA que las media-
ciones, necesarias para ¢ sujero religiozo, no e confunden con el abso-
lute mismo, sino que son relativas, condicionadas y cambiantes. De
kecha la historia religiosa de la humanidad constitupe un movimicnto
ininterrumpido de «sacralizacidns de determinadas realidades munda-
nas, profanas hasta un determinado momento, ¥ desacralizacion de
otras que antes fueron tenidas por sacrales. Las mediaciones son,
tambign, relativas entre si, constituyendo en su conjonie un siscema
expresivo en el que todos los elementos se corresponden, por lo que el
cambdio de una de ellas repercure sobre el conjunto de las demids, Las
mediaciones, son, por altime, relativas a las siteaciones culturalss por
las U pasan las p:b]nci.unn que las utili.za.rl, pear I que bas cambacs
socig-culturales provecan crisis de las mediaciones vigentes hasta ese
momente, que exigen transfocmaciones en las mismnas para que sirvan
de vehiculo adecuado de la actitud religiosa del hombre afectado en su
conciencia de si v en todos los aspecios de su existencia por esos
cambios. Por dltimo, aungue las mediaciones conatituvan expresiones
de ung actitud ¥ una experiencia religiosa, generalmente el primer

21 Me permiied reminir & ol ganos ewad ks persona ks sohre aspamos consrems desamollados
en ibfarenies lugares. At Lo ratwed ex Do eedpproes, Madeid, 1386; «La bedia, siirechesa ¥ rodfologia
ik i manidemracion de la vada relkgiosas: Plaase 11 CEWTL], 2390255, = La orsciin de pemsc in y accain
e Frucian om lag rdigimei=: Caealyer 26 15900 138 3573700
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contacto con la vida religiosa de una poblacién lo obtienen sus miem-
bros a través del contacto con las mediaciones come vehiculo de sociali-
zacidn religiosa v de transmisién de la religion a las generaciones jave:
nes, Esrn muoesera La imp-u,l-:rl:m:l.:l del comjunta de las mediaciones en La
vida religiosa de una socwedad y explica que en determinadias clrcuns-
tancias esa vida religiosa pueda reduciese para algunos de los miembros
de esas sociedades a la participacion en el uso de las mediacionss sin
llegar a la realizacién de la actitud que tedricamente les sirve de ongen.
e ahi, la necesidad que experimentan las religiones que han superado
el estadio de la religidn nacional de convocar permanentemente a la
Conversion como procesa de iniciacidn en la acritud y a la consiguniente
purificacion del cuerpo de mediacionss.

Vo HACLS UNA DEFIMICION DE LA RELHGION

Sin pretender resolver, ni siquizra plantear en estas pocas lineas el espi-
noso problema de la definicion de religion, creo @il sacar de los resulta-
dos de la fenomenologia de la religidan, gue sacabo de resumir, algunas
conclusiones en relacion con el mismo®™. En primer lugar, es indudable

ue la definicién de la religién interviene en dos momentos diferentes
3:] trabajo del fenomendlogo. Dado que éste se basa en la lectura,
deseripesm, comparacidn, interpretacidn y comprensidn de unos datos
de la historia homana, es indudable que b seleccitn de esos datos influs-
rd decizivamente sobre ¢l resultado que de ellos se obrenga ¥, nanaral-
mente, la seleccidn de los hechos romados comao religiones sdlo pueds
hacerse desde una determinada comprension de o que es religion, Tal
comprension d= religion no puede redocicse a lo que una determinada
tradicidn, o el =sentido comine en el que criszaliza, entiende por tal.
Eso supondria la imposicidén de las ideas de esa rradicion a todos los
hechos de la historia humana. Pero, felizmente, la aceptacion oome dago
Previc de los hechos que la hiszoria de las rzlig,:irmu viene uz]:ltn.nd-n
comd tal va mo significa tan solo la imposicion de una nocion, la ocei-
dental, a los hechos del conjunto de la historia humana, dade que los
numeroses trabajos de la histosia de las religiones han peesto en contac-
o con infinidad de hechos v han rmuldn dejarse alecciomar por lo
gque fockos ellos rransparentan en relacion con el mandao peculiar en que
it los mnecribe, Cuando la fenomenalogia de la relipidn acepra pos @nno
coma religiones los hechos que [ historia de Llas eeligiones recensiona
come tales bo hace desde una comprensitn de lo que o5 religitn alsccio-
nada v enriquecida por muchos decenios de esrudios histdricos v por el
contacte con hechos de tradiciones diferentes que esos estudios han

25, Gohie b problomiines de b Scfinicion en | celgion, of. bos reabigos citados o Sreodiaccrie
& I femveninobinpda die b relgpider, cit, 121 v la sinesiis adrecida por ], AL Frades en Persittaror & mdlds
mrpbase du gacef, Park, 1987, 533118,
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supuesto. Esto dota al f:wm:n-ﬁlum de la reli ion de una nocién
prn'l: Clertamente Eﬂr&ral ].I pocn F|I_'ECI$.H pero su IELe para la zelec-
cion de bos hechos ¥ para onentar hewristicamente su rrabajo.

Guiado por ella, ¢l desarrollo de la fenomenalogia de la religion le
permitird enriquecer, completar y precisar ¢l conocimicnto de bos hechos
¥ £stos procurardn los datos que E}:rmiun claborar un conocimiento
mis preciso, mas rigurase con el que construir una definicton de la
estructura, por supuesto hipotéica, de esos fendmenos, Esta definicida
faLi] ]:ﬂ.l.td-t p:l'tl!!:'lde:r SEC L pr:‘ﬂ-ﬂum‘iﬁn csperullr de una esencia
presente en rérminos idénticos en todas las religiones. Mas modesta-
MEnte, 58 CONTENTATA CON PrEsENiaTee COMo Una Consifuccidn tedrica,
basada en los hechos, capax de facilitar la captacidn v organizacion de
los muchos aspectos que en ellos intervienen, gue solo se realizard
andldgicamente en cada uno de ellos, ¥ que necesitaes de nuevas refe-
rencias a los hechos en busca de contraste v verificacion. Con todo, ex
probable que la defimicion de la estouctura a la que Hlega cada fenome-
nclogo de la religion esté condiconada por el contexto caloural ¥ reli-
gioso cn Que se meeve. De ahi que, ademiis de la wleesior referencia a log
hechos, serd indispensable el didlogo con los resuliades obtenidos desde
OLCos Conbextos,

Con estas mitaciones, creemas que vea definicién adecuada del
fendmeno religiosoe debe referirse a seis momentos fundamentales: el
sujeno, ¢l objero o wrmino, la relacidn entre ambos, las mediaciones en
las que se encarna v expresa esa relacion, las funcionss que ejerce en la
vida de la persona v de la sociedad, ¥ ol orden de realidad en que todos
esos elementos se mnscriben ¥ que les dota de su pecubar significada.
Ademds, cada uno de eseos elementos deberd ser descrite en la defini-
cign de la forma més precisa, Pero es indudable que cuanto més «preci-
samentes s¢ defina cada wno de ellos mds dificuleadss se encontrarda
paca aplicarlo al conjunes de los fendmennos en gue esa definicidn s
realiza. Asi, i el eérming de la relacidn religiosa es designado comas
Dios, la definicion deja de ser aplicable a las religiones no «1cistass, Asi,
también, si la relacitn es descrita, basdndose en determinadas formas de
rﬁ]lslnn comi rrascendimiento del sujete, se dejan fusra de su campo

Kackin comportamientos religiosos en los gue la relacion no es
won cae grade de inoonsidad.

VI, APOETACHOMES DE LA FEROMENOLOGLA DE LA RELIGHH
AL CONDCIMIEMTO DE LA RELHGIRN Y DEL FERNCRIEND HLIBAMND

En las vivas discusiones actuales sobre ¢l estaturo epistemolagico de
ez discipling no falan aurores que minimizan el interés del enfogue

A Tasibat acui s, ool circul lm:rmllqutr:k:nHWﬂHh-
M cow la coarpreneata o= Li olbea de ame. Bl paigen d= |l obea de ame-, = Hokmoepr, Seede perdi.
e, frad, itk de Rovira Armeogol, Bumos A, 19610, 12
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fenomenaldgies ¥ ponen en cueatidn los resultados obtenidos de su apli-
cacidn al esmudio de la religién®, Generalmente lo hacen desde una apli-
cacitn a la fenomennlogia de 1a religidn de 1a necidn de ciencia romada
de otros campos del saber ¥ desde el desconocimiento de su peculiar
estatuto gue po teng por guié coincidis con el de las cencias partscala-
res. i s superd este prejuicio gue tiene bastante queé ver com una ideo-
logia cientista, es evidente que las ciencias particulares no agotan el
estudio del hecho religioso, ni siquicra abordan algo tan importante
como la consideracion global de su condicion de hecho especifico,
Ahora bien, sdlo esta consideracién perrnite legar al conocimiento de L
religidn en cuante ral v evita kas reducciones de la religidn a otra cosa
que lo que s y pretende ser, que tan frecuentemente han conducido a
incomprensiones que han desvirmade considersciones tanio positivas
como criticas de la seligidn.

En este sentido, la fenomenologia de la religion me parece un paso
indispensable para el estudio tanto renlégico como filos6fico de la reli-
gatrs. En relacidn con esta dltima disciplma, la historia muestra que no
pocas criticas modernas de la religidn han fracasado en su intento de
interpreracion filoséfica y de fundamentacién racional de la religitn por
haber partide de nociones aprigricas de religian tomadas de determina-
das tealogias, Alosefias o ideologias. Proyectes de filosofia de la religion
come el de H. Duméry o ¢l de P. Ricoeur se han mostrado come posi-
bles caminos de renovacidn de esta discipling justamente en la medida
en que exigian v en parte realizaban una descripodn del hecho religioso
cimparentada con la fenomenologia de la rr_hgiagfu

Pero la insiscencia en la legitimidad de La fenomenologia de la reli-
Ei:’m no elimina la necesidad del didlogo permanente de los cultivadores

e la misma de distines rradiciones ¥ culiuras, entre si ¥ con las discin-
tas clencias particulares, la filosafia de La religicn ¥ Las teologias.
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4. Socio[ogia del hecho
religioso.

Propdsito: Analizar las expresiones
culturales de la experiencia religiosa
desde una perspectiva sociolégica con
la finalidad de comprender el impacto
de las ideas religiosas dentro de las
distintas sociedades humanas.
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SOCIOLOGIA DEL HECHO BRELIGIOS
Jozd Maria Mardones

El hechn religioso stempre @St inscrite en una sociedad determinada, Es
un hecho social. Este dato dlemental o5 constitutivo del hecho religioso.
De aqui que, un andlisis serio v riguroso del hecho religioso, como
peetende ser el acercamiente filosofico, no pusde prescindir del andlisis
sociolagice, Con &l no se dice evadentemente todo acerca de La reliygaon,
pero si g2 aborda un aspecto fundamental del kecho religioss, Una
consrderacidn asocial de la religidn burta una dimension que, en ¢l
mejor de ks casos, deja sin explicar nomerosos cambios en la religicn y
la cubrura, gue denen como protagonista a la soci .

s um mcnETto T l:l -l:|1.|: L1 ha |'|¢-|;|"||:} -Euid:nl': que la refleswin fibs-
sbfeca no puede prescindic de ka contribucidn de ks cencias, si oo guie-
re caer en la especulacidn vacia de contenido, ¢s de vede puneo
comprensible tener en cuenta la aporracion de la disciplina sociologica
de la religion, Afiddase ademds, la cercania existente entre las teorias
sociolégicas mis amplias v endrgicas v las teorias o andlisis flosdficos.
Nos hallames en un campo en el que, en ciertos momentos, las fronee-
rs se difumdnan hasta desaparecer.

[ RELIGCHN 7 50CIEDAD MODERMA

Un daro que lama la arencitn desde el inicio del ratamiento snfinloigi-
o de la religion en el siglo X%, es la estrecha vinculacion entre los
amdlisis sociales de la religicn v las teorfas que se detenten acerca de la
snciedad moderna. La religion aparece ligada a los experiencias de la

ad moderna del sigho x1x, Sobre t(:hgn, el énfasis que 2& ponga en

hary i Lnil.tllnu- e sascia el becho religioss necestriamenne encarsadn m oo inculee,

"N Ereupado o arches prmadoses dede o incic de b ailiceoda. Recordemnos & Jendans: como

mdlhhlﬂw am helesimea, Pero o manem knm proglamen sociokigics data de mediado ddl
o
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determinadas dimensiones |;| funciones de la religidn en la 5l:r|:i|!'d;|_d
dependerd de la visian snﬂnnll.:: se detente. La relighén aparece asi, en
les denominados antores fundadores o clasieos de la sociologia, -tm:m:.
un indicador o elemento para rastrear ¥ diagnosticar la sitwacion de |a
sociedad moderna. La re :gi.ﬁ-n Olupd wh pudso sensible a la hora de
indicar carencias, necessdades o patologias de la sociedad moderna de Ia
industrinlizacitn ereciente. Y esta tesis & mantenible hasta nuestens
diag, aun cuando se advierta menos su aportacion espacifica al diagnds-
tice de nuestro tiempo. Yeamos los cjemplos mds relevantes.

1. La funcidn integradora ¢ imprescmndible de (@ religiden

La religifn aparece a numerosos pensadores sociales en los inicios de la
industrializacidn del siglo xix, como un elemenmo esencial de la inregra-
cidn social. Si se quiere una sociedad en paz ¥ armdnica hay que recarrie
a la religidn, Ya se advierre ¢l sesge funcional que gene la consideracion
de la religion en estos autores. ES:: trata de hombres como Constant,
Lamennais, Tocqueville en el ambito frances, o de | 5 Mill ¥ Herbert
Spencer en el sapbn.

Paradipmdrica resalta la posrera de Alexis de Toogueville:,
Concedid una gran importancia social a la religion dada sa mfluencia
sobre las costumbres v la maoral social, Entendia que no podia subsistir
una sociedad sin una clerta coherencia de valores ¥ comportamisntos
morales. & este efecto, la religidn jugaba un papel irremplazable.
Fascinado por la sociedad americana, defendio la necesidad de la reli-
gin (cristiana) para ura sociedad democririca. La igualdad y la liber-
rad pueden enCONITAT UWN PEECIOSH APV EN la religiin cristiana y eviar
bos excesos a bos que pu:rcnndunr un igualtarison sistemdco o und
Liberead tlimatada.

Arpumentos de similar rono funcionalista, se pueden encontrar
también entre la generacidn de antropdlogos britinicos ¥ norteamerica-
nos de finales de siglo. Para E. Tylor, . G. Frazer, L. H. Morgan ¥ L.
Ward la pur.i;isl:r.m;ia de la r-:iiﬂ;ﬁrn = e:l:piil:a Piar s |:p:||1|:ri|:||.|n:‘:ir.'i-|'|. pn-:iil'i'
va al orden social. La ciencia puede desplazar a la m & la religiGn
en el campo del conocimiento, pero ne puede sustituirla III:‘;'-{I-E el punto
de vista socio-culural, &5 decic, como [actores mltgfadﬂmde 2 socie-
dad. El mirs v el ritual contindan realizando un papel de estabilidad ¥
preservacidn de la socicdad irremplazable. Veremos, mds adelane, la
cercania de estas posturas a Las de un clisico como Durkheim,

. La fercidinn de resistencia af conhio

Frente a las consideraciones positivas de la religitn eotre los pensadores
citados anteriormente, 2= cleva, también en el siglo %1%, la presencia de

2 1ML Barbier, Refigion o podinigee deas br peasds sodeear, Mancy, 1987, 195 5.
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peros que ven a la religidn, fundamentalmente cristiana, como una
pémara, cuande no como un obsticulo, para el c.nmbiuér el progreso, Se
rrata de los adelantados de |a sociologia, come Saint-5imon y Comie,
junte a Jos wedricos criticos de la tradicion hegeliana coma Feverbach,
Marx y Engels'. ) o

El denominadar coman de estos pensadores es la consideracion
negativa que hacen de las ideas, sentimientos ¢ instituciones religiosas
de cara a la transformacién social y al progreso socio-politico v del
pensamienro. La religidn conduce a una vision distorsionada de la reali-
dad v, b quie &5 peor, 4 una vida poco racional ¥ humana. Bien porgue
hage ¥ivir en una esfera irreal, trascendente, que es una mera proyec-
cign peicolagica de los deseas v aspiraciones humanas {Feoerbachl;
hien, POTQUE PrOPOTCIONA, Con sU viskn tergiversada, idecldgica, de la
deEI un consuclo vano, que sirve para mantener la organizacion
gocial, politica v econdmica explotadora v opresora [Marx). Las conse-
cuencias de esta viston de la religidn ao se hacen esperar: debe ser
combarida con las armas de la eritica racional v desenmascarada como
s proyeceion (Feverbach] y una ideologia (Marx, Engels). Como dira
el joven Marx, la critica de la religion es el supuesto de toda critica.
Pero, sobre , dird el Marx més madorn, hay que desvelar Las condi-
ciones seciopoliticas y econdaticas sobee las que se sustenta la religidn,
Porque la religién no vive de lag proyecciones de la conciencia en un
mas alld ahistérico, sino de la refraccion de la sociedad concreea. La
conciencia ¥ sus formas, enere las gue se halla la religidn, vive del «efec-
L% procesn vitals,

e comprende ahora que la religién persista en una determinada
sociedad ejercitando funciones de expresion v de conswelo de la museria
de b realidad. Se esconde tambagn en ella woa débil protesta, pero gue
es imsufickenee ¥, finalmente, compensadon de la simuackdn de opresion
¥ negativa para ¢ proceso de emancipacion,

EF andlisis social de la religidn sivia a Marx entre los primeros
socidlogos de la religidn, aungue su vision sea parcial ¥ critico negartiva.
Incluso advierte como fendmenos de carderer religioso, el ferfckinmo, se
desplazan hacia el dmbite de Jo econdmico (ferichismo de la mercancia).

rx sugiere asi una critica religiosa de las sacralizaciones que tienen
lugar en las esferas pretendidamente profanas,

Coherente con su concepeidn ilusoria de la religion, Marx propecia
2 rransformacidm de las condiciones sociales que permiten subsistir a La
religién, como modo de superarla. Esta dependencia de la religion del
miznslo social v coondmico «en altima imstancias, es ung de los aspecios
que clistinge el cracamiento marxista de la religidn. La valogacian nega-

5, CL H. Assrmarn v K. baic, Sofor fa relipvis |y 11, Salasanes, 1579 W, Pear, La crivion o ix
reliphin om K, Mars, Barcelena, 1572 &, Fierna, Teardd sobee of eranariean. Madnd, 1979 ], M.
Mardon s, «5imsciin ectoal de la critica marxisa de la wligon-, en &, Aguiree ot al., Socialsves,
Soeniema, engumuen, Blbao, 1950, 75213
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tiva, que conduce a la imposibilidad de concebir la aportacion de la reli-
gifin & la emancipaciton humana, otro. Con todo, como veremos, esta
rradicion puede ser revisada desde los mismos presupuestos socio-hists.
ricos de Marx v conducir a una visién mas matizada e incluse positrva
de I religitn.

3. La religtin y [a constitucidn de la sociedad

E. Durkheim, uno de los padres fundadores de la sociologia v de la
sociclogia de la religidn, concedid un puesto extraordinanio a la reli-
gion: es un precrequasito de toda sockedad, No hay sociedad sin religidn;
en &l fondo del wer social nos enconteames la dimensién religiosa.
Porque la religitn es =un sistema solidarie de creencias y pracicas gue
giran en torno a lo sagrado, es decir, separadas, interdictas; creencias y
pricticas que unen cn und misma comunidad moral, lamada glesia, a
tedos los que a ellas s¢ adhierens*. Lo sagrado representa, par tanto,
aguellas cosas que tienen la capacidad de vincular conjuntamente a la
pente en sociedad, Por el contrario, lo profano es lo que no ofrece esta
l;:.p.:.n:ir]:d vinculadoea.

Ya s ve que, segdn esta concepeitn de la religion, ésa &5 un poren-
ctal de socialidad. Y las diferencias entre religion ¥ moral son escasas,
dado que lo que realmente vincula a unas personas con otras en un lazo
social son los valeres ¥ comportamientos, es decir, La moral comunita-
ria. Desde este punto de vista, la visidn durkbeimiana viende a encon-
trar en las raices inoral-religiosas ¢l undamento de la solidaridad socal,
Incluso, se comprende que aceda a una distincidn funcional para sepa-
rar religidn y moral: la religicn seria la representacion simbolica de la
sociedad y la moral la :-:rdifi;a:-il:'ln y regulacion de la accidn social.

La aproximacidn de E. Durkheim aporta un énfasis en las dimensio-
nes atectivas que acompaian a la experiencia celigiosa. El sentimicnro
celigioso que vive el individuo, sobre todo en el culto comunitario,
«potencia su debilidad=. El entusiasmo, la alegria, la paz mrertor,
ademds de ratificar #la realidad» de sus creencias, tiensn un efecto sal-
vador, potenciadoer del individuo, La religion avada a vivie con mayor
rension,

Asimismo Durkheim pone el acento en lag peacticas simbilicas,
comio la forma de actuar caracteristica de la religion. Este aspecto, olvi-
dado por Marx en beneficio de un ratamienso Iiu: acentia las dimen-
siones ideologicas de la religién, permite a Durkheim captar mejor la
fuerza movilizadora de la religlén, a reavés de la creacidn ¥ rransforma-
cidn de los simbolos que confieren sentido a la vida humana, social ¥
persoemal.,

4 E Dowkhaim, Lo formar ghrmwatalen de by wida refijpcas, Madreid, 1982, 42, CL b, o
nidiners motogdlico dedicado a E. Durahetm por Arebiver de Sovences Socin'es deg Bnfpioas 65
(13900 1. A Mudes, Prrasiane of ooflemerjshon du dacrd, Actanliner Darbbiin & sifsdor 4 ribinler
wid, Paris, 1987, B Caillis, Bl bpmibee 3 o segrado, Meéxioa, 1984,
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Druckheim estard de acwerde, de alguna forma, con Marx, en que la
religién no ignora ni se abswrae de la sociedad real, <Es su imagen; la
refleja en todos sus aspectos, incluso en los mis vulgares y repulsivoss,
Pero, dqué sociedad ¢s la que estd en @ fondo de la vida religiosa? No la
discorsionada o invertida de Marx, sino la «idealizacion que hacemos a

ir die la reals. ¥ Durkhesm entendia que la formacidn de este ideal es
una condicitn necesaria para la existencia de una sociedad. De aqui que
la religién ¢s algo constitutive, connatural, al nacer y pervivir de oda
sociedad. Los sevangelioss pueden cambiar, pero la religion subsiste.

S¢ desprende de lo dicho, que Durkheim, frente a muchos de sus
coerineos, no crevera en la desaparicion de la religidn. Entendia el decli-
ve de la relightn institucionalizada en las sociedades industrializadas.
Pero mantenia la necesidad de simbolizar y codificar la experiencia
eacial. Dicho de orro medo: lo sagrado podia cambaar sus formas, no
sus funciones fundamentales, Asi entendia que en la sociedad moderna,
de |a solidaridad orginica, con rabajes diferenciados, mayoer movilidad
social v densidad moral, donde 1as representaciones colectivas perdian
pader sobre el pensamsento y los sentimientos de las masas, seria el indi-
viduo quien crecientemente legara a ser ¢l simbolo de la soculidad. Lo
sagrado se Iocalizaria en la persona individual; la integracidn socaal v la
solidaridad se concebiria desde la persona autdnoma ¢ interdependiente
con los orrad.

El problema de la religion en la sociedad mdustrial para Durkheim
N0 era, POT AN, que peligrara su persistencia, suoe st ElP:ipudn cambii
social permitiria a las instituciones religiosas una adecuaeién a la nueva
simbolizaciin que requeria la solidaridad social, basada, crecientemen-
te, en la sacralidad del individue. Es decir, el problema de la religion en
la sociedad moderna a los ojos de Durkheim era un problema de sincro-
mizacian del cambio social en instituciones distntas,

Personalmente, el Durkheim racionalista opro por una ética univer-
sal hasada en los derechos humanos v la ciencia, Creia, de este mosdo,
colaborar al orden social sin caer en mistificaciones v dogmas periclita-
dos. Dejd a sus sucesores la rarea de pensar mids detenidamente el
problema de la integracian social en la sociedad industrial, que ofrece
también fendmenos patolégicos de desorganizacion o anomia, ¥ el
modo de superaslos, Apuntd hacia las asooaciones intormedias como
modo de crear lazos morales v sentido de la solidaridad, Y dejt a todos
pendientes de la problematica del proceso secial de separacién entre las
mnstiruciones religiosss v ks demids institnciones.,

4. La religidn productora de sentido

M. Weber, el cientifico social mis profundo ¢ inflapente del siglo xx’,
estyvo preocupado por la cuestidn del sentido en la cultura. Era cons-

5. Cf M, Brehawm, - Webers, e WL Blde jed ), Th Encpehapadia of Religion X0, New
Vick Losden, 1237, 364347, 144
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ciente de la rension que se establecia en la vida hamana concreta entre
necesidad de sentido {altima) v las constricciones de |a existencia social,
Vio, con E. Troeltsch, G. Jellinek, G. Simmel..., que la religién era ¢l
repertario bisico de sentido para los individues ¥ las colectividades,
para incerpretar significarivamente sus condiciones de existercia, sus
idenridades v las vicisibudes socio-histdricas, La religitn es una fuente
de senfidoy a través de simbolas produce, transmite, recrea ¥ contesta
significados. Su puesto e central en la culeara v, a rravés de ellw, en las
inatitsciones sociales v en el control de grupos, clases, estratos sociales,

Weber, e su andlisis, vamos vidndole, confronta la esfera religiosa
con el mundo. Los distingue para analizar mejor sus relaciones, Y
advierte que éstas estan sometidas a la variabilidad histdrica, aungue
descubritd una rendencia predominante o de fondo que orienta esta
relacidn,

La relacién de fondo tHene que ver con la concepeidn weberiana de
la sociedad moderna. El término racionalizacidn® quiere expresar el
proceso que Weber advertia en la sociedad occidental moderna: la
creciente marcha hacta una viston de la realidad que se caracreriza por
su formalidad v funcienalisme, La racionalidad funcional y burecritica
seria expresion de este modo cienrifico de ver La realidad. Paralelaments
a este modo de ver se da un modo de relacionarse con la realidad, es
decir, s fragua un ethas ¥ unas instituciones sociales —sobre todo, los
modos de organizar b preduccidn ¥ L administrackin p1'||:.||u;.n— donde
quedan fiju?as las accinnes sociales predominantes. Cuando Weber
rastrea los origenes de este ,%rm de racionalizacics se encuentra con
la influgncia de la religitn. El judaismo anfiguo introdujo una novedad
culmaral a reavés de su concepeidn del Dios creador v In constguiente
concepeion lineal de la historia. El paso por & foemalismo helénica, los
énifasis en el sujeto del Renacimiento, que tanno hablan de [ influencia
cristiana, desembocan, fAinalrmente, a través de la Reforma, en una wisidn
del mundo v un echos, una configusacion mental, di comportamento ¥
motivacionss, que facilita el surgimbento de la frics purmtana del creven-
te trabajador, austero, disciplinado, emprendedor, que estd en la base
del sespiritu capizalista= v el empresario modeme’,

La iromia de la historia s=fiala, sepin Weber, cémao los reformadores
influyeron, sie pretenderlo, en la constitucién del hombre ¥ mundo del
capitalismo moderno. Las ideas religiosas fenian repercusion hissdrica.
Un cormective & ciento markisma mecanicista que arrumbaba con dema-
siadn simplismo ¢l influjo de la religitn en la sociedad,

W, Of, W, Shibucheer, The Bbie of Wimtéra Ratmealiare. M, Weher's Dvpaleperennd ot
Havkabrp-Los AngelesLoados, 19813 1d. deon G. Roth|, Mex Weber s ¥isen of Hirory, Entier o
Mericki, Berteley-Lon AngelesLondas, 1973, Tamhiin &, | Momirses, The Polison and e Socl
Theary af M. Waker, Cambeidpe, 1269

7. H v elisioo cvudio 0 ML Waber, <La drica prossrann ¥ ool epicito del oo paalamos §
= Jusd i sntiguss, o= 1d., Exrayor mbre socsdogin de i relipds 1y DI, Madnd, 1983 ¢ 1983, €L
gurba W, Scklucher, Refigicn g Lebvmifibrany, Frankfurr oo M., 15998, wl 1L 127 4,
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Weber signid la evoluckin de este proceso que habia producido la
sociedad moderna v que le parecia dnico v origimal. e dic cuenta, que
s¢ iba vaciando de espirinu religioso. El process de raconalizacian s=
antonomizaba de sus factores relipioses. Se producia lo que se ha deno-
minade l seculsrizacion: la péedida de relevancia social de los signos ¥
gimbobos r!llifimm en la sociedad moderna industrializada del capiralis-
me. El mundo devenia cada vez mds plano y despojado de misterio, se
desencantaba. Weber miraba este fendmeno como una tendencia de la
pocicdad moderna, Acepraba que el influjo de la celigién continuara
sobre el sentido, los valores v la orentacion de la vida del indisidue,
pero a nivel social; la independencia de las esferas de la vida (ciencia,
Frica, espirca ) FESPECTD de la :E]'l,g,il‘frn le parecia una evolucion impim-
ble. La privarizacion de la religion, so reclaimiento en La exfera privada
y la vivencia intimista ¥ en comunidades o grupos emocionales, ke pare-
cia la consecuencia més normal ¥ probakle de esta simacidn, Al final de
un sugestive proceso de influencia social de la rebypon, Weber encontra-
ba ¢l divorcio entre La religién v el reino mundano.

Estas vicisitudes &z la religién {cristiana) en la cultura occidental ¥
concretamente en la configuracién de la sociedad modema, condujeron
a Webser a una serie de estudios de confroataciin con atras culturas ¥
religiones v al inceeds por Llos diferentes ipos de religiosidad v su rela-
cidin com frmundn. Todavia hoy sorprende ¢ ingente trabajo v erudi-
criin que suponen sus estudios sohre hi sma, budisma, confucionis-
mﬂ.... reurtidos 'bapu- la denorminacidn de Erru';rr.'s sobre sn:iufua:ﬂ:l de La

1",

ds conocida es | opologia iglesia-secta que marca una distincion
acerca de cdmo se media la relacidm entre la religidn ¥ 2l mundo®.
Mienoras la religiosidad cipo secta estd marcada por una pureza doceri-
nal, una rigurosidad moral ¥ una distancia frente al mundo, la iglesia
estd prientada hacia el mande, quiere influir en él. Esta adaptacion al
miufd o, awndguee generalmente logra una clerta acomodacidn ¢ persiseen-
¢1a para las ightsias, s paga, a menudo, con un tiunfo del mundoe sobre
el espiricu, 5e demanda de |a religiosidad tipo iglesia una adecuacion
I.Lit acilmente termina siendo wna legitimacion de la esroctura social

CASD.

“Weber tuvo una pareicular agedeza para ver siempre la necesidad
de explicacidn v justificacion gque demandan lag situaciones sociales
desiguales, contradicrorias. La sociedad v el individuo necesitan dar
sentido, kegitimar estas circunstancias. La religion juega un papel impor-
tante en la EENETACICM de 1cdeas ¥ sEntimientas i 1e |u!:|:i[||'.‘_|l.|.-!|.‘| dichas

4. Ol b Weber, & 2 0L

9. Latipakogia de E Trodiich, qee paa por wr o6 eie pusls £ aobor mis cision, ahaoe 2 [F]
ot ighmia y wecra, L de bos mimicos, CF, Dhe Soxvallabren der chraificken Kincher and Grapper, 1911;
1. M. Mardones, «Compomenents secragess. en Y. Tardan-Musqodier p F. Lenor, Grode
Enpyeiigddione des relipon, Pana, 1994,
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situaciones. Las feodiceas' son los intentos de urilizar la religion como
elemento justificador de las sivuacionss sociales, Muestra ona forma, en
un punre muy sensible, de las relaciones religidn y estructura social. E
indica una posible inversion critica que puede experimentar la religida
respecto a dichas estructuras sociales, Es decir, s arisba la ambigiiedad
con la gue puede funclomar la religidn en la soctedad: ser un mantene-
dor del statw gaeo o un deslegitimador que prepare su subversaon. Pero,
miis que Weber, serdn algunos de sus continuadores los gue, inspirsdng
e sus ideas sacardn consecuencias de este canz.

La obra de Weber continiga siendo un rico venero de sugerencias e
ideas acerca de la situacion de la religion en las sociedades modernas,
Veremos aparecer muchas de sus ideas germinales corregidas, adapea-
dag o desarrolladas al socaire de las nuevas circonstancias de la sacie-
dad moderna.

Esros breves apuntes sobee la sociologia de la religidn en los clisicos
de |a sociologia nos permiten ver:

a) La dependencia de la visian de la religion respecre de la reoria de
la sociedad que se detenee ¥, coneretamente, de la teoria de la socredad
mgderia,

&) La pluralidad de funciones que se adscriben a la religion con
acenmuaciones pecaliares ¢ inchesy polares, segin el awror ¥ su vision de
la religidn en la modernidad; lo cual permite hablar de la ambigiiedad
social de la religida.

¢] Las expecrativas v aun funciones de la religidn en la sociedad
cambian con la historia ¥ la siteacidn social. Pero, queda de manifiesto
la condicién de la religron como lugar sensible donde se manifiestan y
captan aspectos fundamentales de la socledad v su sitmacion,

0. EL O5CURECIMIENMTO DE LA SOCICLOGIA DE L4 RELIGHY N
¥ EL DESPERTAR WORTEAMERICA MO

En la historia de la sociologia de la religion hay una época ascura v
pobre que puede situarse entre la desaparicidn de los grandes clisicos
(Durkheim, Weber), al comenzar la década de los weinte, v los ailos
cincuenta. Las aportaciones en este periodo se sinian mds en el dmbito
den la antrepologia que de la socidogia, Hay una preccupacion mayor,
tanto en el mundo francés como sajén, por la religitn de los «peimiti-
v, que por la religion en la sociedad moderma. La revitalizacicn de la
sociologia de la religiom vine esta ver desde Momeamérica.
Las preccupaciones que se viven en la mitad del sﬁelo WX COrTes

dien a cierra lecrura de los ddsicos ¥ de las tearias de la sociedad in-
dustrial que se hacen en esea época. Se privilegia asi, la arencion a los
fendmenns de cambio v adapracidén de la eeligién en las sociedades

10, CF . Waker, Econcesa v pociedbed, Mxios, 1975 [#. g, cip. ¥: «Sacilogia de la
rebgime, 412 3
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industrializadas, Topicos como el wema de la secularieacwin y la proble-
mareca iglesiafecta son propios de este momento. Es decr, s& contrasta
una cierta visidn t:adi-:junT: intemporal de ba religitn con las feerzas
impulsaras del cambio en la sociedad indoserial moderna'. La oposi-
cion entre religioso ¥ secular es una constante. Secular, secularizaciin,
va a llegar a ser sindnimo de abierto al cambio v lo celigose 2 vineula-
ri com la conservacidn, Aurores como Howard 5. Becker v Talcon
Parsons son testgos privilegiados de este momento, Tomaremos 4 ese

gl cormo sjemplar.
1. El furciceralismo rormative de T. Farsons

El rerival de la sociolegia de la religidn en Norteamérica no s puede
ver desconectado de la sitwacién institucional de la religion en esta
wociedad,

La religion en Morteamérica siempre s ha visgo como un recurag'™
o fuente de ineegraceon social. Em un pals de emigranees, de pluralisma
religioso, de separacidn iglesiafestade y de activa participacion cindada-
pa promovida desde o a partir de IJ;s organizaciones religiosas, &5
comprensible que la religion jugara wn papel de denador de senrido,
idenexdad & integracsin de primer onden. 5e explica asl ¢l escaso nimero
de criticos ¥ |a visidn predominantemente funcionalista de la religién en
MNorreamérica.

Parsgns es un ejemplo mdxingo de wna visidn funcionalisca de la reli-
it que vueslve los a[jm hacia la capacidad inmegradora de la religion en
la sociedad industrial del capitalismo democririco,

Hacia finales de los aios cincuenta Parsons se halla en su madurez
intelectual. Ha publicado va sus dos obras fundamentales, The Social
System (1951} v Towswrd 2 Gereral Theory of Action (Con E. Shils,
1951)", Tieoe ya | entramade conceptual para sitwar la relighin como
una parte especial del sstema de las socedades industnales modernas,

E:T“is fundamental de Parsons es gue en todo sistema de accidn,
las elecciones estrabégias s efectiian por mechio de normas v valores. La
estabilidad de las practicas institucionalizadas y ¢l grade de consistencia
entre ellas es wisto como resultade de ls orienmacidn de vallores. La reb-
gitn en cuanto fuente principal de valores, sentido ¥ onentacion de la
l."lq:l:aur iu:g.a s rol importante en la covestitciin del sisterma de valores,

Parsons vein demostrada en la peactica de la sociedad americana de
los afios cincuenta esta concepeidn de ba religion dentro de la sociedad
induscrial moderng, Mo s ajena a esta sitwacion la revitalizacion reli-
giosa que ocurre en el protestantismo de sstos afios. Una década que

1L [ A Beckiord, Relipiom and’ Adpenend Tmdurtraal Saciety, Limdon, 1589, 88 4

12, CLA, L Vidich x & M. Lyman, Aseacae Saonlogy, Yake-Mew Haven, Conn., 1985, 14

11, Para upa vissin de cosjusin e & ol de Parsoni. <, |, Alamarsg, La deoeda dr
Taicoar Pavenur, Madeid, 1950, En canrellano ae pusde ver T. Fareoan, «El deierello tedaicn de la
srciplogia de b pelightn =, en 1d, v omos, Seonligtr o b relgiio y meorad, Buencs Airea, 1968, 7233
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seiala un punto dlgido de «la politica esparstual= (M. Silk] de la religicn
comservadora .

Hay, poe tanto, wna coincidencia entre sitsacidn social ¥ reorizacidn
acerca di las funciones de La religion en la sociedad moderna, Cenducizd
en Parsons hacia una acentoacion del papel integrador de la religion v
sy cercania respecto de la moral. Esta infloencia durkheimiana en
Parsons es notoria desde su definicion de religiom como ssistema de
orientacidn cognitiva relativo al problema del serrido,... cuya acepra-
ciin s visza por el actor como wna oblipacidn moral=, Mo es extratio

ue «hava una rendencia a integrarse UNo CON OIM0= ¥ & PIOPOCCIGNAR,

inalmente, suna estabilidad al sistemas, La religion en Parsons conssi-
tuye el centro de los valores maetecionalizados, racionaliza dichos valo-
res, mitiga lag discrepancias entee expectativas ¥ realidad social, v
proporciona una visian de senrido totalizadora.

Parsons acepea Megicamente la variacidn de los valores v los mode-
Ins de comportamiento, Es decir, acepta la variacion moral vy religiosa,
Pera, frenee a bos gue acentuaban un cambio radical de la religidn en la
sociedad industrial moderna, ¢ mantiene una interpretacion del fend-
meno de la secwlarizacidn que no hace perder peso a la religion. Acepra
que ha sido rebegada a la esfera privada, pers ha acontecido una nueva
retnstitucronalizacion de la religiim en la sockedad moderna. En primer
hugar, la sociedad moderia es crecientemente diferenciada, de agqul, que
Ia relacitin de Ia religion con ki economia, la politica © el cambio social,
ha variado. ¥a no influye directamente en esas instituciones. Pero &l
sistema sigue guiado esencialmente por valoses enraizados en b religida
(calvimista, protestante, para Amdérical, En o lugar, la religidn
ejerce ahora sw influencia repuladora a través del compromiso metiva-
cicnal del individuo. Este plazamento hacia el individuo sera la
caracteristica de la religidn en la socsedad moederna. En dlteme sécming,
el asunre de la religidén es una coestion de eleccion individual i}' £5 4
través del individue como es eficaz la religion en el sistema social. Este
giro hacia el individun salva, ademas, la sitwacion norteamericana gque
indica la separacidn de la eeligidn institucionalizada {iglesias, denomi-
naciones| respecto las cusstiomes politicas, Pero no aclara la importan-
cia il!u!i.-u-]:uh.til:n de la :r:hgilirn &n os Unidios,

2. E!legado parsoniann

El modelo del funcionalisome normative, con su éenfasis en la capacidad
integradora de la religidn a ceavés del sistema de valores, tuvo sus conri-
nuadores ¥ sus criticos, Entre estos dltimos hay que citar a R, K.

14, M Sk, Speeivwal Folilea, Regioe nd Avverked drice Woeld ar IT, Mew Viek-London:
Toroeeo-Sdeey-Takyo, 1988, 54 4 . Wathnow, The Reitructurmg & Awricen Religran,
Frinoniom, 1588, 173w
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merron, W. Moore y K. Davis, pero también influyd decisivamente en
poambres como Thomas OF'Dea v K, Bellah,

Th. O'Dea” reconoce la infleencia de Parsons. Su obra prosigue los
dilemas de la mstitncionahzacion del sistema social parsoniano,
Complementa la vison del problema del orden social con el de la creari-
vidad v la continuidad. Ofrece cémo la religitn puede ser fuence de
innovacton v, al migmo vempo, de continuidad v estabilidad social.
Gigue viendo la religidn como un elemento central de la culiora: una de
a5 formas protectoras de L cuburs, una defensa contra sus disfuncio-
palidades, un elemento o sistema directiva dencro de la misma v que
ofrece una asmaaciin de valores simbadleos de diversa valia®,

E. Eu:ll.ah prosigue la preu:u]:!uﬂi-:'i-rl 'p:lril:ll'l:iana. powr la mg:l:rml:a-
citn v los factores mativacionales ¥ normarives gue influyen en ella. Su
esmuden sobre la religién japonesa Tokagawa como ung idealogia anri-
moxlerna, s¢ sitda en esta linga, Pero su aportacidn quizd se sitie en
esclarecer wn pn::-hl-:mn que Parsons habia d-|:|:d.|:| =sin resolver: la gram
influencia socw-politsca de la religion en Nomeaménca, Su tesas sobre la
refigicn civil” acepra la creciente privatizacion de la religidn en la socke-
.iaﬂnmicana ¥, al mismio tiempo, advierte la exisrencia de una esfera
de creencias, simbolos v rituales que proporcionan voz pablica a la
mavoria de los elementos de onentacian religiosa en que participan los
M TR T F AR,

La tesis de Bellah ha venido un gran eco, incluss a pesar de las dle-
mas correcciones que introduce al auror, quien propone abandenar ¢l
rérming dada su ambigiedad y sustirwirle por el de filosofia socal'™,
Pera ha proseguido su atencadn al sstema de valores norcamersican y
sus relacsones con la wradicidn religiosa, Tras reconecer la deuda de la
sociedad norteamericana con la religion civil o filosofia piblica deriva-
da de la tradicion mllgmn calvmmsta del cosrdnr o aJi.anu", cangidera
gue la sociedad norteamericana ha sido infel & esea tradicidn v se ha
entregado cada vez mis en los brazos del liberalismo individualisea,

P. E. Hammond, un colaborador v critice de Bellah sobre el tema de
la I\e-]igjefm |;i1.li.|, SOSTHENE GIBE E5EA estd ]'m-:.- encarmada en las instituciones
americanas tabes comao ba escuela o los nbunakes de gusticaa, A rravds de
estos snuevos pllpitoss, se expanden hoy los valores v creencias de la
siciedad norteamericana v so legitimacidn.

15, Th, 0T, Soeslepds de de g, Mimics, 1974 forginal de 156E)

16. Nl 155

17. CF of famoss articuke publicsdo onginalmenie en 1967 en la eesdsra Papdafie §-Civil
Meligiin in Amenicas |, ahor en B Bellsh, Arperd Bolig, Mew Yook, 1974,

18, L R. Badlah vy B E Hameond, Vaskenies of Chal Beligice, Cambndge-Kew York- Linden,
1988 jlibro diedicado @ b menmern de T. Farsonsi; ll., «Pablic Phiksophy and Pehlic Thecoluay n
Amika Troadaye, e L. 5, Rowner frd. |, Coed’ Relgroe and Peliscal Theabegy, Motre Dame, Indesa,
196, 1. (oom oeroa), Bl off phe Heger: Tndividaation angd Convmimy m Averacen Life. Bereckey,
Califorria, 1965,

1%, i, Hallah, The Arcdim Covvmenr. Amsemcer Coad Relighoer m Tiose af Tedal, Rew Tark,
1975
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Pero ya hemos wisto codme |a dltima obra de Bellah apunta a un
cambio de sitaacién social. El tema de la integracidn deja paso a los de
la fragmentacitn, individualismo, anomalias en la sociedad moderna de
la industrializacion avanzada, La religidn serd repensada en este nueve
CONTEXTD ¥ SUrgiran vistones que teatan de sesponder a la nueva situa-
cHan.

3. Modemidad v religice: P, Berger v Th, Luckmann

El rrinsito hacia nuevas iciones se va baciendo lentamente. En los
afios sesenta predomina la idea del declive de la religidn. La sociedad

Erma entea en una progresiva secularizacion, racionalizacitn, buro-
cratizackin, masificacidn, alienacidn y despersonalizacién®™, Pero anne-
res como P, Berger, Th, Luckmann o J. ], Mol, seguirin rastreando la
capacidad de la religidn para resolver problemas de sentido = identidad
en las sociedades sometidas a la denominada modernizacidn,

Para Peter Berger hay una linea que estrocturs sug numerosos esor-
tos sobre ba religidn en la sociedad modema: sus relaciones con el deno-
minado proceso de racionalizacidn. Sipuiendo a Weber advierte la para-
doja de una racionalizacion que hunde sus raices en la religion y gue
crecientements s ind:npcndiz.a de ella, El fenomeno del pluralisme, con
la pérdida de monopalio cosmovisional para La religidn |cristianal, serd
una de las consecuencias entrevistas, Pero la cadena no se detiene aqud,

eque tras el pluralismo amenaza el relativismo objetivo v subjetivo: a
];Dpr:rdida de relevanicia de los signos v simbolos religs en la socies
dad moderna acompaiia un proceso de inseguridad v zozobra en la
conciencia nespecto a lo quoe se cree, El individuo moderno se halla en
sitwacion de =minoria cogniriva=. Esta simnacidén de pluralismo s,
asimismo, una -simeacion de mercado=, gque reduce a la religion 2 una
obferta mids de sentido entre otras; la adaptacion excesiva para adecuarse
al meju:r HEsEOr O la huida al b, serdn sabidas e ameniazan 3 la reli-
giin en la modernidad”. MNada tiene de exnrafio que s¢ busque el didlo-
£0 ccuménico como oira salida mds, o como una defensa de la religion
cristiana amenazada ante las demiis ideclogias o la penetracicn de las
:rE]igiu-ne: ortentales, La «cartelizacion= es el resultado de estos inten-
tos. La necesidad de la eleccian la condicidn guee rodea al ndivideo en
una sociedad pluralista v que reduce la religion al ambine de lo privadeo.

Ya s ve la sensibilidad bergeriana para los diversos procesos de la
secularizaciém, ¥ s inevitable confronsacion con la modernacion,

b1, CFE ]. A Beckioed, «The Eestauraiion of Fower, in che Sociology of Rebgions, e T.
Bokbhins v B Bchermon (eds. 1, Church-Siate Ealadions, Temaiom g’ Trasgiticos, Choford, 1967, 14,

Bl P Benger, Para ama reoni socroltgica de o religkia, Barcclors, 1971 jorkg 1967], 2194
Pesierivarienic ha desareollado w idem en libros como Facisg up in Modermity, Mew Tork, 1977; M.
lcn B, Bprper 7 H, Keliner|, U musyds siw hogar, Samander, 1579 B, The Merericn' Daperatus
Cpanespordry podsfilnes of Relipiow A ffintion, Mew York, 1979,
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Bepger ve una ambipledad enorme tras el ]itmc:m de racionaliza-
ﬂ,ﬁmdﬁ: sociedad moderna, La prevalencia de la produccidn econdmi-
ca cientifico-técnica ¥ la burocratizacion generalizada derivada de la
administracion piblica del estado moderna, inducen una légica que se
expande por la sociedad moderna v genera una pérdida de gensibilidad

ia las visiones globales y de trascendeneia, S6lo se tiene acceso a
visiones shjetivistas, fragmentadas, que s¢ asemejan a cosmovisiones
isiomales v chapuceras o de =bricolajes,

Pero junto a esta ceguera estrucrural para la trascendencia, crecen
las ansias reprimidas por un sentido absoluto. Berger dird expresiva-
mente gue nuestra sociedad tabuiza lo sagrado. Fs de esperar, por tanre,
que haya manifestaciones aberrantes de la religion. Las noticias de nues-
ura sociedad sobre cultos sextrafioss corroboran esta hiporesis. Pero
rambién persisten los signos del absolute en aquellas sitwaciones antro-

lgicas en las que parcce dificil ereadicar completamente el rastro de
Ejmp::nru:]n:ncia ¥ la solicirud de un sentido altimo: la soarisa, el juego,
¢l humeor, la esperanza, la muerte”, Berger ve en las cexperiencias limi-
res (K. Jaspers) a las que esta condenado necesariamente el hombre,
una de las raices mds poderosas de la religion v del ansia de sentido.
Fsta necesidad humana v la de proporcionar sentido a su mundo huma-
no, la sociedad, hace que Berger presente la religion como <el intento
audaz de proporcionar un sentido Glimo a la sociedad -, Es decir, se
rrataria de lograr asentar un mundo ordenado {cosmos) gue defendiera
al hombre contra la amenazs del sinsentido o caos. Ya se ve cémo por
este camino la religién, siguiendo a Durkheim, entra constitutivamente
en ¢l centro de =la construccion social de la realidad=. Es, como dird
con | dimlo de uno de sus libros, un dosel o baldaquino sagrado que
P a las construcciones histdricas v temporales de los hombres de
g catda en la findtud y la provisienalidad,

La posterior confrontacién de P, Berger con los fendmenos del
Tercer Munde, la contramodernzacian, el nacionalismo, las reviektas
de tinte marxista v crstano, le han conducido a ser mis cauto respecto
A dos puntos de so sociologlia de la religidn. Primero, a sener que
enfrentarse con el problema del conflicto y €l poder, En su sociologia
religinsa apenas aparecian sstos concepros. Predominaba la bitsqueda
de sentido que se hacia equivalente al de orden secial, En la dltima
década, ¢l miedo a que la religion generara nuevos milenarismos (de
izquierdas) posiciond a Berger contra la <teologia de la liberacidna y
contra cualguer wso religioss social del evangelio. De aqui se despren-
de ficilmente, que, en segundo hugar, la religitn no sea visza solamente
como integradora. Aungue ya habia sefialado Berger la capacidad
deslegitimadora de la religién, sin embargo, ahora es mas evidente sy

12, CE P Berger, Evmor dr dogeds, Baseelona, 1975, La obed #n duda de sabor mds maratii-
e :
15, P.Berpary Th L‘meh[nrmmurwuld}hmﬂrﬂ,mﬂm135—'[.
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ambﬂnﬂ]d idenldgica ¥ social. La religidn no es ya, sin mds, un dosel
L= .

Hl.m dltimos escritos de este autor inciden cada ver mis en cuestio-
nes de la modernizacitn, concretamente la capiralista democrarica.
Berger adopra un teno de defensa de este modo de organizacion social
frente a los peligros (ahora va parece que clavsurados definitivamente)
del socialismo o colectivisme. La religidn aparece como un elemento
necesario para superar la erisig culbaral, de sentide v orieatacidn moral,
que aqueja al sistema capivalista, Berger 5E'igut contiando en la religidn
judeo-cristiana ¥ sus estructuras intermedias, como clementos funda-
mentales de creacién de sentido v de defensa contra las disfuncionalida-
des del sistemna®™,

Thontas Lucksiann se diferencia de P. Berger, con quien colabord
profundamente, en una concepeidn mds radicalmente funcionalista de
la religién. Mientras Berger mantenia rastros suseantivistas, derivados
de su acepeacian de «lg santos, b «numinosos, de B, Otto v M. Eliade,
Luckmann entiende |2 religion como sun concepto gue genecalments se
pefiece 4 una parte concrera de la existencia humana, la «sobrenamurals,
la de los =iiltimos significados= de la vida y de la rascendencia =", Pero
cuando vamos a ver qué entiende Luckmann por trascendencia, nos
encontramos con cualguier sobrepasar la pura situacion aqui v abora
biclégica, Es decir, se hace equivalente a salir de of v ganar la ivtersub-
ietividad, hacer con atros un mundo vital ¥ con sentido (sociedad, culm-
ra)... Descubriemes, 2l final, que e trascenderse humano coincide con el
proceso de hurmanieacion v de cconstruccidn de Ja realidad socials.

La religitin, por tanto, segin csta concepeitn, st identifica casi con
slo humano=. Mo hay seres arreligioses, Lo inico que ocurre 5, que en
una concepeion mas restnogida e imsnmucionalizada de lo religiosa, la
relacitn con la sockedad v [a persoma ba cambiado.

La religidn en la sociedad moderna, la religién institucionalizada,
aungue sigue siendo la farma social predominante de expresidn de lo
religioso, ha perdido capacidad normativa e imerpretativa, Mi la cosmo-
visin, ni los valores vienen determinados por la religidn institucional.
En este sentido la sockedad se ha secularizado y el mundo se ha «desen-
cantadae. La religidn, al perder peso social, s invisibiliza {en sus fun-
ciones teadicionales de integracidn soclal, sencido, etc.) y se refugia en el
individun. La religidn s privatiza [mejor que se seculariza la sociedad)
v la persona v la religién parecen estar separadas de la sociedad. La
manifestacion mds real de esta privatizacin no es una otal ausencia de
las dimensionss sociales en la religidn, sino la fragmentacion y labilidad

24, P Barger, La resvincids crpiaieie, Barcelona, 19080 1d., Pawr awd Glary, New Yook,
L9935 §. M, Mardones, Capiralisno 3 religiin. Le caligrde gaiifroa rracon rerealied, Saniaeder,
L9,

35, Th. Luckmans, < Religide v cordicain sacial en ba concipscia mderaas, en X Palacns ¥ F

raata, Kagrie, Aica ¥ podinira. L ool de ds soodader mdonts, Rarcelena, 1983, 37-10, 30
wobidn, Th. Likksiang, La ralpon sl Salarranc, 1973,
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del sentido. Y, clarn estd, la marginalidad social de las iglesms & instito-
ciones religiosas. Pero esto no quiere decir que haya un declive de lo
religioso, sino una emergencia de la religinsidad personal, no oficial.

&, Lareligicn en la sociedad supercomplefa

Para la sociologia sistémica de N. Lubmann —cl profesor germano de
Biclefeld considerado el mejor sucesor del alvime T, Parsons— [ socie-
dad moderna se caracteriza, sobre todo, por su gran diferenciacion
funcional en sistemas y subsissermas®, No se puede captar desde un
anico punte de vista, 5¢ accede @ su comprensidn cuando e capta 5o
dinamismae a fraves de una serie de «diversos complejos de acciones
signifscativas que estin vinculadas entre si por su sentido ¥ se pucden
delimitar respecto 3 un entorno="", Esto es by que se llama un sistemna o
subszisrema. Existe en un entorms gue es siempre mas complejo que el
sistema: contiens wna muliitod de posibilidades entre las que se ha de
seleccionar el sistema, 5S¢ comprende la imporancia de la reduccion de
complejidad para la exmstencia del sistema. En el caso del sistema social,
tal reduccion de complejidad se efectia a rravis del sentsdo. Y lo tipico
del sentide es que eeduce complejidad limitande las posikilidades en
cada caso, pero dejando abierto un horizonte de referencia que puede
ser objero de postervores seleociones,

Luhmann conjuita con su viskion sistémica una visién svoluziva de
Iz sociedad. Es decir, ve a la sociedad en una marcha crecientemente
diferenciada. Hay, por tanto, una variacicn en los principios de diferen-
clacitn v reduccidén de complejidad. Por ejemplo, en las sociedades pre-
modernas ¢l principio de diferenciacidn ¥ sentido era el ordemamienso
jerirquico. La sociedad mederna es vista por Lubmann coma una socie-
dad altamente diferenciada en subsistemas con una finalidad funcional.
La religidn, en esta socwedad supercompleja, ha devenido un subsistema
parcial o subsisterna especializade. $Cudl &3 3o funcin?

La respuesta de Lohmann quiere separarse de las respuestas ya
conocidas acerca de la religidn comeo factor integrador de la sociedad o
motivacional a nivel de los individuos. Es una respuesta acorde a su
métado funcional ¥ su teoria de sistemas de orientacion evolotiva,

Si la sociedad existe en un entorno con una gran amplitod de posi-
bilidades, tiene que arbierar medidas para seleccionar o reducir cample-
jedad como medio de subsistir v desarcellarse. En una situaciin de esge
gfnern, ademis, se produce ka experiencia de la contingencia de rodo o
dado. Fs decir, lo que se ha experimentado, esperado, pensado o imag-
naduo, es posible de otro modo. Tode lo real viens dado modalmenre

I 26, M. Lehmiis, Fomel Satene, Graeudes aner aifponmam Thoome, Frankfort o, M., 19834,
Ta

37 W, Lvhmann, =L religiéa insrimiciconalizada segim ooa sociologha fusciosals: Congibems
L 1T, AD-F2, 40,
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oo wna posibilidad que también podeia ser distinea™. De aqai que la
construccion socal de la realidad, supone para Luhmann, la necesidad
de tranaformar una complejidad v contingencia indererminada e una
determinada o determinable™. Obrenemos asi wia realidad social selec-
cionada que es garantia de sentido y de definicion de la realidad. La
realidad se hace as{ habitable, vivible, ¥ s¢ conjura ¢l fantasma de Ia
inseguridad v la inceridumbre de lo indeterminado y complejo.

Visto histdricamente este problema de la reduccion de complejidad
o donacion de sentido en la sociedad, coincide con el papel realizado
por la religion hasta entrada la edad moderna. Con la marcha evalutiva
abel sistema social bacia una diferenciacidn creciente, esta fancidn social
para todo el sistema social general ha guedado adscrita 2 un sistema
parcial o subsistema lamade religion, Un sistema junto a ooros subsiste-
mas parciales {como ka economia, la politica, el derecho...} ¥ diferencia-
do de ellos. Se trata de un sistema especializado, diferenciades funcional-
mente para responder a la gran complejidad sistémica de ln sociedad
modera.

La religitn come subsistema especializado, diferenciade funcional-
mente, 5 analizado por Luhmann con bascance deralle. Y es una de las
aportaciones de este autor, El sistema religioso en la modernidad se ha
diferenciado internamente, quiere decir, que se ha complejificado no
gl en roles ¥ en acciones rituales, sino en el vel de elaborar una pers.
pectiva peculiar del mundo v de poder comunicarla, Asi entiende
Luhmann el dezarrelis de b dogrdnica modemna, 5e ha reelaborado el
concepte de Dios isu relacion con &l monda v con el individun, Dicho
de otro modo, se ha dado a lo contingencia una visson distingg. De esse
modo hay que entender que la eeligidn propicid el paso a la sociedad
bugguesa.

re en nuesiro momento la religion ha perdido relevancia socio-
estructural. Sus orientaciones No son constriclivas especro 4 la eleccidn
en otros subsisternas. Fodemos acceder hbremente a la religion, sin otras
presiones o mpedimentos. Dicho en la jerga strémica: el entorno ssté-
mico & la religién s autonomiza ¢ independiza; la economia, la politica,
la ciencia, la educacidn, actian legitimindose desde su propis acrivi-
dad. Aparece, por tanto, el «oempo libres, como tiempo no sujere a la
sacralizacidn religiosa ¥ se prodecen, ademis, oo los demds sistemas,
funcionzlizaciones equivalentes a la religiosa. Por cjemplo, el sistema
educative, el sanitaric, el cientifico, sustiayen a la religion en la reduc-
eidn de complejidad y en la constitucion de un sentido social, es decir,
en la orientacidon en la seleccadn de postbilidades. Estamos en la socie-
dad secularizada, Pera va vemos lo que signefica para Luhmann: no una
pérdida de significacion ni de funeidn de la celygidn, m fampoco und

24, Ind, 4E.
29, M Lohminin, Dhe Femktion der Sclipon, Fraskfers o, B 1577, 17, 43
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smundanizaciéne en las visiones del mundo, dno una nueva relacidn
eaere el srstema religioso v bos demds sisternas™,

Tampoco serd posible ya una representacidn simbdalica de la rorali-
dad, e esto supone una sociedad diferenciada jerdrquicamente, no
funcionalmente, como acontece en la sociedad supercompleja, Pero
gempre estaremos ante la paraddjica situacién de dar sentido a lo que
pecesdraments g ontingente. Aqui yace para Luhmann la rafe inerra-
dicabde de la religidn v su funciin, Muestro autor no ve sustituto para la
religion, para esa mezcla, dird con una punta de ironia, entre efecto
Id:u?ﬂgj.l:l} amplio, tipo marcisma, ¥ los de la droga. Pero i puede acon-
tecer que ¢l subsistema religioso no se adecue a las necesidades que soli-
citan de &l la diferenciacién sistémica del momento, Esto es lo que
sospecha Lukmann tante de la organizacion eclesial como del nivel
doctrinal. Cree baja la funcionalidad del sistema religioso en ambos
campos. Mi la competencia en servicios (diaconia) a la sociedad, a mravés
de lo educativo, sanitario, <., €5 una salida para recuperar relevancia
religiosa, ni la defensa de la ortoedoxia es una respuesta doctrinal al nivel
de reflexién en que hoy se plantean los problemas. El sistema religioso
adolece, ademis, de un smedio simbolico generalizado- de comunica-
cidm apro para rransmitie ¢ intercambiar significados. Lo fe, con las
conmoraciones subjecivas que conlleva, no ke parece ya un instrumentas
“ﬁz de comperir con la eficacia de «medios= como ¢l dinero, el poder,
La ley, ete., propios de la economia, la politica o ¢l derecho, Es este
desfase, v no la pérdida de funciones de la religidn, el problema de la
religidn institucionalizada en nuestra sociedad.

M. EL FUTURD E L& RELIGION EN LAS SCCIEDSDES
MODERMAS AVANZADAS

CLanto mis mes ACeTCAMOS 3 nUSEro momento actual, con menos clari-
dad percibimos los contornos que delimitan la realidad de nuestra disci-
plina, Pero sf se advierte uma cierta ploralidad de tendencias que, 51 no
g sindmimo de revitalizacitn, al menos indican la gran mguietud con
que vive nuestra sociedad y los esmidiosos de la misma el fendmeno reli-

FUED: Vamas a intentar dar coenta, brevemente, por dénde discurren
as principales endencias de nuestros dias.

L. La desprivarizacicn de [a religidn o el debate sobre la relevancia
de la ralipin en la sociedad moderna

Agistimos en los afios serenta y ochenta a un coestionamiento de Las resis
de la secularizacitn. Ya vimos que en su version fuerte, que proclamaria

3. fed, 232

119



FOGE makls i BDCMES

la nea sup:ra-:iéq‘i de la I.'EIIH_H:II'I. en la sociedad mnd:rm, A0 &% mante-
nida por practicamente ningun estudioso. Pero hay versiones, suaves,

ne sostendrian el crecients declive de la rzlig;ir."m_ En esta linea se mueve

, Wilson®, Para este estudioso britinico de la religidn, todos los deno-
minados sintomas de un reveal de la religidn, mediante La proliferacidn
de nuevos grupos religiosos, cierta ascensidn de la relevancia social de
la religitn institucionalizada, no pesmiten corregir la afirmacion funda-
mental sobre el declive social de la religion en Occrdente.

Persiste |a religion pero en formas institucionalizadas que no supe-
raran la ssteacion dada. ¥ ésta es de declive de la aideslogia comunita-
rias, & la que se agarra la religién. Mo hay expectativas para pensar gue
va a cambaar el desarrollo raclonal predominante, ¥ arenidndonos a su
Idgica, la religida no proposcionacd ni los valores ni las normas morales
fundameneales, ai la legitimacion social. Quedard circunscrita con rele-
vancia a pequefios gmﬁuﬁ- ¥ se expandird cierta =trivializacidn de lo
$=HT!’-HIE|-4J= a través de hordscopos, religion wfoldgica o sincretismos
vulgarizados de diversas eradiciones, que no son mas que la conficma-
citn de su escasa relevancia social ¥ malestar producido en nuestra
socipdad pors la creciente racionalizacibn, centralizacidn v despersonali-

K. Fenn" entiende también que ¢l proceso de secularizaciin hay que
comprenderlo no como wna expulsion de la religian de la sociedad
moderna diferenciada, sing como la creacidn o predominio de un tipo
de religitn que yva no realiza fusciones importantes para toda La socie-
dad, La secularzaciin impone una suere de relativismo que reduce a
mEra GRinkn & toda institucion y autoridad,

En =l extremin apuesto 52 sinia . Rell. Para este tedrice de la socie-
dad posindustrial de Harvard, la sociedad moderna del capitalismo
demoerdtico sufre de una crisis estroctural, Se trata de una cngis cul-
ral o, mejor, espirivual. El origen estd en una contraposicidn que recorre
desde sus inicios a la EDEHII:FEIIIEHEH:H. Mientras ¢l orden de la produc-
cidn O tecnoeconomi, esta regido por la logea de la racionalidad
instrumental ¥ los valores de la eficiencia, el orden, la disciplina, la
rentabilidad, el orden cultural moderno, estd dirigido por los impulsos
derivados de la racionalidad estético-expresiva v la bdsqueda de auto-
rrealizacién, auroexpresidn ¥ goce irrestricto. Hay una confrontacidn
frontal entee ambas logicas v sus valores, que Bell denominard la
dis-a'unn:iufm de la seciedad moderna v, aun, de la civilizacidn burguesa,
Bell juzga que la preminencia de la cultura modemista v posmoderna
hacen peligrar los valores de la «&tica puritana= sobre los que s2 asicnta
la miﬂlig hurguesa v, sobre todo, el orden tecnoecondmico,

31, B. Wilsen, Coavemporery Trasgionsanons of Keligion, Dxford, 1976 M., Refigion iz
Socialegial Perapecaive, Dxlond-MNew Yeork, 1982, 374,

1L K K. Fenn, Ty Diree af thy Farfircr Acr, Mewr Yok, 1957

31, T3, bell, Las ¢ dissdomes caltisaed del capiralms, Madeid, 1977; 1d, Tée Windip
Parusge, Mew Yook, 1983 crincamenes <f, 1. M. Mardoaes, Capvalumn ¢ religiie, ok, 167 5
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La religién en este diagndstico estd llamada a ocupar un lugar
imiportante. Sin la recuperacicn de la ética de la produccidn y el rrabajo
ni hay future; sin un trasfondo judes-crisnano no s posible la revitali-
zaciom de esta érica. Luegno, la conclusion conduce al reforzamiento de
[a religién para poder sanear el sistema. Asimismo, la religién, sélo
ella, es la lamada a introducir orden ¥ limitaciones en una cultara
desbocada, profanizadas=, en un experimentalismoe que no conoce
rérmino. La religifn, este vigilante tradicional de los limires de lo eras-
pasable socialmente, es quien puede proporcionar sentide de lo sagra-
do, mesura ¥y muros de contencién, a la cultura fragmentada de nues-
tros dias.

La religidn e3 recuperada desde esta perspectiva con relevancia
social para nuestea sociedad y momento histérice. Hay una auréntica
propuecsta de desprivamzacion que encaentTa £n ofros Unres —nenoomn-
servadoses™— representantes mes groseros e ideologicos, Pero el deno-
minador comuan tiende a hacer de la religion judea-cristiana un instru-
mento de salud espineual de la sociedad burguesa én este maosmento de
su desarrollo, con encargos especificos para recuperar 1a moral publica,
¢l sennido del sacrificio en pro de Ja comunidad v un papel de gendarme
cul:ural&nm delimitar los marcos de lo permutido y no permitado.

Se advierte, sin duda al calor de estas corrientes seciocultueales que
acentian el triunfe de la sociedad capiralista democrdrica, v ante cl
derrumbe estrepitoso del Este, que la religion recobra un papel social v
politoe. [esde las inscicaciones religiosas, como la iglesia catdlica, se
pretende empujar esta desprivarizackin de la religién en una campaiia
evangelizadora hacia ¢l Este v hacia una recristianizacidn de Europa.
Los resultados son dificiles de prever ¥ es posible que rengan razdm los
analistas que no se dejan convencer por estos signes de ceerta «vistbili-
dad de la religigne {]. Backford). Pero es innegable que asistimos 4 una
cierta voelta a la religidn visible',

2. ;Hacie uma religiosidad de comunidades emoctonalest

Mucstre momento conoce la nevuelra contra €l proyecre de la moderni-
dad. Han sido los denominados pensadorss postmodernos los que con
rids acritud han rechazado las ras undpicas que recorren la moder-
nidacl. Mi la democeacia liberal, ni ka socialisza, ni el desarrollismo ni la
razin ilustrada, ofrecen perspectivas que noe s¢ hayan visto rruncadas

34 Me eswoy vefisiendo a amaces como F, Berper, que hoy &= coasderadu perensatnis a s
torrenoe, o m M. Fovab, BT ety do) copitaliamn demrocnioo, Bussos Sees, 1981 1, jBn swrdad
libgrard?, Mivicn, 1908; K. |. Moshaus, The Naked Fablic Sjuare. Eelypos sad Denocndoy is
Aspncd, Geandl Rapids, Mickigen, 1988

315 L B, Mardones, Lo despriviticacion del caioligisno oo los #808 gohinaa -1 Saramr 87
11530, 123-1%4; akora carekin en ). M. Mardoac, Ponmoderaidad ¢ nesunsebfiian, Eselia,
1991, 107 =
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por la barbarie o el sinsentido. Mejor es, por ranto, dirdn representan-
tes coma |. F. Lyotard, olvidar esos grandes relatos con pretensiones to-
talizantes v universalistas ¥ vivir pegados a lo conrextual, remporal,
provisional v rescindible, Una swerte de sennido pequedio v provisional,
giempre sastituible, pero que no wniformard a IE: MAsas &0 Proyecios
eotalitarics.

Los posmodernos, en cuanto epigonos de los criticos culturales de
nuesira sociedad, los Mietzsche, Frewd, Wingenstiein, Heidegger, prosi-

i wia actited de desvelamiento de los peligros de la razon moderna

ustrada v de las grandes visiones o filosolias de la historia, La religide,
por ejemplo el cristianisme, en cuanto ha sido vehiculo de cosmovisio-
nes adolece de los mismos peligros que las grandes ideologias, Esta acti-
rud conrestataria frente 3 la modernidad v sus mitos, propugna la
desconfianza, la actitud desenganada v la distancia escéptica ante ella,
Una auténtica seculanzacion de la modernidad™.

En un primer moatento, parece que no hay mis consecoencias para
la religiin que un cierto agnosticismo generalizado, que vendria a
expresar |a impotencia para creer que caracterizaria a la activud desfa
Jlecients y al mignee débil odernno, Pero, en ung considera-
cian mis cuidadosa, no hay d.u:L gue la ssensihilidad posmaderna=
lleva consigo las semillas de una nueva disponibilidad religiosa. Se
podria denominar, con Herview-Léger” siguiendo a Weber, una religio-
sidad emocional.

Lo caracteristico de |la misma seria una mayor disponibilidad para
la experiencia mterior, emocional, de lo religioso; la ceivindicacidn ¥
revalorizacidn de los signos v simbolos, junto con el grupo donde se
vive, con otros v cod el lider religioso, la aprosimacidn v descubrimien-
vo de lo sa;g,mju. Una mayor ﬁ:xibi!idad institucional ¥ orrodoxa,
completarian los rasgos mds sobresalicntes de esta religiosidad emocio-
nal. El rechazo a lo intelectual, el desconocimiento del compromiso o
dirnensitn socio-polidea de la religidn, marcarian también los rechazos
i alergias que acompaiian a esta sensibilidad,

R. Fenn ve perfectamente, cuando apunta a este tipo de religiosidad
estetizante e introvertida, come la forma mds adecuada a la racionali-
dad instrumental predominante én el mundo del trabajo v de la politica.
Una forma de religida burguesa scosde con bas exigencias de la sociedad
industrial avanzada, Para Hervien-Léger, Champion y otros socidlogos
franctfonos de la religion, estariamos ante una recomposicidon de la reli-
Eilﬁu‘l et la Modernidad. La desinstitucionalizacidn de la rdig;rl:'ln cnstia-
na, la aparicidn de nueves movimientos religioses, asi como la religiosi-

M, Cf 1 M. Mardons, Pasrmsadesaldid v crstiawtsoss. FT dhmdfio dd frdgonmio, Sorander,
1%3%; W., Prfmodereidad ¢ nesconrerpadunzen, cir; G. Yaromno ded. |, La séculsriahon g (2
Perue, Fare, | 90K

T, D, Merwiei- Liger, Vers ad aowivis cbriptiaairme: Ttradaction & (e sociokspie dw chriine
mimy ogcidearal. Faris, 1984; 1., Rrippien pour memoire, Paris, 1983 D, Harewe-Ligr v F.
Charmgion jada b, D Fiwonios sv religion, Fars, 1990,
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dad flotante de la nebulosa mistico-esotérsca, serian algunos de los indi-
cadores de esta recstructuracson de la modernidad religiosa,

3, El fundamentalizme o los defensores de Dios
et ba soctedad moderna

Otro rasgo de nuestro momento viene dada por el ange del fundamen-
talismo™, Mo ajeno a todo un fendmeno smedidtico= que nos ha acer-
cado al fundamentalisme irani, judio o el de los televangelisias, sin
embargo, es innegable la presencia del fundamentalismo religioso en
puestro tempo como un hecho con implicaciones ideoldgicas, politicas,
sociales v culrurales de primer orden.

Parque ¢l fandamentalismo religioso se manifiesta, al andlisis, como
mucho mis que la pura referemcia a un texto sagrado ¥ a una determi-
nada interpretacion religiosa. Debajo, se derecra una concepeidn de
hombre v sociedad bien inadas, gue nos permiren hablar de una
ideclogia religioso-politica, Detrds del chilsmo irani, o de los
«Hermanos musulmanes= en Egipto, de la ultracriodoxia judia, del
evanpelismo de Falwell ¥ su mayoria moral o del lamado fundamenta-
lisma catdlicn, hay una propoesta de valores, pero también de sociedad
y aun de organizacion politca.

Con el fundamentalismo volvemos a centrar La religion en medio de
las luchas sociales v politicas de nuestzo pempo. Funciosa como vehicu-
ke de descontento de una modernidad amenazadora para el senvido reli-
gioso, Desde este punte de vista, tiene razdn P, Berger en denominar a
esta revoelta contra la modernidad una contramodernizacion, Hay una
perie de consecuencias decivadas de la intromision del oceldente moder-
oo en los paises islimicos, a rravés de la colonizacidn, que se reflejan en
este fundamentalismo. Pero nos equivecariameos si no mirdramos hacia
la mod=rmidad v sus contradicciones para advertic ahi mismeo las raices
del descontense. Una muestta mis de cdmo la religidn sigue siendo un
buen periscopio gara rastrear bos problemas de nuestro memento, Y,
como diria la rradicién durkheimiana, una manifestacidn de la capaci-
dad creanva de solidaridad social de la religion.

4, Loz susoos movtmientos sociales ¥ [ religidn

Enrre bos analistas sociales han aparecido ya, con ¢l marchamo de lo
aceptada, los denominados nuevos movimiento sociales (NMS). Se
trata, una ver mds, de una reaccidn nacida dentro de nuestra sociedad
de la diferenciacién, la posindustrializacion y el estado de bienestar

ik B E Lawerncs, Defendirrs of Gied The Fueds Rivait misd 1 Modery Ape.
Lumskyii: Mewr ¥ork, 194 (e Kepel, &0 ravenche de D, e, jwf o orpuioraias d ki Ao
dudie du wande, Paeig, 1991 Th, Mever led.}, Fusdamenalismn: o dor madommer Wilt. Dir
J''l:ITl'l'l-'l'r|'|:|1.|r|'r.i-r Limyerxusf®, Frankbors 3, k., 1989; O Cafegue, Dhos g Avfrica Ly apraxis-
=T al gg e pods ligiars m fne Extadnr Limdor, Barcclons, 198K ). B Marderes,
Fimiimemabisn, Bilsa, 1993,
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social. Protestan por las conmradicciones de esta sociedad. Pero, a dife-
rencia del movimiento obrero, por epemplo, no reivindican aspectos
acondmicos o de justicia distributiva, sino de estilo y formas e vida. E|
conflicto social Lo sitdan as, no en el drea productivista ¥ redistributiva,
sino en el cultural y de la gramdtica de la vida (A, Touraine}”. Abogan
por una seciedad pacifica entre los hombres, con nuevas relaciones no
expoliadoras con |a natraleza ¥ una sociedad posparriarcal ¥ verdade-
raments democrinca.

En lugares como Centroeuropa se han visto claramente las CONEXID:
nes de los movimientos eco-pacifistas con las iglesias. Hay una cierta
afinidad carre los valores universalistas, alargados hasra La responsabili-
dad con las generaciones fururas, la bisqueda de un estile de vida
centrado mas en el ser y los valores posmarerialistas (R, Ingelhare)*,
con el evangelio, que dan que pensar & no hay una cierta fecundacion
relgios en estos BMS.

El anélisis critico, por ejemplo de J. Habermas, ya ha distinguido
entre los MM5 emancipatorios, con propuestas de cambio social y
defensa de valores universalizables, de aquellos que pueden ser denomi-
pados reactivos o de mera defensa frente a las contradicciones de la
modernidad. Ni decie tiene, doade ven los mebricos criticos bis propues-
tas de mas creatividad social v de més fumuro, Pero, quizd, lo mds inere-
sante &5 advertir como —desde esta perspectiva v aungue no ke digan
estos autores— la religidn aparece en la tradicién critica desempefiando
um pafel. emancipador y positivo, El cardcter eminentemente histdrico,
sitnado, que tiene todo fendmene para el andlisis marxista, adquiere
agui toda su relevancia. El juicio sobre la religion como emancipatoria
o pémora social es una cuestitn a diluadar en cada caso,

Esta reconsideracion de la teadicién marxista en el andlisis de la
religién ha sido empujade por el revisionismo gramscianeo y sus consi-
deraciones matizadas acerca del funcionamiento de la religién come
institecidn v come instrumento dealdgico vinculade con las luchas y
posicionamientos socio-politicos”. Mis cercano a nuestros dias, la eriti-
ca marxisra de la religidn, ¢ revisiomisme wdealdgicn de los partidos de
i's?uiﬂda en este punto v el trabajo de estudiosos de la sociologia de la
relmgion, coma O, Maduro®, propugnan una visidn emancipatona de la
celigtdn. En la sitvacion de opresion de Latincamérica, nos dird
Maduro, La religion aparece, o menudo, como el dnice dmbito dende se

M, A Teursne, La viwx of b repard, Farm, 1978, 14, <An Imresducrion o rhe Scadp of Sacial
Murremienins: Soctal Reneevck 52054 (19861, 749.73%, T Ofk, «Meow Socis] Mevemoric o Theoretizil
appraschi1 Sociat Researck, CiL; mda site ndeens de Social Kercarch end dedicade x kw aucvos
mowinlenio socaleg L 8. Mardoar, <Socclogly v Mo bovmiemos Sooiaks - lagurask 3
{19E7, 7-1,

440, M. ngelhary, The Sdear Basalanos: Clhangmyg valni and Pultical Shal aemang Wirdtrd
Paibe, Pripcemyos, 1977; 1d, E! comdya caitoral e e e uafpr aepmpagdaz, Madeid,
191,

41, L B, DHaz-Sal aaga, E) propeces de Grawo, Baredoss, 1591,

42, (n Madero, Refipdn 3 dicke de clasn, Carscas, 1979,
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fragua la conciencia ¥ la motivacién para la lucha social. Claro esed,
que siempre se puede acudir a su radical ambigiiedad, ya que en esas
mismas latitudes es ptilizada para producir el efecto sedante conoranic®.

CONCLLAION

Tras este recorrido por las teorias sociologicas de ba religion, esperamos
que quede suficientemente sugerida la riqueza de aspectos ¥ andlisis que
recorren la dimensidn social de la religidn. Un aspecto que no agom ¢l
fentimeno religioso, pero gue dice algo bdsico y constitutivo del misme,
Una filosofia de la eeligion de orientacién anropoldgica no podra por
menos que tener en cuenta las apertaciones del andlisis social. Mixime
cuandeo, en algunos casos, como hemeos insinuadae, los limites entre
tecrias socioligicas v filosofin som tan bornosos.
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SOCIOLOGIAY RELIGION

Eduwardo Mendieta

Se podria decir que la religién origing la sociologia, v que la
tares mas importante que la sociologia ha tenido desde sus oripe-
nes ha sido entender, explicar, analizar, catalogar y hacer com-
prensibles las experiencias, pricticas e instituciones de la reli-
giin. De hecho la historia d= la sociologia se podria articular
como la historia de clertos pensadores tratando de explicar la
religién desde diferentes perspecrivas. En esta forma la religitn
ge ha convertido en un Femes test para el trabajo serio v sistemda-
tico del socidlogo. 5 entendemos la religién como la combina-
cidn de creepcias ¥ pricricas que ratan de dar coberencia a la
rotalidad de la experiencia humana, entonces se podria decir que
la sociologia ha reemplazado a la religidn, al menos en su funcidn
hermendutica y simbdlica. En muchos casos, ésta no ha sido sdlo
una interpretacion externa y sobreimpuesta, como en &l caso del
supuesto padre de la propia sociologia, Auguste Comte, gquien
rrari de hacer de su sociologfa una religidn ilustrada. Orra forma
de ver la imbricacién entre la sociologla v la religién es notar
come de acuerdo con el papel que una perspectiva sociologica
asigna a la religidn, de esta forma se entiende la tarea de la
sociclogia, En otras palabras: €l papel que un socdlogo asigna a
la religién dentro, v en la historia de la sociedad, revela de ante-
mano la funcidn decisiva que derermina la tarea de la sociologia.
Por esta razdn, todos los grandes sociflogos han sido también
socdlogos de la relipdn. A la vez, sin embarpo, la religion es el
arrecife contra el que la sociologia siempre choca y naufraga. La
persistencia, la elasticidad y capacidad para renovarse y transfor-
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marse de la religion hace que la seciologia nunca pueda suplan-
tarla v sublimarla. La celigién es el factim social que no llega a
agotar la sociclogia. La religiin es ler gue siempre cualifica v
humillz la soberbia tedrica de la sociclogfa. La religidn es el
secreto que desvela la tarea de la sociologia.

Podriamos opear entre tres metodologias para ilustrar la in-
terdependencia enere la sociologla v la religidn. De un lado esté
la tipologia de los métodos y géneros de historiografia ideada
por Richard Rorty. Esta tipologia fue desarrollada para ilustrar
algunas tareas y problemas pertinentes a la filosofia. Sin embar-
g, creo que seria Gtil adaptar esta tipologia y aplicarla a nuestro
tema (religidn v sociologia). La segunda perspectiva es la desa-
rrollada por Jirgen Habermas en su libro clisico Teosia de la
dccidn commanicativa, en el cual sugiere que la teoria social, o
sociologia, debe hacer explicitos tres niveles de andlisis, que son
diferentes pero interdependientes. Para Habermas hay un nivel
meta-tedeico, otro metodoldgice, ¥ uno empirico. Finalmente,
podriamos optar por la metodologia sugerida por Niklas Luh-
mann en varios de sus libros sobre la religidn, pere principal-
mente en uno de sus Gltimos libeos, Die Refigion der Gesellechaft
{literalmente, La religion de la sociedad, pero ya regresaremos a
lo que Luhmann queria sugerir con este titulo, y otros similares,
tan diplice y sugestivo). La tarea de seleccionar entre estas me-
todologias nes permite gatablecer una pﬂmin: plantear que el
estudio de la relacién entre |a sociologia y la religidn siempre se
comvierte en nna reflexidn meta-metodoligica, v de esta forma
también sc convierte en una ceflexidn acerca de la posibalidad ¥
H]:‘.-gén-&:is de la teoria social,

Pasaremos ahora a un examen de estas wes opciones mero-
doldgicas. A pesar de que la atencidn particular y derallada a
algunas figueas claves estd fuera del aleance de este capitulo, se
dird lo suficiente sobre algunas de ellas.

1, HETORIOGEARIA DE LA SCCIOLOGIA DE LA RELIGION

Rorty distingue entre cuatro géneros de historiografia de la filo-
sofia (1998).

El primero es el que £l llama el género de las reconstruccio-
wes bistoricas y raciomales. Este género trata de explicar la logi-
ca, 0 coherencia racional, de una serie de problemas. Esta forma
de hacer historia de la filosofia, y aqui dirfamos de la sociologia,
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ticne como meta hacer explicico ¢dmo ciertos problemas v mo-
dos de formular estos problemas essin determinados por la his-
woria. Exto n'Eniﬁ-::l, desds umna ru'rruspuutiv.:, que nosotros y
MUESIOs CONMEMPORineos podemos ver cosas que NUEsITos pre-
decesores no pudieron ver, pero, a la vez, que ciertas perspecti-
vas g2 han convertide en inscstenibles e inaceptables precisa-
mente porgue ahora pnd:-:mu: var Lo GuUE Wemos. Lin J:Eunr]n
género es ¢l que Rorty llama el geistesgeschichiliche (histdrico-
espiritwal) o formacidn de un canon incelectual que da coheren-
ciz a roda uma culrara, El :ul'{nqu: es todavia la historia, pero
ahora come gran meta-narrativa de la unidad intzlectual o esp-
ritual {peistliche) de toda una cultara, Denro de este género de
hisroria de la filosoffa, pero también de 1a sociologia, se puede
decir que hay algunas narrativas, 0 meta-narrativas, que son
erivnfalistas ¥ otras derrotistas; @5 decir, algunas mata-narcativas
peistesgeschichtlichen son de desarrollo v progreso, de luz ¥ es-
peranza, de aleore anticipacidn de que las cosas siempre mejora-
ran, ¥ otras que $on de decamients, de pesdicién, de falla, de
olapso y desgaste, de descenso y decadencia, Esta clase de meta-
narrativa espiritual ¢ intelectual nos permite decir: o stodo es
mejor ¥ secd ann mucho mejors o «las cosas son peores, ¥ segui-
ran haciéndose peoress. Hay un tercer génera de histaria de la
filosofia, ¥ éste es el que Rory menosprecia mds, v o5 el gue el
llama sdoxogrificoes. Este pénere establece un canon que su-
pLUSsrAnents 63 antoritaive ¥ comprensivo, ¥ nos dice que hay
un grupe determinado y limitado de figuras candnicas ¥ proble-
mas fundamentales que definen una disciplina y una radicidn.
Lo que el género doxoprifico no admite y no puede reconocer
e que toda nareativa geistesgeschichtliche, como toda recons-
truccicn histrica v racional, crea ¥ proyecta sus propios, ¥ siem-
pre expansivos, cinones doxogrificos. Finalmente, Rorty dison-
gue un cuarto género, ¥ ese € lo lama bistoria itelectual. En
éste la meta es la descoipeidn de 1o gue los «intelectualess trata-
ban de logear v cémo estd relacionado con la sociedad. Esta
relacicn, se debe afiadir, es doble. D an lado, la sociedad dicta
lo que los intelectuales problematizan, De otro, lo qus los inte-
lectuales formulan, sugieren ¥ exponen contribuye a una clarfi-
cacitin social que puede desatar una transformacitn social.
Dada esta tpologia podriamos sugenir que s= han hecho
muchas reconstrucciones racionales e intelectuales de la sociolo-
gia como sociologla de la relipén. Entre las mis importantes
resultan las propuestas por Raymond Aron, Taleotr Parsons,
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Robert Bellah, Peter Berger, v mias recientemente Roland Ro-
bertson, José Maria Mardones v Malcom B, Hamilton. Para
estos pensadores la historia de la sociologia se convierte en Ja
narranva sobre las formas en que los socidlogos han tratado de
entender el papel de la eeligidn en la sociedad. Desde esta dptica
se pusds ver cdmo para algunos soadlogos la sociologia ha
tratado de entender la religidén como una prictica y un mundo
simbdlics que da tanto coherencia como sentido a la interaccion
entre los seres humanos y entre &stos ¥ el mundo. Bste seria el
caso de Emile Durkheim, por ejemplo {cf. Pickering, 1984).
Para estas reconstrucciones el problema fundamental es el del
orden social, es decir, cdmo es que la sodedad no se desintegra
¥y colapsa bajo el peso del conflicto ¥ la fuerza centrifuga del
interés individualista & inclusive egofsta de los individuos, Aqul,
entonces, 5¢ cuestiona tanto el orden social como las estructuras
gue coordinan v arbitran este orden, Destacan asi dos intersses
principales en la perspectiva de Durkheim. Que la religidn es un
factum social, no reductble al sujeto o a la imaginacidn del
individuo. En otras palabras, la religién debe entenderse en rée-
minos sociales. Segundo, la religidn no puede ser evaluada de
forma simplista desde la perspectiva de la epistemologia, o de
una teoria de la racionalidad, como proyecto de discriminacién
entre la verdaders v falso, lo vilido v lo inaceprable. En pala-
bras de Durkheim, extraidas de la conclusién a su tratado Las
formas elementales de la vida religioss, scasi todas las institucio-
nes sociales mis importantes han surgido de la religidne, o =i la
religién ha dado nacimiento a lo que es esencial en la sociedad,
€5 porque la idea de la sociedad es el alma de la religicns.

Owro grups de narcativas de reconstruccitn racional ¢ his-
térica de la sociologla como sociologia de la religidn son ague-
llas que tratan de entender la relacidn entre la accidn social v Ia
justificacidn de dichos modos de aceidn o, mejor, entre la ac-
cidn ¥ la justificacién o adjudicacidn entre razones en =l hecho
de actuar de una u otra forma, 5S¢ parte del presupuesto de que
la religién no es el dmbito de lo irracional, sine gue la religidn
mene una racionalidad que no es ni ant-racional Al a-raconal,
Es dn:Lr, se entiende la socialagin como la tarea de entender las
formas en que el ser humano ha aprendido a coordinar su inter-
accion con otros seres humanos v el munda, por medic de es-
tructuras meatales e instituciones sociales que waducen las pri-
meras en codigos que guian la accidn social. Fsta dltma forma
de ver la religidn desde la sociologia se ejemplifica en el wabajo
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de Max Weber (Schluchter, 1989). Adicionalmente, en el caso
de Weber, ¢l proyecto de entender el papel de la religicn dentro
de la sociedad se convirtié en un trabajo de comparacidn de
civilizaciones. Este nuevo enfoque otorgd a la perspectiva de
Weber cualidades que han convertido su trabajo en singular-
mente influyente. Primers requirid de un extenss analiss empd-
FiCo ¥ Dl;ll'np\.ﬂl'lti‘ul'ﬂ, el cual desarrolléd en varios lbros que se
publicaron bajo el tiulo de Die Wirtschaftsetlnics der Weltreli-
pionen (La dtica econdmica de las religiones mundiales). Se pue-
de decir que este aspecte empirico ¥ comparativa posibilitd a
Weber proponer una serie de contmibuciones metodoligicas y
conceptuales a la sociologla foio caelo, ¥ a la sociclogla de la
religicin en particular. Por ejemnplo, las distnciones entre iglesia,
secta y autoridad carismitica, o las formas religiosas de la nega-
cidn del mundo, Lo importanie, en el caso de Weber, resulta del
hecho de que un esmadio orienrado a entender la singularidad
del mundo cccidenral se convietd en una tpologia de religiones
v de sus orientacones rrans-mundanas, La weoria de la religidn o
tipoelogia de formas de religifn se convierte en una diagnosis
civilizatoria.

La diferencia entre esas parrativas que ven la religién como
una forma de dar coherencia ¥ otorgar sentido al mundo, ¥
aquellas que ven la religién como ana forma de racionalidad, se
podria expresar en los siguientes términod. 5i la primera se carac-
teriza como wna perspectiva estructural, la otra serfa funcionalis-
ta. i la primera otorga a la religién un lugar central dentro de la
estructura social, en la cual la religién no es m verdadera y falsa,
pero si un stne gua sos, algo icrebasable, la segunda otorga prio-
ridad a la estructura social dentro de la cual la eeligidn juesga un
papel determinade pero sempre subordinado a la meta de cons-
tituir eddigos de entendimiento y de accidn. Se puede expandir
este andliss diciendo que la reconstruccidn inelecrual & histdrica
de la sociologia ha rratade de entender cémo la seciedad (como
totalidad de la interaccion del ser humano consigo mismo, con ¢l
mundo v con lo gue ;r_ll;-rep.a:a &l munda, ¥ en tanto gue £50as
interacciones son siempre mediadas por concepaones mentales y
perspectivas intelectuales) ha sugerido un catilogo de concepras,
los cuales han determinado la sucesidn de probleméricas y temad-
ticas con respecto 4 la religidn. De este modo, podemos ver
camo Comte estd respondiendo a Condorcet, y como Durkheim
estd respondiendo a Comee, Kant y James, ¥y como Weber esta
mspund:i:nd-pa Marx, pero también a Trn-eltﬁcl'l, ¥ eomo Parsons
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estd respondiendo tanto a Durkheim como a Weber, y asi suce-
sivamente (ef. Turner, 1991, y Hamilton, 1925).

El género de la Geistesgeschichte socioldgica como seciolo-
gia de la religidn no es necesariamente exclusivo del género ante-
rior, En muchos casos ambos géneros se solapan. Desde este
género se ve la sociologia como la tarea de entender la progresiva
& inehsctable eliminacidn de la religién o, mis bien, la compart-
mentacion de la religitn dentro de un especifico dmbito o cstruc-
tura social. En tanto que gran meta-narrativa, nos dice que hubo
un periodo en la historia de las sociedades humanas en el que
todo se explicaba ¥ organizaba por medio de la religién, pero
posteriormente, tras muchas transformaciones sociales, la reli-
gitin se abandond o se mutd en formas secularizadas y desencan-
tadas de explicar y organizar ¢l mundo. Estas meta-narrativas
nos plantean que el desarrollo social es una historia de la progre-
siva secularizacidn y racionalizacidn de la sociedad ¥ el munde.
Estas son las meta-nareativas que encontramos en pensadores
como Comte, pero también en Marx, Weber ¢ incluso Parsons,
John Milbank y Marcel Gauchet. Lo distintivo de estas meta-
narcativas es que tanto la religidn como la sociedad son entend:-
das de una forma estable. Es decir, se entiende la religion de una
forma estabilizada y ressringida. La funcién de estas narrativas,
gque son en la mayoria de Jos casos narrativas que hemos hereda-
do del periodo del ilominismo v la Hustracién francesa ¥ alema-
na, €5 la de sugerie que el anticlericalismo de los movimientos
revolucionarios burgueses estaba justificado por una légica ineva-
dible de la historia, Estas meta-narrativas, sin embargo, siempre
presuponen lo que Jacques Derrida lama onto-teo-logias, es de-
cir, a pesar de que son narrativas de la desaparicidén y sublima-
cion de la religion, presuponen que la historia tiene tanto una
légica como una meta-lagica ¥, a su ver, son formas secularizadas
de una concepeidn religiosa de la historia, en la cual la concep-
cidm teoldgica de una historia de la salvacidn, o condena, del ser
humano se ha traducido en una visidn de la historia como pro-
greso y expansidn de la liberacidn. Esve, por gjemplo, es el argu-
mento desarrellado por Karl Lowith en su célebre libro Welzge-
schichte und Heilsgeschichte (Historia del mundo e bistoria de la
salvacién), en el cual todas las filosofias de |a historia de los
Siglos de las Luces, desde Condoreet, Come, Guizor, Kant, He-
gel hasta Marx, fueron respaldadas por la visién religiosa que
asignd a la experiencia histérica la trayecroria de salvacidn. Estas
meéta-narrativas contimian informando y estructurando los dis-
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cursos contempordneoss, como ¢s evidente en las dltimas décadas
del sigle xx, cuando se habla tanee del chogque violente entre
civilizaciones, donde por civilizacidn se entienden sworld-views
religiosas. Estas meta-narrativas del género Geistesgeschichte
rambién informan las nareativas que son difusdidas bajo les adje-
tivos convertidos en nombres: modernidad ¥ p-i,::.'rnnd.n:rnid.ad.

El tercer género de historiografia de la soctologia como so-
ciologia de la religidn es el doxogndfico, el cual €5 el menos pro-
blemético de explicar, pues lo que requiere es que hagamaos dos
lisrag, Una lista contiene los nombres de log padres de la sociolo-
gia: desde Comte hasta Giddens, La otra lista contiene los con-
ceptos cldsicos que estos socidlogos trataron de elucidar o que
emplearon en sus andlisis: sagrado, profano, lo totalmente otro,
la experiencia limite, la trascendencia como facturm fundamental
antropoldgico, la racionalizacion, el desencanto.., Estas dos listas
se entremezclan en los textos utilizados en universidades y cen-
tros donde se ensefta la sociclogla de la religidn. A veces estos
textos sugieren qué elementes de esta serie de preguntas y qué
padres de la sociologia son los mds importantes y, quizds, los mas
aceptables y correctos. Pero, en general, no se intenta presentar a
estos socidlogos de la religién como detentadores de diferentes
respuestas a una misma serie de preguntas, o como un desarrollo
pausado pero sostenido de un entendimients mds ampheo ¥ pre-
ciso del fendmeno religioso.

El coarto género de historiografla de la sociologfa de la
religidn serin ¢l de la bistoria intelectual o historia de lo ideas.
Este génern historiza tanto las preguntas y respuestas como tam-
bién ¢l efecto de ciertas corrientes intelectueales en la vida social.
Aqui podria aludir a los trabajos de Owen Chadwick, Perer Gay,
Eric Voegelin, Harvey Cox, Peter Berger y Reyes Mare como
instantes de trabajos que tratan sobre 13 problemdtica sociolo-
gia, o pensamiento tedrico, y religién. Para este género la meta
es entender de oma forma muy clreunscrita la relacitn entre
ciertos aspectos de la religién y la estructura de la sociedad
entendida por la sociologla segin una dprica especifica. No s¢
trata de formular categorias fundamentales sobre la religidn en-
tendida como dimensién integral de toda realidad social. La
meta es entender temas actuales y polémicos por medio de for-
mulaciones contingentes v provocadoras. La meta, sucintamen-
te, es proyestar un retrato histdrico de noestro tiempa, un retra-
to que puede ser tanto un clogio que pacifique, como una
carieatura que incite al poldmos agonizten.
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Con la ayuda de la tipologia desarrollada por Rorty hemos
articulado cuatro formas en la cuales podemaos enuncar narran-
vas gque dotan de sentido al conjunte ssociologia ¥ :|'E|.'igi|5-:rll-.
Evidentemente, cada uno de estos géneras de la historiografia d=
la sociologia de la religidn dene sus métitos v demédritos. Unos
historizan de tal forma que un abismo de inconmensurabilidad ==
abre entre periodos, pricticas v esquemas conceptuales, Otros
deshistorizan de tal manera que ciertas pricticas y creencias pa-
recen haber perdido su singulandad y unicidad, Otros, finalmen-
re, perrifican nuestros prejuicios en verdades histdricas, o carego-
rias fundamentales de la experienca humana,

11 LA RELIGION DE LA RAZON ¥ LA BAZON DE LA KELIGION

Una segunda opcidn para un andlisis del conjunto sociologfa v
religidn serfa el propuesto por Jikngen Habermas en su obea clisi-
¢ Teoris de g gccids commntedbivg. En esta obra no sdlo se
articula la fundamentacidén de la teoria soaal relativa a los alt-
mos logros de la filosofia del lenguaje, en tal forma que se podria
decir que lo que el Tractaties de Wingensrein v el Sein wand Zeis
de Heidegger hicieron por la Glosofia {es decir, liberarla de su
prisién epistemoligica ¥ curarla de los suefios mesafisicos), la
obra de Habermas lo ha hecho por la teorfa social. Lo imporran-
e para nuestros intereses aqul es cdmo para Habermas una trans-
formacidn lingitistica de la teoria social, o de la sociologia como
reflexidn meta-tednca sobre cdmo se pucde entender la socie-
dad, requiere una rematizacién explicita en tres niveles de andli-
sis: a) por un lado, I3 reflexion meta-tedrica sobre lo que consti-
tuye el nicles de estudio de la sociedad; &) por otro lado, la
reflexion metodoldgica acerca de cémo aproximar el mundo sim-
bélico del ser social; v e} por dltimao, el nivel empinco contra el
cual ¥ por medio del cual s& prueban tanto los andlisis mera-
tedricos coma la factibibidad de las propuescas metodoldgicas.
Para Habermas, la seciologia, ¥ en forma mis precisa y abar-
cadora la teorfa social, tienen como meta analizar tods el dmbito
de la accidn humana. La teoria social tiene como ohjeto de estu-
digr todo ¢l nexo de accidn humana. La sociedad es |a raalidad
de interacciones humanas, las cuales siempre estin mediadas por
intereses instrurnentales y objetivizantes, como también estin me-
diadas por interesss altruistioos o de enrendimiento, La accin
aparece mrdimd:,ﬂalua.da, eriticada y en dltimo andlisis acep-
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tada o no aceptada de acuerdo al criverio de logro ¥ éxito. La
accidn estd siempre ligada a la racionalidad. De este modo una
teorfa de la accion es wna teorla de la racionalidad v, a la mversa,
una teoria de la racionalidad es una reoria de la accidn o formas
de accién, [ esta manera, una teorfa de la accidn (o formas de
accifn) se convicre en una teorfa de los tipos de racionalidad, La
teor(a sacial es la reoria de la sociedad como teoria de formas de
acciin que son simplemente teorizs sobre tipos de racionalidad.
Asi llegamios a que la perspectiva mera-tedrica sugerida por Ha-
bermas requiere que aceptemos que la problematica central de |a
teorfa social es el problema de la racionalizacién de la accién, Bn
el nivel metodolégico de cémo entonces podemos aplicar esta
revelacidn a miveles concretos ¥ especificos, el problema de la
racionalizacidn de la accidn se raduce en el problema del enten-
dimiento de la accidn ¢ interaccidn. El problema del entendi-
miento de la accidn humana tiene dos niveles; el primero, el de
los criterios de validez, ¥ el otro, el de la interpretacidn, Estos
dos niveles podrian expresarse en términos de distincidn, expli-
caciom v entendimiento, o lo nomolégico ¥ 1o ideogrifico. Ea el
nivel de lo empirico, tenermos que probar si la perspectiva meta-
tedrica v la perspectiva metodoldgica pueden ser aplicadas con
éxito a fendmenas de la sociedad contemporines. Resumisndo
una discusidn muy exrensa, en el nivel empirico se debe tratar de
Iz que se llama »sociedades modernass, con formas de conciencia
pos-convencional, es decir, con una orientacidn moral ¥ episte-
moldgica que es deontolégica v universalista, Este npo de onen-
racidin es el que se obtiene cuando las sociedades s han asentado
en lo que 2 llama la Modernidad. Asi tenemos que una teorifa de
la sociedad, como tecria de los tipos de accién que estin relacio-
nados con tipos de racionalidad, es a la vezx una teorfa de la
Modernidad, O, al revés, la teada de la Modernidad, de las
sociedades contemporineas, o5 ¥ debe ser una teoria de la racio-
nalizacidn de los moedos de interaccidn humana.

Mos debemos preguntar: égué papel juega la religion en el
proceso de racionalizacidn de imbitos de interaccion, ¥ en qué
forma contribuye a una separacién entre los coterios de evalua-
cién del éxito de la accidn v de su entendimiento apropiado? Del
animismo al totemismo, al politeismo, al menoteismo hay una
progresidn en la sbstraccidn, una de-personalizacién de lo divine
o sagrado. Este proceso de abstraceidn, que hace mids pronuncia-
da la relacién vertical entre el nivel humano y lo Sagrado, se
acompaiia del proceso horizontal de compartimentacion de lo
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religioso dentre de un dmbito de interaccidn humana, Es decir,
a medida que lo Sagrado se hace mds trans-mundana, &4 decie, lo
Sagrado se exilia del munde aarural, la interaccién con Io Sagra-
do se restringe o circunscribe dentro de un espacio explicitamen-
te dedicads a lo diving (el rimal, el templo, la reflexian sobre el
misterio religioso). La religin impone sobre el hombre certos
deberes, cierros imperativos caregoricos pis-d-vis, un dios que cs
omnisciente ¥ omnipotente; a la vez, este dios que €3 trans-mun-
dano v que lo satura tode se convierte en una conciencia, ©
posibilita la emergencia de la conciencia. D¢ hecho, que dios ne
es el mundo permite que objetivemos el mundo, que lo tratemos
como materia inerte: que lo hagamos objeco de nuestros intere-
ses instrumentales. Simultineamente, en tanto gue dies no es el
mundao, pero todo el mundo estd ante su vista, o el mundo es el
dmbito de la legalidad y dominio de un dios legislador, hace que
asumamos actitudes Eticas y puridicas con respecto a 0Lroes seres
humanos. El espacio dejade vacio por el exilio de dios del mun-
do se llena por la compulsidn de la eticidad y legalidad, Un
munda desencantado se convierte en un mundo de compalsitn
ftica y legal. Lo que estamos atestiguando es una teoria sociold-
glea de la religidn que dice que la religién es una forma de racio-
nalidad. Mo que la religitn es verdadera o falsa, il o supertlua;
pero s que es primordial en la historia de la racionalizacidn del
munds, Una forma més profunda de formular esta revelacion
seria decie que la religién misma ha catalizado la racionalizacion
del mundo, ¥ no que la raclonalidad viene desde afuera para
eliminar, desmentir y desenmascarar la religidn. La religidn es en
i la fuente de la racionalizacién de los modos de interaccion
humana.,

Esta perspectiva meta-tedrica tiene el mérito de permirir ver
la religitn como un aspecto fundamental de la socedad, de po-
ner en un focks central la funcidn tante soaal como conceptual o
intelectual que la religién jugd en la filopénesis humana. Aun en
asta forma tan abn:h'iad.: qu:& |'|¢m-|::: expoestor £n nnditra preden-
taciéin se puzden observar al menos dos problemas ¥ ohjscdones
principales. El primer problema riene que ver con ¢l cardcrer
filogenético de la teoria, es decir, el cardcter evolotive de la
teoria que dice que en un principio la religién hize del mito v los
vdrems bo que la secularizacidn hize de la religién, s decir, ex-
traer ¢l nocleo, el corazdn racional, y estilizarle en alge mis
abstracto ¥ funcional. La consecuencia es que llegard un momen-
to en que todo el contenido racional se habra trasladado a otros
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dmbiros en los que esta racionalidad es més exitosa v wrilizable.
Es decir, desde una perspectiva filogenética y evoludonista, la
religiin parese que estd condsnada a ser negada, sublimada v
superada. En foema mis incisiva se puede preguntar: si la teosia
de la sociedad es una reoria sobre la racionalizacidn del munde,
de los dimbitos y modos de accdn bumana, en la que 1a raciona-
lizacidn toma como puneo de partida la religion, 4no llegard un
momento en la progresidn de la racionalizacidn en que el conre-
mido racional de la religitn se agote?

Esta pregunta tiens un paralelo en ¢l segundo problema que
podemaos detectar claramente, ¥ que tiene que ver con la idea de
Lo ggue Habermas Hama la <lingiiisvificacidn de lo Sagrados, segin
[a cual lo religioss s traduce en lo gue hemos Hamadao la compul-
sifim ética ¥ legalista, 51 es cieroo que la religidn se convierte en la
compulsidn categteica de lo éuco, enronces, iqué decir de nuwes-
tras sociedades conternporineas que contindan definiéndose peli-
giosaments, mis que ficaments (come los Estados Unidos, deun
lado, ¥ loe paises de Oriente Medie, del atre; donde ambos tipos
de sociedades asignan a la religidn un papel primordial)?

Estas dos objeciones pueden reformularse de la siguience ma-
nera: 51 la religion cataliza la racionalizacidn del mundo, ‘por
qué conrinda siendo un depdsito inagotables que sigue nutriendo
la eacionalizacidn del mundo? Y i es asi, es decir, i la religitn es
anterior ¥ mas que la sociedad (fe,, algo que nonca serd suplanca-
do por la sociedad), v si supuestamente la religidn se sublima y
traduce en lo ético y lo legal, por gué esto —lo érice v lo legal—
contnia siendo inspirade por la religidn? En breve, el elemento
desarrollista v evolutive de la perspectiva de la teoria de la accidn
cotnunicativa entra en contradicaidn con el hecho empinico de la
religién que rebuisa ser sublimada en la compulsidn moral y ago-
tarse en tanto que combustible de la migquina de la racionaliza-
ciim del munda.

0. L& RELIGION DE LA SOCIEDAD

La rercera, ¥ lildma, perspectiva, que repasaremmos &5 la planteada
por Niklas Luhmann, quien en las dltimas décadas se ha empeza-
do a revelar come uno de los grandes redricos del siglo xx. Su
trahajo es importante por al menos dos razones. La primera:
porque el rabajo de Luhmann es explicitamente un reto a lo que

llama despectivamente la mentalidad sitssropdisch, una mentali-
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dad que asocia con todo el vocabulario humanistico y filosdfico,
que inclusive afecea al 1éxico de la sociologia, ¥ que traduce los
términos de =conciencias, «razén=, «subjetividads, en los wérmi-
nos de ssujetos ¥ saccidne, Todo este [éxico se ha convertido en
un cbsticulo para la reflexion tedrica. En su lugar, Luhmann ha
sugerido que la veoria secial se convierta en una teoria de sste-
mas, una teoria que hace suyo €l lenguaje de la teoria de sistemnas
complejos, de la cibernética, v la teorfa de la comunieacidn. 5i
para Habermas la mera fue la transformacion lingGistica de la
sociologia, en la cual las vicjas categorias de accidn, actor y en-
tendimiento fucron re-estructuradas en réeminos de la filosoffa
del lenguaje (lo que Habermas llamé una pragmatica universal),
para Luhmann la meta es la limpicza completa del mobiliario de
la teoria social que tira por la borda los concepros que tanto
Weber, Durkheim y Parsons hicieron centrales en sus teorias.
Para Luhmann la sociologia no debe ser una teoria sobre el ser
hamano y sus modos de accidn, sino una reflexidn sobre sistemas
v su simplificacidn v mancjo de la complejidad. Para una teoria
de la sociedad comao teoria de sisemas, las caregorias elementales
som ssistemas ¥ «ambiente=, Aqui el sistema es la diferencia que
éste establece con su ambiente, Lo impormatte paca wi sisters es
la clase de distinciones que configur, Y lo central para éstas 3
que constituyen diferencias respecto de cdmo permite el sistema
contralar la complepidad tanto de su ambiente como de sus pro-
pias distinciones. De esta forma, el sistema es auro-referencial ¥
autepoyético. Toda diferenciacion que distingue crea un proceso
de seleccidn, y éste es dual. Lo que se selecciona sistemiricamen-
te, o complejidad determinada, ¥ lo que no es seleccionado, o
complejidad indeterminada. Lo importante son las distinciones
que construyen una diferencia,

Los sistemas son autopoyétons o aulo-Eerminantes, crean
sus distinciones para manegjar la complejidad interna v ambiental.
Dentro de esea teorfa de sistemas hay unu teoria de la comunica-
cidin, pero no de la comunieacién como transmisidén ¢ infercam-
bie de informacidn, donde esta Gltima riene contenido herme-
néutico, La informacidn es una diferencia que hace diferenca, o
sea, que plantea una distincidn que permite un nuevo grupo de
deciciones, La comunicacitn es intercambio de decisiones por
miectio de diferencias. Estas diferencias, puesto en forma diferen-
te, son elementog que se inter-relacionan. Esta teorla es impor-
tante pira nuestros ntereses: es post-himanistica y post-raciona-
lista. Es decir, prescinde tanto del constructo «ser humanas comeo
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de la categoria «razdns. En esta forma, promere evadic muchas
de la aporfas y cal-de-sacs de la sociologia de la religién, que
flucriaa entre una perspectiva funcionalista y una estructuralista,
entre una perspectiva que reduce la religitn a una funcidn social,
v otra que explica el fendmeno religioso desde la perspectiva del
sujeto humano, es dedr, una perspectiva que ve la religién como
una manifestacion de la subjetrvidad. Para Lohmann la sociologia
no trata del hombre v el nexo de su interaccidng, sino del sistema,
dentro del cual existen elementos v ambientes que pueden lla-
marse sskemas :inl:':-[ﬂiqu'inu:. P:[: |.1.'||1:r|1:|1;r.| l:| ]'u:l-;r.nhrc o :;l;:is-
te, ¥ tampaco el sujeto.

La segunda razdn por la cual la reorla de sistemas de Luh-
mann €5 de interés con respeto a la reflexidn sobee el conjunio
sociologls v religidn es que para Luhmann la religidn ex tanto un
m'l:dd'ﬁltrlu |:]=|:|I:r:.‘:- del su':l:zrn;. :n-:_l-:i.a.‘ COmo una dl: E:s disﬁnciun.q_:
esenciales de todo el sistema social. Por esta razén Luhmann ha
escrito dos libros que ooupan un lugar especial dentro de roda su
arquitectdmica tedrica. Como subsisrema, la religidn asume una
fremcidm con respeto al sistema socialy también tiene una relacion
con otros subsistemas que se explica como la efecucidn de su
funcitn; y finalmente tiene una relacidn interna consigo mismo
que es de reflexidn. A la vez hay que notar que todo sistema, o
subsistema, tiene una histeria, ¢ mas bien una temporalidad que
tiene que ver con la evolucidn del sistema, La historia es la evolu-
cidn del sistema. Y la religidn como subsistema presenta una
evoluciin. Pero esta evalucidn se relaciona tango con su diferen-
ciacidn nterna come con la diferenciacidn del sistema social in
toto. Lo que hay que notar es que, a pesar de que el sistema
evolucic 1a, es decir, se wransforma internamente antopoyética o
auto-ref :rencialmente, el subsistema de la religion nunca es des-
plazado o elimmado, De hecho, se puede afirmar que cuanto
mds se diferencia el sistema, ¥ la funcidn del subsistema religidn
¥ sus interacciones con otros subsistemas que evolucionan, ¢l
subsistema de |a religidn se hace méds permanente v transformati-
vo. Sucintamente, la religidn es integral & insuperable (es como
un horizonte que no se puede rebasar). El sistema no deja de
evolucionar, y evoluciona re-relacionando elementos internos,
La religidn como reflexidn del sistema sobre si mismo nunca
estard acabada. Por eso, el il de uno de los dltimos libros de
Lubmann encierra una ambigitedad: la religion de la sociedad
(Dvie Religion der Gesellachaft) puede entenderse como ¢l sistema
religioso de la sociedad ¥ como la religidon que produce la socie-
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dad, es decir, la religidn e producto de la sociedad, pero la
sociedad ticne su religidén (que, como veremos despuds, quicre
decir que toda religidn, en tanto que forma de reducir la comple-
jidad del sistema, produce la sociedad come constructo concep-
tual toral).

Pero écudl es la funcidn de la religién dentro del sistema
social? Para Lubmann la funcidn de la religién es convertir la
contingencia indeterminada en contingencia determinada, es de-
¢ir, la religidn permite al sistema convertir la complejidad inde-
verminada, que surge de hacer una diferencia que distingue entre
I mecesario ¥ lo improbable, que crea el suplements de lo con-
tingente, en una complejidad decerminada, que reduce el suple-
mento que surge entre lo necesario y lo improbable. O en una
formulacidn mds sucinea: la contingencia 5 la negacidn de lo
necesario ¥ lo imposible. Si algo es necesario o imposible, enton-
CE5 MO €5 CONTINgente, Pero si no €5 ni necesario ni imposible,
entonces es contingente, Se trata de otra forma de decie que la
realidad siempree hubiera podido haber sido de otra manera. La
pregunta no & por qué existe algo, en ver de nada, como pre-
guntaba Heidegger, si no por qué el mundo es de esta forma, ¥
na de otra. Se traca del reverso de la afirmacidn de Leibniz de
gque vivimos en el mejor de los mundos posibles. La religidn
confronta el problema de la contingencia indeterminada, que es
de hecho la indiferencia infinita del horizonee de posibilidades, y
plantea: la cosas o son asi 0 son de esa otra forma porque Dios
asi las determina, Claro, no es e SEpParmos qul! e la e dics ha
elegide, pero al menos se supone que lo que es tiens razén ds
ger, v &5 la mejor razén de rodas. Lo real es racional, es dedr, la
realidad o es lo necesario o es lo que no puede ser, v 5i no es, es
porque es impostble. De esta forma la contingenda o comple;ji-
dad s¢ ha traducido en algo determinable ¥ controlable.

Regresando a la relacidn que el subsistema de la religidn ran-
tiene con respecto al sistema social, podriamos decir al menos lo
siguiente, Dentro del sistema social eccidental (no estd claro = se
trata de un subsistema del sistema social mundial, o lo que Luh-
miann Wama Weligesallickaft, o un sstema unico ¢ independiznts,
pero debemos inclinarnos a opinar que Luhmann debe pensar
que lo que €l lama 12 visja Europa #s un subsistema del sistema
de la sociedad global) la funcidn de la religién se ha operado a
través de la iglesia, ¥ su ejecucidn se ha operado como servicio
social, ¥ su reflexion se ha realizado en el medio de la teologia. A
la vez, como el subsistema ha evoluocionado, las instituciones se
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han diferenciado v desarrallado. Agal bo interesanne es 1o dlumo:
que |a reflexign del subsistema se ha ejecutado en el medio de la
tenlogia, o lo que &l llama dogmdtica religiosa. Pero Luhmann es
explicito: la teologia ha dejado de cumplic con su funcidn de
reflexién respecto del subsistema de la religion. A lo cual Luh-
miann tiene uta respuestar la teclopia debe ser reemplazada por
la reflexidn tedrica de la tearia de dstemas; es deeir, la dogmdrica
religiosa debe ser reemplazada por la reflexidn de sisternas,

De una forma sorprendente v esclarecedora hemos trazado
un circulo gque empezd con Aupaste Comee {v su promesa de que
la ciencia positiva, es decir, la sociologia, reemplazarfa a la reli-
gidn} y que ahora culmina con Niklas Luhmann {gue piensa que
la religitn es intranscendible, por tanto, como subsistema y como
medio de reflexién del sisterna), pera donde la reflexidn sobre la
religidn estd ahora mejor establecida gracias a la reoria de sste-
mas, es decir, la teorfa de sistemas se convierte en uNa promesa
de suplantacidn de la eeligién. La religidén coma alma de la socie-
dad, para utilizar la metifora de Durkheim, es lo que dio origen
a la sociologia, pero a la vex la sociologia promete reemplazar a
la religién, convirtiéndose en su sucedineo: pero lo que en ili-
mia instancia se reemplaza es la propia sociologia en su ineapasi-
dad de agotar el fendmeno de la religidn. Tras la secularizacién,
la racionalizacién ¥y la modernidad, la religidn cominda siendo
un punts de referencia para toda reflexion sobre la convivencia
humana.
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5. Antropologia el
hecho Ve[igioso.

Proposito: analizar el hecho religioso
como la organizacion mas ancestral y
sistematica de la dimension utdpica
inherente al ser humano, asi como
el espacio integrador de todas las
dimensiones humanas, con la finalidad
de comprender porqué es considerada
un patrimonio antropolégico de base,
irreductible a otra experiencia mas
originaria.
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ANTROPIOGLA DEL HECHO RELIGIOS
Lluis Dauch

1 IMTRODNCCION

En relacidn con la antropologia en general, v, mids en concretn, en rela-
cion con b antropologla de la religion, debe decirse lo que Edward W,
Said afirma del oriertalismo: Ste, en tanto que estodio de los poeblos
que Oecidente «ha colocados en un apartado ken delimitadeo chmni-
nado «Orientes, s¢ ha convertido en uno de los aspectos més efectivos
del imperialisma v del colonialisme, porque ha proporcionado armas
idealdgicas muy cheaces para ~orientalizars las culturas ¥ religiones no
accidentales, reduciéndolas a magnitudes ficilmente dominables'. Adam
Kuper, por su parte, ha eserito que sdesde muy al principio de su exis-
tencia, la antropolopia inglesa gustd de presentarse como una ciencia
que podia ser ol -ilﬁi administracién colenials®. La divisson hinaria
entre razas civilizadas y barbaras, gue era comiin entre los antropalogos
¥ orientalistas del siglo pasada y las primeras décadas del acrual, a
menudo con el concurso de la dicotomia <avanzadofatrasados, permi-
tia ¢, incluso, fomentaba el ejercicio de una préctica antropoldgica que
¢ habla institucionalizado recienremente, al servicio de las potencias

L. B . Said, Oviottaliion, Madnid, 1990, 194 5 pascin, Fare impostanss ciudio amatinoys
na acerka cricca del oremalisve ral comn ha sido practicads cn Fumpa, o pangir de 5. de Sacy v E.
Bers, Ex eoapemn, bis crinicas qee Seid hace del ademalmo e aphcahles o la amropologin. viase,
adernin, . Schwal, The Ommin! Bemaimency, Buropey Rediscoseer of ledre snd the Eant: 1450
1861, priogn de B W S, Plew Yok, 1984

L A, Kuper, Awmpokgi ¥ satrapioge. La srculs fritfmica: [923-7972, Bascslom, 1573,
124, Kusper pose de masmifissm g oo rios [os snropbiogos brieiio, por o gmenl, dreofcaron
I spphction smmopoligica oom i Busilede mastrea del colosialama |- )y n:\hE:mp & I devalin
i e la Burenided & lageme de colors(MBnd., 1496, 197 Yease, sfems, 5. Dismond ¥ B. Bebuica,
D b it o 1 b cufisn svaderes, Barcebsna, 1932, 113131
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coloniales {sobre todo Francia e Inglaterra)’, Estos paises eran los que se
mestraban mas ingeresados, privada y pablicamente, tanto pod los este-
dios tedricos comoe por los rabajos de campo, porgue constinuian pode-
rosos artefactos para el ejercicio de su politica imperialista®, No debe
extranar EI.IE en el siglo pasado se diera una intima conexion entre |4
«potitica de Las caitonerase y el auge de la antropologia bricinica y fran-
cesa: ambag realidades eran, de hecho, el resultado de una misma «logi-
caw. Segin Llobera, «la desaparicidn de la simacidn colonial y el desva-
necimiento de los *pueblos primitivos™ ha provocado una erisis en los
fundamentas de L2 -:En:iplin:x’.

La antropalogia moderna tiene mucho de comstrsccidn ¥ fustifica-
g, desde Ohocidente, de una imagen del hombre que s otorga graco-
camente el privilegio de pensar y actuar por los puehlos a él sometidos.
Por todo ello, la antropologia como ciencia no ha padido eludir un
profundo curocentrismo, en ocasiones tehido de racismo, que, a menu-
do, ha reforzadeo idealdgicamenre ba praxis colonial de los siglos sy
wn®. La designacion de «hdrbaros, ssalvajes, satrasadox, sdegenera-
do= con que, 2 menude, la antropologia clisica designa al mundo no
oocidental proviens, de hecha, de una construccian ideclagica promaovi-
da por un profundo determinsme hiolégico gue, desde Oocudente,
-mnl;e:ia vaﬂdea ceentifica a la divisidn entre razas atrasadas (no ocdi-
dentales), que debian ser dominadas, y razas avanzadas que, <narural-
mentes, poseian el derecho a la domimacion de aguellos pueblos, cuan-
do o 2 su completa explotaciin’. La antropologia, tal come se viene
entendiendo deade las dltimas décadas del sighs pasade, es un producto
de la dominacién del mundo por los occidentales y arrastra consigo
todas las premisas ¥ prujui:hn que han configurado a Europa v a
Eszados Unides,

1. AMNTEOPOLOGIA; PRECEDENTES HISTORKCRS

Para comprender el alcance de la antropologia de la religion resulea
inevitable exponer la historia ¥ los mérodos de la antropelogia® En

1. ] R. LUobera, sPrenripnom: akguoas esds peovstonales sobee la naniralea de la cahans,
i bl ], Ld an d cawin cesved, Baroebona, 1575, 373-378, ha fijedo o dmbibo ozigieal de b
arcrmpakegia 2 r de b scnacifn colonial: <1 Laa nain o hija IH.:n-I-mililnu.Ll.Eriﬂi:i
arsropaligica 'I:.mp-;lphlr gracias al cormer cedonial. [ ] 5. s amropaligia i ey un cienaa, eno
v ideodoia sedrai. El cokovmiliens b fjade ln oo v los Nmdies & o 1eodla aeceopoiigioa.,

4. Yiase, por qempl, B W Said, oo, 248251

5 | R Uobera, o 6, 378062,

6 O lis pestinenns. pamualizaciones sobre o particolar del sindlogo |, Heedham, Lo gran
nidirada, Cumda ¥ ancindad o Oneste p Clecidente, bladrid, ﬂ'."-‘..rq:-\.upl.'!'-'!'l'. En rdlasaie oo
e rema, stase rgeni e exiudio Taosps d fardnr, Extre mpderaday | poatmadermrat, Montaernt,
1950, cap, WL

7. VYalgan coms cemplo die exa actitad ks libra de G, Le Bon, Lés pramiienns chaluslions,
Paris, o.F, [1R8S0L889); 1. Les foi pepcbolepipers do Mdecduiion dar prapier, Parie, 1R54.

¥ na b samanende 01l para las oiesiones eelarieas o ongen, desscones ermiralipen
¥ campns de emedio de b ancognliogia pla emnologin i la de [ Fowier, Humor d' iffosidagei, Paris.
1944, Weam, ademis, |, H, Gremberg, sdroropelogia (Gmbinis, m 0. L. 5ils jed.], Enciclnpedia
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MuestTa EXposicion, por consiguiente, Nos OcupArEmos mids amplizmen-

pe de la deseripeidn de la teoria y la praxis antropoldgica en general que

de la propia antropologla de la religion es concreto. Esta constituye

mErAMENTE UN ASPecto, Una perspectiva en el initersor del campo antro-

pologico. Comprender el alcance ¥ los limites de la antropologia en

g_l:n::ﬂ], £5, SEgUn nuestry P, la mejor manera de adentrarse con
wecho poe bes caminos de la antropalogia del hecho religiosn,

En la actualidad, el concepto «antropologia= experimenta una
enorme inflacién®, Su uso slcanza a la prictica totalidad de las discipli-
nas cientificas. Se habla de «antropologia médicas, «de la religidmne,
ateoligicas, spedagdgicas, de antropologia wrcial g culoaralys, «fenos
menoldgica=, «politicas, =psicoldgicas, «filostfica e, sdialécticas, etc.,
Aungue el uso de este térming, segin Wolthart Pannenberg”, lo impuso
en 1772 Johann Gottlieb Herder en su sscrito Urspraeg der Sp-r.;:;:ku-.,
Michael Landmann es de la opinida gue wodas las épocas histaricas han
dispuesto de una anrropologla implicitd, perque las creaciones cultura-
les, antiguas o modernas, som consticciones 4 artir de una explicita o,
al menos, implicita comprensiin del hombre®™. Esta aseveracion es vili-
da iscluse coando la existencia humana se plantea cosmologicamente,
como acaccia en la antigiedad, a partir de los diosess, ya que la expre-
sitin concreta de la divinidad -;Ie?:ndfa intimamente de la imagen que el
ser hurmane paseia de 5§ mEma*,

En esta exposicién, por razones obvias, renunciamos explicitamente
a lss cuestiones en tormo de b santropologia filostficar ¥ nos limivare-
mos a la rmhl:msi.rim relacionada con la rnntmpnlngi,a-jr la wantropne-
logia de la religidn= consideradas desde Ia perspectiva de las clencias
bupranas. Desde ahora mismo tenemes que poner de manifiesto que
ena tajante division ideoldgica entre la «antropologia filosdficas y las

Tmigrageiand de Ms Crinclas Sogdafer (EICE) 1, Madeid, 1979, 158 A9E El lileo de I, Ressi ¥ E
OMiggias, Teoriad e ki calfura 7 midkindion anfreperiipees |Bancelima, L1, elrece n Bum reEi-
iien d L kisseris de bs insemigacin sropoligica. En s expoaizin unlirsrenos neewm mndn
ll'l.l'l'll‘l]F'lh-E'l de la religidne, =8 Asrirapnbuprior § |1 A2, 18-135.

% dggs auemre getiouls «Fshaaos mecpdoligion de wna ancrapologia e |p religidne
Awbrapas £1.54 (1985, 190114, Esic mrticuln, ampliadn, lo pablicarsss eh Ll Dk,
T:g.mrrbrm diel mdey 1 capactat papramugtal. Extscdis pofine aly feniomon religroscd, Muortserrat,
L¥&8, 1532,

10 O Mangind [=Zae Geschizlee des phiksophochen Begrilts “ARrheopologe” s dem
Ende des 1%, j:':lr‘l'undlm-. an Id,, Aebawrnpharm mur dr Greckicktaphalaeopiae. Aufaatnr,
Frankfurr o, AL T93E, 122:144, 713. 248, aobas) olree, desde p [plisd [oiaciog, und Aeeess
iprrrimaciin a b hktona S concopii,

11. €7 'W. Parmenherg, Anivcpoengis oo pergiaciis sealigra, falamanca, 15491, 157 que
wigut Lo conocida ohea e A Geblen, £ bowboe, Salimanca, 1967,

11 Vime M. Landmann, D koeine. Der Miach in Spiegel sring Gedinbeas, Fesbang |.
Brisnchen, 1962, XH. Foa obra o ena bsens maecnrs du lax anirapsiogla irmpliciray 4 lax dife-
rordes Epoaas himdeias de Oocklean:

T S T, WL <Tis I i v mo mnpheca £l mundn cami eridad o come plurlided, meci
hiimizamenie o nebmaligicarmeare, o si oo cubre m sk de La ideas coma m ol cipivitn & el
sy dy g b coiEpsts, gl @ o coandmemo repradice la realidad i la modic mdm
*m camiva del corocmenim gl muado ticen =n organ (ol menos uno crere nucbi) i
gk (1bad.. X,
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restantes «antropelogiase resulta imposible, porgque tanto la =antropo-
logias como la santropologia de la religién=, incvirablemente, también
posesn presupusstos ¥ prejuicios de indobe filosafica: son, si se quiere,
otra manera de hacer filosofia. Los origenes de la diseiphing permiten
corralsorar cste aserto de una manera incontrovertible,

1. Los precedertes del sigle xix

A partir de la sepunda micad del sigle xx, en las sociedades curopeas,
después de las profundas conmociones y revaeltas sociales aeascidas en
las primeras décadas del siglo, se despertd ¢l interés por el estucio siste-
mdrico de bos pueblos, religiones ¥ culturas de los restanres contimemntes.
Ese interés, ﬁll’il‘lﬁipﬂlmtﬂl‘t detectable en Inglaterra, Francia y Alemania,
corre parakelo con la época de la gran expansion mercanril europea de
signo capitalista ¢ imperialista. Al iempo que los ingleses ocupaban
Egipro en 1882, se iniciaba el auge imparable de la British Anthro-
pology que, en la prictica, s¢ ha mantenido hasta 1945, Dos afios mis
tarde, en 1854, Edward B. Tylor fue nombrado bector de antropologia
en Oaford v presidenee de la Brish Aszociarion for the Advancement
of Science, que se habia fundado con anterioridad"”. El enfoque antro-
polégico de Trlor, de caracteristicas comparativo-evolucionistas es el
dominante en b antropologia britdnica durante la dltina etapa del siglo
A

En la segunda mirad del siglo ¥1x%, la denominacién <antropologias
abarcaba un amplisimno conjunto de especialidades: arqueologia prehs-
raricd, a.mmqu]ug[a fisica, sociologia, linghistica, etnologia, oo, que
estudiaban «lo arcaicos, «lo exdricn-, =lo primitivas, alo ajenoe",
Paco a poco, estas especialidades fueron adquiriende personalidad
Fmpia v la antropologia de la época cldsica |pricticamente kasta la fina-
izacion de la segunda guerra mundial), a mmudﬂ,;u:dc’r reducida a la
disciplina que estudiaba las sociedades ilerradas, de pequedia escala y
basadas en una tecnologia sencilla; sociedades, en definitiva, que s
analizaban sobre todo con técnicas de campo”, Segin Freedman, la
antrepologia moderna deberda traspasar la fronteea eatre =lo primiti-
voe ¥ «lo avanzados y alcanzar un estatuto teasnacional, a fin de poder

14, La gram obre de B, B, Telor es Calvara priminia {3 vols., Madrid, 1977, 19513, que foe
pulslicasdy par wveg primemoen 1§71,

1L Rahee ol use del eval zircu lan tas antEnpak ch 5. 13 d v B, Felaacs,
i Gy J2-54.

16, El givabe del comiminks munial de | Beimtie, Orres osdtwss. Dy, sidbodod jonealied e
nar de Jo Artrepodngle Sacul, Minoo-Madrid-Feenca Lree, 1574, publicads en 19284, ain w@ hace
won e las alnpmmh va i pong de releve que las obenvor, mtsdos ¥ real insoones de s animo-
ke seinl son L b caiMaras, bos ofros, lin ajoeo o b proges sigsacidn eeligase- s cultural.

I7. % bl Feerdmon, =datropologia secal pcaliuls, es ). Haea fad. ), Cormpminn de & (oma-
riparice an beg cleslor periale 11 Autrapslaghs, argeselngis, Blinae, Wladeid, 1997, 5859, Lan
frecueniia 3 afade Bna Ouar canateril o seckedddss wn disens

150



AT RQFOUCGEIA, DEL HECHD RELIDIOS0

egrpdiar la humanidad engera ¥, mids en conereto, <el mundo occidental
por bos propios occidentaless ",

2. La sitnacivn en el siglo xx

La antropologia, a pesar de sus variadisimas mﬂﬂ-ﬂﬂlﬂfjas ¥ premisas
idenldgicas, siempre ha considerads que su tema central, que la distin:
guia de las orras disciplinas, era «la descripoion ¥ explicaciin de las
similitudes v diferencias existentes enire los grupos émnicos hamanos=",

2.1. Laantropologia britdaica

Una muestra muy significativa del sentimiento de su[}!eri-:rridad que
imperaba en la seciedad europea durante el sigle pasado puede c-
carse edb lag dos direcciones que tomd la investigacion de la realidad
gacial: por un lada, se estudiaban las modernas sociedades occidencales
¥, por el otre, se analzaban las culturas extraguropeas, En Inglaterea,
por ejempla, ¢ esmudio de L sockedad inglesa era wma tarea encomenda-
da a ba Political Econoery, micniras que la Social Anthropology era la
disciplina, de nararaleza eclectica (Beattiz), encargada de la investiga-
cidn de las costumbres, relaciones sociales, religiones, cultuces, lengpuas,
etc., de Ios pueblos no occidentales, considerados coma =birkaros-,
ssalvapess, «primitivoss, satrasados="", Raymond Firth ha puesto de
manifieste que el méode de la ancropologia social, aungue poseos
evidenres coincidencias con ba sociologia, e mds totelizedor que &sa,
ya que =recomoce expliciramente que la conducra socal 52 inserta en un
conjunto relativamente sistematizado de instibaciones inverrelaciona-

"JI.'

El fumcionalisene®, a partir, sobre tode, de Malinowsk: v Radeliffe-
Brown, ha sido wia de las caracteristicas mds notables de la antropole-
gia bricinica, cuys rasgo mas destacado e la biisgueda de conexiones
causales enire los clementos que infervienen en la estroctracion socal,
I cual le otorga una cierma disposicién teleolégica. La importancia
vedirica del funcionalisme se encuentra en ¢l hecho de que bo explicado

LE, Jind, 6d-ae, W, Cobdschmiie, < Ammpokgia=, on [ L Skl BS 1, ar, 412419, 7
5 Dvamand 7 B Belios, &, o, 101107 alreen uis e dicisaie sobee b dmbiscs de M socedad
irmdeina |isshestrial] s lew e o pursible aplicar cibs duirs arvnoga B

1%, |, H. Greepbeng, «Anmopologla [dmbdol=, o, 397, Sobre bs ibdivigoms v iwlacenes
e Lo armropu bogla oo olrs eipecidlidates, of Ibal, 3925940, B libeo va ciisd o ¥ ediads por LR

1, Lrantrapalzgra come coenor, ofrece ue sxcrhen coonpendin de los mevin mas signibcati
g i dermn ol cardower carniien de 13 ammgalkegh.

M, Vi i = et evpiiiciimes de B, E Bvai-Prachicd, Eaciwis dy anmapoing
eieial, Madnd, 1974, 4-23, p & [ M. Lewa, i Anifirialkegy m Pragiictisd. Th Raliaiod of
Forfa Antlogolygy, Hamandeaamd, 1954, 1087, que expnaen s pasos mic sgaficaneos de [
irerenologia social Byl nk i,

10, E Furh, «Ammopalagis somd, on I8 L Sdb fed. |, BRCS |, o, 404,

IECE ) Podrar, oo, 90-98 |, Emay . OFHiggens, o &, 10H-1110,
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tcne implicaciones causales para algin complejo o sisterma previamenzey
comprendido. En este sentido, la explicacién funcional tiene grandes
semejanzas con la biologia, que explica el funcionamiento de un drgano
de acuerdo con la contribucién que hace a la vida del conjunto.
Ohviaments, ¢l funcionalisms ofrece mochas posibilidades para el
andlisis de las institocienes sociales, las cuales han sido ¢l objetivo
imordial de los antropdlogos sociales, pero s¢ muestra mucho mds
imitado en el sstudio de Jos mdividess que viven en estas insotuciones,
Como apunta Joho Beattie, «es compleramente cazonable preguntar
cudles son las funciones sociales de una institucion como & mamimonio;
pero lo &5 menes preguntar cual eg la funcida social de determinados
¢esposos o esposas. Los sistemas de coordenadas son del vodo diferentes,
pere es muy ficil confundirioss,

Diejande de lado a los padres fundadores de la antropologia britani-
ea (Tylor, Lubbock, Frazer, Marett, etc.), uno de los investigadores mas
influyentes fue Bromislaw Malinowski (1884-1942), polaco de naci-
miento gue, inicinlmente, se dedict a la fisica y a las matematicas™. 5 le
considers une de los prandes representantes del luncionalismo antropo-
logico britinico, La idea central de este investigador es que cada clemen-
i comstitutivo de un conjunto cultural se expE:H. pur el papel actual, es
decie, la funcicn, que Deva a cabo en el sene de este conjumto, Esa mane-
ra de ver las cosas da por supuesto gue cada culoura, que tiene comn
fundamento una base bioligica, 2ungue haya sido alterada profunda-
mente poe ba cultura, debe poder explicarse sincrdnicamente a partic de
los datos ebtenidos en un agui ¥ ahora concretes por ¢l investigador™.,
Otra de sus grandes aportaciones consstio en propugnar una practica
antropolégica plenamente participativa, Tal como declaca en su obra
Arganastas JFFFWJTI'-:'-IJ occidintal, el investigador debe wentender el
munda coma lo hacen los nativos«*, Clyde Kluckhohn caracterize el
métado de este antropdloge como el de la sanfedona bien decumentada
insertada firmemente en un contexto ramificados". Malinowski, en
efectn, no salo infenta ponerse en la piel del otro, sing gue, ademis estil
convencide de que sse =omros= es NOSOITOS Mismos 3-.‘ OICA MANers.
Coma escribe Redfield de &, su antropologin «es también un arte, es el
arte de wer perceptivamente una stuacein humana v social. Fe el arce de
tomar cilide ineeés por Lo particular micnoras se estd buscando en ello

1. . Beaiie, o, 2, 79 ol abil, 74-80,

1, CF A Koper, @ 1355 M. Paraff, Mafmomai p la amropalopia, Barcebana, 1974 B
Mg, «Malinowski=, en D, L 5l jedt, EICS VI, Madrid, 197%, 730.737; B. C. Lin,
Antrajokeir ¥ iroeds social, Mesicoo, 1590, 1235,

18, CF K, Fimh, o 0, #04.

16, B MaRiresskl, Lo argonawiar de Facilipe Dardmig, Lwepasio mbne comeran y gess-
S it P oedfinenas g Fog arebipidligos de b Nussm Gaived mclindis, Bacoclons, 1973 Esa
shra comatiuye by Gl e pretativa ol pmsamicnen miropakipen de Maknoeki, al nereps gue
expane &6 ela lin gpemos mds impornines de m mead ologh

17, C. Klackbohn, e por R Readfidd, sligroducddns, o B Maboesski, Mapa, chneid, -
grie, Barcelona, 1974, 7.
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la universal=". Malinowski afirma ¢l investigador, si desea lbevar a
cabo ana tarea cientifica, a pesar d:mimpntl'a por loy comcress, no debe
perderse en la variedad cadtca de bos ritos, costumbres, ticnicas, insti-
ruciones. Bs necesario que «en la infinita diversidad de los hechos vea
leves generales; que separe lo esencial de lo irrelevance; que clasifique v
ordene los fendmenos v los cologue en mutua relacidns*,

Oero de bos grandes antropdlogos britdnicos ha sido E. E. Esrs-
Pritchard, que foe ol discipulo mids importanee de Malinowski'. Las
condiciones esenciaks para la prictica antropolgica son:

L1 ¢l angrapdl .Eﬂl]-l.'ll:‘l ] un g sufiiEnlEmenes |:.||B,|:|- a sl eibudiyg 2
desde el primcipio hasea el fin debe estar on contacen extvecho con l poblacitn que
i analieands; 30 debe comunicarse cos ells solimente sedisme el dioma nasi-
vy ¥ 41 debe acaparse de s vids mcial y cultural pe2al®,

La expresion «vida social y cultural tosale, Evans-Pritchard la toma
del invessigador francés Marcel Mauss ¥ con ella quiere dar a ent
que «¢s imposible comprender clara y extensamente una parre cual-
quicra de la vida s-:u:iaii| cultural st no sz la toma con ¢l contexto
complets de la vida social en su rotalidad=". Un rasgo gue diferencia a
pste snvestigador de sus colegas britdnicas es la i.msn:un.cia r.}ue Less
mvétodos histdrico-interpretativos denen en so método antropoldgico.
Ulin llega & afirmar que se aparta de la perspectiva ahistarica del
funcionalisme inglés ¥ sse esfuerza por seguir la tradicidn de las cen-
cias del espiritu, tal como fueron propuestas por Wilhelm Dilthey=",
También cabe resefiar la centralidad del lenguaje de los marives,
porque, =para comprender las ideas de un pueblo es necesario pensar
segian sus simbolos [...] Cuando se ha comprendido totalmente el signi-
ficade de los términos de la lengua local en rodas sus situaciones de
referencia, se ha completado el estudio de la sociedad»*. En resumen:
|2 interpretaciion antropoligica que proponsg Evans-Pritchard, expresa-
mente, depende, en todos sus aspectos, del comtazio social, relipioso,
culmural y politice de la sociedad estadiada: esa era su concepeidn de la
antropologia come ciencia histdrica.

Ml &

. B, Mlalisowskd, Magia, aeecie, relipidn, cic, 512

. CF BT Ui, e 2, 36-41; A Kuper, o e, 51-8E

. E. F. Eram-Fricchard, dxtrepefogia socad, Bomom Aiees, LFTE, 5183,

P

. T

. BT Ulim, o, 3% Th. Mippesdey (Sosedad, cainana, feons, Beenos Alres, 1978, 58-T7)
maikens b opinsdn que ls arempalogin secial (e cefirrs expliciamente a Evans-Friickand| no b

i 1 1T apaiachin suancial 3 la reWleuiin soboa s rolacifm grora ml:n'.nlnqj.l-: b mania.
Migperdey, desde su dpiics de bistorisdor profsicasl, olrsc: unes sugemiis refeninnes sobre el
Fami¢lar. La mamars concrems de ohmn e eea rebecic £n | aciusd smirepologin social Brick-
nici by sepane Beamie, Chvas aitares, cir, J852

34 E.E. Emarm-Fritchand, Antropolgls socid, o, 95, Bic mvestigador B Clficter bl o £
hin e emahlecer una profenda ampaiis enese 2l meestigader 7 by culives por €] eutudmda: <Fusde
cobiderarse qe i antrogakigo b ncsado s, e €| monmeme de depedinss de los habmarms d b
TEOE, B0 cxiite por amibes kado Lo pens de B pamdas (el W)
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A. R. Raddliffe-Brows constituve el tevcer gran pilar de la anropo-
Ingia social britinica. Otorga una importancia sin restricciones @ la
funcidn social, que pasa por encima de las necesidades y apetencias de
loa individues concreros. A menuda, este autor, como lo ha poesto de
manificste E. R, Leach, a causa de la primacia que ororga a los facrores
institucionales en el control de la condwcta mdividual, se precipita en un
determinisme estructural extracrdinanamente rgido®. El gran maesieo
de Radeliffe-Brown fue Durkheim, Por lla, aguél, al ignal que £sce,
atirmaba que sl p.npur.l {o afuncitne=} Pl’il‘l-l:ipﬂl e la religidin era el de
sustentar v legitimar Las normas que hacen paszble |2 integraciin srscial.
Sin embargo, conviene sefialar gue, a pesar de esta importantisima coin-
cidencia, existia una diferencia fundamental cntre ambos, Se trara del
utilitarismo, que Murkheim, expresamente, habia rechazado. Radcliffe-
Brown, por su parte, era de la opinidn que los objetas que un pueblo
sacralizaba esrahan eelacionados, directa o indirectamente, con factores
decisivos para su bienestar colectivo, Las cosas que poseian un «valor
sociale, adquirian valor espirinual o simbalico o svalor rignals*.

Estos tres grandes investigadores britdnicos, que han marcado
rrn!’undamcmt los estudics antropobigicos, constinyen la eriodoxia de

a disciplima. Despoés de la ﬂgunﬁ guerra mundial, sobre todo a partir
de log trabajos de E. R. Leach, Victor Tumer, Raymond Firth, Mever
Formes, Max Gluckman, 2tc., s¢ abren nuevas perspectivas a la praxis
antropalagica de las escuelas britdnicas™.

2.2, Laanrropologia [ramoess

En Francia, juntamente con la Sociologie, se impartian clasas de
Anrdkrapodogie, cuyo centro de interés era mds bien la comparacién
anardmica €, incluso, psicolégica de los distintos pueblos, Una caracte-
ristica de la pricrica antropolGgica desarrollada en Francia e que fue
iniciada por pensadores provinentes de In filosofia (Durkheim, anuglé,
Lévy-Brukl, Mauss, erc.), que nunca llevaron a efecro rrabajos de
campa.

o cabe la menor duda de que el miciador de la escuela francesa
fue Emiile Durkbeim . De tendencia positivista v francaments empiris-
[a, muy&mnm s¢ inerest pos los pachlos arcaices que, de acuerdo con
sus profundas convicciones evolucionistas, deberian proporcionarle
informacin sobre las estrucruras elementales de la sociedad humana.
Es merito indiscutible de Durkheim el haber introducido nuevos elemen-

15, CLE R. Leach, Saplinitramueato dit ki dafr , Bascebona, 15710, 18-19,
34, . Gort, « Belygcers, en I L Sihhoded |, 1%, bagdnd, 1573, 111-224.
57, CF A Kuper, o o, U7 3-300,
M, O [ Petnier, oo g, DLD-E12, s, solee sodo, ol armicukes d¢ L Lési-Soaus, «Lo qie Li et
Iiupl Ie drte 1 Churkbpans {m 1d,, Antropolsph srraciaes’, Mim, angeded, kuworaardader, bz
130, 4450}, quet s hiaoe eon de b infleesia degitive del pesssdon galo sobm 8 fancinaalisme boici-
o, e enpeial sobee Raddiffe-Brawmn.
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tos en el aparato conceprual para estodiar los fendmenos sociales, Orra
de sus importantes aportaciones, 4 partic de sus estudios sobre e tore-
mismo australiano, es la introduceidn de una nueva concepeidn de la
religion, determinada a partir de la oposicidn entre lo sagrado v lo
profano, sobre tode en su obra capital Las formas elementales de la
pida religiosa (1912}, Durkheim es, junto a Marcel Mawss, o dnico de
los antropolegos franceses anteriores a la segunda guerca mundial que
contindan gozando de reconocide prestigio. C. Bouglé, F. Fauconner,
M. Bloch, L. Léve-Bruhl, etc, han desaparecido casi completamente del
campa de bos estudios antropolégicns”,

método antropaligico mavgurade por Clande Lévi-Strawss es,
por un lado, hereders de la tradicidn intelsctual francess v de s
hisgqueda de los ~mecanismos del pensamientos ¥, el otroe, un higo
rardio de la descalonizacidn que s2 impuso despuss de la segunda puerra
mamdial. Al igual que la Cultural Anthropedogy americana, este investi-
gadar prependia alcanzar una comprendidn de las culturas no europeas
que estuviera aconds con la nueva erapa gue se iniciaba,

Lévi-Srrauss, colaborador v editor de la obra de Marcel Mauss, ¢
principal discipule de Durkheim, se propuse la elaboracién de una
antropologia que pusiera al descubberto estructuras universalmente vili-
das del espiritu humano: «los hombres de todos los tempos v de todas
las culturas han pensado igualmente biens*. El término sestructuras,
segiin este pensador, ne es una articulacion observable en la realidad,
g0 una coastruccion légica, linglistica ¥ maremdticamente construida.
Las estruciuras, en consecuencia, no peeden reducirse a lo visible sing
que som, por el contrario, la légica generativa de la vida social. En el
sentido mids propio del eérmine, el tratamiento de las estrscruras que
hace Lévi-Strauss e raciomalisia, porque concibe las estrocreras de la
vida social idénticas a las de la mente humana. La diversudad de estruc-
turas cmpiricas, culturas, simbalos, etc,, gue existen en el mundo ses
meraments una serie de vamaciones sobre un tema comin, la semdntica
superficial de una légica universal subyacente=". En resumen, el inwvesti-
gador gakoe estd convencido de gque las transformaciones interoulinrales
Tienen f:gnr spuiends el mismo proceso que las freraciinerales, ko oual
le permite elaborar un método anmropolégico de naturaleza comparat-
vopstruciural,

Lévi-Strauss mantiens en su abra un punmd-: vista e lecrualisrico
v humana de cardcter macroscdpico en continuidad con el racionalismao
del siglo w.

3% A pesar del dmenidics: que sxparimears acruabmerer ol pemainiennd o Leoen Lavy-Brehl,
ok e dak b olrece iBReiesaniss perspadivas, Por ¢jemghn, Bl alwer primitii, Basecloaa
1974; L matelogia pronaie. E7 svmado st de bos dsstealiisss ¥ de fon popues, Barodima, 1974,
&0 Vg el enmyode B, B, Lessch, Law'-Sirours, smnivopdfogpo ¥ Adbrofo, Barcelona, 1901
41, CER.C Ulin, o6y 181 = La esreorma s ana mpedogia general del sipirica hsmano,
1 de lne penaamicnios cams de b sctitudes henanass (G, Darsad, = Anthmpologaes, en P
Diabin [l ], E:.:wh_pagd'u [hnnyraalie |, Fars, | %46E, 28],
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2.3, La antropologia alemana

En Alemanza, posela una rradicidn politica ¥ culrural muy difercore
de la imglesa y francesa, se cultivaban, sobre todo, ks cencias histdricas
y politicas, al tiempo que hacia acto de presencia la Erbrologie, cuyas
hases ideolégicas debian buscarse en la wradicidn filolégica [por ejem-
plo, kos hermanos Grimm) y las tradiciones lares*™,

La principal teoria anrrl:lpulégjca elaborada en el imbite grrmano-
austriace e el difisionisma®, elaborada por la lamada sescuela histo-
rieo-culturals, euyos peincipales representantes son Leo Frobenios, Frotz
Gracbner v Wilkelm Schmide. A partir de 1915, se formulan en la revis-
ta Zeitschrift fir Etbnologie la famosa teoria de las =dreas culiuraless
{ Kufturkrerse), que es un intento por explicar, contra los excesos del
evelucionisma, la expansion de las relaciones culturales semejamtes en el
espacio ¥ en el tempo. El scontagio cultural= & el mecanismo expansi-
V0 mds importante ¥ cas dnico que, 2 menudo con rgidez monolitica,
utilizan estas autores para explicar por filiacidn la vanedad de los fend-
menos religioso-culmrales®,

2.4. Laantropalogia norteamericana

La teadicidn antropaldgica norteamericana (la Coltral .-i:-rrbmp-u-.'inﬁy“,l
se inicia con Frarz Boas (1858-1942), que fue discipolo de Adolf
Bastizr v del gedgrafo Friedrich Eatzel (1844-1904), desds 1869 primer
docente de folklore en Berlin, de quien aceptd la idea de la sunidad
paiquicas de toda la humanidad®. Al propio tempo, Boas, sensible a la
tradicidn cientifica de Dilthey ¥ del historicismo alemdn, la rrasplaned a
Estados Unidos y, de esta manera, contribuyé al debilitamiento del
darwinismo sociil que imperaba en la pricoica antropologica. Lo que
caracteriza a la investigacitn llevada a cabo por Boas es la enpartancia
otorgada a los estilos culturales (cultiral patterns) de las diterentes
areas religicso-culrurales analizadas, lo cual le perminid romar decidide
partido contra ¢l evelucionismo de Lewis H. Morgan y contra las

42, Hsndio de W, Emerich, Fur Kritik dir Vedbrmideologrr (Frankhor a, 3 1971 ioan-
B g1 s commpenemiEs sacist, Graconalivns psscioealinar da los preceden s (o rode o1 dodko-
ez| 4 b cinologia akmara,

43, CF | Poinier, o e, 8251 K. Dasmer, Eprobyps geneesl Formear & ooleedn de b oxiturr,
Mswics, 1975; L Rowmi ¢ E O'H: o o, KT-9L

44, En extox dkinoe afea, Hermann Baumann ha matizado algunos aspeost dd difisionisme
madiciomal, Vi b e aoai las siguimes obrax: Icbigivy nod Ll dien Miensches o iyt
der Afrrkaninckn Vitker, Berlin, 1964; Do doppeire Ganckipchr, Eshmgfogiscke Snudes mr
Efifrualita? mo Exve amd Muviboy, Borhin, “1981)

A%, Algiueas invesOgacores americanss dctuibs afisrman que la Socal ﬂsu-ui::r 0 hen)
necamibi: de b Cubsral Antboopolepe. Veaw, per sjompls, M. Hams, Armopodegls saf l':?.l‘\-'lﬂr'd.
1530, 14 Sabur b amropnlegia cukwral, of, 1, G, Mandelbaom, = Amopedogia coleicals, en D. L
Salke o}, EBCS T, Madrid, 1575, 19840,

46, Sobre eiie sutor, of L oo v E O Higgire, 6. 2, 82-100; 1. - Ul 3, g A0-K2,
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mendencias racitas imperantes por aguel entonces en Estados Unidos.
Orro rasgo de su mérodo consiste en la incorporacion de la historia en
el estudio de as cubruras de los indios de Amdérica del More™. Una rerce-
ra caracteristica de su método es =la observacion partcipante o activa
como elemente esencial de la anropologia norreamericana=*". Boas es
de la apinedn que <el estudio del lengunje es esencial para la précrica
antropolégica, porque Las formas ¥ categocias gramaticales son incons-
cienres para sus hablances, por lo que nos proporcionan un mapa de la
"prganizacion hisica del intelecto humano™ {Boas)=".,

us discipulos més relevantes fucron Ruih Beredicr (1887-1%48),
Rofrert Losere (1883-1257), Alfred Kroeber (1876-1%60), Panl Nadin
[1883-1959], ere.™. Hasta la mitad de los afios treinta la Culteral
Antbropology se identificaba en Estados Unidos sencillamente con la
escuela de Boas. S¢ produjo una profunda cesura en ese camino cuando
Radcliffe-Brown inicié su docencia en Chicageo, retormando la invesriga-
ciin antropeligica al marco impussio por la escucla bricinica.

3. Conclusidn

La sociedad, desde puntos de partida muy diferenciados, constivaia el
ceniro de los andlisis que se levaban a cabo en los centros docentes
europeos, La razon de este interés se concrera en el hecho que Ly socie-
dad, en tanve red de relaciones de todo tipo entre las personas, es el
conexio donde los socidlogos v los ant logos sociales llevan a cabo
sus mvestigaciones'’, Lo que caracteriza a la tradicito ancrapologica
hritinica & £0 interés par meerpretar econcmicamente la reali

social. La sociedad debia comprenderse a partir de las necesidades mare-
riales del mdividuo. La antropologia francesa, por el contrario, s preo-
cupaba primordialmente de las representaciones colectivas ¥ del orden
social en las cuales aquéllas se manifiestan, Por regla general, la cmane-
pacitn de la sociedad respecto de las repredentaciones tradicionales,
sancionadas teolbgicamente «por la gracia de Dioss con el concurso de
una revelacidn mitica, constivuve én la radiweidn intelectual francesa una
funcidn de la razdn colectava, en la enal participa el individua, para
abcanear la constitucidn de la sociedad como srealidad suprema=", En
¢l dmbito anglosajon, en cambic, la emancipacidén s& comprends

47, Flkrinr pedrd hacens carpe del miémde do ewe imvemigador 3 mrasis de una & ses ili-
mum oo ¥, bnas, Cariows fusdasmissaly o assopaiogll oowal, Bamid Aires, 14

48 BT Uk, oo, 21,

A% | Risad 8 E. OFFhjgeims, o, 7394,

S0 Una buees vimdn de conjeren ofrecs K. Lawda, Fliggoi de Pedkucdoghs dhea arigh-
Aed i da 3F guere meongdiala, Parie, 1971, enp, 118-142, De los amores mencionados wéase B
Berardicr, £/ ipusbre  br pfmarg, Prodogo de B Boas, Prenos Alrs, 1944 AL L Krosber, Elamio ¥
da mocdiierGar culmral, Madeid, 1965 E. Lowie, Eeligiomes promuhar, bladred, 1976; F. Radir,
Hegpegre e L ctvviiaron rdornn, Fars, 1935 14, Lr mends 2 Plmsos promasf, Pang, 1962

§1. . Feaimen, o o, B5-FA,

L Wan |deas las espone con enorme clirided E. Durkheim, Las formas elamentiies de (4
ovela ppfipeed, B shieesd rosdmiioo e Amifrdlae, Maslnid, 1532, B-17.
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primordialmente como la suma de acciones individuales, las cuales
encuentran en el mercado du dliima realidad como unidad significati-
va®, Las diferencias entre la Social Anthropology (brivinica} y la Social
Anghropology (nofeamericana} son, en principio, de estilo. antro-
pologos sociales estin interesados por las pautas de interaccion social,
pmnfm roles sociales v por b estrucrura social, Los anrropdogos culru-
rales, sipuiendo lis inmiciones de Tylor, no se interesan en las formas
de mberaceidn social, sino por las creencias, valores, corocimienios y
rél:_mfjas materiabes que garantizan la continuidad de la interaccidn
social',

Las tradicionss antropologicas francesa v brivdnica, a pesar de sus
noeahles diferencias, se mantuvieron firmes en ¢l anilisis de las institu-
ciones sociales. Debe hacerse nodar, sobre todo en relacion con la antro-
pologia anglosajona, que el miilitarismo constituye uno de los valores
supremos de la prictica antropoldgica®. En Alemania se aguidy un cam-
no distinto, que se distingae por la durisima tensién entre colectividad,
individualidad, pensamiznio y accidn, por un lado, ¥ los intentos por
encontrar uny medincion entre las tradiciones nominalissas ¥ realistas,
por el ora.

La herencia de los grandes maestros ha sido recogida y adaptada
por personalidades de indudable intesés. Maurice Godelier, Pierre Bante
¥ C. Meillassoux han proseguido la investigacion antropolégica wrili-
rando una metodologia markista™. Lonis Dumone pracrica un estraco-
ralismo original, gue abre insospechados horzontes a la comprension
de las sociedades de casras”™. Frederik Barth, profesor em Bergen
i{Noruega), es un brillante teérico de la =accién= en los estudios antro-
poldgicns, Clifford Geertz, David Schneider ¥ Victor Tumer, que
propugnan un enfoque empaticn de la cultura humana, analizan con
primor la funcidn de los simbolos en la cultura™. El necestructuralismo
esti representado por figuras brillantes (Mary Douglas, Edmond R.
Leach, Rodney Mesdham], Los estudios simbalicos de Gilbert Durand

i1, %e ha obwrvade gee, desde |1 perspactive aaghoisoss. o menido ot via Catoporia
meramene senevdmi, que procak: de b sscisdad osmo tal. En Frarcis, o cambi, o mercado s una
Catepinii peliiics, que #= cncsonira subardinads a bo social (of. HL Eeinwabi, Mymos ud Merbeds
Fwer Werkadnug pom Wisspazcha’, Falne s Eclmsnn, Musches, 1991, 867, gota 15,

4, OF 1 Besd v B O'Miggins. o0, 3745

55, I ]. B, o ., BE-E5.

§6. CF., por mempln, P Boare, v b aowilagee ¢ G anvapeiigia: sober ol saftgne onftacn o Lis
crmrar fenanaz, Barcelona, 15975 M. Godeles, Ecommis, fatishiamn v orgpie m b sociedades
priminivas, Madeed, 1974; 1d., Fuscisnaifoom, eetrectraiionn p margiera, Baccelons, 1976 14,
Antrogalapir ¥ bislopda. Haca wea musea cenpavackte, Raradnes, |F7T6 Ve ls exieleale preseriti-
ciin que Bacen [, Rosi p B OFggns, o o, 18044 B O Din, 0. e, 130207, de i amiropologsn
CTOM PUATSE Vil R

57. L Dumant, Hemo bararciucan, Eaprye sokee o siogmg 4o gasted, Madrid, 1978 I,
Hmﬂﬂlu I, Ginesh papoges de ka Menbagil soandmiza, Madreid, 1981; M., Ensapos ssber o
I-‘ll_!p o w0, g erspsctisr antrapaiigiza mber b ddmbopls msder, Maded, 1997, e, e
.1 5.

SE. CF |, Rosmi v K O Higgies, o ¢, 13138,
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inician caminos inéditos en el andlisis de los simbolos v los mitos™. Sin
embatgo, como escribe Adam Kuper, =los antropdloges sociales brita-
flicos, CON muy £ excepeiones, pusden seguir siendo siwados deatro
de la rradicion fancionalista=*,

M. ASPECTOS IMPORTANTES DE 1A IMVESTIGACION
AMTROPOLOGIES

Muy brevemente consideraremes tres grandes conceptos quae, tradicio-
palmente, la antropologia ha utilizado para el estudio e inerpretacion
de la organizacién de las sociedades humanas. Resulta evidente que
pales conceptos han incidido directamente en la evaluacian qnti:]m

antropdlogos han hecho de los fendmenos religiosos.
1. Celtira

Tradicionalmente, la coultura ha sido un tema, tal vez of tema de la
antropalogia, porque, como afirma Kluckhobo con algin optimismo,
sl antropologia pueds poner al desnude la ldeica interma de cada culte-
ra=. Dicho esto, ha de adverrirse a renglén seguido que en relacidn con
la definicion de cultura sucede la mismo que en la definicidn de reli-
gidia: e imposible poner de acuerdo [ ampliama disparidad de parece-
res. La razén, probablemente, es la misma que impide alcanzar una defi-
nicidn de religion ampliamente consensuada; la «precomprensidn culeu-
ral> ¥ la hiografia del definidor sefialan lo que cada investigador entien-
de por cultura que, de hecho y a causa de las premisas ¥ prejuicios indi-
cados, es personal ¢ inteansferible. La definicidn de Tylor (1871,
marcada por un profundo caracter rotalizante con marices evolucionis-
tig, ha servido dli punto de partida para la discusion pesterior®. Los
investigadares posteriores, a favor o en contra de Tylor, pondrin ¢l
aoento #n lag pautas culturales |Boas, Beaedict), los procesos de apren-
dizaje (Kroeber), el recorno al evolucionismo (Whitel, la lingiiistica

59, . Dusand, Lai ewrwedtivrds gafrepoligicas de ks imaginaric, dnirodveerie o e
bagis geseral, Madeid, 1581 Id_, Saewor de (oo of fraditon. Le wooosd gpnt n.lu'.m:_n:irp.rum.
Pirm, 1979,

#l, A Kuper, o1 215 .

&1, . Kheckbohs, Antregmbagin, Méxicn, 1574, 179, {anvimne nessfar e ol momeal de
Clpde Kluck bzhs, publicado por vea primera an 194F, ol manos s Esradon. Linkbow, ¢ s de low qae
maper difimkin ba akcanmado,

&2, La lscralura sshee gl pargicular e mrecaan. | 5 Kabn ha compilsdas y pral un
nnjisis de rexas moy anley, 2 corcein dir oafferar donies furdamestabes, Barcelnsa, 1975, Loa
wibnro representados son: Trlor, Krocher, Malirows ki, Whine y Goodenosgh. Veass, adesi, 1.
Foud 7 E MHigging, & £ 3T6L

&3 5o bumma defmicidn recs ani =La cubura o civibaacidng m sedn smograhos amplio, e
oo cnraplegn que incluye o conccimierna, s coeencias. el ome; ki moril, o derechio, las csnamines
¥ Cuslesquieng oaris hibired v capacedades adguieidos poe @l hombse in adinin nisnbeo de B il
dade (£ B. Trler, tn Eahe [ed ], Ef concapio de cubivra, cit., 291

159



RERE OLICH

(Goodenough, Hymes, Conklin), la integracion social {Malinowskil, la
accion simbélica [Monica Wilson, Gesrtz), efe.”.

2. Estruchiras soctales

Radeliffe-Brown ateibuia un campo muy preciso a la antropologia
social, cuyo =objetive declarado ba sido siempre aplicar el mérodo
inductivo de las ciencias naturales al esmadio de la sociedad humana, a
sus instituciones ¥ a su evolucion»*, La ciencia natural decimondnica
ha sidn & modelo que ba gervido de base para la ant ogia secial, ya
que sla dencia mductva ha conguistado un reine de naturaleza tras
otro [...] A nuestro siglo ha correspondido lo que faltaba: la aplicaciéa
de dichos miérodos a bes fendmenos de la culuara o de la civilizacidn, al
derecho, a la moral, al arve, al lenguaje ¥ a las instituciones sociales de
rosdas clasess*. Las essructuras sociales también se encuentran sujetas a
las leyes naturales, ex decir, a determinadas gereralizaciomes que permi-
ten una comprensién globalizadora de [a socsedad.

Este autor britinico v su éscucla son objeto de la critica de oo
eminente antropélogn, Evans-Pricchard, a causa de la margmacion de la
dizforia en ol andlisis de los fenémenns sociales. Este altimo investiga-
dor rambién e de la opinidn que el objetiva de la antropologia social es
wel estudic del comportamiento social= y de lis miilviples relaciones que
st establecen entre mdi.fcrm:ﬁ sistemas sociabes™. Sin embargo mani-
fiesta con énfasis el valor fundamental de la aproximaciion histdnca
para la interpretacidn de los fendmenos sociales™, Por desdefiar el méto-
di histérico, los anropdlogos funcionalistas ingleses, segiin la opinién
de Evans-Prirchard, no han sido capaces de elaborar =una historia natu-
ral de las sociedades humanas=, a pesar de proclamar a los cuatro vien-
08 que £sE era precisamente su intencidn primordial®, Dichoe breve-
mente: la enorme limitacion de la antropologia social, a su juicio, s
debe al abandono de la bisqueda de leyes diacranicas y a la centracién

i En maesaro estadio Refunid ¢ midw soder Inmoducedi & Peitmdi dils femiorens relgredod
ibdonrserral, VRE4, 311680 olrscentos uea dasilicaiim de las defingiimes de cubiun v un dbcusn
sibre i srnbilidad= ammpnlégica,

B8, A B Radeliffe-Baown, El mdasfo de fo ermmapologia docia, Barcelena, 1975, 115; ol dwd.
8-3%, Warse las Guiles sellexiones de A Eoper, a. o, 35122, v & |. Beaitiz, o o, 7291, sobec o
cambio de peripactiva g wafrid s areeopalkagia hrivinica enime los trenma v bos suareniae b primacha
die s inveangaciin sa Seaplazh de la fuschia 3 s earacnins waiiles

g, A, B, RadohileBeoan, o e, 29

£7. Ve, pur cpmpln, E E Evans-Frchard, Antropabigpls scal s, 312K

&4, 6. E B Evans-Pricchard, = Asmopologia v hstogis, en U, Sasapos o awropakigls sk,
e, AT

&9, lind, 15, Ea w=o lugar ewie seter afiema qon + los qoe ignoran la hmora @ coedenan s an
cofs ¢l presense, porgue o rolle histtmcn an bo (Mo que s, permite ponderar v vaboar los
slersarncs ameales on was pelackones. pepectivass Jinl., 560 De alguna mancn, Evimi-Frichied aysi:
pard &) adteopihopn socnl con el hiwersdnr: <52 clrids algenas vwop que o smropalogn soaal atln
I'."I.d.rl.l & b abservacioe firces cosede 301 comn emdgnim, ¥ que cdando micia b esnsdios compa-
ratns g AINE 3 ok TR Exta enie fgual o e o Sbor o] (bad, 450
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exclusiva en las sincranicas, ofvidande que son aquéllas las que pueden
dar validez a las leyes sincromicas™.

1. La comparacicn

La comparacion intercultural constituye un factor mprescindible ranto
ra la reconseruccion inductiva de La historia coltural como para la
E;‘L'Iil.l.]ﬂfi.ﬁ.l!l de proposiciones geserales acerca de la conducta bumana
cubturalments :ﬁtdada". La comparacién antropoldgica, segin &l deseo
de los =padres fundadoress de la especialidad, posee analogias con la
compacacidn practicada por Lag ciencias naturales, que conssituyen el
supuwésto material indiscutible de los heredercs de la [lostracidn gue
fueroa los iniciadores de la antropologia, Los evolucionimas del siglo
x1{ unlizaban el comparatismo para demostrar su resis de que wodas las
culfuras evolucionaban siguiendo idénticos estaduss culirales.
Malinowski se mostrd contrario a la comparacidn intereulteral,
porque era de la opinidn que todo acontecimiento social es definido
dnicamente por su contexto social togal. Segin Leach, esta tesis ha dado
escasn fruto v, de hecho, todos los ant Iz, inclusda Malinowski,
recurren a la comparacian inrerculmral. 5i st acepra el principio de que
las culouras son sistemas de comunicacién, resulta evidenre que es posi-
ble camparar las culturas del mismo modo que podemos comparar los
diferentes idiomas™. Oros nm-:m:? por ejemplo Radeliffe-Brown, Lévi-
Serauss ¥ sus respectivos discipulos, se inclinan por la comparacién
estructural a causa de su especial interpretacidn de la sociedad ¥ de la
culrura™,

¥, ANTROFOLOGIA DE LA RELFGEION

1. Precedemtes

Alguisos autores senalan como precedente remoto de esta disciplima los
esluerzos de los iledrados por establecer lo homans mediante unn seme
de «regularidades annnpaﬁfﬁgi-:a;-. cuya culminacidn seela la «religitn

T, CF Bk, 45,
7. CF E. R Leich, <El mislo ciomparaies en amrepologae, on D0 L Slls dedl ), ERCS 1
Madeid, 1975, 430L425; |, Bmsi v E. O'Higgne, o e, 161-1%3. El trabago die E. £ Evanc-Prichard,

=Fl mitrdn comparanivo om la ammopelogla meials, e b, L2 i dou pagisdades prAmLaE ¥
eree svapos |Baecebona, 1971, 11-34] coniveye usd PEviion i 0 e li peodlemdlon sobne B
e recion of la prictics amtrepelfsges. ol Hiempe gue pone de kn prqeenin reiuk
tadry plicnides por agudla

T2 Tal wea sl semadic mis impomance sobre ssra cuesritin 42 o de E. B, Leach, Caabinea p
communicackie, La iigica de b concridn de bs simbols. Das imvadicchin o wo dl awdlish s
Evralina on b enfrapoiopia socid, Madrid, 1973,

73, Perme i B, Radskéfe- Brows, £l mémsde compazanva e la anropaliogla sacials,
L B L awrropnloga goetal, cin, 115125 C1, Léwi -5t i, Amirogalogia astnasavil,
dr, G241, Sobre ol andlds com pagitive de L& Seniua, o, |, Resa  E. O'Higgias, o e, LET-150,
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natueale rigurosamente establecida =dentro de los lmites de la mera
razin=", Durante el siglo xvin se explora el universo de las religiones
desde diferentes punros de partida, que Gusdorf designa con ¢l nombre
de camino del corazin, camino de la razén v caming de la historickdad™,
Algunos, por el contrario, sen de la opinién que los romanticismos
deben ser considerados como el precedente mas sigmficative de la
antrepologia de la religion. Mo es necesario insistir demasiado en la
influencia que, positiva ¥ negativamente, ejercio ¢l sserito de Fr.DUE.
Schlcicrmacher, Reden iber die Refigion (1799) en los modernos esu-
dios sobee los fendmenos religiosos™. Esta obra ponia en entredicho la
aproximacién que a la religién habian efecuado los ilastrados y subra-
yaba la decisiva importancia del sentimiento y del comocimiento por
eonnatiralided para la experiencia relagio.

2. Brewe bistorsa de Ia discipling

Debemos considerar con algo més de pormenor alguncs de los compo-
nentes ideologicos que contiguraren la historia de la antropologia tal
como sé desarrolld a partie de la segunda miead del sigho 00 La razin
ey sencilla: la casi poealidad de los antropdloges no han consadeca-
div los fendmenos religiosos coma una ¢la separable del conjunma de
la realidad social, siné que, a partir de posiciones muy diferences, se
preocupan, por wtilizar la terminelogia de Marcel Mauss, de la sociedad
comg an fand iotal, coyas mialtples relaciones v estructuras era necesa-
ric analizar y comprendes™.

Es conveniente tener presente gue las bases ideolfgicas y metodols-
gicas de la antropologia de la religion son de naturaleza harto distinta,
aungue pueda afirmarse que las ideas, modas ¥ prejuicios que circala-
ban entre los antropdlogos Franceses e mglesss de finales del siglo pasa-
do 7 primeeas décadas del acwal desempeiian un papel impartante en
su anilisis ¥ valoracidn de la religion™, Por otra pante, debe ponerse de
manifiesto que la consolidacion remérica de una disciplina académica

4, CF an eme smcidn las obres capssales de D, Meme, Didiogor sobre fa !-n-l-l.lld-;- mawral,
Salamaaca, 1974 |, Kanr, La salpein dewies de g Weames de b meerd saeda, Masded “1984, G,
Gusdarl, Ld sonshrsid crstided en ol siglo de bis beced |Esiedla, 1977, 1 §9. 244 oferec ana cxcelenge
aprexmaciin u la aparicidn del ssudio chermifico di s seligion & parcie de los comenans del sglo
e, on el cual B probleredoas & lis coeneis eelgians se il &l aice Fhee, & peiar de dodas bas
resEERCiise (i, 1L A de Wl {infreduceni & 2 driregolagp's relarosa, Excll, 1975, ag. 11-
1] traz wna amplis panosimca de las consderacanes mds o menos chasnfcar soline la relighin, a
[Py e I-:(-:-l_'-:nrm ¥ Bk rraeeios s,

T8 OF G Guikdesl, . &, 343344,

7d. D rses chea de Schbsgrmackar aire ura wadesién camllang Ssfire b religdn. Diovror
a pus weAmprecirdones cubvados . Estudio prelimmar y iaduocin & A Gngo Femindes, Madesd,
1R, Sobee esre escri, ob. Fro Heiel, Dai rheolipiscke Diemiben Toki) Burs amliraechy da der
sraten Auflige seiner Rt < (b die Eabipinrs, Zimich, 1269 F, Sormnmmn, Sohlawmmecher 2 i file-
s dal relgroee, Brescla, 197H.

77 Conmneye uie cedpciin how libo de &, de Wasl, o &, § M. Meabn, Lecpiramoe bemar
e i dure. Fordements 2 wor anibropebope rebigoesy, Fara, 1958

8, En musme esmad s Mistoskd ¥ enrcredi fatrods | Baceltaa-Madsd, 1578, 14-55) expo
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gjempre & realiza desde un punto de partida inicial, en el cual no existe,
merodaldgica e ieclégicamente, ni una depurada temarizacidn de las
lincas de investigacion ni una delimitacicn ssgura respeco a los objeri-
vos de las resranres disciplinas afines. Es por eso que, paulatinamente y
con vacilaciones notables, se establecis el campe antrapalogico, en
cuyo interior se fue desarrollando la esubdisciplinas denominada
antropologia de la religitsn que, en nuestros dias, con frecuencia, adn
resulta dificil de delimitar con rigor. En ¢l momento presente, por ejem-

resulta admitido adscribir a Durkheim, Weber 0 Mauss a la socio-
ogla. Vistas las cosas desde los inicios de las ciencias humanas, la
adscripoion se presenta mucho mas problemdtica, porque se les inscribe
en el campo gendrico de la santropologla«. Algunos de los antropdlo-
gos clisicos (Malinowski, Radcliffe-Brown, Evans-Pritchard), por ejem-
pho, consideraban a Durkheim v Weber como antrapdlogos en un senti-
de estricmo™,

Clifford Geertz ha sefialado que los estudios antropolgicos de la
religitn posteriores a la segunda guerra mundial s¢ caracterizan, en
primer Jugar, por el hecho de na se han realizado progreses tedncos
de gran importancia ¥, después, porque los trabajos realizados a partir
de aquella s¢ apovan concepmalmente en una tradicién intelectual
bien definida v restringida (Drerkheim, Weber, Malinowski, ete,]™

3, Esudio de la religicn 3 evalucionissio

La sitaacion social, religiosa, econdmica y politica de los paises (en espe-
cial Franciz ¢ Inglaterra), en doode se inictaron los estudios de Las socie-
dades humanas (antiguas ¥ modernas), ha imprimido un sello muy
caracteristico a la investigacion antropolagica, que, por ko ral, no
ha podido eludir prejuicios de nateraleea harto distinea gue imbuyeron
i los antropélogos una serie de ideas fijas sobre la religion, ¢l culro, el
ah-::.l'nl:rr: primitivos, la bondad sin fisuras de la cultura occidental,
e

Diebe tenerse muy en coenta que los =padres fundadoress de la
antropologia social, tal como indica Evans-Pritchard, sgonsideraban
toda religion como wna supersticién anticuada, apropiada sin duda para

Mo can mi detalle L Wsieria < b dormackn de la discphna o pamir de oz diimes qomponee-
Bt gue m auraran, y mesuds de foema incohereaie, para acle foema. VWinne, ademids, UL Bianchi;
S del'einnlogla {Rama, A} que praaa, desde Iy xacgiedad prica hasia noeiro diag, os
mioieriios Cubiissrnies de o disogbna. .

79, Pow i pisstive lis dvikoms cpte -amrogobogia de i peligites, -sooalogla de b reli-
gt >, =paicologia de fa refigion =, ric., smuleas, o mensds, algn arificioan, susgee, deule wvi Pt
Prctiva pedagdpca, resiioes adecuadas

Bil. . Geerm, La dvieraretdos de b cnlnsas, Barcdlona, 1987, 87,

§l. El Sbro yu ciade de Edward . Sind, Oraerild i oea, ol o Sie oofiiesm eapecialmarnn
imtmrezamie & oneeralamn p la smopolngla fueeon, micakmmim, tanin 2 pircl popular oo erali
B, UMt AVUEMS MUY copsBTennes. para que Ohciderme pechera hacerse con el domino del ofro.
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una edad precientificas®., McLennan, Lubbock, Tylor, Frazer,
Westermarck, Haddon, Rivers, etc, estaban convencidos de que la reli-
gitn era una mera =ilusione, suna esmpidez primigenias [Lubbock],
producida por mentes inmaduras, que no aleanzaban a comprender el
progreso de las instituciones sociales en términos de evolncidn®. Con
toda claridad, Clifford Geerrz afirma que =el estudio de las ideas rels-
giosas de los pucblos primitivos surgic, como tantos otros emaEs antro-
]:-olég'rml, dentro del contexto de la teoria evolucionistas™, La antropo-
ogia, al menos en sus inicios, era, de hecho, una farma bu rgucsa de
scritica de la religidne, de wda religidan. El cardcter irracional, inhuma-
no v regresivo de la sreligion primitiva=, que con tanto denvedo, a
menudo desde sus comodos gabineres, estudiaban los padres fundado-
res de la antropologia, daba validez al principio evolucionista de su
pesversidn original: si, al comienzo del camine religioso de la humani-
dad, ya aparecia con tanta claridad el caracter regresivo ¥ supersticioso
de la primitiva religidn, las posteriores etapas religiosas como, par gjem-
pla, la cristiana, también parriciparian de aguel pecado original™, Puede
afirmarse gue |3 mayoria de umlipc'llugm (sohre todo, britinicos) con
s destrsccidn tedrkca de la «religion primitiva= iba mucho més alli que
les ilustrados con su ceftica a las religiones positivas: aguellos ereian
descubirir en la misma religion natwral onos origenss perversos que, de
acuerdo con su comprensiom evolucionista de la realidad, darian lugar,
posteriopmente, 3 manifestaciones religinsas, sobre todo el cristianismo,
de cardcrer completamente perverso ¥ aberrante. E. E. Evans-Pritchard,
en un libro algo antiguo gue ain resulra imprescindible para aproxi-
marse 3 estas cuestiones, traza ¢ clima social, cultural ¥ religinso en que
se movian los antcopd de finales del siglo pasado®, Resulta espe-
cialmente interesante ¢l conocimiento de la causa que provecaba su
interés por las religiones de los pueblos «primitivos.:

Los especialistas de li &poca vicvariana ¥ eduardinag seaban enormemenie intore-
sidhens pe L redigicin de los pueblos primitivos, en gram pacte, SUPOCRD, porque 52
encossraban amre una crisis J¢ la saya®,

Retomando la wieja idea ilustrada de la swpersticide, cstos investiga-
dores estaban convencidos de que, en log tiempos de la razon ¥ E:I

k2, E. E. EvinePeitchard, «Les antropidogos v by rekgdne en ld., Emapae dr amtropolepi
sockal, Pledrid, 1974, 3; of, Thad, 31-32, Segim eme aoror b poscida. de los samogiloges no ca £l
inns e usa nemsbdad de la paoeraleas o B dbcipliss, Sno qee s ariginaba a caui de sura coadem-
cia grreral en b vida e bacniaal de su Senipos idad., 431

F3. Estai idens we encueniran con wna clandad menidiara en sno de bos m:nu.u:lsmn difundi-
dmpor aquellon afios F. B, Jevars, As farredecnios 2o e Mistery of Riigien, Lendan, "1911 {prme-
ra od, im 1EFG],

B4, O Geerta, <Relipéns, en O, L Silk jed ), BRCH 1, o, 230

§5, Facax ideas comones @ bos pntropdd oo & L éfa vidosiaro ban aslo sobrapadas con evpe-
clal énfasis oo BrainPoitckacd en v valioso libeo deu seeriar de o relygidn prowdiva, pu cieda,

B6. O Und

&7. Mad, 14
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progresc, la religidn como reliquia supersoicisa del pasidu no dedseria
suhsistie. Pog eso los anrropdlogos se coeian invessidas con la mision de
explicar a la gente de bicn de su tiempo el universo religioso como toeal-
mente regresivo v alejado de los ideales humanitarissas®, Los antropa-
logos de aquel tempo estaban convencidos de que no sélo la religaon
experimentaba una profunda crisisi la oralidad de la sociedad y del
pensamiento s& hallaba ante un cambio de rumbo de ciento ochenta
grados. Ellos, en su calidad de «ingenteros socialess, tenian la obliga-
citm de participar en el disefio de la nueva sociedad.

Un dare que no debe olvidarse es que, a paree de la segunda mitad
del siglo X0, sz considera la totalidad de la realidad a parnir de la pers-
pectiva de la evolucian. Fueron muchos los awtorss que se propusicron
la construccida de la antropologia tomando como patran las leyes de
las ciencias namirales, en especial la biologia®™. La religidn, en conse-
cuencia, también se estudia adaptindola a los esquemas impuestos por
las doctrinas de la evolucion bioldgica v social. Las ideas de Charles R.
Darwin (180918482} fuercn trlr-lgg:dis al dmbire de las ciencias socia-
les por Herbere Spencer {1820-1%03) mediante el llamado derscimismo
social, que consisre en un ofganicismo bioldgico-social basado en un
modele homeassatics, ¢ cual se aplica a los esoudios an[mpﬂléﬁm en

eral, ¥ a la antropologia de la religion, en concrero™, En ¢l estudio

los fendmenos religiosos, Edward B. Tylor (1832-1917), sal vez el
autor mds influyente de su tiempo, publicd su obra fundamental
Frimitive Cultnre en 1871, y aplicé las leyes de la evoluckin a fin de
poder encontrar, mtmd'ujo ia atris, la religion més primitiva de
la humanidad. James Frazer, por o parte, a partic de lo teoria de los
tres estadins de Comce, propeso un esquema temario para explicar lo
que él consideraba una evidencia sin fisuras: ¢l paso de la magia a la
religicin, ¥ de la religion a la gemaia™, Este antor plasma su «<evolucio-

8k CE E. E Evaas-Fricchard, Enuaysa o anirapeingh meal, on, 13 b mdemos enrar en
la caesiin 4 o baralla o= sene o la merpreescadn v vabor hisdeicn Jr by Biblia que, en squell doe-
P, bar dociviva pars ema cermin. Baalla gen afectd grofusda ¢ ngemiamenre o ks anoropadlopos ¥
war, ademis, sobire vedo en Fergdan Uniifor, desaeadond ha viokonta rescide fusdsmergalma. CF el
imparrgse snidio de |, Bare, Femdamestaliom [Misches, 1981}, gqut ofeoce usa pancrimicn may
coiTg ki de e plamivarmesnsca sfpciusdos por los canmearopdingoas

E%. Valga come sjemplo dpicn &, W Radelille-Brows, & wdindn o b eareogalogl oo,
Barcelana, 1975, . 14% 158,

), La obra de Spences ¢ Morgan fix somble en eme semodo (of. 1L Dech, Haiooa paorecne-
ray sgligicsar, ar., -3k 47-4% F. Feraroni, ET e pomaligion s Awpuse Comre o Mav
Huorbhaimes, Racelona, 1975, 55000} Sobie o Sarvissio sooul, on comirchy, of i, £6-T1. [
N0 Miarta © ot i Sayon & ok it loges Bridnices de feales del sghe w00 ¥ oomernmes del
ioghy WK pran decididos puecidanios de h aplisasidon de la esolucsdn al mﬁlu fell hombre v & la
uigicdad A La Wergats, ~lneges of Darming & Hismoncdl Overvices, en [ Kobn ded), The

. ¥ Fieriaaype, Frmoseon, I8ES, 301972, ki ligihs rrerrec cmir £l anpacts e darwi -
BETW) e bex ciencone mecinen, hacindo special bincapid en & sdarwisians scials,

¥l En suemma exdio Aniropologia de i raligida, cin, 115124, presearamas |ivs asprecros

™is impomareds ea voares @ la diwciiiie sobes <la religion ¢ s sagiae, que b de BEo coreer o2

# aighs patade ¥ en ki pomerss décadas del sciusl El amplin mivedio de M. Sawis p HL Hebere,

*Exquisie £ urg thiore gmerale de ls magies | IR ERES) fen b Maiss, Sockologle e snnirapol-
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nismo simpliszas {Poirier) en una obra que se ha hecho célebre: The
Craldems Boaigh™.

Emile Durkheim, en el dmbito social, religioso y colrral gabo, ante
lo que €l crefa un fracaso del catolicisme oficial se propuso formular
una nueva =religién ¥ moral laicas= que, de acuerdo con la marcha de
l2 evolucidn, habian de sustituir ventajosamente a las antniguas™, Este
talante también se detecta en Mauss, Bouglé, Hubert y otros muchos
discipulos v continuadores del iluszre socidlogo francés. En este dmbi-
to cultural uno de los Gltimos representantes de esta rendencia fue
Roger Caillois, el cual, con sus estudios sobre lo sagrado, prerendia
restitur a la sociedad un H?ﬂdﬂ activo, indiscutido, imperioso, con la
finalidad de ponee de manbiesto los resortes profundos de la existen-
cia colectiva™,

Une de los anrropdlogos actuales que se propone la revitalizacion
del proyecto de Darwin en bos estudios antropoldgices cs Leslic Whie,
que afirma que su teoria de la evoluciin «no difiere ko mis minimo, en
sus lineas principales, de la expuesta en la Anthropology de Tylor en
1881=",

En esre apartado no debe olvidarse una merodologia que puede ser
calificada de sevolucionismo a la inversas. 5e trata de la teoria de
Wilkelm Schmide, fundador de la llamada <escuela de Vienas. Las
escuclas evolucionistas espaban dominadas por la idea dlustrada de
progreso; Schmid y sus partidarios, en cambio, afirmaban la existencia
de una «revelacién originals (Uroffenbarng), que con ef correr de los
tiempos se habia oscurecido y habia aleanzado en los «pueblos salva-
jeae un esmado de toral decadencia v corruperin {paliteisma)™.

4, La dsfinicidn de relignin

La problemitica en torna de la definicion de la religién es compleja L.
en el fonda, resulta imposible alcanzar una definicion que satisfaga a

piey ed, C1 Léwi-Serediss, Pagis, 1960, 3141} poscs ain pléna wigensia. Fusde cosvoltarss camhién €l
reabsijio de B Maki ki, Magar, rediin, cr, L1-111.

9% Eviste una traduccins camellana reducda [, G, Frazer, Lo o derada, Misico, /1989

9% OF I E Beare-Privobaed, Erpapas de asteopolo il okl eit, XT.25; W, Teeekis e br reli
S e, ot 161-1460

ad. Ea eie sertido, o K. Caillaisg, o o b sacnd, Pans, 19865,

45, 1 A Whis, <Fl concemen de colmirae, en [, 5 Kabn jed.], Bl covcepo s caftved: comopios
Jurdamewalss, Borcedona, 1975, LI%155; B., La slencia d Li calture. Un eatwdio sodmr of hiwnbor ¥
Lr caqlimacios, Baroehon - Bucvess ek, 19E2.

%, W, Schmidi ba spanss reumidamEnte 10 peRsanienio en Dwigive of dralirior de & el
i La thyoree et b faiie, Pamie, 1901, JUniamente 0on ) condepobin segresite & o bstonia de lis
relipones, Svimedr planieabs kb cosstion, siguicnds a Andrew Lang, qus por aqurl eninrecos hios
wprser mares de emim, del pars do on supucsm marcoomes pramcadial al prliwlama. Una de los snemi-

e b reariy de Schmier fue B, Penazzoni, =B ser sapeeno: esuoier lsnomenalgica y desareadlo
manicns, en b, Elisde p |, W, Kitapiws (e Metadidogis de da bisfor de lar refipones, Bareclesa,
196, BE-54, qus coRstHeYE uma visin retroapectiva. de la pabimica

166



ANTRQFOLGEIA DEL HECHO RELIGIOSD

mayoria de los invessigadores™. Para algunos antropélogos, la religidn
po g5 definible con mas precisiom que atros términos que han hecho
formana en la disciplina como = parentescos ¥ scultura==, Sin embargo,
no debe alvidarse que el ser humans trabaja $i=an: con £l concurso de
SEEPRLLOS acotadess, con cuye concurso e pasible el planteamiento de
sna gran cantidad de temas imponantes. Conviene no olvidar gue ¢l
pensamiento y la accién de los humanos se encuentran SlEmpre [mmer-
sos en inacabables procesos definitorios. La amplia quesella desencade-
pada desde los mismas oripenes de la discipling con maotivo de las defi-
niciones de la religion es muy inseructiva, porque nos indica con clari-
dad el «espacio acotado» gue cada estudioso toma como ponto de paeti-
da para su comprension de la mli?i{:n- Eso significa que, & pesar de la
imposibilidad de formular una detmicién que sea la definicion, resulta
imposible pensar e mvestigar sin una delimitacidn concreta de lo que se
entiende por religidn. Ademds, es interesante observar que cualguier
definiciin —y, de manera especial, de religion— incluye una ineludible
perspectiva biogrdfica™ y una toma de posicién respecto a la coridiani-
dad del investigador, Incluso, el deseo del investigador, como seiiala
Melford E. Spiro, incide con foerza en el alcance que da a su definicion
de religitn, sebre todo porgue la religidn, segon la opinion de este
autor, viene a coloar las expectativas mds profundas del ser bumanc.
Par rodo ello, las definicioncs de religitn jamds son neuteas, objetivas,
aniversalmente vilidas. Podria decirse que su relativa validez depende
de su vinculacién a un bic ef mere concretos. El contexto del definidos
establece una especte de precomprensidn que, en algunos casos, intenta-
rd realizar su taren =desde fuera=, objetivamentz, mientras que, en
atros, s¢ inclinard por investigar ~desde denrros, participarivamente™.
Geertz escribe que «toda emografia es en parte filosofia, v una buena
dosis de lo demis es confesidn="", Esta afirmacion no salo pone de
manifiesto lo que en cada caso el investigador entiende por religion,
sino que ademds permite coligir que los andlisis antropoligicos {y todos

7, Hiano desarmolado sspliamese: Lo problemsition en oo de la definsidn de ecligiin en
LI, Drack, Twrjr e dordor, cit., | P4-221, Ve de boa sviudion que o bon coupada de pea cugsciin s
 da b, E. Spiro, Heligion: Problems of Definiton s Explanacans, o M. Baanos fed ),
Anibrapodancal Agp Buw §o dbe Senchy of Riflypion, Lendon, 1978, 35126, ep. 37-53. También
afrece interes ol articuls de U, Bincks, s The Defingion of Religeea. On she Beihodology af
Histrrical-Camgasarive Ressanch=, en U, Banchi, ©. . Beeker v A Baazani jeds |, Proddom and
Mechpds of the Hiatory of Lelydions, Leiden, 1971, 15-34. Dede la peripeciive de la ar k
cukearil, vizar o likes de B Schwinmer, Raligidn p arifurs, Barcdor, 1952, 811, sobee la proble-
militica e Ja defin bowin de pelgiive

W CI Ml Freedman, oo c, 114,

A8 Weaar ol wirnman caedin de |. . Grsher, sinmmducnons, en bd. fnl.L Tinsemind' d Sesavicy
"i!'H-r- Esswys dev tie Mooy of Anskropology, La Haye-Pars, 1975, 1-13, que sibeaya los specms
'.‘ﬂ'll'-li'un e Lu frmulacién de cualquier definicaia de rebgidin y de cuakjuier iroeia antiopokigca.

148, Wiasr wma hasna exposicein de ewoa dos npos de defiricion on F. Sxale, Grundesge der
Relipicnapirewchal, Ginisgen, 1984, cag. B, 3444

Lo, O G, La s i de (i el cit, ET.
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los demis) responden a =una bisgueda personal, impulsada por una
vissim personal y dingeda hacia una salvacsin personal="" 5ea cual seq
la posicién eleguda, es evidente que Lo universal solo es accesible desde
lo concreto personal. Porque una religidn que abascara rodas las rradi-
ciones y puntos de vista serfa, de beche, una =definicidn diluida= que
no complaceria a nadie'™,
Toda definicién de religion es perspectivistica™. En cada caso,
desde la dprica concrera del rfcIEinidn:. alcanza unos determinados resul-
gue se encuentran en continuidad con el punto de partida. Dicho
de otra manera, la definicidn adopeada orienta la marcha de la mvest-
gaciin, Esta modestia merodobipica queda, si cabe, potenciada a caasa
del ralante funcionalista de los antropdlogos. Estes, en efecto, no
pretenden formular definiciones esencialistas de la religion, sine que se
dan por sarisfechos con definir su funcién social o cultaral, «Para el
antropalogo social, la religion es lo que la rebgion haces".

¥ ALGUMOS COMPONENTES DE LA ANTROPOLOGIA
D L4 RELIGIOR

Los antropdlogos, desde los primeros pasos de la disciplina, no sélo
agudizaron ¢ contlicto, que en el dmbito occidental se ha manifiestado
con claridad a partir de los presocririces, entre religién y ciencia, sinc
que, como consecuencia de su comprension evolucionista de la realidad,
cataban fememente convencidos de que el progreso en la actividad cen-
n'i;i-ca rendria como consecuencia feliz la anulacidn pura y simple de la
religian'™,

1. Religide v andiisis de fos bechos sociales

Mo cabe la menor duda de ?Iur, la antropologia de la religion debe
muchao al andlisis de los shechos socialess tal come lo propuso Emile

Durkheim siguiendo Jos pasos iniciados en su dia por Montesquien (EJ

102, Ihal, B85

183, CE ol ircereanme andbisis do | £ Bambars, The Stady of Religicn sad die Meawiag, Ls
Hape-Pana-Mew Yook, 1977, 4, Boe amer pone de relieve, ¥ ral wer sea eme wn rago 1ipeos de ls
mentilidad oozidental, gue, & menodi, ic cipera demando de i defmiciones 7, en comcreen, de b
defiticitn de ccligidm [cf. fwd., 1-3). Tods o no impide que sparie s =pegacias deFmucinm
sKeligisn o ol mogncic o la pre-ecupscdtn por la propea Saind, o por s coscngencs &l realidad
Timira, con b coal wao mEmo s denlica en algis wnlido dendemental= {find., 6}

104, La mibiir rdigion, sgos la opmién de O Gooner, La r win di oH.,
105~ 107, conminayy wma <pergecnvas positle de weere, soom perdders, =apeehenders la realidad, al
Eﬁudth:mmuayudsmspmhunkhmhmj;lur—:: La del seminds corrain, la comiib ¥

ESIR

1. E. E Erans-Frirchand, Laz teveiir de fa redipide primitis, i, 1910,

16, Weags el inercsane aiculo de 5 L Jubs «Seinee amd Refigiom=. en M. Elade ded ), Thy
Bwpciopedks of Rekgase KL Mew Work: London, 1547, 121-13%, con b Bibliografia. e en porasie
sk £l corra.
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espiritu de las deves [1748]), Saint-3imon ¥ Comte'™, Sobre el an -
logo galo mmbién ejereid vna notable mfleencia su maestro, Fustel de
Coulanges | La cindad sntigual, que habia estudiado la rz|i[3'|{|r| EFICER ¥
romana como una actividad casi exclusivamente social'™. Los esfuerzos
de Max Weber por encontrar unas constanves heuwristicas (los
Idealtypen), que permiticran comprender la dindmica de los procesos
sociales, religiosos ¥ econdmicos, han tenido una amplia repercusidn en
Ias investigaciones antropologicas de la religion™. Mo deben olvidarse
s explocaciones marxistas ¥ freudianas en ks compartamientos & idec-
logias religiosos: los estudios sobre los fendmenos religiosos no pueden
marginarlas, sunque deban evitar los posibles reduccionismos de ambas
rendencias'™,

1. Moral v estudio de bos ferdmenos religiosos

En Qecidente, sobre todo en los paises anglosajones, que es donde
gurgen con mas impety los estudios anropologicos, la antropologia en
gu analisis de los fendmenos religiosos se prevcupa de una manera moy
especial por las conextones de &seos con los comportamientos morales v
con las instituciones que los regulan {familia, iglesias, legislaciones).
Segun M. Freedman eso se debe, en primer lugar, a la vieja asociacion
eurcpea de |a énca con la tealogia v, en se o tErming, a la rendencia
de la amtropolopgia a =amontonars en la caregoria «religidns rodos los
aspectos de su trabajo que perrenccen primordialmente al rerreno de ks
ideas ¥ de bos imperativos eticos™!, En este sentido fueron paradigmari-
cos bos trabajos de L. T, Hobhouse {1 B64-1%29), Morals in E Tiwn
fed. rev. 1915} v de E. Westermarck [1862-1939), The Origin and
Development of the Moral Ideas (2 vols,, 1906/1908). La anropologia
moderna (Radcliffe-Brown, Lévi-Strauss, Firth, Fortes, etc.) se ha
ocupado istensamente del andbisis de las instituciones familiares que,
como es sabido, poscen en las sociedades antiguas una significacidn reli-
gioso-furidico-moral.

W7, O, B Dowbobeion, Las foras efewrasvales g (e odd relighodd, oin; 1., Lag regln del
ol docicddpco ¥ afrw eecrror sobre filssifia de owvnciar snsaler. hienducoifie ¥ nnian de S
Goneiles Morigga, Madeid, 158E. Sohre b qur exg 3 coatt ‘n, whass E. E Peana-

s Lios aarropagod ¥ by veligice, cir., 28-83; L1 Dipch, Hisama 5 ssraciansd sefigrosas, o,
Ml-2, AT.RE; 1. A, Boan, sftsthropalogy, Ethmelogy, aed Eedigons, en M. Elisde {ed.}, The
Ercyclapedia of Ralipon 1, blew York-London, 1987, 308-F16

1, CF L, Mair, [Rimsweniis g b oogalagis sockal, Madeid, 1975, 213205,

B, T4, las obras copales de B @elber, La fiven pratetaste 3ol oot died cojantaliomes,
Pf;:m...l.m.-m.. Ecummmia yavcinsed, Exbogn de prcicdgia cnop Mio-H Aires,

110, Fugden enoomrarse 188 crnos mis signfostivos de K. Pars, Fro Engels 7 los amoees
U BB Migvan en aita diceccit on H. damans v K. 3aic jedh], Sobre e refgroe |y 1L Sabmanca,
i'?l-:b!‘i'-"- Wegne de 5. Freud, Torew v tabsi, Madnd, 1967 Id.. El malemar pu b caeara, Madnid.

B10. CE M. Frevdman, Antrapolagin sl y cubtsral, o 114,
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3. Amilisis de los ststemas sembalicos p ritanales

Dresde perspectivas muy diferentes, el estudio de los simbolismos rinea-
les, jurldicos ¢ instiucionales constituye uno de los temas mayaores de la
anmpuluf: de |a religion, Tal vez las obras de Clifford Geertz, Vicror
Turner v Mary Dnug?f:]:n partir de premisas ideolagicas distintas,
puﬂ]nn ser considerados como :inv:stig.;ld.urﬂ; muy representativos en
eate sentido'?, Uno de los pioneros del estudio de la rimoalidad no persd-
dica {rites de passage) fue Amold van Gennep, que en 1909 publicd un
estudio que ha sido objeto de inacabables controversias', La investiga-
cian actual insiste en la importancia de lo imaginario, en la significacién
¥ alcance de los «ritos civiless ¥ en la interaccion entre mito y rifo'™,

4. Imterpretacitn del mito

El mito vuelve a ser uno de los grandes wemas de estudio, después que se

han superado los prejuicios de una ilustracion falsamente ilestrada ¥

E“"E““'i:j“’““ desconocedora de la realidad profunda de la existencia
uiama,

El nombre de Claude Lévi-Straass ha sido uno de los antropdlogos
que, duranee estas dltimas décadas, mds vivamense se ha interesado plr
el mito v su interpretacion ', Segin Leach, las dos pecubiaridades del
andlisis de log mites gue realiza Lévi-Strauss son: 1) su complacencia en
dejar que los mites hablen poe sl mismes sin tener en csenta 51 Comex-
ta social; 2} su convencimiento de que la significacion del mito sdlo
puede surgir de un estudio de las oposiciones™”. El mito es lugar espari-
teal privilegiado en donde se desarrolla la actividad estrucraral del espd-
ity humanao.

11 O O, Geerie, Lx irferpratacitin o fen cnfiurss, cic., exp. pagie [0, R5-167; ¥. Turser, La
stk a Fou nmeddan. Arpecios e ridn! naosku, Madnd, BEE0; KL, EF o ritwal, Fairaciara y
canmrracreg, Madrd, 1989 M Douglas, Pares v peligro. L asdlsh 2 fos conamirod d contarad:
naride y fahe, Rladrid, 1TE ld., Simbofar satvraies, Evplenscionss en cosmoingis, Madri, 1974,

113, A vae Gensep, Las mites dbe pasisge. Enade spitdmanigiar des rites de L pors of di seidd,
Parisla Hrpe, L9269 (real ).

1id. Valgan comn sjeepls ks obras de -], Wonenhwpger, La five. e fewar (v sard, Taris,
1977, 7 de |, Malsoraeie, Rios ralipoood ¥ ool Bancelona, 1991,

115, Los sdudion sk ol mits mn mrmmeablae e ence b acruabes K. Berday (ed.), Dis
Erﬁ.'hlﬂulwm o, B Legpberch, Darmsiadr, 1965 K. Hibner, Die 'Wabnbey din
Myrhog, Mbinchen, 19E5; K, Schb=ier fed ), Feseiaenion de Mythos Sraditn s aanibin and soderm
Pavaspreainones, Basch Frankfun a. M. 1985, H. H. Schimid (edlh. Myt and Ratiorakern,
Giimeslok, 1988 A Grabaer-Haider, Sirabnonm dee Myskog. Theons smar Lefuoosedi, Frankfur s.
ML, 1505, Bl pmndio, va cinado de M. Reinswald, Myrios wad Mitlode, ofeece uta sugestivg apeorisid-
i a las inderpeetacionds del mine gue se han bl on citon olisnee cen alo.,

114, Valgan coma spmphin de se onomme predocadn: CL Livi-firams, Antropologpls setracie-
ral L Geenca Alres, 1968, ML, Anmopsfogls amsomnl B Mdaoe, 1923 b cusbro velimess 4e las
Munigicar, México, 1958, 1970, 1971, 19415 & L., Moy aomifieddo, Maded, 1987 (e pogeedio
|l|:_1.|.!.l1-rl. contiese ona hihbografia conplecs dal sunrl Sabes I imarprenacidn del miio prapuescs poe
Léwi-frraum v mis seguidores, vdase E B, Leach iad.l, The Sreuctioed’ oy of Marh and Tonreses,
Londom, 1868, H. Benwakd, o &, ¥1:52,

117, CLE R Lesch, Liva-Straxer, ausngsilagn ¥ g, cn. 2725
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La interpretacsiin del mito proguesta la ln!mr'lhw'a anglasajo-
pa tosaba como punto de partida el evolucionismao, lo cual le permitia
establecer una cerrada jerarquizacion de la sociedad: los indigenas eran
inferiores a los anglo-americanos, los nifios a los adultos, las mujeres a
los hombres v los pobres a los ricos. Andlogamente, las narraciones de
los pueblos sin escritura, las cuales eran el producto de la infancia de la
humanidad, tenian solamente un valor de curiosidad, pero no podian
equipararse a las realizaciones espirttuales accidentales. El discurso que
po se avenia a la racionalidad filosdfico-cientifica era simplemente
=R

halinowaki, que, én principio, no pertenecia a la rradicidn anglosas-
jona, fue ¢l primero, con ¢l concurso de su santropalogia participati-
vas, qUE PUsD en cuestion esa mancra de considerar el mito y las socie-
dades no europeas. Subrayé ba funcian social que el mite ejercia en la
vida social, porgue respondia a las demandas mas imperiosas que se

antean los mdevediios. En este sentido constdtoye un ingrediente vial
de |a relacidn del hombre con su enrarmo'™,

A partir de Badcliffe-Brown se intensifican los esfuerzos, sobre tedo
per parte de la antropologia cultural yanqui, para integrar ¢l rito en Ja
explicacion del miro. Cabe destacar en esta empresa Ins impulsos provi-
nentes de algunos flosofos como, por ejemplo, George H. Mead,
Susanne Langer v, muy especial, ¢l neokantlane Ernst Cassirer. En los
afios cincuenta v sesenta, en especial por Edmund B Leach, se proce-
dif, en la interpreracion del mirg, 8 un intente de conciliacidn entre su
vertiente simbolica ¥ sociologica,

W1 ESTUDID ACADEMICD DE LA ANTROPCLOGIA DE LA RELICHHY

Es un hecho indiscutible el establecimiento de caredras sobre los fend-
menos religinsos; ciredras que, moy & menudn, servian de aleavor para
propagar la superioridad europea ¥ que, al propio tiempo, realizaban
una «predicacion laicas para oponerse a los prejuicios mantenidos por
las iglesias oficiales’™. Gobler d’Alviella (1911) manifestaba que |a ense-
fianza universitaria de la religion era imprescindible en aquellos paises,
»en los que el carolicismo es la religién dominante, precisamente para
inspirar a las jdvenes generactones la olerancia religiosa v para asegu-
rar en el futuro la libertad de conciencias. Este autos, con especial refe-
rencia a su Bélgica natal, prosigue afirmando que el Estado tiene el

114, CE B Malinerwiki, <F mobe en la pricolegia primivas, en b, Ry, chemor, ol
at, 113-181,

. L1%, Sobre e cusninn, of, LL Duch, HESron » esrrctinls paligionts, dir, 57-19, 50-53 5,
Cair, =5pady of Bclgon (Huiory of Siudyis, e M. Elsde fed j, Thr Encpalopedia of Relgaon XIV,
Hew Tork-Londen, 1987, 63871,
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deber y el derecho de introducir el estudio de las religiones en la ense-
fanza piblica:

Exa medida se presenta, al mismo pempa, como una consecoencia inefodible $el
progress realizado acmalmente por el conocimienen histiricn & laz eeligiones ¥
comes un complemento Mgico del programa gubemamental gue se h.ngn:puen‘:-
Comni melh chemciad b secularizacin de i sneciases g vsdos log niveles’ ™.

En la universidad de Ginebra se establecid una clredra de esrudios
religiosos en 1873, En Holanda, en 1877 se erigieron dos citedras
iLeiden [prof. Tiele]] ¥ Amsterdam |prof, Chantepie de la Saussaye]).
En 1879, en el Collége de France ¥ en 180 en el Instimute Catholigue de
Paris s& iniciaron los estudies universitarios de esta disciplina. En
IuFlin::r:a. en 1908 g2 inauguraban los estadios sobre los fendmenos
religiosos (no teolégicos) en las wniversidades estarales, Raffacle
Pettazzon, el lustre dor de la escuela italana, empezd a imparir

esa especialidad en ba universidad de Roma a parrir de 1913,

VI COMCLLSIOMN

La prictica antropolagica (y, por tanto, la antropologia del hecho reli-
ghup:j ha sulo, mﬁﬁn]u{:vpa? una actividad Tﬁn::pu, protestante
{calvinista), que, al menos inicialmenre, prevendls prosepuir la praxis
racionalizadora y humanizadora de la Nustracion. No pudo evitar la
premisa racista y etnocéntrica de & y, en consecoencia, se fundamen-
6 sobre la opoaicion de origen colonial (colomialista) snosoerogs - «loa
atros=, Tal vez no sea exagerado afirmar que la antropologia anglo-
amercana-francesa ha ssdo una consecuente continpadora del racisma
de ralz ilustrada, mientras que la poco brillante Erbrolope germdnica
parece que tenia la intencién de proseguir el racismo de raiz romdntica,

La antropologia del hecho religinsn, en tanto que aspecto de |a
antropologia, s¢ convirtis, al menos en un principio, en la conrineacién
de la crivica iluserada de ba religidn con otros medies ¥ en otro contexoe
social, econdmics y cultural, Las premisas 'idmlﬁgi::s que sustentaban
el aparato conceprual de la antropoelogia fueron aplicadas mecinica-
mente al esudio ¢ interprecacicn de las manifestaciones religiosas,

Las bases idealégicas de Ja antropologia casi ne se han maoxdificado
desde los lejanos dias de los <padres fundadoress [Tylor, Morgan,

140, E Gobla df Abidla, Coopawam, ai, (oaimations 1L, Pars, 1911, T2 Loe ey soldmeaes
oy st consia ep obra recogen un corunco importane de amicoubos gue permben, desde una dprica
iy Sotsitetn, capiar el clima de lss selaciona = lghots - Estndo= en los afios de comicnes de ek o1
redicién com ona semdtics wn no rvorlia en sucsdre pods: L1 ersianea de L el en la puela v es
h:;;::’f“ 0. L), Dok, =L clase de religide vn baoir culieral: Qlivmioes s Vil Craninaa 186
I =17
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Durkhsim}, aungue se hagan esfuerzos por mcluir otros argumentos
come soa, por gemploy e pascoandlisis, el markismea, los modelos mate-
marico-lmguisticos, los universos simbdlicos, e

Tal vez pueda afirmarse que el estudio de los fendmenos religiosos
deberd aparmarse un tante de los planteamisntos de la antropologia de
raiz anglosajona. Para ello serd preciso que, en el futurn, s¢ aproxime a
la realidad de una manera més simdpiica, porgue la realidad (v 1a reli-
gion en ella) es polifacética y el ser homano para expresarla debe hacer
w0 a su imbherenve polifomsmao, el cual incluye la posébalidad de ser
siempre un bodmo relgioss.
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ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION

Mamnpwel M., Marzal

La antropologia puede definirse come la ciencia secial que ana-
liza, por medio de concepros y de leyes, la evolucion, ] funcio-
namiento v el significado del modo de ser colective o sculturas
de las sociedades diferentes, y para ello recoge su informacidn
por la observacion participante ¥ hace sus generalizaciones por
el mérado comparative. La rama de esta ciencia que analiza el
hecho religiose, presente en todas las seciedades humanas, es la
antropologia religiosa, Suele decirse que la antropologia es una
ciencia anglosajona, por ¢l notable desarrollo que ha temido en
Inglaterra v Estados Unidos, ¥ que su fundador es Edward B. Ty-
lor, que, en su Culnra primigive (1871}, plantea las bases de la
nueva ciencia y analiza la evolucidn de la religion en la sociedad,
con lo gue es también fundador de la antrepologia religiosa,
Este enfoque evolucionista fue criticado por Robert Lowie, en
su Religicn primitiva (1924), aduciendo que no pedfa probarse
e introduciendo el nuevo enfoque del particularisme histdrico
boasiano, que estudia la religidn como hecho cultural y funcio-
nal, enfoque cercano al de la escuela estrectural-funcionalista
inglesa de Radcliffe-Brown y Malinowski; en realidad, fue un
miembro de ésta, Evans-Pritchard, quien hizo el primer estudio
sobre el terrena de una religaén primitiva en La religion nuer
{1956). Pero este autor, al analizar el funcionamiento de la reli-
gidn en la sociedad nuer, se refiere también al significado de la
religiin para el creyente y se convierte asi en el puente con el
tercer enfoque, el simbdélico, cuyo mejor representante es sin
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duda Clifford Geertz en un articulo (1963) recogido en La -
terpretacidor de fas culturas (1973),

Asi, en poco mas de un siglo, la antropologia religiosa anglo-
hablante tiene tres enfogques sucesivos: el evolucionista, que ana-
liza el origen v evolucitn de la relgién, el funcionalista, que
analiza las funciones que ella cumple en la sociedad, v el smbé-
lico, que analiza el significado que ella Hene para los que la
practican. Tales enfoques no son contradictorios, sino mas bien
complementarios, ¥ abordan sin duda aspectos cada vez mis
imporrantes del fendmens religioso. Este trabajo, al sistematizar
las aportaciones de los antropélogos al estudio de La religicn,
deberia limitarse a examinar los tres enfoques en la antropola-
gin anglosajona v en la que aparecié en otros paises, y la teman-
ca que tiene planteada hoy la anerepolegia religiosa. Sin embar-
g, en el mundo hispanahablante sabemos que, mucho antes de
Tylor describiera las creencias de los pueblos prinitivos y birba-
ras, se habia reflexionade en castellano sobre las religiones de
dichos pueblos, especialmente con motive de la =evangeliza-
cidn= de América hecha por la [glesia cavdlica espanola. Aunqus
esta reflexidn, por ser muy anterior a la ustracidn, ne enga
rodas las caracteristicas de la ciencia positiva, tiene verdadero
valor v debe, con cierras matizaciones, ser considerada valida,
sobre todo en el contexto de esta coleccidn, que estudia las
religiones ibercamericanas con opos iberoamericanes. Por eso,
este trabajo presenta, en sus cuatre partes, el enfogue evolucio-
nista de la religion, el funcionalista, el smbéhcs, anadidndogse
una lista de remas de |la anropolopia religiosa actual v la re-
flexign de los cronistas sobre el hecho religiose americano, que
se convirtid en una primera antrepologia de la religidn.

[. EL EMNFOHQUE EWVOLUCIOMNISTA DE LA RELIGION

Tyler (1871) estudia la evelucidn de la religién v presenta un
esquema de la misma que estuve vigente muchos afos ¥ que
parte del animisme de las razas inferiores ¥ culmina en 2] meng-
teismo de los pucblos civilizados. Los seis estadios de dicha eve-
lucidn son: creencia en un alma espiritual, arribucién de un alma
a todas las cosas, existencia de espiritus puros, politeisme, siste-
ma dualista de lo buens vy lo male v tinsite al monotelsmo.
Aungue este esquema fue sbandonade por falta de pruebas empi-
ricas vilidas, puede decirse que el libro de Tylor, por su enfoque
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del hecho religioso y por su gran conocimiento del mismo, hizo
nacer la antropologia de la religion. En primer lugar, Tylor
atribuye a la religion primitiva una racionalidad y légica tales
que permitian su andlisis cientifico, Esto era negado por Mor-
gan (1877), quien, al trazar un ambicioso esquema evolutivo de
la sociedad a base de varios indicadores y entre ellas la religidn,
la excluye porque «la naturaleza imaginativa y emotiva» de la
religion y las dificultades intrinsecas de su desarrollo no permi-
ten «obtener una explicacién completamente satisfactorias, lle-
gando a decir que «todas las religiones primitivas son grotescas
y hasta cierto punto ininteligibles» (1971: 79). Tylor habia es-
crito sels anos antes:

Realmente, el problema consiste en comprenderlas o en no com-
prenderlas, [porque las rcligiones primitivas,] lejos de ser un
deshecho de estupideces revueltas, son coherentes y logicas en
tan alto grado que, en cuanto se clasifican [...], comienzan a
revelar los principios de su formacién y desarrollo, [aunque
estos principios] operan en unas condiciones intelectivas de in-
tensa e inveterada ignorancia (1977 38).

En segundo lugar, Tylor ha dado al estudio del hecho religio-
so un enfoque empirico que exige que se pruebe lo que se afirma.
Es sabide que clertos esquemas evolutivos de la religidn, por
ejemplo el de Lubbock (1870), partian del punto cero, lo que
reflejaba el suefio de la Ilustracién, empenada en un proyecto
civilizatorio humano sin condicionamiento previo. En efecto,
Lubbock seiiala siete etapas en dicha evolucién, que son el ateis-
mo, que no es «la negacién de la existencia de un Dios, sino la
falta de ideas definidas en la materias, ¢l fetichismo, ¢l totemis-
mo, el chamanismo, la idolatria, ¢l Dios creador y el Dios garante
de la ética (1987: 186). Tylor se pregunta sobre pueblos que «no
tengan o hayan tenido concepciones religiosas de ninguna clase,
para llenar su «hornacina teérica convenientemente dispuestas, o
sea, la categoria sin religién, y después de referirse a testimonios
de misioneros y estudiosos de América y Africa, responde:

La afirmacién de que se han conocido en existencia real tribus
primirivas no-religiosas, aungue es posible en teoria, ¥ tal vez
verdaderamente cierta, no descansa en la actualidad sobre esa
prucha suficiente que, por un excepcional estado de cosas, tene-
maos derecho a exigir (1981: 21).
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Asi Tylor renuneia, por honestidad, a una hipotesis placen-
tera por la falta de prueba empirica.

En tercer lugar, Tylor ofrece una «definicién minima de reli-
gion, la creencia en seres espirituales» (1981: 27). Aungue esta
definicion ha sido tildada de elemental, intelectualista y unilate-
ral, él la propone, no por no aceptar creencias complejas en
muchas religiones, ni por no reconocer otras dimensiones del
hecho religioso {rites, organizacion, ética y sentimientos), sino
porque dicha definicién minima le permite estudiar mejor la evo-
lucién religiosa. En efecto, Tylor habla de creencia minima pot-
que si en la definicion de religion «se exige la creencia en una
divinidad suprema o en un juicio después de la muerre, la adora-
citn de idolos o la prictica de sacrificios, u otras doctrinas o riros
parcialmente difundides, no hay duda de que muchas tribus pue-
den ser excluidas de la categoria de religiosass (1981: 26), v
habla de creencias porque a éstas dedica diez de los dieciocho
capitulos del libre, consagrando un solo capitulo a los ritos ¥
unas pocas paginas a la emocién y la ética.

A pesar de eso, sus observaciones sobre ritos, emocion y £tica
son sugerentes. Para Tylor la investigacidn de los ritos es, por
una parte, mas facil que la de las creencias, porque son mis
visibles y permanentes y parque son mejor descritos por los in-
formantes, v, pot otra, mis dificil, porque los ritos con la misma
forma pueden tener otro significade y asi éste «no puede decidir-
se, temerariamente, por la simple inspeccions, sino que «en el
largo v variado curso a través del cual la religion se ha adaptadoe
a nuevas condiciones intelectuales y morales, uno de los procesos
mas destacables ha afectado a costumbres religiosas de gran tra-
dicién, cuya forma ha sido fielmente e incluso servilmente man-
tenida, mientras que su cardcter ha solido experimentar transfor-
maciones» (1981: 407); este proceso, central para entender el
cambio religioso, se llama hoy reinterpretacian. En cuanto a la
emocion, Tylor es consciente de que ha «tenido en cuenta el
aspecte intelectual de la religion mas que el emocionals v esti
convencido, por su deminio de la literatura sobre religiones pri-
mitivas, que sincluso en la vida del salvaje mas elemental la creen-
cia religiosa se halla asociada con una emeocidn intensa, con una
pavorosa Veneracidn, con un terror angustioso, con arrebatos de
éxtasis en que los sentidos [...] sobrepasan totalmente el nivel
comiin de la vida cotidiana» (1981: 403); por eso, su énfasis
intelectual en la religidn no obedece a que desconozca la dimen-
si6n emotiva de ella, sino a su estrategia metodolégica de anali-
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zar no «la religion en todos sus sentidos, sino en trazar un esbo-
zo de la gran docring del amimosmio, tal como se encuentra
entre [...] las razas inferiores de la humanidad« {1981: 404}
Finalmente, en cuanto a la ética, 1a razdn de por qué Tylor habla
poce de ella no es metodolégea, sino mids profunda, a saber,
gue el animismo, que se identifica con religion primitiva, no es
ético, aunque las razas inferiores tengan valores éticos en su
vida v en sus tradiciones, pues =sin un chdigo moral, la existen-
cia misma de las tribus primitieas seria impaosible ] Pero estas
leves éricas se mantienen dentro de su propio campo de tradi-
cién y de opinidn piblica, con relativa independencia de las
creencias v de los ritos animistas que existen a su alrededor, El
amimisme inferior no es inmoral, sine amorals (1981: 404),

%1 la avdaca de Tylor al formular una reoria de la evalucidn
de las religiones primitivas v birbaras hizo nacer la antropologia
religiosa, sin duda la critica a esa teoria hizo gue la nueva disci-
plina se desarrollara. Robert Lowie hizo la critica mds completa
en Prinettive Religion (1924 v en su reedicion (1952), que tiens
un largo apéndice y correceiones, donde se responde a las criticas
v se actualiza la informacién. El libro recoge cuatro ernografias
religiosas de primitives (los indios cuervo, los ekod, los bakaua ¥
los polinesios), critica las reorias en boga de Tylor, Frazer y
Durkheim y desareolla los temas de una emologia de la religicn
primitiva. Me limito a tres puntos. El primero es su definicidn de
religidn. Lowie sostiene que empezar por tal definicidn serfa tan
imiitil como la del seoncepto de “conciencia™ en un libro de texto
de psicologia, o del concepro de “electricidad™ en un tratado de
fisicas v que ella slo se puede entender sdegpués de haber termi-
nada el examen de los datoss (1974 14). Por eso, se limita a ana
definicién minima de religidn, gque no & intelectual, come la de
Tylor, sino emocional, que encuadra en el «smismo epigrafe fend-
menos que desde el punto de vista psicoldgico perrenecen juntos
a una categoria diferenciada ante el resto del universos, incluso a
los fendmenes mégicos ¥ religiosos, porque en ambos #se mani-
fiesta la misma o parecida actituds= {1376: 305):

Mi definicién no precende ser exacta, sino smplemente una
definicidn minima de las impheaciones psicolégicas de la reli-
gitn; intenta salo definie ¢ minima denominadar comiin 2 fo-
dos los fendmenas religiosos. Como Duarkheim, decve este ele-
e comin de una dicotomia del universs; pero, spniemdse a
Blarenr mids que a Durkheim, cifro esta dicotomia no en la arhi-
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traria divisién entre bo Sagrado v lo Profane, sing en |a diversa
respuesta ante estimulos normales v anarmales, ool esportdnea
distimcion de tal mode creada entre lo MNatural y le Sobrenato-
ral, la cual no requiere ninguna preexistente formulacién abs-
tracta de la spaturaleza=. La respussta es el pasmo y el memor
reverencial; ¥ su fuente 8 lo Sobrenatural, o Extracrdinarin, o
Fantistica, lo Sagrado, lo Santo, ke Diving {1976: 305-304).

Pero esta respuesta de pasmo y de temor reverencial pusds
darse no solo ante objetos religiosos, sino ante su negacidn, como
le recanace Lowie diciendo gue, una wez que se adopfa una
definicion psicolégica, «los objetos mas divergentes, es mas, la
propia negacidn de lo que de ordinario se identifica como objeti-
v de devocidn religiosa, pueden quadar revestidos de valor reli-
giosos {1976: 308), Por eso, la explicacién evolucianista que
recibe un nifio en la escoela puede ser asumida con la misma
actitud que la narracién biblica de la ereacidn, y lo mismo sucede
con la actitud de muchos frente a los socialismos de Estado mar-
xistas ateos, puesto que «la ortedoxia no cambia de cardcrer por
una sustitucién de degmas eclesidsticos por secularase (1976:
310}, En sintesis, la definicion de religion de Lowie s tan unila-
teral como la de Tylor, sélo que no se centra en la creencia, sino
en la emacidn religiosa.

El .1=E|.1|:|-|:In punte es el final de la religidn, que era anunciado
por muchos de evolucionistas per no poder ella sobrevivir a la
iluseracidn cienrffica. Lowie respande que, 51 la celigidn ge toma
coma €l la define, ssobrevivird con toda cerfeza, puesto que la
historia muestra simplemente una transferencia del sentimiento
religioso a nuevas manifestaciones de lo Exrraordinario o Sante,
nunca una extincion del sentimienta en sis; y si se la define de
forma mas convencional, «no existe prucha evidente en la histo-
ria que permita presagiar su extincione (1976: 211).

El terces purnto es la critica de tres grandes estudiosos de la
religion, Al criticar a Tylor, Lowie analiza por separado cdmo
pudo surgir =&l concepto de lo relativamente espinitual como
OpLUEETO A la Broseraments materials ¥ cimo «todas los Hipos d=
entes sobrenaturales se desarrollan a partic de éle (1976 111).
Sobre el primer punte, aungue conficsa que tal teorla €5 ~una
pura v simple interpretacidn pscolagicas, que explica no sélo
datos empiricos, sino también datos sobre la muerte, el suefio y
las visiones, que tienen mucha influencia en la mente primitiva,
=debe concederse que tiene un alto grade de probabilidad de que
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sea cierra. Yo, por mi parte, no he encontrado una hipéresis
contraria que pudiera considerarse como serio rival» (1976: 112),
Y sobre la evolucién de los seres sobrenaturales en una secuencia
de lo simple a lo complejo, Lowie se apova, primero, en The
Making of Religion (1898) de A. Lang, quien sostenia que en
ciertos pueblos primitivos se habia encontrado una imagen de
Dios eterno, causa de todo, amigo del hombre y guardidn del
orden moral, que no habia podido ser introducida por los misio-
neros blancos. Y luego en Der Ursprung der Gottesidee (El surgi-
mirente de la idea de Dios) (1908-1909) de W. Schmidt, guien
defendia la creencia en un Dios supremo en las etapas mds tem-
pranas de la historia humana. Lowie concluye que las pruebas
aducidas por Tylor no son realmente concluyentes. En efecto,
aun reconociendeo que dicha teoria fue aceptada por los antropé-
logos por «su consenancia con el pensamiento de la época, la
abundancia de la documentacion, la bien cimentada reputacién
de Tylor como cabeza de la nueva ciencia», hay que reconocer
que no demastrd de forma concluyente «su principio interpreta-
tive hasta el punto de excluir los restantes» (1976: 121},

Al criticar la secuencia evolutiva de Frazer de magia-religin-
ciencia, Lowie reconoce, con su habitual riqueza de datos y ho-
nestidad inrelectual, que «dado el nivel actual de nuestros cono-
cimientos, tanto la magia come la religién se podrian considerar
como componentes extremadamente antiguos de la forma hu-
mana de ver el mundos (1976: 144) y sostiene que «no hay
mative patra atribuir mayor antigiiedad a la magia que a la reli-
giéne; tal afirmacién, que es hoy admitida por todos, era mis
ficil de probar para Lowie, quien juzgaba similares la actitud
religiosa y la magica. Y al criticar a Durkheim, Lowie objeta «la
temeraria presuncion de que en Australia se hallaba representada
la cultura primordial de la humanidad» y eritica el centro de su
tesis que, «al mismo tiempo que deifica a la sociedad, su concep-
cién sobre la misma en el papel de dios es singularmente limita-
da, puesto que pricticamente identifica la sociedad con la *mul-
titud"»; la sociedad no se identifica con ésta, sino que estd basada
en relaciones interpersonales nada multicudinarias, y asi «el hom-
bre no objetiva a la multitud de la que forma parte como algo
distinto y superior a él mismo, sino que se identifica a si mismo
con ellas (1976: 154). Sin embargo, Lowie reconoce que Durk-
heim tiene una excelente teoria sobre el simbolismo y la aplica a
su teorfa de la formacién de la actitud religiosa, donde la natura-
leza del ser venerado no tiene mayor importancia:
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Su forma de eratar 2] simbolismo me parece excelente, Poca
dudas cabe de gue los simbolos pueden concentrar el fervor
religiose en los creyentes sebre ellos mismos ¥ que su sacraldad
pucids @ su vez derramarss en oras direcciones [-..]. A este res-
peito el punto de vista de Durkheim de gue la nasuraleza espe-
cifica del abjeta veserada no tens impoartancia, pusde decirse
ipualmente que coinckle por completo con la posicion qus mo-
sotros hemos ssumide. Mo creo que se peedan tener muachas
dudas sobie £l hecho de que la personalidsd de un soberano
pucde despertar un sentimicnro dificilmente distinguible de la
emocidn religiosa; v las abstracclones tladas «Parrias ¥, bajo
cieras condiciones =Libertads y «Raztns tienen igual peder
{1976: 156157},

S5t bien la pregunta sobre el origen primordial ¥ sobre La
evolucidn unilineal de la religién acabé siendo abandonada paor
los antropdlogos, la pregunta sobre la evolucién de ciercas reli-
giones ¥ sobre la formulacian de leves evolutivas de religiones
que son sfaxondmicaments semejantes=, para usar la expresidgn
de ciertod neeevelucionisas, serd una pregunta permanente de
los antropdlogos, porque la dimensién diacrdmica es indispensa-
ble para entender la dimensién sincrdmnica,

1. EL EMFOMQUE FUMCIONALISTA DE LA RELIGION

Aungue en la critica de Lowie, discipule de Boas v de su particu-
larismo hestérico, se expone el nuevo enfoque que tendrd buenos
estudiosos de la religién como Radin {1937), sin duda los mejo-
res representantes del nueve enfogue son los spadrese de la es-
cuela inglesa. Eliniciader 3 Malingwski, quien con su trabajo de
campn intensive trata de descubrir la légica de la cultura, Aun-
que €l no hizo ninguna emogreaffa religiosa, contibuayd en su
ensayo pdstuimo Magia, ciewcia, religionr {1948) a centrar en la
funcidn la investigacidn de la religion v a criticar las teorfas de
#sta vigentes, sobre todo las de Tyloe, Durkbeim, Frazer v Lévi-
Bruhl. Come en otros campos de la cultura, el postulade funcio-
nalista ¢5 que la religién, en cualquier tipe de sociedad, tiens
sentido. Asi lo recuerda Madel (Firth, 1957), al afirmar que, en el
estudio de la religidn, Malinewski «fue el primero que encontrad
un nusve modo de contemplar esos fendmenos v una nueva
ldgica en ellos y que ésta era la «légica de la racionalidad. La
magia, la religidn, la micelogia tenfan gue tener sentide [..], su
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bisqueda constante constituyd para nosotros [..] una gulfa sin la
que probablemente ne hubiérames sido capaces de encontrar
muestre camines (1 974: 1245

Sobre Tvlor, Malimowsks dice que su reorla animista, a pesar
de la gran acepracion que tuvo, = basaba en una sene de datos
demasiado angosta y concedia al salvaje un estatus de racional-
dad v de contemplacién excesivamente altos, afiadizndo que, al
hacer trabajo de campo, descubeid un priminvo =mEs ineresado
en pesca v horticultura, en hechos v festejos de su rribu, que en
especulaciones sobre suefios ¥ visiones o en explicaciones de
“dobles” o estados catalépticoss y muchos aspectos de su reli-
gidn que =es imposikle encajar en el esquema de Tylor referente
al animismo= {1973: 14-15). S5obre Durkheim (1912} ¥ su iden-
pificacidn en la sociedad torémica entre religidn v sociedad, por-
gque =&l dios del clan [...] no puede ser otra cosa singe el clan
mismo= v porgque una sociedad contiene todo spara hacer nacer
la sensacitn de 1o divine en Las mentes da los hombres tan sélo
mediante el poder que sobre ellas detenta: pues para sus miem-
bros es lo gue Dios para sus adoradorese, Malinowski observa,
subrayvande una vez mds el contraste entre el empirisma inglés v
el andlisis ambélico francés, que la religidén primitiva es también
p.:[sl:.rla|, o ala efervescencia colectiva 65 a I:'|!|i!nl.'||:|.-|} -|.'|i.‘ FEATAT S -
leza enteramence seculars, que la tradicidén en las sociedades
primitivas une, pero no identifica, lo sagrado v lo profano, y
gue =2l concepto de una «alma colectivas carece de fundamenta-
cidn fctica v es contrario a los métodos de la ciencia sociale
(1974: R-69),

Sobre Frazer (1922), Malinowski, que rompe adrede en los
rérminos (magia, ciencia y religicn) ¢l orden evolutivo de Frazer,
dice que ellos no son erapas del desarrollo, sino sistemas simbdéli-
cos que coexisten en todas las sociedades, aungue no tengan la
misma importancia: «No existen puehlos, por primitives que
sean, que carezcan de religidn o magia, Tampoco existe, ha de
afadirse de inmediato, ninguna raza de salvajes que desconozca,
va la actined cientifica, ya 12 ciencia, a pesar de que tal falta les ha
sido atribuida= {1974: 13). Partiendo de la magia, la distingue
tanto de la religidn, porgue aguélla es una forma de manipula-
cidn, cuye resultado es automatico si se hace bien el rito, mien-
tras que ésta es una forma de siplica y Diod puede responder o
no a la sioplica del creyente, como de la ciencia, porgue ésta
anace de la EXPETIENCIA, la m.iEia eapd fabricada por la rradicidne,
W prosigue:
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La ciencia s gula por la razén y s corrige por la observackin;
la magia, impermeable a ambas, vive en la atmésfeca del misi-
cisme. [a ciencia essd abiera a todos, &5 decir es un bien comiin

de roda la sociedad; |2 magia s2 oculta, s ensefia por medio de
misteriosss iniciaciones v 52 continda en wna tradicidn heredita-

ria g, al menos, sumamente exclasiva (1974; 17).

Finalmente, sobre Lévy-Bruhl, Malinowski, aunque sefiala el
mérito de estudiar ¢l sconscimiento primitivos, tan descuidado
por la antropologia, critica, con pruchas empiricas de su trabajo
de campo, su reoria de la «smentalidad prelégica= y de las aparni-
cipaciones misticas= y su imagen del salvaje que scarece en abso-
luto de tal sobriedad mental y estd, sin remisién v de un modo
completo, inmerso #n un marco espiritual de cardcrer misticos, ¥
que no tiene «ninguna idea clara de sustancia v atribure, de causa
y efecto, de identidad v contradicaidne (1974; 23-24), porgque el
primitivo, al explotar la naturaleza v al escapar del destinn, «re-
conoce las fuerzas naturales y sobremarurales, v trata de vsar de
armbas para su beneficio [...]. Sabe que una planta ne crecerd por
influjo migico ran sélo, © gque una piragua ne podri flotr o
navegar sin haber side adecuadamente construida o preparadas
{1974 31).

Pero Malinowski recoge en el libro citado (1948 un articulo
sobre «El mivo en | psicolegia primitivas que s muy Lnportante
para la antropologia religiosa, Frente a la interpretacién en boga,
debida sobre todo a Rivers, del mito como reposicion veridica
del pasado, que comunica una visidn de los hechos, si no verda-
dera, por falta de pruebas empiricas, al menos veridica, Mali-
nowski se pregunta qué funcién cumple el mito v responde gue
justifica los rasgos hdsicos de la cultura del grupo:

El mito tal coma se da en las comuanidades salvajes, o5 decir en
su vivida forma primiciva, no &5 dnicamente una narracion que
se cuente, sino una realidad que se wive, Mo es de la namralers
de la Aeetdn del modo como podemos leer hoy una novela, sino
que e una realidad viva que se cees aconrecid una ver en los
tiempas maés rernotas y que desde entonces ha venido influyen-
do en el mundo y los destinas humanos. Asi, €l mite es para ¢l
salvaje lo que para un cristtanoe de fe ciega 25 el relaro biblico de
la Creacsdn, la Caida v la Bedencidn de Cristo en la cruz. Del
mismo mado que nuestra historia sagrada esed viva en el rial ¥
en meestra moral, gobierma nuesra fe v conrela nuestra con-
ducra, del misma moda funciona para &l salvaje su mica (1974
1E2-123)
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Malinowski afade que el mito no tiene un fin cientifico,
ane que alude a «una realidad prisordial, que se narea para
satisfacer profundas necesidades religiosas, anhelos morales, su-
misiones sociales, reivindicacionss e incluse requarimientios
pricticass. Asi, cumple en la cultura una fancidn indispensable:
sexpresa, da brios v codifica el eredo, salvaguarda y refuerza la
moralidad; responde de la eficacia del ritwal ¥ contiene reglas
pricticas para la wida del hombre, D esta suecte el mito es un
ingrediente vital de la civilizacién humana= (1974; 124). Mas
ain, subraya el casdcrer religioso del mito, a diferencia de otros
relatos vigentes en Trobrand, como el cuento popular v la le-
venda. Aquél, segom la conceptualizacidn nativa descubicrta en
el trabajo de campeo, entretiene por ser suna celebracidn de
remporada ¥ un acto de sociabilidads, la leyenda satisface amba-
clones sociales, porgue «originada por ¢l contacto con una reali-
dad fuera de uso, abre la puerta a visiones historicas del preréri-
to= v el mite es no séle verdaders, sino venerable y aparece
cuando «el rite, la ceremonia o una regla secial o moral deman-
dan justificante, garantia de anugiedad, realidad v santidads
(1974 131}

Pasando ya a Radcliffe-Beown (1952), éste tampoco hace
ningiin estudio de campo sobre religion, pero en una conferencia
sobre el papel de ésta en la sociedad hace sens importantes suge-
rencias sobre el tema. La primera s que, para entender ouna
religion particular, tenemos que estudiar sus efectos, La religion,
por tanto, ha de ser estudiada en accidns, y asl hay que abando-
nar la pregunta del ongen o evolucion de la religion, para esta-
diar su funcién o efectos en la sociedad. La segunda es, contra
todo lo predecible por sus frios andliss de los rimales, entrar en
un caming no transitade por los antropéloges v estudiar empir-
camente el sentimiento religiose de cada culto, que tene rasgos
generalizables, aungue tenga también rasges propios de cada in-
dividuo {1972 201}, La tercera es que en la religign se debe
examinar sobre todo «las acciones relipiosas especificas, las cere-
maonias ¥ los rites colectivos ¢ individualess (1971: 101-101),
pues, aungue la creencia sea logicamente mds imporrante, puss
nadie realiza un rito sin tener la respectiva creencia, la visibili-
dad, la persistencia y la pelivalencia semdntica del rito han heche
muy provechosa su investigacion. La cuarta es que ¢l énfasis
dado a la fe no es universal en todas las religiones, sino propio de
la evolucion religiosa de ciertas sociedades complejas, donde Rad-
cliffe-Brown alude sin duda al cristianismo protestante (1372
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202). La quinta s que hay que estudiar la relaciin entre religidn
v estructura social, que es muy grande en las sociedades tradicio-
nales, como lo muestra ¢l culto a los ancepasados y el rotemismo
australianag, v en las religiones pacionales de judies ¥ romanos, ¥
en cambio mucho menor en las sociedades modernas seculares ¥
pluralistas (1972: 202), Aqui Radeliffe-Brown retoma el tema de
la funcidn social de la religion que han cratado Robertson Smith,
Fustel de Coulanges y Durkheim y guiado su propio estudio «du-
FanCe cerca de cuarenta afose {19720 201}, critica la tesis de
Tylor de que sélo «las religiones mis elevadas estan especialinen-
te en la moralidad v gue el slemento moral estd escasamente
representado en las religiones de las razas de més bajo nivels
{1972: 196) ¥ anade que «lo que hace al hombre un animal social
ne es cierto instinto de grupe, sino el sentido de dependencia en
sus innumerables formase, o5 decir la dependencia tante ante
poderes superiores como a las normas del propio grupo, La sexta
s estudiar esta doble dependencia, que es la principal funcidn
social de la religidn, porque o que sz sexpresa en todas las reli-
giones es lo que he llamado sentido de dependencia en su doble
aspecto, ¥ que las religiones cumplen su funcién social mante-
niendo consantemente este sentido de dependencias (1972: 202),

Finalmente, Evans-Pritcchard, quien ne sélo hace la critica
definitiva del evolucionismo religiose (1965), sino que es el pri-
mera en estudiar sebre el terreno la magia (19371 v 1a religion
(1956}). En esra excelente etnografia, sdle igualada por la de
G, Lienharde (1961}, presenta cuatre puntos bisicos sobre la
antropologia religiosa en la introduccién v en las conclusiones.
En primer lugar, retvindica la especificidad de la religion, que,
por prejuicios racionalistas, se ha confundide con los ritos o los
valores, elvidando su finalidad de comunicacién con Dios: ~opi-
no que la rehgién &5 un rema de estudio swf geserds, algo asi
comn o que ecurre con el lenguape o el derechos, v s no se
siente obligado a describir los rites de paso, sque no son propia-
mente fendmenos religioses, Por el contrario, intentaré poner al
descubierro cudl es el significade religioso, si s que hay algune,
que se esconde tras esas ceremoniass, ni a presentar todos los
juicios morales de les nuer, sing s6lo «en cuanto hagan referen-
cia directamente a su modo religioso de pensar v de acouars
[1982: 12). En scgundo lugar, sefala que en dicha disciplina
debe prescindirse de las ideas del investigador, aunque piensa
aque la persona religiosa «siente ¥ piensa —y escrabe rambidn—
sabre la creencia de oiros pl:ll:hlns de manera Ty diferenie al

186



ANTROPOLDGI|&A DF L& RELIGIOHN

que no presta tal asentimientos, cosa que no ocurre cuando se
estudian otros remas, por cjemplo el parentesco (1982: 11);
pero no explica las razones de ello y aun parece contradecirse
e la ﬂq‘ggfrr.;r.s Lociure de 1958, donde analzd la actitund de los
antropdlogos ante la religidn, que habia sido <hasta £l moments
en gran parte friamente hostils, ¥ sosmive que para €] estudio
de la antropologia, la fe, en un sentido u otro, thene paca Inpor-
tancias (Evans-Pritchard 1974: 24}

En tercer lugar, dice que la etnograbia religiosa, ademds de
describir, debe contribuir a una «eventual clasificacion de las
filosofias africanase (1972: 371}, lo cual no significa abandonar
la estructura empirica de la antropologia social por estructuras
profundas propias del escrucruralismo francés, ni estudiar las
filosofias de Africa en ver de sus religiones, sino clasificar dstas
segin pattones, al modo de las sconfiguracienes: de Benedict
(1934): «5¢ descubrird que una de estas cresncias, o sistema de
creencias, deminard sobre las demis, dindoles al mismo dempao
una forma, una configuracidn ¥ un coler caracteristicos {1972
371} asi la configuracidn religiosa de la mayoria de los bantdes
s el culon a los antepasados, la de muchos pueblos sudaneses, la
brujeria, la de los moer, 2 idea de Espiritu, etc.; por esta preemi-
nencia del Espivitu los nuer casi desconocen otros rasgoes religio-
505 africanas ¥ asi dan poca importancia a almas de los muertos,
ro tienen ideas animistas y atribuyen un papel secundario a la
brujeria. Asi Evans-Pritchard refura a los estudiosos de religio-
nes primifivas que, sin haber hecho trabajo de campo y con
informacion poco fidedigna, suponian universales €] animizsma,
la magia o los espectros, Lusgo refuta también a quienes sostie-
nen que la religidn primitiva es muy ritualista, poco éoca v de
escaso valor personal:

Otra mzgo negative de la religidn nuer es la completa ansencia
de rituales, enterdide esre en el senrido de ceremoniales, inter-
dicciones, etc., de fanta impertancia entre stros pueblos africa-
nos. Las interdiccsones nuet 0 son en #bselure de arden mmal,
sino de orden moral, de mode que su infraccién trae como
consecuencia un estade de impureza moral o de pecado, cuyas
manifestacionts ldgicas suelen ser la enfermedad o cvalguier
atra desgracia. Por otro lado, ke que realmente cuenta a la hora
del sacrificio no e tanto =l estada externe o Hico del sacrifican-
e cuanie su disposicidn interna [..] Domina un fusrte senti-
mecnte de dependencia respecte a DNos v de confianza en El
mis que en cualquier oire poder o instancia de tipo humano
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[...] estamios ante una relacién intima y personal del hombre
con Dios (1982 373.374).

¥ en cuarto lugar Evans-Pritchard sostene que la religién,
aungue cumpla funciones sociales o culturales, €5 un estado in-
rerior o una srelacidn encre el hombre v Dios que trasciende
tedas las formase (1982: 377), lo que lz lleva a reemplazar el
enfogque predeminante de estudiar las funciones de la religion
por el dal esmudio de la relacidn con Dios, Pero, como los nuer
spueden hablar de su experiencia del Espiritu, pero poco o nada
del Espiritu propiamente dichos por ser oun misterio que se
esconde ras los nombres, las apariencias tordmicas, ere., en que
aparece representados, Evans-Pritchard duda que ] antropélo-
go pueda decir mucho y plensa que «debe ceder el lugar al
redlegos, frase final del libro, Mo es clare el senndo de esta
fraze. S dudz la antropolegia es una ciencia que analiza el
comportamiznte religioso en distintas sociedades, en el cual la
experiencia subjetiva tiene mucha importancia v Evans-Pritchard
ha contribuido a subrayarla; pero, per su caricter empirico, la
antropologia sdlo analiza v hace generalizaciones sobre lo que
dice el creyente de su comunicacidn con Dios v de sus senn-
mientos en la celebracidn de Jlos s, v no dice nada sobre la
verdad de esa comunicacidn: para hacer esto no necesita del
tedlogo; en cambio, éste, que parte de la revelacién de Dios en
distintas rradiciones religiosas, puede manejar nuevos criterios
para descubrir la verdad de la comunicacidn.

111, EL EMFOQUE SIMBOLICE DE La RELIGIGN

La pregunta sobre el significads de la religidn para el crevente
puede responderss de varias mansras, Geerz, en su articula so-
bre antropologia de la religidn publicade en el Diccionario de
Sills (1974-1977) sostiene que en enfoque ambélice no hay «una
rendencia analitica, una figura central en torno a la cual se pueda
ordenar el debate, ni un sistema que relacione entree si las dife-
rentes correntess (X 224) ¢ incluye en el mismo la fenomeno-
logla de Mircea Eliade, el pensamiento primitivo de Lévy-Bruhl v
el estructuralismo de Lévi-Strauss, para afadir:

Coma demuestran log recientes trabajos de Evans-Pritchard, R,
. Lienhardr, W, E, H. Stanner, Victor W, Turner, Germaine
Diecerlen, Meyer Fortes, Edmund R, Leach, Chacles O, Frake,
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Rodney Meedham y Susnne K, Langer, el andlisis de las formas
similadlices emd configurindose £ uita carriente importante en
2l estedie de la religidn |...]. La obra de cada wno de essos
inwestigadores responde a un enfeque distinte, pero fodos pare-
cen compartir la conviecian de gue es necesario inerprecar las
religiones coma lo que son: sistemas de ideas relanvas a la for-
mia vy esengia dliama de la cealadad (10X: 226).

Sin embargo, me limite al enfeque de Geertz, quien estudia
la veligidn commg hecho subjetivo v tal como se da en el crevente,
a diferencia del enfogue objetivo de Durkheim (1912), Para éste
la religidn es sun sistema selidario de creencias v pricticas relati-
vas a las cosas sagradas [...]. que unen en una misma comunidad
Namada iglesia a vodes aguellos que adhieren a ellas (1968: 49),
mientras que para Geertz es:

[...] un sistema de simbolos, gue actia para establecer en el
hombre esradas de dnimo y motivacionss, que son foerces, pe-
necrantes v duraderos, por medie de concepciones glabales del
eentide de la vida, v que reviers dichas concepciones de una
armdsfera tal de werdad, que los estados de animo y las mon-
vaciones parccen efectivamente de acuerde con la realidad
(1%65: 206].

0, diche de otro modo, la religidn es una perspectiva que se
expresa en actitudes v motivaciones profundas, se legiiima por la
auteridad de la hierefania ¥ == conserva por la accidn ntual, ¥
sirve para dar un sentido rranscendente a la vida. Amplio estos
CHALTG pUNlos:

1) Una perspectiva es un mods de ver la vida v de construir
el munde, La perspectiva religiosa consrasta ©on otras tres que
se usan a menwdo: la del sentido comin, la cientifica v la estéti-
ca. La primera es «la simple acepracidn de que el mundo, sus
objetos v proceses son lo gue parccen ser- v puede considerarss
una forma de realisme ingenue. La segunda no acepra el munda
sin mas, sine que introduce «la duda deliberada [...] v el intento
de analizar el mundo en términes de concepros formales, cuya
relacidn con los conceptos informales del sentido comian es cada
vezx mis problemiticas v es una forma de realismo critico. La
rercera cucstiona rambién la experiencia diana, pues la ignora,
a5e sifia con vehemencia en lo aparente y se embelesa con lo
externes (19652 212} v es una forma de idealisme ingenue, Y la
perspectiva religiosa se ubica en «lo realments reals ¥ ez una
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Fﬂrml dE iden“xma I'_'riti\'_'ﬂ. EI'I PESLITTIEE, EI humhn: dfl. HEI'If'id.I'J
comiin acepta los hechos tal como aparecen, el cientifice pro-
fundiza en ellos para descubrir sus causas por las cliencias nam-
rales ¥ humanas, el artista prescinde adrede de los hechos v se
ubica en un munde ideal, ¥ la persena religiosa busca la explica-
cidn dltima ¥ se sinda en lo realmente real. Estas perspectivas no
son contradicrorias, sino complementarias, v cualquisr hecho,
coma un accidente de automavil, puede explicarse por cada una
de ellas.

2} La perspectiva religiosa opera por un cenjunta de simbo-
los, Para Geerrz, simbolo es no sdlo el rico, sine todo «<abjero,
acea, sucesn, cualidad o relacidn gue sirve de vehiculo de una
concepcidn, dende la concepoidn es el significado del simbelos
(1%65: 208}, coma la creencia, la organizacion, la ética y el seni-
misntas de cada sistema religioso, pues rodos inducen en el ore-
vente dicho sistema. Pero rales simbolos, a la par que inducen la
perspectiva religiosa, condicionan al sujeto para ella, como Gou-
fre o toda cultura. Esto EHP]-IL'H dos hechos 'impn-rtanfex. Unao
25 que la propia perspectiva religiosa g=nera una certeza subjetiva
que no se coestiona, lo que explica que, aun en épocas de gran
movihidad religiosa coma la actual, la mayorifa de la gente muera
en la religidn en la que nacid, aungque pueda cuestionarse desde
la ciencia de la religién, la filosofia o La tealogia para llegar a una
certeza mis objetiva. Y el otro es que, cuando se da mucha im-
porraneia a la perspectiva religiosa, puede haber incapacidad para
captiar otras perspectivas; asi las personas que tenen una visidn
sacralizada, en la que Dios o sus intermediarios acrban direcea-
mente en el munde, pueden mezclar las perspectivas ¥ dar a la
imjuricia social explicaciones religiosas. Para Geertz «las concep-
ciones religiosas se extienden mis alla de sus contextos meeafisi-
cos [...], de modo que un amplio campo de la experiencia inte-
lectual, emocional v moral pusda ser conformade de forma
significativas v, por otra parte, =les estados de Snime v las moti-
vatienes, que la orientacidn religiosa produce, emiten una luz
itidirecta, lunar, sobre los sélides trazos de la vida secular de la
gentes (1365: 215} Asi Geerrz acepta el influjo de la perspectiva
religiosa fuera de su campo especifico y reconoce la urilidad del
estudio de las correlaciones entre la religién y ormos aspecros de
la cultera, por ejemplo la creencia en Dios v el nivel educativo de
un grupa socialy pero, para €L importante es analizar como se da
ese influjo de la religién sobre la vida secular y, por eso, juzga
que las ciencias humanas deben desarrollar un andlisis redrico de
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la accign simbdlica similar al que va tienen para la accitin social
o paicoldpica {1965: 214),

3) La perspectiva religiosa se legitima por la autoridad de la
hierofania, que varia con el tipo de religidn (tribal, canismadca,
escrituristica, sacerdotal...}) v que explica la aceptacidn de la fe
por el creyente, quien no cree lo que conoce, sino mds bien
conoce lo que cree. Por otra parte, la perspectiva religiosa se
mantisng par los ritos, pues en la celebracian de éstos £5 cuando
los estados de dnima v las motivaciones gue los simbolos sagra-
dos inducen en el hombre y las concepeiones globales del seatido
de la existencia humana se encuentran v refuerzan mutuamentes.
Al margen del papel gue pueda jugar Dios en la fe, rema sobre ¢l
gue el cientifico no puede spronunciarse [..] a favor o en con-
tra=, la conviccién religiosa se genera en la accidn rimal (1963:
213), como ocurre con cualguier otra relacidn, y asi la amistad
entre dos personas no puede mantenerse si ne s actualiza con
actos o gestos de amistad, Por eso, los rites son, no sélo smode-
las di::- |1;| que s cree, sing tambidn smodelos partas cree cla, ples
son smaterializacion=s o realizaciones de la r:l.igi-:'l-n [-..] Ert ez
dramas plisticos los hombres tocan su fe, en la medida en la que
aguéllos la rerratans (1965: 214). Ademds ne debe confundirse
la vivencia de la fe, que silo puede darse en los ritos, v en
consecuencia con la fe, que se manifiesta sobre tode en seguir la
conducta ética exigida por la fe.

4) La perspectiva religiosa sirve para resolver el problema
del sentido de la vida, Aungue la religién suele complir ciertas
funciones sociales, sirve también al individuo para explicarle su
origen, su fin y su relacidn con las demds realidades, Geertz
analiza cimo la religidn sirve para convertr el caos gque amena-
wa cada dia, o ==a e que no se entiende, no se soporla o s ores
injusto, en cosmos. Al analizas lo que no sz entiende, recuerda el
clisico estudio de Evans-Pritchard sobre la brojeria encre los
azande, donde &stos explican que un drbol se caiga sobre una
persona ¥ la mate por la brojeria, sin negar por ello las causas
snaturalese, pues ¢l drbol se habia apolillade y el hombre se
habia sentado debajo por estar cansado. Al analizar lo que no se
soporta, sostiene que, para la mayorfa de las religiones, la vida
ez dura v asi €] sufrimiento, como problema religioso, ne es
cOmo evitarlo, sino como soportarle. Finalmente, al analizar lo
que se cree injusto, afirma que el problema en torno al mal es
del misme orden gque «el preblema de lo que no se entiende o
no se soporta. La extraia opacidad de ciertos acontecimientos
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[-..] suscitan en nosetros la incdmoda sospecha de que quizds el
mundo ¥, por tanto, también la vida del hombre en el mundo
carecen de verdadera ordens, Sin embargo, la respuesta religio-
53 «a esta sospecha viene a ser siempre la misma: la formulacién,
mediante simbolos, de una imagen en la que el orden del munde
adquiere tal perfil de aurenticidad, que es capaz de explicar [...]
los emigmas ¥ hasta las paradojas de la expericncia hwmana=
(1965: 211} Aungue =l hombre religioso explica el cans exis-
rencial por la perspectiva religiosa, o5 posible, sobre todo en
sociedades tradicionales con escaso conacimisnto cientifico, que
s expligue religiosamente también el caos social, que se debe
ng canto a los limites de la condicién humana comao a 1 mala
organizacién del sistema sociopalitica,

El enfoque simbdlico de Geertz no sélo completa ] svalu-
cionmsta v el funcionalista, sino que responde & una pregunca mis
perinents, pues sin duda &5 mas importante ] significado de los
lsechos culturales que su origen o su funcionalidad, Pere si Geertz
subraya certeramente el sentide que la religidn da al creyente por
media de= sn cnn-l::'pl.':iﬁn EI.DI:I'-IJ de la vida, la necesidad del rito
para vivir la fe y la dimensidn cultwral de [a religién, no expone
gperatvaments los estados de dmimo ¥ las motivaciones de la
perspectiva religiosa, v asi no hay o, al menos, no conozco estu-
dios empiricos sobre tales estados de dnimo ¥ motivacienes.

Terming con una reféerencia a temas actuales de la Anirop-s-
lagia religiosa. Desds luego sblo presento algunos ¥ me remito a
mi obra Tierra ercantade, Amtropologia v religian en Aménca
Lativa (2002), En general, pusds decirse que la antropologia
religiosa tiene muche rabajo por delante, porque la religidn,
contra las predicciones de cierros redricos sociales, no sélo no
ha desaparecido en la sociedad actual, sing que 52 ha hecho mas
variada ¥ compleja, v porgue la sociedad, contra las prediccio-
nes de orros tedricos sociales, no sélo no se ha heche uniforme
por la modernizacidn v la globalizacidn, sine que ha mantenide
v aun aumentade, baje cizrtas formas culourales globales, las
diferencias nicas, Por otra parte, hay preguntas que sin duda
han desaparecido y asi la antropologia no estd inmteresada en
analizar el grigen de |2 religion en la humanidad, 2 pesar de la
creciente informactén que hay sabre la aparicidn del hombre
sobre la ticera, v acepta que la religidn aparecid al misme tiem-
po gque el hombre, ni en descubrir leyes generales de la evolu-
cign de las formas religiosas; pero esta pregunca sobre el origen
¥ evolucién de religiones concretas sigue siendo necesaria para
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entender el funciomamienre v ¢l significado de esas religiones.
For eso, me limito a sefalar algunos temas:

1) Religice ¥ magia. Una vez que la antropologia ha estable-
cide la especificidad de estas dos formas del pensamiento ¥ la
accidn humana, al margen de secuencias evolutivas de coalguier
tiper, hay gue seguir profundizande en las diferencias entre estas
dos categorias, sobre todo desde que la crisis de la modernidad
ha traido el retorne de los bropos v 1a de las Iglesias instituciona-
les ha dejade un campe libre para respuestas religiosas que ofre-
cen seguridad a precios excesivos.

2y Mite  #ito. Estos han sido v seguirdn siendo dos dimen-
siones importantes de la religidn. La antropologla ha hecho un
gran esfuerze en la revindicacidn del mite caimo ]tnguajt ¥ L0
fuente de sabiduria v hoy, de vuelta de las ideas claras y distintas
de la Nustracion, el mito cobra nueva interés, Por su parte los
rinos, cuve andlisis en otras culturas es tarea esencial de la antro-
pologia para Radcliffe-Brown en su articule <Tabade (1972}, pero
que han sufride derta con la secularizacién, cobran crecients
im'pn:lﬂ.:nci: prqUE 1 ]:-un:'du' haber :|'L‘|:igi.|5l1. Bl FitDE.

3% Experiencia v éxtasis. La experiencia subjeriva eeligiosa, a
pesar de su importancia en el sistema religioso, ha sido poco
estudiada por la antropologia de la religidn y aun se ha dicho que
o5 un tema mis propio de la psicologia; sin embargo, los senti-
mientos religioses tienen una forma o un trasfendo culral que
debe investigar el antropéloge, sebre todo en muevas formas
religiosas, que estin dominadas por el entusiasme ¥ que 500 una
elara peaccidn contra la secularizacién dominante. Por su parte,
el éxtasis, elemento decisivo en el andlisis de vigjas religiones
chamanicas, se ha hecho mds presente en ciertas formas de pen-
tecostalismo ¥ en otras formas religiosas postmodernas.

4) Etica v politica. La ética fue siempre un ingrediente de la
religidn, aungue los sistemas religiosos den distunto énfasis a la
dimensién ética; sin embargo, hay pocas investigaciones siste-
rdaricas sobre esta dimensidn, Desde que La Nustracidn trajo, en
amplios sectores de la sociedad moderna, una érica laica ha
hakida necesidad de hacer investigacionss comparativas entre
ésta v la érica religios, investigaciones que deben exrenderse
con mds razén a la ética posmoralista, que, segin Lipoversky,
wno consiate &blo en afirmar la ética como esfera independiente
de las religiones reveladas, sine en disolver socialmenre su for-
ma religiosa: el deber mismoe ¥, ademas, «corona los derechos
individuales a la auronomia, al desews, a la feliadad v sdlo ororga
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créditn a las normas indoloras de Lo vida #oeas (1996 12-13)
Por su parte, la politica ha estado bastante vincolada a la reli-
gién en distintas culroras, y el fendmeno de la separacion de
[glesia ¥ Estado es relativamente moderno. Sobre el influjo de la
religidn en la cultura politica se ha reflexionado mucho siguien-
do a Max Weber (1914}, pero la aparicidon del fundamenzalismo
en distintas religiones v la perplejidad que sigue dominando a
muchos, tras el atentado rerrorista de Las torres gemelas de Mue-
va York del 11 de septiembre de 2001, hacen que haya que
investigar mis las relaciones entre religion v politica,

5 Stncretisme v eclecticismo. Aungue las formas religiosas
sincréticas han sido un rema clisice de la antropologia de la
religidn, ¥ se han hecho buenas descoipoaiones ¥ clasificaciones,
hay pocas teorias generales sebre el sincretisme, gue sigue pre-
sente en muchas sociedades tradicionales. En cambio, en el mun-
do moderno esta presente sohre todo el eclecticisme. Mientras
que ¢l sincretismo es un fendmeno colective, de gran duracian,
que se ha dado con ocasidn de las conguistas imperiales para
defender la propia verdad religiosa, ¢l eclectcizmo es un fend-
mene individual, bastante precario, que se ha dado en las ¢risis
civilizatorias v donde los individuos no sstin tan preocupados
por la verdad como por la funcionahdad de los elementos reli-
EIDS05 que 52 asumen para construir su propia religion personal,

&) Secilarizacién y conversidn religiosa, Son dos hechos an-
taginicns, muy presentes en el munde acmal, gue debe invesci-
gar la antropologia de la religidn. Por una parte, hay que cono-
cer mejor las clases v tipos de seculanzacidn, poergue, aungue
ésta se dé en la sociedad, no es tan universal, como sucede en
Ammérica Larina, ni tan univeca como s afirmd y s¢ puede con-
vertir en profecia que se cumple por si misma. Y, par otra, hay
que estudiar la conversién a distintas iglesias ¥ nuevos movi-
meentos rt]i.ﬁin-m: en #ste mundo tan movil reliﬁ,i&iu.n!ltr'll't Y
donde impera cierto nomadismo religioso; tal estudio exige oo-
nacer las razones del contacto v de la conversian, tanto explit-
cas como implicitas, asi como las implicaciones culturales v poli-
ticas que £sra puede rener en la cultwra de los conversos.

T} Increencia ¥ agnosticismo, Es indudable que ambos fend-
menos se dan tambidn en el muonde rradicional, Aungue en gene-
ral pusde afirmarse que hay mas agnésticos que incrédules, hay
que investigar las razones persanales v los hechos colturales que
llevan a determinadas personas a tomar una postura de increen-
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cia o de agnosticismo, Y en este caso hay que examinar como
dichas personas resuelven &l problema del sentido de la vida y se
dotan de un referente érico consistente, que son dos funciones
que la mayoria de los puehlos atribuyen a su propia religion.

1%, La ANTROMOLOGIA RELIGIDSA
EN LA CROMICA HISFARNO-COLONIAL

Esta antropologia tiene una temduica diferente por el contexto
culural en gue nace v los problemas que plantea; estd preocu-
pada no silo con el origen, ¢l funcienamients y el significado de
las religiones americanas, sino también con el de su verdad,
dentro de la perspectiva cristiana de la revelacién de Dios en
Jesucristo; por eso, la teologia imperanre, a base de textos bibli-
cos como «los dioses de los paganos son demonioss (Sal 96, 5}
comsideraba demontacas las religiones indigenas y jusaficaba su
destruceion; esto desara la reflexion de muchos que, & pesar de
abordar un problema tecldgice, mansjan argumentos anropo:
ligicos. Por eso, sostengo que el estudio de las religiones ameri-
canas por muchoes cronistas, rante religiosos coma laicos, hizo
nacer la antropologia religiosa en la América espanola. En un
reciente articulo (2001) analicé cémo la evangelizacién andina
influyd en el nacimiento v desarrollo de la antropologla; ahora
retoma el andlisis, pero lo extiendo a toda evangelizacidon hispa-
no-americana y, en cambino, lo limite a la antropologia religiosa.
En ésta se abordan cuatro semas: descripadn de las religiones
indigenas, tradicidn oral y mites, andlisis de los ritoales, ¥ con-
vepsadn cultural v resistencia indigena.

1. Descripeign de laz religiones amenicands

La mayaria de los cronistas, que siguen el esquema de historia
natural y moral, describen las religiones indias en [a historia mo-
ral v sefialan un fuerte contraste entre las altas culturas de Méxi-
¢o y Perid, que son las «mis religiosass del mundo, y ciertos
pueblos amazdnicos, que parecen «ateoss. Pero son los cronistas
religiosns quisnes describen mds las relipiones indigenas. Acosta,
en el D procuranda indorum salute (1588), que tiene mucho de
antropologia religiosa aplicada, aconseja al sacerdote: «es menes-
ter gque haga refutacidn particular de los dioses ¥ huacas y otras
supersticiones particulares que son especiales de su pueblo. En su

195



MAMUEL M. MARTAL

investigacidn y estudio empleard un trabajo wilisimo v oal-
mente necesarios {1987: 26%). Muchos jesuitas-cronismas de la Amé-
rica espanola gue figuran en mi ancologla (Marzal, 1392 y 1534)
hacen buenas etnografias religiosas. Pero la mejor es la del fran-
ciscano Sahagin (1956). Este no solo hizo una minuciosa des-
cripcitn de las creencias, rives, formas de organizacién y normas
éticas de la religion azteca, transcribiendo extensas oraciones v
discurses ritnales, sino que invencé el métedo emagrafico mucho
antes que la ancropologia anglosajona. En efecto, €l hizo un largo
trabajo de campo con buenes informantes, jovenes auxiliares
enlinglies ¥ visjos cédices, bused la Légica interna de los hechos,
por sjemplo en los sacrificios humanos, sometié los datos recogi-
dos a la criba de informantes de otros dos sios donde estuvo
rrabajando v escribid su likre en nahuale (caso anico en la histo-
via de la antropologia), que era necesario para descubric tanoo
wlos vocablos de esta lengua con sus prapias ¢ metafdricas signifi-
CACIONESs {1556: |:_ 1._-"] coma la ::-:P-erieni:i: n=|:i;i.nr;=, que se
expresa en lengua materna,

2. Tradicide oral v sigrificade del piito

Otro tema fue la eradician eral, que los misioneres recogieron ¢
interpretaron. Destacan, en el mundo azeeca, el mismo Sahagin,
en el andino, Avila ({15%83), v en el maya, el andnimo quiché del
Popal Vuh, transcrito por el dominico Jiménez (1722}, Me limito
a Avila, quien recoge los ciclos de los personajes de los mitas
quechuas y describe los rivos, destacando su legitimacién por las
mitos ¥ s evelucion come mecanismes de resistencia y de ada-
pasion a las fizstas catélicas; ademis, interpreta las costumbres v
aun los conflictos de los mites con un enfeque funcional. Otros
cronistas consideran los mitos una reposicidn verldica del pasa-
do, coma ciertos antropdloges evolucionistas del xix. Tal mver-
pretacidn permitid resolver el problema de la demonmizacion de
las religrones indias. Tedos partian de la gran simalitud que habia
entre éstas, sobre code las de las altas culouras, v el cristianisma, ¥
la explican de tres modos. La similitud se debe, segin Acosta, a
uri spargdia diabélicas, par la que el demonio engafié a los
indios, aunque Dios se desquitd, hacendo que &seos recibieran
Eacilmente el cristanisma, tan parecido a su religion, 5e debe a
que los indios conocen a Dies con |a luz nameal de la razda,
explicacidn que se hace mis general en el saglo xvin, por epemple,
en Clavipera, para quien las religiones indias no eran demoniacas,
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sing naturales. O se debe a que dichas religiones nacen con la
predicacidn apostdlica (scristianizacidn enginanas), sungue con
el tiempo se fueron desfigurande. Asl Valera atribuye clertos
rasgos cristianas de la religidn incaica, como creer en Dios todo-
poderoso & invisible, en el demoenie ¥ en la resurreccign de los
muertos, 4 la predicacidn del apdstel Bartolomé, de quien declan
que era una estatia del templo del Sal del Cuzeo v en cuyo
honer erganizaron los mestizos una cofradia por representar sus
dos tradiciones, Pero el gran defensor de la tesis era el agusting
ctiollo Calancha (1639), Este argumenta a prior, diciendo que
guienes no la aceptan svan contra las leyes namral, divina ¥
positiva ¥ agravian a la misenicordis v justicia de Dioee, que no
envid ningin apdstol al somro medie mundo mayors, ¥ @ poste-
rior, recogiendo la extensa cradicidn oral sebre personajes que
en distintos lugares predicaron verdades cristianas, Mas adn, Ca-
lancha ve ciertos mites como deformacidn de esa predicacidn;
asi, al presentar las religiones de La costa peruana, de la que es ¢l
msejor cronista, narra el mito de Vichama y lo compara con el del
Génesis en pares de mitemas de sabor estrucruralista, para con-
clutr: sconjuntande rozos, come razenes de cara eotas ¥ «qui-
tande clivsulas, anadiendo ficcionss, asentaron deprabindolo su
principios (163%: 414]).

A Awdlisis de ritwales

Un rercer tema es el andlisis de los rites, Algunes cronistas no
silo los describen en sus emografias, sino que los analizan para
conocer su significade profundo, come hace Calancha con los
mitgs. De este modo se libraba a los indios del estigma de la
idolatria ¥ se confirmaba la cristianizacion originaria, Asi el Inca
Garalase (1609) sostiene que el rito que hacfan los indios al
llegar con carga a las apachetas, depositande en la cambre su
efrenda (un pelo, una ceja o la bola de coca), no era un rito
idelitrico al monte, sing una aceidn de gracias a Dies, S« basa en
s conocimiento del quechua, pues el érmino apachec-ta no es
una palabra para designar al monte, al que se diviniza, sino el
dativo del participio del verbo apaches, ¥ significa «al que hace
[levars y es un gesto de gratitud 2 Dies por su ayuda: sentendian
los indies, con la lunbre nawral, que se debia dar gracias ¥ hacer
alguna ofrenda al Pachacamac [...], que ellos adoraban mental-
mente por haberles ayudado en aquel trabajo- (1991: 78), Por su
parte, Valera, en su Relacidn, cuenta que los incas tenfan temples
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artificiales v naturales v que cierras realidades naturales, como
montes, cuevas o rios, eran remplos de Dios, sno por entender
que habia alli alguna divinidad [...], sino porque crefan gue el
gran Dios llla Tecce habia criado v puesto alli aquella ral cosa
[...]. para que sirviese como lugar sagrado v como santuario don-
de él ¥ los otros dioses fuesen adoradoss (1968: 157). Finalmen-
te, Las Casas no salo cristianiza los ricos indios, sino que tam-
bign, como sostiens Gutiérrez (1992), defiende el valor subjetive,
base de la liberrad religiosa, de las costumbres religiosas de los
indios ¥ «le permite —sin aprobar, lo hace notar en varios mo-
mentos, éticamente ¢l hecho— discernir el sentido religioso de
actos, como los sacrificios humanos, que provocaban repulsion a
sus contempordneoss {1992 21),

4. Conversicn cultvral y resistencia indigena

Es un cuarco rema de la antropologia religiosa colonial. Muchos
misioneros sabian que ne podia hacerse una evangelizacién que
partiera de cero. Acosta (1588) formula el gran principio de la
evangelizacion: «En los puntos en gue sus costumbres no se
oponen a la religidn o a la justicia, no creo que se les deba
cambiar asf porgque si. Hay gue conservar sus costumbres patrias
v tradicionales qQue mg vayan contra la justicia= (1984: 587)
TPero hav reflexidn emoldgica no sdlo al plancear la evangeliza-
cidn, como lo hace Acosta en muchas paginas, sino al analizar
los éxitos y fracasos de la misma. Asi el franciscano Mendieta
{1604} hace un derenido andlisis de la evangelizacion azteca,
sefialando los métodos v resultados con profundidad. Por su
parte, el jesuita Arriaga (1621}, que acompaid a los visitadores
de la extirpacién de la idolarrfa, hace un convincente andlisis del
fracaso de la primera evangelizacidn andina, por el uso de méro-
dos inadecuados v por la resistencia de los indios, que se 2scon-
dian en formas sincréticas.

En sintesis, es indudable que las muchas emoprafias sobre las
religiones americanas de los cronistas v su reflexidn sobre 2]
complejo procese de transformacidn religiosa de los indios facili-
[aron que se erearan conceptos ¥ se formularan leyes que hicie-
ron macer una verdadera antropologia religiosa,
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6. Psicologia y religion.

Proposito:  Analizar criticamente,
desde la perspectiva de la psicologia,
la  experiencia  religiosa  para
comprender, criticar, valorar y respetar
los elementos existenciales y vitales
que engloban las religiones.
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Alfredo Fierro

De la religeon se han ocupade algunas clisices de la psicologia a princi-
pios de sigla (Frewd, James], pero apenas la tearia v la investigacidn
psicolégica recientes, La psicologia experimental o, =n general, empiri-
ca, dominante en ambientes académices v de invostigacion, ha gnorade
ampliamente el fenameno relipiose; ne [6 ha romado como dmbing sape-
cifice de andlisis v ssrudio. Realmente, la dnica teoria psicolégica de ka
religion con un desarrollo bastants completo ba side la pscoanalitica o,
mejor, la freudiana, Pero aiim en esta teoria, « igualmente e los elemen-
tos aislados de teoria en atros sstudioses de la <psiqués o @ la conduc-
ta, la psicalegia de la religion suele sstar moy dominada por premisas
filosoticas o de marapsicologia. En rigor, na hay una psicologia de la
religidn; no la hay con desarrollo tedrice contrastade v fundamento
empirice suficients como para poder hablar de una discipling cientifica
de tal nomikbre,

Mo hay, ademds, una psicologia de la religion en otro sentido ¥ por
atra razém: porgue no hay s sola pacologia. La unidad de la psicolo-
Eia =5 mids que dudasa, ¥ 1o porque en ella hayan proliferado rzorias
peicalogicas variadas, divergentes v rivales entre si —lo que 5 habitual
en cualguier cienciz—, sino porque en el ambico de 3 psicologia coexis-
ten ¥ compiren paradignas varios, dificilmente reconciliables bajo la
unidad de una sala disciplina, y que reclaman modaos del sodo diversos
de estudiar el objeta de la psicelogia, un ohjste que, encima, es diferen-
tr cn cada paradigma, El psiceanalisis toma por objere de cstedio los
Processs inconscientes, su apartamiento de la conciencia y la posibili-
dad de traerlos a ésta, La psicologia fenomenoldgica se propone esto-
diar no lo inconsciente, sing precuamente la conciencia, la experiencia

umana consciente, La psicologia objetiva, la que en la acmualidad
mantiene los principios de la tadicidn conductista, investiga la conduc-
ta manifiesta v sélo indirccramente se interesa por procéios pacologioos
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internos, Las discrepancias entee estos res modos de entendes v pracri-
car la psicologia tienen precisamente un reflejo esencial en el panme de
vista desde el cual abordan el hecho religioso, respectivamente, como
ilgsiom, come experiencia v como conducta; v, per so, cualguier
presentacion de la psicologia de la religion pasa necesanamente a tra Vis
de las diferencias paradigmiticas entre esas concepoiones de la psico-

logiia,

Lo Lo ROLIGION OB TUUSHEN ER EL ISICOANALRLS

o ranto hay uma teoria psicoanalitica, cuanto ws teoria freadiana de
la religidn. Freud se interesa par el heche religioso como ningin ntro de
s discipulos hererodocos u orodoxos; traro de desentradiar v valorar
el significade de la conciencia religiosa; pera llego a una valoracion
esencialmente negativa de la religion: como neurasis € ilusion, como
supervivencia infantil e inmadura.

[, Mewrosis & dusidn e {4 corciencia religioss

Como psiquiatra, Freud (org. 1930) pretendia aliviar los sufrimientos

siquicos de sus pacientes y, con ambicion mayor, también los de la
Eumnnid;d: el malestar de Ly culrura. Su enfogue acerca de s procesos
paiguicos &5 esencialmente clinico: se acerca a ellos bajo el prisma de L
salud ¥ la enfermedad. En este acercamiento ha considerado a la neure-
515 conto profotips de la parelogia psiquica, al Menos, ComMo proTetipe
de las enfermedades psiquicas que < psicoanilisis estaba en grado de
curar a aliviar, hasia el exirems de e alguna ver define al Piiﬂ':l:'ilﬂnﬂi-
sis coma un modo de rratamiento de las neurosis.

La neurasis, que constimuye una categaria central en la teoria y en la
practica terapéutica de Fread, wa a ser tambsen la catggoria psicoanalit
ca principal para la religién, Me es que Frewd se complaeca en destacar
las mados neardricas de religion: el conpanente de neurasis presente en
mischos compertamientos religioses. Es que, mas de raiz, considera a la
religicn, a la conciencia religiosa, como neurosis, Aquells que para
Frend representa el prototipe del «mal= —del sufrimiento— Fl:LCDﬁlﬁ.l
co, la neurosis, es le gue para él rambién constituye la sustancia de la
religitn: «neurosis oheesiva de la colectividad humana=, Los fenamenos
religiosns —insiste— solo pueden ser concepruados por el psacoandlisis
de acuerdo con ¢l pateén de los sintomas newrdgcos, 56l esie andlisis
permite comprender el inmenso poderio de la religion sobre la vida de
los seres humanas, un poderio comparable al de la obsesion newranca.

Como un gjemplo mds del paralelisme, frecuente en Freud, entre
historia individual & hisvoria humana, presenta la religién como neuro-
sis social v la mearnsis como religion privada del individus, Por viroud
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de ex= paralelismo, de ln equivalencia entre neurosis v religiion —y como

sible consecuencia en apariencia paraddjica— Freud ensiende que, al
ofrecer solucioness —aungue ilusonas— a problemas que 2 incrédulo
pene que resolver por si solo, la religion puede propercsonar una cierta
-prm:cn;iﬁn frente a la newrosis mdividual.

[s una profecain, desde heego, ilusoria, Para Frewd, las representa-
ciones religiosas entran en b caregoria de ihusion y asi ha calibcado a la
rr:liEi-ﬁl'l en €l tinlo de una de sus obras: Ef porvenir de aoma lasicn
(19271, Parvenir, a la relygion, no le ve ningunoe, Freud estd convencide
de que el abandono de la religidn se producird en la sociedad con la
inexnrable fatalidsd de un proceso de crecimiento, sgual que el abanda-
no de orras ihusiones, Por i enteende voda representacién que riene
por punto de partida el deseo. Por cierto, no toda repressntacion gue
fene Tul' complice al deseo o5 necesariamente errdnea: de suvo, dusién
no es Lo mismo que errer, m tampoes ke mismo que idea delirante. Pero,
respecto @ la ilusion religiosa, Frewd se muestra implacable y no deja un
resquicio de duda sobre su cardcrer irreal. La religion es, para €1, no
sirlo neuresis colectiva, sino ambign deline colective, con las caracre
risticas v las funciones del pensamicnto delizanie, que tra de sustreer
se al principio de realidad, al juicio basada en la objetividad, v de inde-
pendiirq:rsr del mundo exterior como medio de evitar el sufrimiento de
he real.

El psicoandlisis no se limira a describir & interpretar los fendmenos
ﬁiqujms, ¥ a tratar su patalogia; ademds de eso, aspira a explicarlos.

explicacidn psicoanalltica arranca de la génesis: consiste en mostrar
COMD 56 Originan las nenrasis v, por tant, también como nace la reli-
gifn, Mewrosis ¥ religitn resultan de la persisrencia del pensamiento
magica, de senumicntos ¥ representacionss infantiles en un sujeto que
no ha accedido a la madurez postedipica y que ne los ha contrastado
con la realidad. A semepnza del neurdrics, ¢ sujero religioso concede
importancia exagerada @ los actos psiquicos; cree en la cmnipotencia de
las ideas v permanece prsionera del narcisisme infantil. Freud no duda
en aceptar cierta caracterizacion del sentimiento religioso ¥ mistico
COmo < sentimiento ocednicos: sensacian de totalidad y de eternidad,
ain limites ni barreras, Pero precisamente en ese sentimiento ve el sells
del psiquisme mds primitivo, propio del lactante, incapaz ain de distin-
guwir £nire su yo v &l mundoe extenor, una distincién correlativa del prin-
cpio de pealidad.

Mo contentg con esta explicacion algo genérica, Freud (1913} la
concrera acercanda la figura de Dhos a la del re. Dos es o sublima-
i el padre, la resurreccion del padre ideal, Lo es en el desarrollo de
la religién del individuo v también de las religiones histéricas. Con el
aval —supuestamente cientifico, pero mds bien endeble— de estudios de
antropobogia culvural, Freud se cree en grado de conjeturar los origenes
del moenoreisme, En el Frim;i.'pin, en una sociedad del todo dominada
por el padre, poseedor de los bienes y de las mujeres de la tribu, se
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habria producido ¢l asesinatn del padre a manos de los hijos, los herma-
o, Estos se habrian conjuramentads para crear una socistad gualita-
ria, fraferna, sin mingin ofro padre posesivo ¥ podernso: nadie kabda de

eer en adelante 2 todas las mujeres, Con el paso del sempo, la hoss-
idad hacia el padre asesinado habria cedsdo ante el recuerdo amoroso
supo v ante su dealizackin, Dics es el protopadre asesinado v recorda.
doen ¢l culta. En lo que respecta a la tradicion bikblica, Freud (1937}
asume gue Moisés fue asesinado por los israelitas y que Yahve no es
otra cosa que el protopedre Moisés sublimado.

Meurdtica desde uoa dizgrosis clinica, ilusona desde un punto de
vista m-[n,nilim ¢ infantil en perspectiva ontogenética: asi aparece, €n
Freud, la religion, un sentimiento del que hace falta corarse. En el
polo opuesto a la actitud del creyente estd ka del cientifico, que Freud
valora como corrsspondiente al estado de madurez humana, un esta-
do en el que se renuncia al principes de placer o, mejor, 52 subordina
£ste al de realidad, buscando su sarisfaccion en el mundo exterior,
real. El contraste enire relightn ¥ ciencia es paralelo al de infantilismo
v madurez, en ngor, un componente suyo. Freud ve a la religion comao
algo de lo que el sujero maduro llega a estar de voelta, y ve al psicoa-
pdlisis como educador para esta madurez. Los dogmas religiosos
responden a anhelos humanos, pero esta correspondencia no los hace
verdaderos:

Teria iy bello cpos hobiera un Dios creador dell muends 5 providescs bondedoza,
un ardes mosal uneeersal § ana vida de ulcegmeeeba, pere enconrraman barto
sirgular e todo suoed s tan a medida de nuseres deses.

El psicoandlisis, anre 1a religidn, asume un papel terapéutico o, 5 se

Erefi:n,-_, educativo: actia como conecimiento des-ilusionador; edueca en

renuncia a las thusiones del deseo contrarias a la realidad ¥ enseiia al
set humano la acepracién de su real destino.

2. La religide v lo incanscieute

Blo ha estade sole Freud en ver la religion, moda religidn, como morko-
sa. La analogia psicopatologica vertebra igualmente el andlisis de [anet
(1926/1928): la creencia es un delirio n:liﬁjw:-', al comportamiento reli-
giosa hay que aplicarle ¢l madelo de los hechos parcopatolégicos, Por
oo Lada, el psicoanilisis posterior a Freod ne ba abordado la concien-
caa religiosa de manera formal ¥ sistemdtica. Asi que la teoria psicoana-
livica de la religidn s ha quedado en los grminos en gue sw miciador la
desd, Solo es de sefialar la excepciin de Jung (1951}, quien, sin embar-
go, desarcollt no tanto una psicologia de la n:lig.uinn. Cuanto una e
preracian de simbalos y mitas religiosos —también dmbolos cristianos,
como el de ln Trinidsd— coma ATyt pos dell inconsciente cobectivo, Es
dudoso, por otro lads, gue b interpretacion jungians sea modavia psoo-
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[ o prcoanaliss, suando netamente adopra el wono de una herme-
néurica filnsofics v de ana metapsicologia, en la que tambign se habia
avenmutadn el propio Freud en s andtisis de L eeligion,

En un margo estrictamente psicoaalivico, el oo apunte neta ble
par una correcceon signiticativa de Ja seorfa frevdiana de la religin le
ha aportade Winnicorr {1972} :pr.lrr:'r die unn andlisis de la farrasia v del
juegt, Las representaciones de fantasia y la actividad lidica son, para
Winaticor, de naruralezs stransiciomale: son intermedias ¥ medianeras
eivtee el auroerotismo oral del bebd v 1a refocion de objern, de objevic
dad, progda del principio de realdad, del adulto, En esa posicion transi-
ginmal, cuestionan la dristica diseincion entre principio de placer'y de
realidad. La religidn, comu ¢l arre, constituyve una realizacion crlrural
de on momenee evalutyve transicional, pero, al propie oempe, durade-
ro. Pertenece al dmbita de la Fantasaa v de las r'.i.il:ul.u dotadas de senni-
du, e das gue ef ser humano adulve no poede prescindir. En consecuen-
cin, la eehigion ne queda relegada va al sscura mundo de la neurosis v
de faadea delirante, v encoentra so lagar, junte af juego v al aree, sin
AuiniELON —ai aposicion tampoco— al prncipie de realidad, enres las
creaciones culturales —y adulias— de La fantasia,

Por 1o demiis, das escasas ebservaciones meidentales que sobre i
relightn se enceenizan en autors recientes de oventacion psicoanalifica
Ta refieren al marco conceprusl genérica del imconsceente v de la repre.
sian, con ef ko —aungue importante— matiz de guee o ammegan, ni
de lejos, a la religién do relevante cuota que Freud e asignd en la
produccion de infelicidad humana v de malestar en la coltora. El
contexie cultural, ademds, parece rectamar mo v tanko el pacsanalis
de I vida religiosa, cuance el de la muerte de THos, Pero Delewee y
Ceuartar | 1973 ] marginan el asunoe hasta [ irvelevanci: « Duos, moerta
o e el padre, muero o no, todo viens a sef o mismo, puesto gue la
misma represinn prosigie . Por su parte, Lacan (19747 da otro giro al
asunto: la verdadera farmula del arsismo ng es gue Dios ha moerto,
sing gue Dios ex mcosiscrente.

PMa g5 muy original Lacan al colocar @ Dios en lo inconscente.
Despass de Freod, muchas rentativas de hallar raiz anropaldaica a fa
religain han ide a buscar esta raiz en lo inconsciente, Seguramente es cl
elemento mis wniversalizable de la teoria psicoanalitica de la religidn:
wbentificar la sustancia v la genesis de la religion del lado de lo incons-
ciente. La reoria frendiana no séria entences mas que una versign
—esonrada hacia [ religidn neardesca— de una posible teoria psicoana.
litica mis geaeral del inconsciente religioss, ¥ cuya nrra posibie version
podria recanocer ba realidad de una religion =sanas; Peco exta aloma;,
de hecho, salo se'encuenir en autores CJUE M CHEOr SN0 ajendas d la
concepoiin del psicoandlisis v gue conciben la psicelogia como cienca

L experiencia ¥ no de lo inconsciente, autores, sin embargo, gue no
ban tenido inconveniente en reclisric 2 L necion de imeomsciente para
analizar ka religide,
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10, LA KELRGION COMO EXFERIERCLA
EX LA FRRCOLOGIA FERCRMESNOQLOGICS

A diferencia del psicoanilisis que sélo se ocupa de la conciencia por su
relacitn con lo inconsciente, cierta p:-ln:nln:ngli, al contrario, roma comao
objero prll'll:lpill de sstudie la conciencia, la vivencia o experiencia
humana consciente ¥ significativa, ¥ para El]l:l procede con un mEtados
que, por atender 3 modos e mtencionaladad de lo dado en la conciencia,
puede caractefizdrae coimo fenomenslogico. Bape esta ribrica de psi-
cologia fenomennlogica cabe agrupar orientaciones tan alejadas del
psicoandlisis coma de la psicologia conductista, erientaciones gque
suelen recibir oires rotules mads sspecificas, pero timbaén mendas apro-
piades, coma el de psicologia existencial, humanista o personalista,
Respecto a la religion coinciden en tomarla por su contenido de expe-
riencia; ¥ suelen, adends, coincidir en una valoracidn de la religion
muches mis positiva que la del psicoanalisis,

1. Varnedades de In expeniencia religiosa

En el origen de la consideracién de la religion como expeniencia estd,
sin ermbargo, un cisico, Willsam James, 2 quiel hias manuales de hisoo-
ria de la psicologia suelen presEntar comio pionero de ot rradician: de
la psamlnfla funcienalista, Iui.'EJ:- condwctista, gue ha dominado mas de
media sigle los ambientes academicos. Invitado, el curso 1901/1%02, a
dectar en Edimburge las conferencias Gifford sobre veligidn narural,
James diserrd acerca de =las vanedades de la experiencia religiosa«, la
obra resultanre de esas conferencias iJames, orig, 1#02] sigue siendn
|'||:|:|l'I casiun sllln d.E'ETH.IE'I el tratado mas |.'-|.'-r|.'|p|ul:u- dir pi.lLthgl: di la
religion y, ademas, la dnica obra clisica, junto con las de Freod, en la
que se desarrella propiamente una teoria de la religion,

La de James es, sin embargo, una teoria poce mas que descripoiva,
apenas explicativa. Por su caracter predominante de descripadn de los
Fendmenos de la experiencia religiosa, es apropiadamente colocada en
este apartade de una psicologia fenomenologica, Aungue adhiere 2 una
CONCEpCion funcionalisra ¥ pragmarista del conocimiento, la misma e
iba @ dar origen a una psicelogia positivista y experimental en el
conductismo, James procede con un método psicobiogrifice que lue
iba a guedar desacreditado entre los psicologos experimentales ¥ salo
utilizado por los de orientacstn fenomenologica. Su material de estudio
som documentos personales que testimonian acerca de la experiencia
religiosa: diarios, confesiones, textos aurobiogrificos, respuestas confi-
denciales o piblicas a cusstionarios sobre religion, A estos testimanios
de mujerss v hombres ri_-llg_n:u;m los deja hablar r-ur &0 mismos, sin inrro-
misiones proqias; v el acopio gue ha hecho de ellos nada nene que envi-
dlir 4l III'.'I'I.'I!- I.'I.HNIL'I.'H llf I.ﬂ IIT\FTI fiarsa I'I."IIFII.'IH_II.J. ¥ mistica.
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El titwle del libro anuncia con propedad ¢l contenido. Se wrata de
estudiar |a experioneia religiosa ¥ no otros elementos de la religidn
gociales, instioucionales, éticos, ideologicos, rituales. Mo es una seleccion
arhitrana del dmbit de estudio, ni tampoco estd dictada tan sédo por la
perspectiva de psicologo con que James aborda el tema. Es froroe de una
gpcion que corresponde a la idea que tiene de la religién: antes que
pada, experiencia o —mds concretd adn— sentimiente. Fara [ames la
religinsn constituye una categoria de la sensibilidad y la fuente de la reli-

ian es el sentimiente, Los demds elementos son derivados. En particu-
f:l-, las doctrinas religiosas surgen como construcciones producidas por
o intelecto en direcciones originalmente sugeridas por el sentimienta.

Mo es una experiencia unitaria w homogénea, Hay, mds hien,
numerosas pariedades de sentimience religioso. En esto James se
contrapone a Frend, que vio la religidn como una nnidad, susceptible
de andlisis ¥ explicacion unitarios, En James la experiencia relgiosa es
variada, plural, ¥ =religidn= vale sdlo coma nombre colectivo. Esto no
le impide definir —o, mejor, acotar— la religidn en algunas formula
dones unificadoras: religidn es creer en lo invisible v ajustar a ello la
propia felicidad; religitn son les sentimientos, actos y experiencias del
hombre en soledad en relaciin con la divinadad; la xli%i:‘h‘l £5 INA TEac
cion toral del hombre ante la vida, caracterizada por la rernura y, a la
vez, por cierta seriedad solemne, una reaccidn que veelve Beil v agra-
dable lo necesario.

Relaciona James las variedades de la experiencia religiosa con una
doble categoria de sujeros: los enacidos de una vezs, aquillos que de
manees spontines concuerdan con las cosas y hallan feliidad en ellas;
y los «nacidos dos vecess, que necesitan alcanzar ese acuerdo y felici-
dad a través de un dificil proceso de conflicro ¥ drama, Este segundo
pacimiento, a su vez, lo relaciona con el de conversidn religiosa, que
presenta come el procesa repenting o gradual por el que un yo dividide,
conscienternente equivecads o infeliz, se torna conscientemente feliz y
COFEECID oMo coOmsecnencin de sostenerse en realidades religinsas,

Hay en James no solo descripcion, sino también valoracidn de la
experiencia religiosa, wna valoracien positiva, fundada en criteries prag-
matietas, aval 5 por la cita ﬂﬂ.rl,gﬂil_"i de apor los frutas Ins conoce-
réise. La religidn estd al servicio de la vida ¥ ﬁ: de ser juzgada por sus
frumos. Es la vida, al final, la que decide, Mo ignora James que la sensi-
bilidad religiosa s¢ desarrolla también en formas enfermizas, pero no
som éstas las que le ocupan; y cree firmemente en la existencia de una
relipiosadad sana, vinculada a la felicadad.

Hay en ¢ rambién un bosgoepe de explicacién del oripen de la expe-
riencia religiosa, orgen que sitha en el ¥o inconsciente o subconsciente,
Precisamente, esa cadicacidn en ¢l fondo no mamfiesto de la persona
permite a James entender como el objeto de la experiencia religiosa es
real, aungue no objetivable, v & experimentado como entidad misterio-
B Y SWPCHOrn, Pero no exiraikl o eXIeT A wno mismse,
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2. Religion v personalicad sana

La experiencia religiosa, cuyas variedades estudié James, no ha sido
obieto de atencidn par parte de La psicologia experimental y conduocris-
ta. Adgo ta ha arendido, en cambio, otro género de psicologia, aqui cah-
ficada d= fenomenoligica, gue diverge muche del pacoanalisis, aungue
a exter be hava romado en préstameo algamos conceptos. Es una psivologia
de corte clinics, ¥ no scadémicn, en cuyo centro esti la identidad v rona-
lidad singolar de la persona, de so conciencia y experiencias subjetivas,
de su disposicion ¥ dnimo i afroncar el mundo, ¥ de su maduracion a
lo farge del corso de la vida, Tedida de connotaciones humanistas,
personalistas & existenciales, trama siempre de ser pna psicologla
COMprensiva: aspira a comprender la accitn y la vivencia humanas, a
desvelar su significadn. A menodo, rambién trata de wascender ¢l endo.
que meramente deseriptive —cdmo s v céme obra el ser humano—
para adoptar un tono moral: como obrar para dar sentido a la vida,
céeso Hegar a ser personn, como alcanear la maderes, quizd I felicidad.

La personalidad saludable sipue siendo, poes, agui un rema predo-
minante, coms en el pricoandlisis, Pero el pape] de la religion respecta a
Ia alud v bienestar psiquicos suele aparecer de modo harto diferente.
Jourard ¥ Landsman (1987) recapitelan bien las posiciones del entoque
humanista al respecto, cuande. —por clerto, cranio & James— asunsen
gue la experiencia religiosa es parre de 1a condicion humana v, desde
Tutgs, un posible ckemente integrance de la pessonabidad sana. Hay, por
ELILBEEE D, Eclip'l:ll:li.'!‘ insanss, comg la sdolatdia o el seotimiento de culpa;
Pero 1a religion, cuando ella misma es sana, contribuye &l desarrallo de
fa personalidad saludable.

En algunos sorores se da ona psicologia ao tanto explicita,; caanto
implicita de la experiencia religiosa, Las «experiencias cumbres que
ocupan vl lugar ceucial en fa psicologia de la autorrealizacidn, de
Saslow (19765, esrin descritas de manera en todo afin a lay experien-
cias religiosas, mistices o de lo sagrado: experiencias de conocimiento
del Ser, de nnidad dichoss con el munds, de integracion miecor e iden-
eidad peraonal aguda, Verdad 22 que pe tienen por qué ser formakmente
experiencias religiosas, pero éstas, desde luego, constituyen una varie-
dad posible de experiencia cumbre; ¥ se comprende que, en la cura de
almas, s hays recurodo ampliamente 5 essa psscologia para dostrar ke
benéficos efectos de la vida de fe,

La disincim pertmente v cruaal en aia psicelogia o la de religion
—o fe— sana frente a sana. En Fromm {ong. 1947) la linea divisorea
I reazan la racionabidad v ba astonomia:s el ser humano ao poede vvir
sin una fe, gue no necssanaments s fe en Dios, sino mas bien fe racio-
nal, sen en Digs o en otros valores, Desde s0 planteamiencs, una fe
miseica en Dios estd mds cerca de Ja fe e 1s humanidad —son ambas
sianass— gue 1a fe calvinista o listerana, que a Fromm e patece beend-
noma v deshumanizadora,
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Eesulta del mayor interés el sentido que Erikson (1930] reconoce a
[a conciencia religiosa en una deble posicedn, en privilegiado nexo con
los dos estadios extremos, ¢l primers y el l.':i:irnn, de desarrallo de la
identidad personal. Por un lade, la maiz de b celigidn estd en la primera
construccion de wentidad que realiza & lacrante, 3 partir de la experien-
#ia del reconocimiente muruno, del recibir ¥ ser aceptado por [a madre.
Entiende Erikson gue la religidn es la institucin social que a través de
la kistoria humana ha tratado de confirmar en el bombre esa conflanzs
bdsica —en bos demads, en uno mismo v en la vida— que ha de estable-
cerse en La primera infancia. Al decirlo, eportunamente advierte que eso
nas conviere a b conciencia religiosa en regresiva; antes bien, =la gloria
de la infancias —en la conciencia religiosa coma, én general, en la
confianza bisica= sobrevive en la edad adulta como clemento de la
identidad de la persona madura, Por niro lada, la referencia religioss
aparece de nuevo en el altimo estadio de 1a madurez personal, estadio

Erkson caracteriza como de «inregridads, de aceptacidn tanto del
eiclo vital dnico v exclusive de cada persona, cuanto del destino de
mortalidad que nos aguarda. Es un estadie de sabiduria en el que; fren-
te a la remtacion de desesperacidn, la persona se voelve hacia «prescu-
paciones Gltimass , guiadas por los seremas filosoficos o religiosos, ¥
desarrolla el sencido de la propia identidad en la direccion de algon
geners de wascendencia que se expresa en algo as como: «yo oy bo que
sohrevive de mis,

La paicologia existencial de Frank| (1948, 19871 csxd centrada en la
cuesticn del sentido: sentido de ba vida, de la accidn, del sufvimiento. Es
wna cuestion vincalada al mows humano, al logos, superion a la pspeké,
Reprocha Frankl al psicoandlisis haberse limitado a la psicoterapia,
cuande la mayoria de les males que aquejan a los hombres de hoy son
del orden del sentido, no de la gsyché, v necesitan de lopoterapia, una
terapia que no duda en asemegar a la cura de almas. Lo espiritual y reli-
Bingo s¢ encuentran a sus anchas en la psicologia de Frankl, guien los
asigna al orden del fogos, del sentide, v localiza su origen en lo meons-
ciente, que, por o, incluye lo esparitual tange como lo libidinal. E
propio Dios puede resultarmos inconsciente para fosobros Msmog, U
sugerencia gue Frankl relaciona con la eradicion teologica del Dios
escondido v del Dics desconocido, Es mas, nuestra relacidn con &l puede
hallarse rechazada ¥ reprimida, con o cual se incroduce la nocion de
wna represidn del inconsciente religioso. Pero La autéitica religiosidad,
para Fnaul'l.lr.|r nck 25 mera |:||J|5il:'i-r|.r prmdn:-n:-: de lo inconsciente, sino
decisidn existencial libremente asumida.

e los psicabogos de orlentacidn personalista, ningunae coma Allport
(org. 1937} queda van proximo de la psicologia objetiva —en realidad,
estd dentro de ella, aungue por teoria ¥ por métode cabe incluirle en la
readicidm lennm:mléﬁin v humanista=—, ¥ ninguna tampoon ha valora-
do con ranta claridad como €l la funcidm saludable de la religion. Su
teacia de la personalidad conriens, coma elemento esencial, la descrip-
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citn de 3 personalidad madura: sana, a la vez que adualta. A la persona-
lidad madura le arribuye, entre otros rasgos, € de poscer wna filosofia
unificadora de la vida, Alosofia que también puede ser de contenido
lakcn, pero cuyn prototipo Lo constituye precisamente la religion. Allport
{1963 po omite mencionar que el sentimiento religioso puede ser inma-
durs, actuar coms mecanisme de defensa, pero basicamente vie a la reb-
gidn como parte integrante de la personalidad madura.

3. Psacologia religiosa

Caon la linea fenomenaldgica, no suspicaz, sino valorizadora de la expe-
riencia religiosa, enlaza by spsscologia religiosas —y no ya psicologia de
la religidn— gque suele desarrollarse en ambitos confesionales. Es un
genere de psicologla bien representado en la revista Lamien vitar, cuyas
principales aportaciones han estado en investigar —por lo general, con
técnicas ¥ procedimientos propios del enfoque fenomenologico— las
representaciones de Dios v las experiencias religiosas en cristancs. En
la medida en que procede de acuerdo con el método cientifico ¥ no
introduce la confesionalidad en la inveg:igac'u&n v reoria piifulﬁﬁ.ifﬂ.
esta psicologia ha contribuido a generar conocimientos empiricos vab-
dios sobre la religion, aungue, en gran mechida, por otra parte, se cultiva
para poner los conocimientos psicoldgreos al seevicio de la carequesis,
de la pastoral y de la evangelizacidn,

Drentro del enfoque de psicologia religiosa, esta la obra de Vergole
11989], quien, a semejanza de James, se centra en [a experiencia I:Ii,-];'n:--
sa. La define como el movimiento involuntario, que sirda al hombre
delante del misterio de la 1oralidad en la cual estd englobado, que le
interpela v conduce a poner la cwestion del sentido de su existencia, Pero
la experiencia religiosa —advierte Wergote en una puncoalizacion teald-
gica, que jamds s be ocurriria realizar a un psicélogo sin preocupacio-
nes confesionales— es una expersencia no de Diog, sino de sus signos,
Vergite estima que La teoria de Freud s la dnica que proporciona expl-
cacidn psicoldgica de los fendmenos bisicos de la religion, sebre todo, a
rravés de la bipolaridad padre £ madre. Asi pues, a semejanza de otros
psicalogos de la experencia, toma en préstame algunos concepros
paicoanaliticos v desarralla la explicacicn que sigue, Eﬂ el orgen de la
religpin esta Eros, el principio de felicidad v de unidan, al que correspon-
de el sentimiento ecednico, vinculado rodo ello con el simbole marermie.
Peso este sentimiento no desemboca en una religion digna de tal nombre
mids que a través de una serie de rrasmutaciones operadas bajo |a
exigencia del simbolo rmce. Son trasmutaciones asociadas a la maduo-
r:zﬁummu: Vergole IT:;: a decir gue ¢l hombre no alcanza la verdacde-
ra fe religiosa antes de Jos 30 afios, La religion recoge asi deseos y valo-
TeS quie Ihga.n al ser humano a sus origenss. Pero, por otro lado, hay que
desprenderse de las solidandades primarias; ¥ —en nuevo quichro,
donde tesis weoldgicas parecen irrumpir en el andlisis psicolagico—

212



FLECLOG0E DF L vk

Vergote afirma que Dios polarza fos deseos humanos al propio iempa
(e E TIEEa.

s wma psicologia religiosa, que irremediablemente da la ampresicn
de reproducir el esguema escoldstico de piidoscba, aeclls thealogiae,
ahoea én version de spmcalogia al servicio de e eobopias. Soloque, a
emmjans de la escoldstica, que de todos modos Hlegd a desacrollar una
filcsofes, tumbitn aqul bay aportsciones cengificas, no prisioneras o la
conbeswenalidad, a una peicologia de la religeon, A los awtores e Lemen
Verae, comex a ‘-'erg_m'e.l I:I:ty que recomocerlig, & cauulquitr.caﬂn. & miri-
ro de haber Hlevado o cabsy invesogaciones rmr—:’ric.‘ls ara rracar de
contrastan sus hipdtesic sobre fa experiencin religiosa, En partcular,
cabe destacar on estudin de Vergote ¥ Tamayo [ 1980} sobee bos comijpaoe-
pentes de clementos paternos ¥ matcsios on la representacion de hos;
esradie transculoural (360 superos de seis paises de distineos contanentes)
realizado baje ba hipacesis de la bipalaridad citada entze simbabisme del
padre ¥ de la madre en s genesis v maduree de la experencia religiesa,
S5 hallazges basicamente cofinmaron el modelo redrice de Vergore v
han mastrado como el Ding cristiann =aungue habitialmente confesa-
dir coma Dios Padre— reqine para los.creventes magos de la figura
enateroa bante comd de la parerna,

Bl LA REDGEON L0 OONILICTA TN LA PRICCTOGIA OBJETTVA

La puicelogia daminanee en los circulos aoadémices ¥ cimlticos, en las
aniversdaded € tstitutas de investigacsing nose ha interesado nada por
b INCeAACISNTE, Nl CANHCS ApCmas por |2 G iencan o por fa uxpt.ril:ﬂ-
cia, a las que b tennbs ne ya adlo por dudosamente abjerivables v, por
canen, dificiles de estiediar cientificamenrs, sino tambien por fendimencos
secundarios, derivados de los fendmenios —Estos, si, bisicos— de
conducta, Esta psicologia, en tode coso, ha investigado v reorzade
sabre la conducea manibiesta v, en consecuencit, ha adoptado durante
enucho tiempo &l dtule de eonductsnye para dejar claro gue esmdioba
¥ tratata de cxplicar noel psaguisme interior subjesives, sino o conduc-
tn objerivads v observable, Coando se han abandonado mchas de lis
principics teoreos v metodolopees del conductisma, come acurre en la
pricologia copitiva actual, ¥ los psicilogos han empezade a investizzr
Eambién processs infernos del sujetn —principalmente proceses cognii-
%, PERG N SIQIIETA ENEORICES, fECesa Ao nle, PIocesos Cansciciiies-—,
ko han hecho wadaria aendiendo a principios de objerividad y asamien-
dique rales procesos intemos son imrvestigabdes sélo en la medida en
que guedan shetrados co conportamicntes abjerivos v nhservahbles,
La insssencia en la objerivacian, coherente oon el prapdsite de toatar ol
l:l:lmp-e:.rl;._qnli:m;n hamano —, si geasd, sus clemenitos pﬂi'qu'l:'.‘w'.li AACET-
Bry-— goamis e obgeto mily entee Fos objetos del munde, justifica hablar
de estar psicologia coma ~obieriva -
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Fs una psicologia que apenas ha atendide a los fendmenos. religio-
505, De ella hay poco que decie para una psicologia de la religron,
aungue §1 cabe notar que, por contraste con el pricoandlisis ¥ con g
paicodopia fenomenolGgica, su va especiiica para s hechos de
religion esri en abosdarlos esencialmente como conducea, como com-
portamicmas chjetivados y observables. En coanm a mévoin, y para &
caser de llegar a estudiar rambién ba experiensia religios, las reprexen.
taciones ¥ sentimientos religiosos, lo suyo es mvesngarlos a partic del
compormamiento ohservade mediante wn mévedo empirice v, en fo
posible experimental. En cuante a reoria, y dé acuerde con los esque-
mag tedricos gue le sop propios, tna psicologia objetva de la relighion
habria de aplicarse a la explicacion de la conducta religioss ¥ de sus
connntacioness paiquicas de ideas v sentimienies, En esta exphicacion
tendria que identificar cudles son los antecedentes de [z conducta reli-
pioaa, es decir, qué procesos de aprendizaje contribuyen & establecerla
a mantenerln; v, mas radicalmente 340, qoé confipieraciones de esrimu-
bos 0 acontecamsentes on ¢l entorms resulran cruciales para ese apréendi-
Iaje.

Todo & pirrafo antenor va enunaade eo-condicional, porgue ni ¢f
concluctsme ni, en pencral, Ta psicologia objetiva han mostrado mterés
F:lf la religicn. QLIEE: hfnnququ.d.-:b asi ner tanes cudl e, ang cudl rid

legar a ser el prograna de investigacida ¥ constracckan 1e6rica de ung
paicalogla objeriva, ya conducrizra, ya cognitiva, de [a religion: un
programa que de hecho no ha sido degarrallado v sobre t?qu: mo

oftecerse ni resulftades de investigacién, ni hipdresis pilidas de
tearia. A diferencia de bo hatlado en el psicoanalisis v en la psicologia
fenomenclagics, aqui solo cabe sefalar una innsensa laguna. Bs una
laguna, dn embargo, wpuramente no casual ¥ que ha de Bevar 2 plan-
tear algunas cuestiones criticas acerca de la posbilidad y sentido de una
ciencin empirica del hecho relsgioso.

1. Imsstigacicn cientifica de la comdugta religioza

Dreiiwer ded gran vacko de la inexistente pecnlogia ohjeren de la relhigadn
es posible, ﬁt- todos modes, espigar un par de ejemplos qoe tlustran el
modo de un posible desarrollo de esta disciplina, El primera de ellos
estd pomado de uno de los entes mas repressntativos de la psaco-
Ingia condustista: Skinner. En la obra donde ba presentado de borma
gistematica su concepclin de la conducta humana, Skinner {1969) dedi-
ca un capitulo, de unas diez piginas, & la religion dentra de la seccion
titulada: «las instancias que eercen controls [sabre b conducta], al fado
de sendos capitulos dedicados al gobicrno y la ley, a la psicoterapia y 4
la educacidon, En esas paginas, trata no de la conducta religiosa cormo
fendmena dependiente de otros —cdimo surge, quil factors contribuyen
& derrrminarla—, sino de la religion como instancia ya constitucda ¢
influvente ¢n conductas. En su analisis de lox mecanismeos de esta
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infleencia o control sobre conductas, distingue tres tpos de mestancias
religiosas: 4) las que creen manejar relaciones de conringencia con
kechos sobrenaturales {magial; ) las que confiesan no mansjar esas
relaciones, pero proclaman que si existe relacidn de los hechos 5

rurales con g:s propias acciones de cada ceal {salvaciin relacionada con
las obrash ¢) las que ni siquicra postulan este segundo ripo de relacidn
tasemcjadas, estas altimas, por Skinner, a la éncal. Es todo lo que <l
conductsma parece haber tenida que decir sobre la religidn,

La mayaria de los aspectos psicoldgicos v comportamentales de
eeligidn cae dentro de lo que suele considerarse campo propio de la
psicalogia social: acritades, creencias y valores; identidad personal;
pautas de reconocimients reciproco y grupo secial de pertenencia o de
geferencia. S comprende, pues, que, de las disciplinas de ln psicelogia
ohietiva, hayva side ela la que mas se ha adentrado en el terzeno de la
religiom. La psecologia socal esnedia las creencias v las acciones religio-
sas a igual titulo que cuabesquicra otras creencias v actos sociales, sin
ptender & su sspecifico contenido; religioso, masal, civice o artistico. De
hecho, ademis, hay escasa investigacion em es1os U G4F05 ASPECIOS PsiCo-
sociales del comporrambenne reli Pero cabe romar wno de los st
dins cldsicos en psicologia social como segundo ejemplo del modo en
que la pu.il;nlngii 1:-|'.-j=|:i.1.'a. considera la rl:|i.5i-|ﬁ|.

Es ¢l arudio que l:ﬁului:z;ﬂ v orros (1956} hicieron de la espera
apm:alli{a(in:a del fim del m [T parte de un grap< de conversos que
creian haber recibado una revelacion acerca de elle, El nerviogisme del
prupa crecia a medida que se acercaba la fecha y momento revelado: la
madrugads del primer din de un imvierno de los afos 500 Ya en esa
madrugada, y ante la asamblea de fieles que esperaban el acontecimaen-
1o final, una de las proferisas declard haber recibido un nuevo mensage,
que anunciaba que el cataclismo no tendria lugar precisamente gracias a
ellog, a los creventes, que con su comportamiento habian salvado al
mundo. Ahora se rataba de difundir por doguier este etro anunces ¥ de
hacer nuevos conversas. El informe de este estudio lleva por tioulos
«Cuando falla la profecias, v s aplica a analizar los procesos de diso-
NARCIA n:u:lgni.[i'l.'a =Tl £5te casc, disanance entre pengamienm ¥ feali-
dad— desencadenados por el acontecimiento, mejor dicha, por no
haber acontecido bo esperado,

La smvestygacitn ¥ andlisis de Festinger dan pie a dos comentarios.
El primero se reficre a la semejanza entre el grupo estudiade v la prame-
ta comunidad cristiana, rambeen a la espera de un prazimo final del
mundo, que no legd a tener lugar. El modelo de disonancia cogniciva
comtiene, por tanto, ¢l germen —sin desarrallar— de una posikle expli-
cacian tedrica psicosocial de la genesis y difundn del enistianisma. El
otro comentars, de mavor calado, es para resaltar que en el estudie de
un fendmena de religion —la cspera del fin del mundo=— la psicalogia
l.'.il:!j:[i\.'a ha hallado una secuencia d.n::n:mpq:-rt:.minlt-::u socnales, secuen=
cia gque ha llegado a considerar significativa ¥ tipica porque pone de
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manifiesto regularidades que con cardcter mas general parecen darse en
el comportamiento humane; y que ha sido por eso, por fa posibilidad
de generar a partir de ese hallazgo un modelo de conducta social con
amplio rango de validez —el modelo de disonancia cognitiva—, por lo
que la investigacion ha llegado a tener relevancia redrica o, aon mds de
ritiz, la investigacion llego a ser emprendida.

2. Las condiciomes de wna pricelogra de la religicn

Con ¢l segundo comentanio recogido, quizd se da en la clave de que la
psicalopia ohjetiva se haya interesado ran poco por 2l hecho religioso,
mucho menos que fa sociologia o la antropelogia cultaral, Requisite
indispensable parn ¢l desarrollo ¥ relevancia discipfinar de una ciencia
empirica de la religion es, desde luego, ante todo, que con instrumental
y tfro<do cientifico propi de una disciplina —de historia, de socmio-
gia, de pricologia u otra— s investiguen dererminados fenamenos reli-
ginaos en su concrera naturalezn especifica. Pero, mas alli del cumpli-
miento de este requisito, la crcunstancia decisiva yace en que el hecho
religinsn, en alguno de sus elementos ¥ bajo la perspectiva en cada caso
perrinente, proporcione 4 la ciencia en cuestion alunos conceptos gue
puedan resultar centrales en el dmbito general de fa correspondicnie
descripoicm v explicacidn cientifica. Es asi come el dezarrolio de una
sociologia v de una antropelogin de la religion s ha debido no a la
aeumulacian de estudios particulares, mas o menod valiosos ¢ inceresan-
bk, sino a la concepruacion v andlisis de determinados fenémenos refi-
ginans como fendmenos clave para la comprensitn y explicacion de la
sociedad y de la culrura, 5610 en la medida en que ef hecho religioso =
alguna de sus componentes— aparece crucial para entender una socie-
dad o una culmra llega a desarroliarse una sociologiz o una antropole-
gia de la religion,

& diferencia de sooiologes v antropdlogos, los psicdlogos, princpal-
mente los de nrientzcidn objetiva, no han considerado a la religidn
—las creencias, las experiencias, lis conductas reliposas— como
elements crucial en la explicacion de orros proceses peiguices, expe-
riendias ¥ comportdinientos, ¥ ni siguiera la ﬁ;m yasto como fendmeno
especifice, lo bastante singular o interesante como pars merecer estudio
aparte. Conductas v expericncias rr:ii?iusas iy han teondo carkoter cspe
cifico para los peicilogos que —con las contadas excepeiones de Fread
¥ James— no han detectado en ellas nada especial que estudiar, nada
distinto de lo gie hay en otras experienoas v conductas; ¥, en conse-
cuencia, macho menos, les han concedide vn significade clave en el
anilisis y explicacion general de experiencias y conducas,

Em una resefia semejante @ esta, Déconchy (1970} resaltaba la
pobrezs de la = psicologia de los hechos religioaos=, reducida o psicopa-
rologia o a psicosociologia, ¥ resaltaba que esa disciplina no habia
logrado siin establecer los indicadores v variables fundamenrales del
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pechi religioan. La ceestidn de fondo estriba en sia la peicologia cienti-
fica le anteresa Hegie a establecerios; o, mds de raiz, en si; desde sus
propios supuestes, tene necesidad o posibilidad incluss de estableces-
las. En cass de respoosta negativa, poded haber investigacidn psicolig-
ea de los hechos religiosos, mas o, en figor, una picologia de la veli-
gion. En rodn caso, en los elementos de teoria peicolégica de la religion
aqui preseniados hay subicientes sugerencuas, iberables, ademds; del
maicn teorco dande micalmente surgiesan, que permitician dar rele-
vancia general, densres de |3 psieolugia, a los fendmencs paiquicos wo
comporiamentales de religion. Sedalaclos es indicar el caming por el
coal podria llegar 3 constituicss wna psicologia empicica de fa religiin.
He ahi, pues, algunos de esos elementos: el lugar de b expediencia reli-

posa v desus variedades respecto a o bipolindad de saled £ enferme-
ﬁ-’ Ia correspondencia de los valores, creencias y senaimientos religio-
o Con un procese de madurez humana a lo lazgs del curso die L vida;
el valor de realidad ¢ fantasia de las representaciones religrosas vy sus
funcioses denten de la funcion general del pemsamiento humano; el
moda en gue ¢ aprenden lng creencias ¥ expenencias religiosas ¥ el
modo en gue influven en comportamientos. Todo eilo por no citar
elemenros de naturaleza pricosocial —de ahliacidn ¥ perrenencia al
gripo teligiosn, del papel de la mscacion grupal en la configuracion de
la propia sdennda:d persunal, de valor de los fivos, erc— donde la psico-
logia social v la seciologia de fa religidn son fronterizas v se comple-
mentan,

En la medida en que la flosofis de la peligidn —e iguabmente una
teoria no teologeca, sino cientifica, inrerdisciplinar, de fa religion— se
nutre de los hallazgoes, andlisis ¥ reorias de diferentes ciencias, se
somprende gue haya tramado de alimentarse, sobrg todo, de las pseolo

fas que tentan alge que ofrecerle: el psiceandlisis v, en medida menor,
a retniladia aqul como fenomenalagica; dos grientaciones, por ko demas,
muy afines a la propia filosofia. Ha sido nutricion mas sabrosa que
sustanciosa. El carderer clinico de los procedimiensos de observacian
gue utilizan v la dificutrad de peneralizar sus hallasgos en proposicones
com forma de ley, como aspiran a ser Jos emunciadeos de la cencaa, hacen
miuy problemdnco ¢l uso reanco y filostfion de pacoanaliss v peicolo-
gla fenomenolagica. Ambas orientaciones, ademis, son dendoras de
Tantos presupicstos fifosoficos, que, coands acude & ellas, la Rlosofia
CONSIEUE pocn mis que recuperar o que previamente les habaa oransr-
tide, ¥ realimente ne abtiens un contraste o una informacion exteriones
A elba misma, ey contraste que se espern de uma Gendi mMEnas COMmpro-
inerida con la filosofia. Fara of Alosofs de la religidn resulia comodn
acudir a Freud —no digamos a Jung—: pero esa misma comodidad es
Slnroma de queg en esas fuestes o tiese mucho con boque enriguecerse
Son fuentes.donde va a encontrar principalmente metafisica o, s se
Prefiere, metapsicedogiz, mads que psicologia propiaments emprics, Con
boddey, Frewd, James y otros suteres ofrecen un gico repertorio de propos
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siciones, de hipotesis, que pueden ser contrastadas por procedimientos
ohjenivos, llegar a cuajar en una verdadera psicologia cientifica de la
religatm v constituir entonces sustancia nuiricia mas solda para la filo.
!DHH.':." para La tearia de la I!'-.‘|-Ej:ﬁrl.
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Carlos Gomez Sdnchez

I. PROBLEMAS, METODOS, CORRIENTES

A pesar del notable y creciente desarrollo de las ciencias de la
religion, la psicologia de la religién no se encuentra todavia hoy
bien definida. Asociada en ocasiones a otras disciplinas, como la
historia y la sociologfa, se carece aiin, como alguna vez se ha
hecho notar (Deconchy, 1970: 146, 169), de las variables funda-
mentales, de los indicadores y pardmetros que nos permitan dife-
renciar, entre la diversidad de tipos de comportamiento huma-
no, aqu:llos que vayamos a considerar religiosos. Tampoco se
posee ur método bien definido con el que estudiarlos, pese a la
variedad de los utilizados (encuestas, tipologias de las actitudes,
test proy :ctivos, estudios psicopatolégicos), todo lo cual, a su
vez, es diudor de la pluralidad de estrategias de investigacion en
que la psicologfa general misma se encuentra dividida,

Desde comienzos del siglo xx, como herencia y contraposi-
cién a la psicologia experimental desarrollada por W. Wundrt a
fines de la centuria anterior, tres grandes paradigmas parecian
disputarse la primacia de la investigacién psicoldgica: el conduc-
tismo, la teoria de la Gestalt y ¢l psicoanilisis, a los que cabria
afadir otras tendencias mas o menos dependientes de determina-
das concepciones filoséficas y a las que cabria agrupar bajo el
rotulo de «psicologia fenomenoldgicas. Andando el tiempo, y
asumidas las aportaciones mas duraderas de la psicologia de la
percepcién de la Gestalt, el psicoanilisis y el conductismo se
repartirian el campo psicolégico, sin llegar a puntos de encuen-
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tro lo suficientemente estables como para facilitar una verdadera
unificacidn. Matizadas las posiciones mds radicales del conduc-
tismo inicial, gracias a la introduccion de variables cada vez mas
complejas en el esquema del que se servian para estudiar la con-
ducta humana (en cuanto respuestas piiblicamente observables a
estimulos asimismo observables), variables que tendian a subra-
yar la importancia de la elaboracion de esas respuestas, incluyen-
do ahi también las propuestas efectuadas por el individuo, el
cognitivismo ha heredado, sofisticindolos, muchos de sus postu-
lados. Y a los modelos anteriores deben agregarse los emparen-
tados con la psicologia genética de Piaget. Pero, de todas esas
corrientes, la teoria psicoanalitica ha sido la inica en generar una
psicologia de la religién suficientemente desarrollada, a pesar de
la limitacién de su enfoque y de los fenémenos que descuida, los
cuales estin esperando una teoria de més vasto alcance que per-
mita integrar las diversas aportaciones. En estas circunstancias
consideraremos en primer lugar algunos de los estudios mds rele-
vantes que desde esa pluralidad de paradigmas se han generado,
para concentrarnos mds tarde en las lineas basicas del estudio
psicoanalitico de la religidn.

1. La psicologia experimental

Como recientemente indicaba A. Fierro, la psicologia experi-
mental es «una psicologia que apenas ha atendido a los fenéme-
nos religiosos» (Fierro, 22001: 128). 51 los socidlogos —desde los
grandes cldsicos, Durkheim o Weber, hasta el presente— han
encontrado en ellos un elemento fundamental del entramado
social, y otro tanto podria decirse de los antropélogos, la psico-
logia experimental no los ha considerado de suficiente relevancia
como para consagrarles las investigaciones pertinentes y ni si-
quiera ha considerado su especificidad, sino que, en todo caso,
ha estudiado, desde la perspectiva de la psicologia social, las
actitudes y creencias religiosas entre otras posibles. En buena
medida, ello puede deberse a su metodologia, pero, aun atenién-
dose a la misma, setfan posibles estudios empiricos referentes,
entre otros aspectos, a la génesis, los procesos de aprendizaje y
las pautas de la conducta religiosa. Mas cuando alguno de los
grandes redricos del conductismo, como Skinner, se ha ocupado
del tema sélo le ha otorgado un breve capitulo, dedicado a las
instancias que ejercen control, dentro de su concepeidn de con-
junto de la conducta humana (Skinner, 1969),
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2. La psicologia de orientacion fenomenoldgica

Ha sido, en cambio, en el seno de orientaciones «fenomenold-
gicas» donde la psicologia de la religién ha alcanzado un desa-
rrollo, no sistemitico, pero mas notable. Frente a la insistencia
psicoanalitica en los procesos inconscientes, la psicologia feno-
menolégica trata de arender a las experiencias y vivencias cons-
cientes y su intencionalidad, decantindose en ciertos casos hacia
una psicologia existencial (Frankl) o una psicologia religiosa que,
en ciertos autores (Vergote), no desdena, sin embargo, las apor-
raciones psicoanaliticas.

El pionero de estos estudios fue William James con Las va-
riedades de la experiencia religiosa. Fruto de las conferencias
Gifford, celebradas en la Universidad de Edimburgo en 1901 y
1902, a James se le considera como el padre fundador de la
psicologia de la religidn y es el tnico cldsico, junto con Freud,
que intenta disefiarla, si bien tiene una concepcion de la religidn
mucho mds positiva que la freudiana y no trata, desde luego, de
reducirla a psicopatologia. Su estudio de la religién trata de des-
marcarse del de los tedlogos, los historiadores de la religion, los
antrop6logos o los socidlogos, desinteresidndose por los aspectos
institucionales de la religién —y mis atin por su concrecién ecle-
sidstica—, para concentrarse en los hechos de conciencia a los
que ¢l psicélogo deberia poder acceder. De ahi que hable de la
experiencia religiosa, tratando de describir «los sentimientos, los
actos y las experiencias de hombres particulares en soledad, en la
medida en que se ejercitan en mantener una relacién con lo que
consideran la divinidad» (James, 1986: 34). 5in embargo, este
intento de destacar la «religidn interior» a despecho de toda
insercién cultural torna dificil su distincién de la conciencia y de
la moralidad en general (ibid.: 33).

Descriptivo, mas que explicativo, James considera que tales
experiencias religiosas no pueden agruparse en un tipo tinico de
entidad mental, sino que se presentan en numerosas variedades,
a las que €l trata de acercarse a través de una rica literarura
religiosa autobiogrifica —textos penitenciales, narraciones de
vida, cartas, diarios— que presta al libro uno de sus mayores
atractivos. Siguiendo a Francis W, Newman, James relaciona esas
variedades de la experiencia religiosa con dos tipos diferentes de
personalidades: los que «nacen de una vez» y los que «nacen dos
veces» (1986: 70), aunque dificilmente se pueden encontrar los
tipos puros y caben, ademds, gradaciones dentro de ellos. A los
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primeros pertenecen quienes experimentan una agradecida ad-
miracidn por la existencia y esa «emocién cosmica» adopra irre-
sistiblemente las formas del entusiasmo y de la libertad, recha-
zando en la medida de lo posible la infelicidad como algo no sdéla
desagradable sino, ademds, malo y vil. «<Encontramos personas
asi en todas las épocas, penetradas apasionadamente por el senti-
do de la bondad de la vida a pesar de las dificultades diarias y de
las teologias siniestras que las rodeans (ibid.); entre ellas, James
cita a Francisco de Asis, Rousseau en sus primeros afios de escri-
tor o Walt Withman. Son personas de «mentalidad sana» (confe-
rencias IV y V), que, al modo de Spinoza, consideran la tristeza
una desventaja y para las que el arrepentimiento serd, a la mane-
ra catélica, un escapar del pecado mds que un torturarse por €l
(como en el luteranismo, el cual habra de recurrir, para alcanzar
la paz del alma, a la justificacién por la sola fe).

La inclinacién, en cambio, a subrayar la vanidad del mundo,
el sentido del pecado y los aspectos desgraciados, malvados y
lacerantes de la existencia es caracteristica del «alma enferma»
(conferencias VI y VII), una de cuyas mis extremas manifetacio-
nes es el sentimiento de pdnico, a propésito del cual James refie-
re el testimonio autobiogrifico de un autor, que no es sino él
mismo. De todos modos, la vida normal contiene momentos tan
penosos que ¢l problema del mal, se aborde desde una u otra
perspectiva, resulta inevitable y de lo que se trata es, como han
intentado budismo o cristianismo, de administrar el elemento
pesimista de la mejor manera posible,

Estos conflictos manifiestan el sentido de las personalidades
que «nacen dos vecess, para las que el estado de paz y de felici-
dad se logra a través de una tensa lucha en el seno del yo dividido
(conferencia VIII), tal como pueden, entre otros, ejemplificarlo
el homo duplex, bomo duplex de Alphonse Dandet o, paradig-
miricamente, Agustin en sus Confesiones. La lucha puede resol-
verse en un proceso de reunificacidn a rravés de la conversidn
religiosa, pero también es posible restafar la dispersion interior
mediante la contraconversion al descreimiente o la conversion a
la maldad.

Segiin James, el concepto sreligidns designa una colectividad
tan diversa como las experiencias que dan cuenta de €1, por lo
que no es posible llegar a definiciones precisas, aunque cabe
indicar una serie de formulaciones unificadoras, un conjunto de
creencias y actitudes caracteristicas de la vida religiosa. 51 en un
principio se habia referido a las experiencias en relacidn con lo
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gue se considera la divinidad, mas tarde precisa que tal término,
entendido simplemente como lo principal, lo envoelvente o lo
real, puede resultar demasiado amplio v propone hablar de expe-
riencias religiosas en tanto que experiencias solemnes: «La divi-
nidad, para nosotros, significard aquella realidad primaria a la
que el individuo se siente impulsado a responder solemne y gra-
Vemenre, ¥ ne con un juramento o una bromas (James, 1986:
39). El mensaje universal de las religiones es gue en este mundo,
a pesar de lo que puedan sugerir las apariencias, no todo es
vanidad y, por ello, atajan la insolencia o las agudezas mal inten-
cionadas, si bien ranto como a la ironia ligera son hostiles a la
protesta sin fin y a la queja incontinente, pues, pese a que muchas
religiones contienen elementos trigicos, tales elementos se inser-
tanl en un proceso de purificacién v de liberacidn. Asi pues, si se
resumen a grandes trazos las caracreristicas de la vida religiosa,
ésta incluiria las siguientes creencias:

1. Que el munde visible constituye una parte de un universo
mis espiritual del que extrae su sentido esencial,

2. Que la unidén o la relacién arménica con este universo
superior es nuestro verdadero objetivo.

3. Que la plegaria o la comunidn intima con el espiritu tras-
cendental, va sea «Dios» o «leys, constituye un proceso donde el
fin se cumple realmente, v la energia espiritual emerge v produce
resultados precisos, psicolégicos o materiales en el mundo feno-
menologico,

La religion incluye también las caracteristicas psicoldgicas
siguientes:

4. Un entusiasmo nuevo que se agrega 4 la vida en calidad de
un don o presente, tomando la forma de encantamiento lirico o
llamada a la honradez y al heroismo.

5. Una seguridad y sensacidn de paz, y, en relacién con los
demas, una preponderancia de sentimientos amorosos (James,
1986: 363).

La filosofia no puede demostrar el posible contenido objeri-
vo de estas creencias, pero puede transformarse en una ciencia
de las religiones que formule una hipotesis de plausibilidad, con-
cebida por James con criterios pragmatistas: la religiosidad, pese
a sus formas enfermizas, se encoentra basicamente en una menta-
lidad sana en la que, desde nuestro yo subconsciente, mediando
entre la naturaleza y ¢l mas alli, nos sentimos unidos con este
mds alli de nosotros mismes, que no se opone, sin embargo, a
nosotros, sino dnicamente a los aspectos inferiores de nuestro yo
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dividido. ¥ la posible realidad de ral poder superior se muestra
en los beneficiosos efectos que produce en el sujeto, propulsando
una vida miés rica y satisfactoria: «Una nueva vida se le presenta y
le sugiere un lugar de encuentro donde confluyen las fuerzas de
los dos universose {ibid.: 379), lo que permite pensar en un
contenido de experiencia sobjetivamente verdadero» (ibid.: 383):

La regidn no visible en cuestién no es simplemente ideal, ya que
produce efectos en este mundo. Cuando convergemos con ella,
actiia sobre nuestra personalidad convirtiéndones en hombres
nuevos, signiéndose importantes consecuencias para la conduc-
ta en el mundo natural como secucla de nuestro cambio regene-
rativo, Por consiguiente, lo que produce efectos en otra realidad
debe ser denominado también realidad (ibid.: 383-384),

James ha destacado el valor positive que la religidén puede
tener, oponiéndose a la frecuente critica funcional de la misma.
Con todo, una creencia puede ser eficaz pero ser ilusoria, por lo
que la cuestién de la verdad de la religién deberfa permanecer
abierra, con independencia de la actitud por la que cada cual se
acabe decantando. Volveremos sobre ello al ocuparnos de la teo-
ria psicoanalitica. Por ofra parte, y sin merma de la riqueza de
testimonios por él aportados, su énfasis en el sentimiento religio-
s0 v en la religion interior, individual, descuida su insercidn en
contextos socioculturales, por los que aquellos mismos senti-
mientos son mediados.

En cualguier caso, la obra de James se encuentra en el origen
de una serie de estudios sobre la experiencia religiosa, que, en
ocasiones, han integrado algunas de las aportaciones del psicoa-
nalisis, aunque en conjunto se mantengan dentro de una linea
humanista v existencial, tratando de comprender cédmo la reli-
gién —a despecho de sus aberraciones y de sus desviaciones fa-
ndticas— puede colaborar en el planteamiento y resolucidn de
las cuestiones del sentido, de la moralidad y de la madurez perso-
nal. Asi sucede en la consideracion de las «experiencias cumbres
por parte de Abraham Maslow en El hombre autorrealizado
{Maslow, 1976). También en los estudios sobre la identidad per-
sonal de Erik Erikson (15970 y 1980), quien, analizado por Ana
Freud, se integrard posteriormente en la corriente estadouniden-
se de la Ego Psychology y publicard notables psicobiografias so-
bre Gandhi y Lutero, La religion se enraiza, para Erikson, en la
confianza bdsica aportada al nifio por la madre, pero no se redu-
CE 4 515 COMPONentes regresivos, sino que, al contrario, contribu-

224



FSICOLOGIA ¥ RELIGIGON

yve decisivamente a la integridad personal, a la aceptacién de la
finitud humana v a la esperanza de algo que nos trasciende y en
lo que, de alguna forma, sobrevivimos.

De la cuestién del sentido, ante rodo, se iba a ocupar el
psicoanalista austriaco Victor Frankl (1978, 1994, 1995), empa-
rentado con el piscoandlisis existencial de Ludwig Binswanger (el
cual trataba de combinar frendismo y fenomenologia heidegge-
riana) v el personalismo de la «psicologia de las profundidades»
de Igor Caruso. Superviviente de un campo de concentracidn,
Frankl acepta de Freud las doctrinas del inconsciente y de la
represién, pero se niega a la reduccion de la sexualidad a los
conflictos pulsionales {la sexualidad debe ser personalizada en el
amor) y del inconsciente a lo libidinal. Lo inconsciente también
incluye las dimensiones espirituales e incluso religiosas, lo que le
permite hablar de La presencia ignorada de Dios, de la posibili-
dad de un Dios reprimido, que €l relaciona con la tradicién
tealdgica del Dewus absconditus. Los problemas psiquicos del
hombre deben ser tratados en la logoterapia, en la que, ademds
de conflictos pulsionales, afloran problemas existenciales y la
necesidad de dar sentido a nuestra vida a través de las decisiones
que en el curso de la misma se toman, constituyendo la renuncia
a la libertad una de las principales expresiones de esos conflictos.
Pero el analista no debe aprovechar su poder transferencial para
inculcar su visién del mundo a los pacientes, sino que han de ser
éstos los que asuman el riesgo de su libertad para hacer frente a
la frustracién generada por una existencia sin sentido.

3. La orientacién genético-estructuralista

En relacién con el estructuralismo genérico de Piaget, Kohlberg
o Selman, asi como al interaccionismo simbdlico de Mead, se
sitiia la obra de Fritz Oser y Paul Gmiinder El hombre. Estadios
de sie desarrollo religioso. Una aproximacion desde el estructura-
lismo genético (Oser y Gmiinder, 1980), que, centrada sobre la
nocion de jucio religioso, trata de descubrir diversos estadios de
desarrollo religioso sin referencia a una religidn concreta, sino
entendida «como explicacién del mundo por parte del hombre,
desde la consideracién a una Ultima Referencia trascendente al
mismos, «como construceidn de sentido “incondicional™s (ibid.:
21). Los autores iniciaron sus estudios sobre el juicio religioso a
partir de 1979, desde el supuesto de que por medio de las exte-
riorizaciones o simbolos de los sujetos puede determinarse la
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forma de organizacién o estructura que en ellos subyace. A pe-
sar de ser una explicacién de cardcter psicolégico, quieren sor-
tear el reduccionismo de la idea de Dios o de lo divino a mera
proyeccién de los deseos humanos, sin pronunciarse sobre el
contenido de verdad de las religiones, mas subrayando que, en
filtima instancia, los seres humanos se enfrentan, de un modo u
otro, a las cuestiones del sentido, al «momento del Absolutos y a
la posibilidad del cardcter trascendente del Referente, se entien-
da como Dios, lo divino, una fuerza impersonal, un difuso ser
espiritual vinculado a la naturaleza u otras formas que testimo-
nian el cardcter universal de la estructura religiosa. Y aunque la
resolucion de tales cuestiones puede ser diversa —sin excluir la
legitima posibilidad del agnéstico, la escéprica suspension del
jucio o el franco ateismo—, tal diversidad de respuestas no anu-
la el carcter dltimo y basico de esos interrogantes ni la influen-
cia que de ahi dimana para la autocomprensidn y autodetermi-
nacién humanas. La estructura religiosa se desenvuelve segin
una dindmica propia, en estrecha relacidén con otros dmbitos,
como el maral, a los que, sin embargo, no se reduce, lo que les
lleva a defender la idea de patrones de significacion religiosa de
cardcter universal, aproximdndose a la tesis del tiltimo Kohlberg
sobre la conexién entre la religiosidad y los estadios més eleva-
dos del desarrollo moral.

I LA CRITICA PSICOANALITICA DE LA RELIGION

En el apartado anterior hemos tenido ocasién de sefalar la in-
fluencia de la teoria psicoanalitica en otras otientaciones. Dentro
del psicoandlisis mismo, la pluralidad de corrientes en las que se
ha diversificado a lo largo de su siglo de existencia exigiria una
consideracién mds detallada de la que aqui podemos realizar,
Uno de los primeros disidentes fue Carl Gustav Jung, muy intere-
sado por las cuestiones culturales en general ¥ por la religion, lo
esotérico v el ocultismo en particular. Freud se opuso a sus teo-
rias, a las que consideraba extrafiamente opacas y confusas, y
quizd, aun desde diversos presupuestos y visiones del mundo, se
pueda estar de acuerdo con tal denunciada ambigiiedad, sin ne-
gar por eso la riqueza de algunos andlisis. Pero, mientras Freud
pretendia iluminar el mito desde la clinica, Jung parece, al con-
trario, querer iluminar la clinica desde el estudio del mito, tal
como se revelaba ya en su estudio de 1912 Simbolos de transfor-
macidn (Jung, 1982).
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En relacidn con la teoria critica de la Escucla de Franefort,
sobre todo en sus afios iniciales, se desarrollé la obra de Erich
Feomm, el cual tracd de combinar el psicoanilisis frendiano con
un socialismo humanista y un declarado inrerés poe la religitn,
siempre que &ta fomente, como en muchos casos ha hecho, el
desarrollo de la autonomia personal, una personalidad sana y fe
en la humanidad (Fromm, 1987). No obstante, v a pesar de su
interds por la mistica, en la obra de Fromm la religidn se difumi-
D &0, 588 Que no s reduce a, su dimensitdn frica

Mds adelante, la influencia de la relectura lacaniana de Freud
ge hizo sentir en diversos autores del dmbito francés o b:lga,
como Lo Beirnaert (1987), M, Beller (1974), F. Dolto (1979),
I. Pohier {1976), D, Vasse (1969) o A Vergote (196%, 1978),
creyentes que habian pasado por la experiencia del psicoanilisis
—¥, en algunos casos, eminentes analistas ellos mismos—, en
los que se pueden encontrar valiosos andlisis tanto desde la dp-
tea psicoanalitica como desde |a religiosa. Mas, sin poder dar
cuenta de todos esos d-H‘-i-l'l’-El'“-I:lS, nos CONCERITAremod en la teo-
ria frendiana de la religion que e encuentra a su base y que ha
gido, sin duda, la mis infloyente (Gamesz, 1998: 2002).

1. La senrosi v ef sidfio como modelas

La eritica freudiana de la religidn se inserta en su anilisis general
de la cultura, el cual, a su vez, constituye una de las perspectivas
desde las que, como en diversas ocasiones indicd « propio Fread,
el psicoandlisis podia entenderse, complementande su aspecto
terapéutico ¥ su teora del psiquismo. Pero la critica culmural ne
supane, para el psicoandlisis, un ornamento o una simple ilustra-
cidm, Antes bien, en las manifestaciones de la eultura Freud buscs
tamnbifn vestigios de las teorlas que traraba de fragnar, a las cua-
les aquellas mismas contribuyen, Entre otros ejemplos, la censura
en el sucfio o la instancia saperyoica en |a segunda tépica corres-
ponden a la funcién social de interdiccidn o a los ideales que la
culrura ostenta, Institucidn intrapsiquica « instimucidn social se
doblan asd, mutuamente, de forma que las neurosis «se nos reve-
lan como tentativas de reselver individualmente aquellos proble-
mas de la compensacién de los desecs que habrian de ser resuel-
tos socialmente por las instincioness (Freud, 1913b: 1864). Pero
el andlisis de la cultura no puede realizarse como el de los mdivi-
duos, por lo que es preciso considerar su peeuliaridad, Se podria
desir que ese estudio se caracteriza por la frestriceitn del campo
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v la limitacidn de la perspectiva, que no tiene por qué negar
otros acercamientos. Freud lo advirtid en muchos textos, aungue
no pudo evitar, a veces, la tentacién de convertir su enfoque en
el privilegiado y central.

El riesgo se puede conjurar si el psicoanilisis se atiene al
punto de vista que potencia su examen. Enlazando, una vez mis,
como en el estudio de la vida psiquica, normalidad y patologia,
esa perspectiva se caracteriza por el valor efemplar de las neuro-
sis y el suefio: «Las neurosis son formaciones asociales que in-
tentan realizar con medios particulares lo que la sociedad realiza
por medio del esfuerzo colectivor (Frend, 1913a: 1794). Sobre
todo, estd el valor paradigmitico del suefio. En analogia con lo
descubierto en su interpretacion, las instituciones culturales ha-
bran de ser reconducidas a los deseos que operan latentemente
tras sus manifestaciones, consideradas desde ese punto de vista
como miscaras de los mismos, En la referencia expresa a sus
propias obras, consolidadas en los documentos de la cultura, los
individuos corren el riesgo de no moverse sino entre las ilusio-
nes que ellos mismos han forjado, olvidando los resortes que les
mueven. Es preciso, pues, desenredar esa madeja y regresar a las
fuentes que la alimentan. Los deseos, escapando a la ruda disci-
plina de la realidad, buscan la satisfaccidn, sea en la alucinacion
onfrica, sea en el delirio colectivo de la vigilia. De ahi el recelo
frente a la ilusion, el contrapunto tenazmente sostenido frente a
cualquier cémoda nocidn de progreso que, pese a rodo, quizi
Freud no quiera por completo arrumbar. Analogia con los pro-
cesos patoldgicos, génesis y funciones psiquicas de las institucio-
nes culturales, tales son los grandes marcos de referencia de la
critica freudiana de la cultura v, en concreto, de la religion.

El judaismo familiar y la temprana lectura de la Biblia no
hicieron de Freud un hombre religioso, pero influyeron en su
sostenido interés por la religidn, la institucidn cultural por €l mds
analizada v en la que vefa el enemigo principal de la racionali-
dad. Los enfoques fueron diversos. Si en el articulo Los actos
obsesivaos vy las prdcticas religiosas (1907) destaca una serie de
analogias entre neurosis y religidn, en Totem y taba (1913) atien-
de a la génesis de la religion, para en El porvenir de una ilusion
(1927 v El malestar en la cultiera (1930) considerarla sobre todo
desde el punto de vista funcional. Moisés y la religion monoteista
(1939), en fin, aplicari los conceptos anteriormente adquiridos,
particularmente los de Tétem v tabii, al origen del judeocristia-
nismo. En otro giro podria decirse que Freud considera tanto las
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précticas (Los actos obsesivos) como las creencias (El porvenir de
una ilusion), y ello desde una doble perspectiva, la genética, que
se ocupa del origen de la religidn, y la econdmica, que investiga
la funcion de la religién en la economfa psiquica individual y en
los procesos culturales.

2. Los actos obsesivos y las practicas religiosas (1907)

Lo que intenta Freud en este ensayo es enriquecer una similitud
superficial, otras veces observada, entre las pricticas religiosas y
las obsesiones, enraizando aquéllas en la génesis de la neurosis
obsesiva. Los rituales religiosos ofrecen llamativas analogias con
los ceremoniales neurdticos: la minuciosidad en la ejecucidn, la
diligente atencién para no olvidar nada, la tendencia a complicar
profusamente el proceso... En una primera aproximacién, la dife-
rencia estriba en que los ceremoniales religiosos poseen una signi-
ficacién simbdlica, mientras que los neuréticos parecen insensatos
y absurdos. Pero el psicoandlisis ha descubierto que tales actos
obsesivos entrafan, en sf v en todos sus detalles, un sentido, sir-
viendo de expresién a motivos y representaciones inconscientes,
La influencia de lo reprimido es percibida como tentacidn, frenre
a la que se levantan las prohibiciones, y es la pugna de esas fuerzas
en lucha la que da lugar a los ceremoniales obsesivos. Tales ritua-
les se inician como actos de defensa, como medidas de proteccién
y, aunque actiian sobre temas desplazados y de los que se ha perdi-
do la clave, representan también las condiciones bajo las cuales
puede de algiin modo realizarse lo prohibido, trayendo siempre
consigo algo de aquel placer que estin destinados a evitar,

Desde que el psicoanilisis ha averiguado el sentido de los
sintomas, la diferencia entre ceremoniales religiosos y neurdricos
se difumina: también la religién comporta la renuncia a movi-
mientos pulsionales, si bien, en ella, a los sexuales se agregan los
egoistas y antisociales; también en los rituales religiosos se pro-
duce un desplazamiento del acento psiquico, que acaba por re-
caer en actos nimios y los hace degenerar en prescripciones in-
sensatas, hasta el punto de que el ceremonial formal acaba por
devorar el contenido ideoldgico; finalmente, los actos religiosos
presentan asimismo un cardcter transaccional, por el que, en
nombre de la religién, se realizan con frecuencia los mismos
actos que ella prohibia,

Al agregar asi, a las similitudes externas, lazos inconscientes
que emparejan neurosis y religién, Freud propone una de sus
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férmulas mds conocidas, segiin la cual spodriamos arriesgarnos
a considerar la neurosis obsesiva como la pareja patolégica de la
religiosidad; la neurosis, como una religiosidad individual, y la
religién, como una neurosis obsesiva universals (Freud, 1907:
1342). Pero, tras este brillante anilisis, queda por saber si esa
«pareja patolégica» representa la intencién profunda de la reli-
gién o simplemente su caricatura. Probablemente, el psicoanali-
sis, en cuanto tal, no pueda decidirlo. Pero Freud tratard de
avanzar en su critica al buscar los origenes filogenéricos de la
religién en un Edipo primordial que le permita convertir la ana-
logia en filiacién, si es que no en identidad de origen. Es el
intento de Totem vy tabi.

3. La explicacién genética: Totem y tabii (1913)
4} El tabi y la ambivalencia afectiva

De los cuatro libros de que consta Tétem vy tabni, los dos prime-
ros se centran en el tabii y los dos Gltimos en ¢l totemismo, sobre
todo el cuarto, para el que los otros tres no son, en realidad, sino
una preparacién.

«Tabi» es un término polinesio que no significa simplemen-
te «malo», como sucede en el actual lenguaje cotidiano, sino mds
bien algo asi como «cuidado». Las realidades tabii se caracterizan
por su ambivalencia, esto es, por ser, a la vez, fascinantes y ate-
rradoras, lo que las emparenta con el dmbito de lo Sagrado,
segiin la caracterizacién que de €l iba a hacer R. Otto en Das
Heilige {1917), caracterizacién de algin modo entrevista por
Freud (Freud, 1913a: 1758). Y es esa ambivalencia, por la que
algo tabu es rechazado, pero, a la vez, secretamente deseado (asi
en el caso eminente del incesto), la que permite ligar el tabii con
la neurosis obsesiva y con la interdiccién moral, segiin el cuadro
de oposiciones entre deseo y prohibicion que opera en todos
ellos. Seria preciso preguntar, también aqui, qué es lo que esa
analogia revela, es decir, qué es lo que cabe solapar entre los
términos comparados y qué los distancia. Pero, por el momento,
Freud rastreard otros conceptos, a fin de salir de la mera ambiva-
lencia afectiva, pues, si nos remitiéramos tinicamente a ésta, nos
mantendriamos en un marco psicoldgico y se escaparia el origen
social de las instituciones, que era el que se pretendia encontrar.
Esa es la tarea del libro [V, al que arribamos a través del tabii de
matar al animal tétem.
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b} El drama originario

Basindose en algunas hipdtesis de Darwin y Atkinson, Freud
postula para los origenes de la humanidad un complejo de Edipo
primordial y un crimen originario, como proceso que se habria
repetido maltiples veces, pero que £l condensa en un escenario
tinico, al que nos hemos de asomar: el padre de la horda primiti-
va, celoso poseedor de rodas las mujeres, impedia la unidn sexual
de los jévenes con ellas y los expulsd del grupo. Pero los herma-
nos se reunieron un dia, mataron al padre y devoraron su cadi-
ver. No obstante, como los sentimientos hacia €l eran ambivalen-
tes, después de haber satisfecho el odio se impusieron los
sentimientos carifiosos. A ello contribuyd el que, tras el asesina-
to, ninguno pudo ocupar el lugar del padre. Y asi al remordi-
miento se agregd la exaltacién de la figura paterna, por la que el
padre cobré mayor poder del que habia tenido en vida y los
hermanos se prohibieron a si mismos lo que anteriormente él les
habia prohibido: con la interdiccién de matar y comer la carne
del totem (del que los miembros del clan, que susttuye a la
horda, se consideran descendientes) desautorizaron su acto, y la
figura del té6tem, que suplanta a la del padre muerto, da origen a
las diversas formas de religidn. También renunciaron a tratarse
entre sf como habian rratado al padre, con lo que se origind el
contrato social. Finalmente, renunciaron a recoger los frutos de
su crimen y rehusaron el contacto sexual con las mujeres del
grupo, con lo que se instituy6 la prohibicién del incesto. De este
modo, aquel acto criminal «constituy6 el punto de partida de las
organizaciones sociales, de las restricciones morales y de la reli-
giénw (Freud, 1913a: 1838), que son herencia, pues, del comple-
jo de Edipo, organizado en torno a las prohibiciones de matar y
del incesto,

El vinculo entre el animal tétem y el padre se lo proporcio-
né a Freud el anilisis de las zoofobias infantiles, tal y como
pudo considerarlas en el Caso Juanito. Mas, en todo caso, los
dos tabiles no tienen el mismo valor: la prohibicion del incesto
es de gran importancia practica para la organizacidén social. El
respeto al animal totémico enlaza, sin embargo, con el origen de
la religion. Esta encuentra sus fuentes en el intento de apaciguar
el sentimiento de eulpa por el crimen cometido y en el de obte-
ner proteceitn y carifio, segin todo lo que la imaginacién infan-
til puede esperar del padre. Tendencias que se condensan en la
conmemoracién ritual de aquel acontecimiento, en el banquete
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totémico, durante el cual el animal tétem es sacrificado y conu-
do —una repeticién, pues, del crimen primitivo—, a fin de crear
vinculos entre los fieles ¥ su dios. La comida torémica convierte
asi en deber la reproduccién del parricidio, enlazando el duelo y
la fiesta.

A pesar de su diversidad, las religiones son «reacciones idén-
ticamente orientadas al magno suceso con el que se inicia la
civilizacidms {ibed.: 1840). Y aungue algunos aspectos sean difici-
les de encajar en ese esquema —tal es el caso del papel otorgado
a las divinidades femeninas, siempre oscuro en Freud—, el hilo
fundamental, la tendencia del hijo a ocupar el lugar del padre, se
exterioriza cada vez con mayor claridad, hasta llegar al crisitia-
nismo, en el que la culpabilidad por el crimen original sélo pue-
de ser expiada por la muerte del hijo, el cual, sin embargo, se
convierte en dios; la comida totémica se renueva en la eucaristia,
en la que se comen la carne y la sangre del hijo con el que los
fieles se identifican. Condenadas a reperir un destino tragico, el
mator de las religiones es la nostalgia del padre, cuyo lugar vacio
se trata de colmar, pues scomo ninguno de los hijos podia ver
cumplido su deseo primitivo de ocupar el lugar del padre» (ibid.:
1839, con su muerte amenaza morir el suefio de omnipotencia
de la humanidad. Es cierto que la religién hace confesar a los
creyentes su fragilidad, pero enseguida enmienda esa situacién
mediante un delirio colectivo por el que se proyectan en las
figuras religiosas todos los atributos del anhelado poder. Sugsio
de ommnipotencia v semtimiento de culpabilidad, la religion se
encuentra asi marcada por una temadtica arcaica, de la que sélo la
actitud cientifica la podra sacar, oponiendo a la astucia del deseo
su fria lucidez. Serd el tema de El porvenir de una ilusicn.

¢} Parauna evaluacién

Tétem y tabsi provocd un gran revuelo, A las ya habituales reti-
cencias del medio cientifico vienés se agregaron las criticas de la
antropologia estadounidense, que, al tratar de superar, con Franz
Boas a la cabeza, los excesos del evolucionismo antropoldgico
del siglo 1%, ne pudo sino contemplar con pasmo la especula-
cién de Freud. Un discipulo de F. Boas, Alfred Kroeber, publicé
en 1920 una durisima recensién de Tdtem y falui en la que
alegaba que, a ningiin precio, se podia sustituir el paciente exa-
men de los acontecimientos histdricos reales por las fantasias de
los neurdticos, ni el estudio de detalle por generalizaciones deli-
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rantes {Kroeber, 1920). S$in embargo, la antropologia necesitaba
echar mano, para el desarrollo del movimiento de «Cultura y
personalidads, que por entonces desarrollaban R. Benedict y M.
Mead, de una teoria psicolégica, y ésa no fue, como pudiera
esperarse, el conductismo de J. B. Watson, sino el psicoanilisis
de Freud. Y es que, por rechazables que muchos de sus aspectos
resultasen, la denuncia freudiana de la restrictiva moral sexual de
su época armonizaba bien con el programa boasiano de supera-
cién del etnocentrismeo y asi, con cautela, Freud podria llegar a
convertirse en un aliado. Un aliado que acabé por resultar irresis-
tible. El propio Kroeber es todo un simbolo: tras su dura recen-
siom de Tdatem y tabii, v sin renegar de ella, decidié someterse a
un psicoanilisis. Estas contradicciones reflejan bien las dificulta-
des de evaluacion de una obra como Tétem v tabi.

Desde nuestra perspectiva, lo primero que hay que indicar es
que, desde luego, la antropologia cultural de Freud, en buena
medida, no se mantiene, como tampoco lo hacen muchos de los
supuestos del evolucionismo antropolégico que €l compartia. Por
otra parte, resulta llamativa la seleccién un tanto arbitraria del
material, que se descuida o se enfatiza, segin las conveniencias
de la hipétesis psicoanalitica. Esto es lo que sucede, por ejemplo,
en un punto central de la argumentacién freudiana: la comida
totémica, Freud ofrece seis ejemplos, tomados de W. Robertson
Smith y de J. Frazer. Pero se dan otros casos de totemismo donde
tal banquete falta y hoy se piensa que lo que se consideraba la
esencia del totemismo es més bien una excepcién (Muensterber-
ger, 1976). Desde otro punto de vista, P. Ricoeur ha subrayado
que Freud no explica cémo de la prohibicién del parricidio surge
la del fratricidio, que es la que realmente nos interesa, por ser la
institucion verdaderamente social {Ricoeur, 1970},

Mayores dificultades encuentra su insistencia en la herencia
de las disposiciones psiquicas, lo que le comprometia con una
variante del desacreditado lamarckismo. ¥ no menos problemas
ofrece la cuestion de la universalidad del Edipo. Desde el punto
de vista antropolégico, fueron los trabajos de B. Malinowski los
que pusieron el dedo en la llaga al descubrir que los trobriande-
ses son, en su pauta de residencia postmarital, avunculocales,
esto es, la pareja va a vivir con el hermano de la madre del
marido, lo que parece desmantelar la estructura edipica. No obs-
tante, el propio Malinowski acabé por pensar que, con algunos
ajustes, podria mantenerse. E. Jones traté también de hacerlo ver
asi (Jones, 1964), como, por su parte, ha intentado la lectura
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lacaniana, al insistic en la diferencia entre el padre boldgico y la
funcidn paterna, desempefiada por algaien que ejerce 2l papel
del momsbre del Padre, es decie, de aguel que prohibe el acceso a
las mujeres del propio grupo, ¥ por lo pronto a la madre, soldan-
do el complejo de Edipo con la comprobada universalidad de la
prohibicidn del incesto,

Pero quizd la cuestidn mds espinosa sea la insistencia frendia-
na en la srealidads del erimen primitivo, Aunqgue Frend dudd
entre otorgarle realidad o basarlo sélo en fantasias, al final —co-
mo hard asimismo en Mofsés v la religidn monotelnta— se inclind
por la pendiente probablemente mencs adecuada v Tokene v fabdd,
con el Fausta de Goethe v en contraposicién al evangelo de
Juan, se cierea con las palabras <En el princpio era la accidns,
Estz actitud le ka valido a Freud severas crivicas. Al reificar la
fantasia, se oponia a bo que él mismo habia arpumentado al aban-
donar la creencia en la seduccidn de la que le hablaban sus pa-
cientes, sustitayendo la realidad del trauma por fantasias {no me-
nos reales en su eficacia psiquica), Parcce como 51, incapaz de
aceptar su propia reorfy, buscara un punto de anclaje extramen-
tal, aunguee fuese en la prehistoria, si bien autores posteriores han
tratado de otorgar otro estature a las fantasfas originarias (La-
planche v Pontalis, 1984),

Lo gue hoy nos importa de una obra tan compleja no es la
exactitud de la reconstruccidn histdrica, sino, come H. Marcose
sefald en su dia, ¢l valor interpretativo que pusda tener (Marcu-
se, 1970; 67), También Cl. Lévi-Strausss, sin dejar de llamar la
atencidn sobre las numerosas hipdress geamitas del libro, se refi-
rid al poder del mite que en él se alza (Lév-Stranss, 1983: 389,
v de =mito cientificos lo calificaria el propio Freud afos después
(Freud, 1921: 2604). De lo que ese mito habla, ¥ eso sf es rele-
vante, #5 de qué u:gwr'ﬁca imteriorizar al padre. El padre primiri-
vo, poseedor de todas las mujeres, quiza no haya existido en la
realidad histdrica, pero s en la fantasia infannl {Domingues,
1991). A diferencia de lo que sucede en el Edipo individual, en el
que la renuncia a la madre posibilita el acceso a las demds muje-
res, |a alrernativa en la que nos sittia el mito prehistdrico es la del
w0 todo o nadae, puesto que el padre pnmitive posee a fodas las
mujerss v ante &l no parece caber otra salida que someterse a
cambio de proteccién o rebelarse e intentar deshancarle, Pero,
coma Freud sefialéd, cuando los hermanos se dieron coenta de
que ninguna de ellos podia volver a ocupar el lugar del padre
primitivo, comenzd el desarrollo social. En este sentido, =marar
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al padres no es sino marar la fantasia de toralidad, alzdndose en
su lugar, en la estructura psiquica, la prohibicidn y el limite (es
decir, lo que permite al padre verse instaurado de verdad), como
condicidn de acceso al deseo, al erden simbdlico y al lenguaje
—que implican distancia—, a la historia y a la cultura, ¥ a una
potencia limitada, pero real, por la que uno puede ser hijo, espo-
so v padre a su vez, en el curso de la historia humana de finitud.

¢Ha de suponer necesariamente la creencia en Dios la per-
sistencia de tal fantasia® Por lo que se refiere a la imagen del
propio Dios, habria que estudiar cdmo se conjugan en determi-
nadas religiones, y sin ir mds lejos en el cristianismao, los predi-
cados de omnipetencia v amor a ¢l atribuidos en el discurso
teoldgico. Y, en cuanto al propio hombre, es discutible que una
experiencia religiosa depurada persista en el senuelo delirante
de la propia totalidad. En las grandes figuras religiosas —en
Jestis, por ejemplo— la creencia supuestamente delirante no ha
ido acompanada de una fuga de la realidad, sino de una percep-
cién critica de esa misma realidad. La aspiracién del hombre
religioso no siempre apunta a la recuperacion de una mitica
totalidad originaria y excluyente, sino que, en muchos casos, se
orienta a la consecucién de una nueva realidad abierta a la plu-
ralidad de los seres finitos. Y si se insiste en que, fueren sus
manifestaciones las que fueren, tras ellas siempre han de anidar
los impulsos indestructibles del inconsciente, ése ha de ser en-
tonces siempre el caso, con independencia de la actitud que se
mantenga: si en la creencia religiosa se agazapa la ambicién de
recuperar, a través de lo que se llama Dios, la supuesta omnipo-
tencia arcaica, en el ateismo ha de esconderse, pese a la aparente
renuncia a ésta, el secreto deseo de ocupar el lugar del padre
destronado. Mas, sin desechar la posibilidad de tales ardides,
también cabe pensar en una mejor o peor asuncién de la castra-
cion (de la renuncia a la imaginaria totalidad sin diferencia
sexual), cuya problemitica, en todo caso, no absorbe la que la
religién canaliza, si es que los problemas filosficos no se redu-
cen, de manera arbitraria, a anilisis psiquicos. ¥ aun cuando
Freud cedid en ocasiones a esa tentacién «totalizantes, por la
que el psicoanalisis vendria a sustituir a la antigua metafisica, no
hay razones psicoanaliticas ni filoséficas para seguirle por esos
derroteros, sino mas bien para apartarse de ellos, se coincida o
no con su actitud respecto a la religion.
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4, La religion en el conjunto de la cultura:
El porvenir de una ilusian (1927)

Freud trara ahora de hacer el balance econémico de la religion
en el conjunto de la cultura. La misidn de la cultura es doble:
dominar la naturaleza y controlar las relaciones interhumanas.
Ahora bien, como habia expresado desde La moral sexual «cul-
turals y la nerviosidad moderna (1208), cwltura equivale a repre-
sién. Esta viene impuesta por la falta de amor de los individuos
hacia el trabajo y por la necesidad de controlar las tendencias
libidinales y agresivas, aunque Freud, en 1927, no se refiera a
estas fltimas. Las compensaciones ofrecidas, a cambio, derivan
de la idenrificacién narcisista con el grupo, de la granficacion
arristica —inasequible sin embargo, por lo general, a las masas—
y de la proteccién frente a la naturaleza. Se trata, con todo ello,
de aminorar el grado de sacrificio impuesto y de reconciliar a los
individuos con las renuncias inevitables, a fin de paliar «la dureza
del vivir», ya que el hombre, siempre fragil, «demanda consuelo,
pide que el mundo y la vida queden libres de espantos» (Freud,
1927: 2968).

En respuesta a esas demandas se insertan las funciones de la
religién, nutrida de la misma necesidad que otros aspectos de la
cultura, a los que quicre reforzar con la santificacion de la moral
desde lo Sagrado y la erradicacidn del sinsentido y €l caos, pro-
porcionando un escudo protector frente a la crueldad del desti-
no y de la muerte. La religion, pues, no es sélo moral y prohibi-
citn, sino también esperanza y consuelo. No nace ante todo del
temor, sino antes que nada del deseo. De ahi el peligro de que
no sea sino una ilusién. De este modo, Freud engarza la descrip-
cion analégica y la explicacion genética en una econdmica del
deseo. De lo que este andlisis trata en ultima instancia no es de la
verdad o falsedad de las representaciones religiosas, sino de su
funcién desde el punto de vista de su coste afectivo en términos
de placer y displacer, satisfaccién y renuncia. 5i en 1907 el
modelo de analisis lo habian proporcionado las neurosis, ahora
viene constituido por la Wunscherfiillung, por la realizacién alu-
cinatoria del deseo en la vida onirica: entre la fantasia, privada y
nocturna, y las grandes ilusiones religiosas, piblicas y delirantes,
Freud quiere encontrar siempre el atajo del deseo, que, tratando
de burlar las exigencias de la realidad, teje las concepciones
religiosas como por las noches urde sus quimeras. La hermenéu-
tica psicoanalitica de ese fabuloso despliegue remite siempre,
como a su bajo continua, al delirio de totalidad.
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Delirio del que la cultura deberd acabar por desembarazarse
cuando aprenda a aceptar los limites impuestos por la realidad y
las prescripciones morales dependan sélo de su justificacién so-
cial. La religién ha prestado grandes servicios a la civilizacidn,
contribuyendo a dominar los impulsos antisociales (Freud, 1927;
2981), pero la analogia —por otra parte discutible— entre indi-
viduo y civilizacién permite considerarla como esa fase neurética
por la que uno y otra han de pasar, sin tener que permanecer
estancados en ella: «El abandono de la religién se cumplird con la
inexorable fatalidad de un proceso de crecimiento y en la actua-
lidad nos encontramos ya dentro de esta fase de la evolucidns
(ibid.: 2985).

Las creencias religiosas no son sino ilusiones. Es clerto que
«una ilusién no es lo mismo que un error ni es necesariamente un
error [...]. Calificamos de ilusién a una creencia cuando aparece
engendrada por el impulso a la satisfaccion de un deseo, prescin-
diendo de su relacién con la realidad» (ibid.: 2977) y de su
posibilidad de verificacién. Por eso, aungue cae fuera de la inves-
tigaci6n psicoanalitica «pronunciarse sobre la verdad de las doc-
trinas religiosas», el haberlas reconocido como ilusiones, desde el
punto de vista psicoldgico, «influye considerablemente en nues-
tra actitud» (ibid.: 2978). Una actitud negativa que habia sido
anunciada en la Ilustracién y radicalizada por Feuerbach: «La
tinica novedad de mi exposicidn es haber agregado a la critica de
mis grandes predecesores cierta base psicolégica» (ibid..: 2980).
Y aungue Freud sabe del riesgo de privar a los preceptos mora-
les de la solemnidad de la sanci6n religiosa, estima que las ga-
nancias son mayores que las pérdidas. Por més que al hombre le
cueste trabajo renunciar a la creencia de sentirse amorosamente
guardado por la providencia, «no puede permanecer eterna-
mente nifio; tiene que salir algin dia a la vida, a la dura “vida
enemiga™. Esta seria la “educacién para la realidad”s (ibid.:
2988). La proteccién contra la neurosis con la que los creyentes
creen contar, al englobarse en una neurosis general, no es sino a
costa de un engaiio, que no debe persistir. En un tono desusada-
mente optimista, Freud llega a afirmar que si el hombre concen-
tra en este mundo todas sus energias, «conseguird probablemen-
te que la vida se haga mis llevadera a todos y que la civilizacién
no abrume ya a ninguno» (ibid.: 2988; cursiva mia)., Afirmacion
contradicha en El malestar en la cultura, Freud no quiere ahora
atender a los aspectos que, entonces —sin menospreciar los re-
sultados de la ciencia y sin que su posicién respecto a la religién
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cambie—, llevard a primer plano. Nada dice, por el momento,
de la esperanza en Eros ni de la necesidad de luchar frente a las
tendencias tanticas. La tinica via posible de progresoesladela
ciencia, capaz de ofrecer no sélo eficacia técnica, sino también
soluciones éticas, visidn de conjunto y sentido. En oposicién a
lo que por esos afios formulaba Wittgenstein, para quien «aun-
que un dia se hubieran resuelto todas las posibles cuestiones
cientificas, nuestros problemas vitales no se habrian rozado en
lo mds minimos, para el Freud positivista de este ensayo la
ciencia no sélo permite «ampliar nuestro poder», sino que inclu-
so posibilita «dar sentido y equilibrio a nuestra vida» (ibid.:
2991). Al parecer, no podia reconocer en ese momento la dife-
rencia entre lenguaje cientifico, al servicio de la manipulacién
instrumental del mundo, y lenguaje religioso, guiado no por la
intencién de manejar el mundo, sino por la de otorgarle senti-
do; tampoco reparaba en la diferencia entre lenguaje descripti-
vo, que trata de describir c6mo es el mundo, y lenguaje prescrip-
tivo, que no se ocupa del ser, sino del deber ser. Y asi, concluye,
aunque «nuestro dios Logos» es un dios precario (quizd no tanto
a la vista de las anteriores declaraciones), no descansa hasta ha-
cerse oir, sin ponerse al servicio de initiles quimeras: «Nuestra
ciencia no es una ilusiéns (ibid.. 2992)

5. El sentimiiento ocednico

El malestar en la cultura, del que sélo examinaremos su primer
capitulo, se abre con la respuesta a un amigo, Romain Rolland,
que echaba de menos, en el estudio de 1927, lo que para €l era
la fuente ltima de la religiosidad, una especie de sentimiento de
infinitud y de comunidn con el Todo, un «=sentimiento ocedni-
con, Freud intenta una explicacién psicoanalitica, genética, de
dicho sentimiento, que, por su parte, indica, no habia experi-
mentado nunca. En todo caso, desde el psicoandlisis se le puede
sreducir a una fase temprana del sentido yoico» (Freud, 1930:
3022; cursiva mia). Tal fase puede volver a surgir en circunstan-
cias favorables —por ejemplo mediante una regresién de sufi-
ciente profundidad—, de manera similar a como somos capaces
de desvelar, tras la Roma actual, las antipuas ciudades hasta
llegar a la Roma guadrata, pues en la vida psiquica, como en los
estratos arqueoldgicos, todo se conserva, aunque se encuentre
encubierto v deformado. Esa hermosa explicacion escamotea,
sin embargo, la cuestidn de si el sentido que el hombre religioso
otorga a su experiencia de la realidad se reduce o no a su expli-

238



FSICOLOGIA T RELIGIGOMN

cacidn genética, pues el que ciertos sentimientos o conductas
puedan haberse facilitado o incluso formado con ocasién de
determinadas experiencias ni justifica ni refura el valor y el sen-
tido que les demos, como la racionalidad o irracionalidad de un
principio moral no se ventila apelando a su génesis, a su «con-
texto de descubrimientos,

La ocasidn era, por lo demas, muy apropiada para decir algo
acerca de la fuente marternal de la religidn, pero Freud pasa sobre
ella como de puntillas. Tampoco quiere saber nada de la mistica
ni de las «fuentes profundas del sentido religiosox, cosa lamenta-
ble, pues, en la mistica, lo importante no es encontrar estos o
aquellos fendmenos patoldgicos, sino pensar edémo, con ellos o a
pesar de ellos, lo que en la histeria, en la obsesion o en el delirio
es opacidad y apartamiento de la realidad, reclusion en un «len-
guaje privados, se convierte en piblica lucidez con la que el
poeta ensena a decir la propia humanidad, independientemente
de si se comparten o no sus creencias. Pero Freud prefiere alejar-
se de esos derroteros, para «volver al hombre comin y su reli-
gién, la dnica que habia de llevar este nombres (Freud, 1930:
3023), no sabemos por qué, ni si, en el caso de la teoria psicoana-
Ilitica, hubiera estado dispuesto a conformarse, mds alld de los
finos matices pertinentes, con su trivializacién, por él denuncia-
da (Freud, 1933: 3179).

En cualquier caso, a partir de ahi el libro toma otro giro, No
quiere plantearse la cuestion de si la vida humana tiene o no
sentido, pues ello nos devolveria a la problematica religiosa: «La
idea de adjudicar un objeto a la vida humana no puede existir
sino en funcién de un sentido religioso». Sin embargo, tras esa
aparente concesién de una problemdtica no reducible cientifica-
mente, Freud vuelve a intentar proscribirla, al observar que «su
razén de ser probablemente emane de esa vanidad antropocén-
trica, cuyas miiltiples manifestaciones ya conocemos» (Freud,
1930: 3024). Como si le hubiese querido contestar anticipada-
mente, Kant advirdd, en la Critica de la razén pura, que la
razén avanza inconteniblemente hacia ciertas cuestiones, «sin
que sea s6lo la vanidad de saber mucho quien la lleve a hacer-
low. Y es que, filoséficamente, una cuestién no debe cancelarse
porque no encontremos soluciones para ella, pues, probable-
mente, la filosofia consiste mds en una serie de preguntas que en
un muestrario de respuestas. Pero Freud prefiere concentrarse
en el estudio de las posibles vias para la consecucién de una
aspiracién comin, como lo es la aspiracién a la felicidad.
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En ese estudio Freud senalard los limites de la ciencia para la
consecucién de la misma y para nuestra visién del mundo (ibid.:
3032), y tematizard el malestar cultural como la expresion del
inevitable conflicto pulsional, de la lucha entre Eros y Tinatos
entre los que se desenvuelve la existencia. De este modo, el hijo
positivista de la Iustracién del ensayo de 1927 se convierte, sin
por ello renunciar a la llustracién misma, en uno de sus principa-
les criticos, en el pensador roméntico que quiere hacernos ver las
sombras que arroja, ella también, la luminaria del progreso. Sig-
nificativamente, la apelacidn final de la obra invoca no a Logos,
sino a Eros. La mitologfa, la lucha de los titanes Eros y Tdnatos,
complementa asi, si es que no alcanza la primacia, a la sobria y
positivista razon cientifica, de la que él quiso siempre ser un
defensor, sin lograr, pese a sus deliberados propdsitos, mante-
nerse en ¢l cuadro por ella ofrecido.

6. Perspectivas criticas

Por acendrada que la crftica psicoanalitica de la religidn sea, el
psicoandlisis no aspira a convertirse en una cosmovisién y por
eso, «en si, el psicoanalisis no es ni religioso ni lo contrario, sino
un instrumento neutrals (Freud, 1933: 3191}, que también pue-
de aplicarse al ateismo: «El deseo de la muerte del padre puede
hacerse consciente como duda de la existencia de Dios» (Freud,
1928: 3002). Con todo, la critica freudiana de la religidn es
resueltamente negativa y quizd podamos plantear un balance de
la misma.

Lo primero que convendria indicar es que esa critica es ge-
nético-funcional, no sustantiva. El psicoanilisis pregunta por el
origen y el desarrollo, por Las pulsiones y sus destinos, asi como
por el papel de determinadas ideas en el psiquismo. Pero nunca
interroga (ni estd legitimado para ello) en el orden de la funda-
mentacién. Explicar causalmente es distinto de justificar racio-
nalmente, sin que quepa reducir esta iltima tarea a la primera, a
no ser incurriendo en lo que se ha dado en llamar falacia genéri-
ca, pues una cosa es cdmo algo ha llegado a establecerse y otra
qué razones exhibe ante el tribunal de la razén. Lo hemos apun-
tado a proposito del «sentimiento ocednico» y otro tanto cabria
decir del simbolo «Dios Padre», por ejemplo, cuyo surgimiento
Freud dilucida en ¢l complejo paterno —muy explicitamente en
Un recsterdo infantil de Leonardo de Vinci (Freud, 1910: 1611-
1612)—, sin que ello permita decidir si su sentido se agota o no
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en su referencia arcaica. La cuestién a debatir es si los simbolos
estéticos, morales o religiosos son simples repeticiones, despla-
zadas v distorsionadas, de un recuerdo traumdrico, o pueden
recrear también ese pasado y orientarse en un sentido nuevo.

De ser asi, como el propio Frend parece aceptar —mas en ¢l
terreno estético que en el religioso—, entrariamos en una critica
sustantiva de la religidn, que encuentra sus paradigmas ilustrados
en Hume, Kant o Hegel. Sin poder detenernos aqui en ella,
conviene llamar la atencién sobre el hecho de que, antes de que
Feuerbach, Marx, Mietzsche o Freud hablaran de la religidn como
ilusion, fue Kant quien advirtié que Dios aparece como Schein
trascendental, puesto que la razén aboca al pensamiento de lo
incondicionado (o, como ha parafraseado en nuestro dias Ador-
no, «el pensamiento que no se decapita desemboca en la Trascen-
dencia»), pero, por otra parte, no puede establecer la sintesis
entre esa idea y la experiencia: Dios es necesariamente pensado,
pero no conocido. Por eso aparece como una ilusién necesaria,
lo cual no quiere decir necesariamente ilusoria. El entenderlo asi
llevaria a recaer en una de las figuras de la metafisica precritica y,
por tanto, dogmadtica: aquella que, sin atender a la critica racio-
nal, da por cancelado (en un sentido u otro) lo que es controver-
tible. Mas bien, es la imposibilidad de resolucién empirica y es-
peculativa lo que desplaza la cuestion al terreno de la razén
prdctica, aun cuando quepan diferentes opciones en las que en-
trardn en juego muy diversos elementos (argumentativos —no
concluyentes, pero no por ello del todo desechables—, apciona-
les, narrativos, etc.).

Respecto al papel jugado por la religion en el psiquismo y en
la sociedad, seria preciso subrayar su ambivalencia funcional.
Desde diversas perspectivas, Marx y Freud insistieron en que
esas funciones son alienantes, paralizan los esfuerzos de transfor-
macién del mundo, atan a la infancia ¢ impiden la emancipacién
social y la madurez humana. Sin negar que asi ha podido ser en
muchos casos, las ciencias sociales de las més diversas orientacio-
nes no han dejado de insistir en que la religion ha paralizado la
lucha contra la injusticia, como ha alentado a ella, hasta consti-
tuir a veces, por decirlo con el marxista E. Bloch, «el espacio mds
engalanado del esfuerzo por un mundo mejor» (Bloch, 1980: III,
286). Ha amarrado al infantilismo, pero también ha potenciado
la apertura critica a la realidad (Kolakowski, 19835), esto es, una
madurez que no persiste, ineducadamente, en los suefios infanti-
les, aunque tampoco los desprecia, sino que incita a su reelabora-
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cidén. El consuelo religioso no es sélo consuelo narcisista, reple-
gado frente al mundo, sino también incitacién a hacerse cargo de
la realidad y, rompiendo la costra de apatia y conformismo, abrir-
la a perspectivas nuevas; no sélo es bilsamo en el sufrimiento,
sino también protesta contra el sufrimiento y la indignidad, agui-
jén frente a todo presente no cumplido.

Claro que esa ambivalencia no prueba la verdad de las creen-
cias religiosas, pero obliga a replantear la cuestidn. A no ser que
se parta del supuesto de que son un error, mostrindolo a través
de sus unilateralmente consideradas funciones negativas, para
después afirmar que, aunque sus funciones —segin todos los
criterios de que podamos disponer— sean también positivas, en
realidad son siempre negativas porque se basan en un error. Plan-
teamiento circular en el que se va de la funcién a la esencia y se
acaba por decir —como Freud ironizd respecto a la educacién—
que «haga lo que haga, la religién siempre hace mal». Conclu-
sién, o punto de partida, para la que toda controversia probable-
mente esté de mds.

En la medida en que estimemos que no es asi, la religién ha
de dejarse interrogar por la critica freudiana, pero ésta ha de de-
jarse cuestionar, a su vez, por los problemas que la filosofia, la
teologia y la experiencia religiosa canalizan, y preguntarse asimis-
mo sobre sus supuestos y limites. Preguntarse, por ejemplo, si
cabria hablar de un «mas alla del principio de realidad», que per-
mitiese articular —con todas las cautelas necesarias— la legitimi-
dad de la esperanza, en la medida en que lo necesario del mundo
es lo posible, pero no lo invariable. Es cierto que Freud no renun-
cia a toda transformacitn del mundo y del hombre. Pero, en él, la
s«muerte de Dios» no iba acompafiada de ningin sustituto inma-
nente, por lo que, desde su perspectiva, el ateismo prometeico
resultaba tan pueril como la quimera religiosa. Mientras que la
simplista acomodacidn a «lo dado» no intentaria sino negar el
deseo con el tramposo expediente de hacer de la necesidad vir-
tud. Freud abocaba asi a una posicidn, mds que resignada, trigica.

Frente a este dltimo modo de ver las cosas, la proclamaciéon
de muchos simbolos religiosos es que la realidad no estd presidi-
da en dltima instancia por la ciega necesidad, sino fundada en el
Amor; que no es tanto Ananké cuanto Eros. En la medida en que,
sin arbitrariedad, pero sin claudicaciones, se muestre su posible
razonabilidad ellos podrian dibujar un tercero entre la inflacién
de la ilusitn —que rebota desde la fantasia religiosa a la alucina-
cién onirica— y la resignacidn desconsolada, entre ¢l delirio y la
tragedia.
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7. Religion y cerebro.

Propdsito: Conocer los fendbmenos y
procesos neuroldgicos que comprende
la experiencia religiosa con la
finalidad de percatarnos criticamente
de la importancia de lo religioso en la
psique humana.
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RELIGION Y CEREBRO

Francisco José Rubia Vila

«En ¢l pasado, ¥ ain hoy todavia, se encuentran
sociedades humanas que no tienen ni ciencia, ni arte
nt filosofia. Pero nunca ha habido sociedades sin
religidn.-

(Henri Bergson)
I INTRODUCCION; RELIGION ¥ CERERRD

A primera vista parece rebuscada esta relacidn que plantea este
capitulo sobre religidn y cerebro, sobre todo para aquellas perso-
nas para las que la religién es algo revelado por Dios y, por
tanto, de cardcter sobrenatural, espiritual, que no tene nada que
ver con la materia de nuestro cerebro,

Sin embargo, como neurofisiflogo, no puedo menos de afir-
mar que William James tenia toda la razén cuando dijo: «las
reptias cientificas estin condicionadas orginicamente tanto como
lo estdn los sentimientos religiosos=. Con otras palabras: coal-
quicr experiencia humana, y la experiencia religiosa lo es, tene
que tener una base orgdnica cerchral, independientemente de la
creencia que cualquier persona pueda tener en la existencia o no
de realidades no materiales. Para unos creyentes el alma acnia a
través de la materia cerebral, aunque sea de naturaleza distinta
(postura dualista); otros piensan que el alma es de la misma
naturaleza que la divinidad; los incrédulos piensan que la fun-
ciéin del cerebro es suficiente para explicar toda la conducta
humana, incluida la conducta religiosa e igualmente los senti-
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mientos religiosos, como los pensamientos religiosos o la propia
nocién de numinosidad o espiritualidad. El centifico no debe
entrar en el tema de las creencias religiosas por ser una opcién
personal e intima, pero si deberia sentirse obligado a averiguar si
estas experiencias religiosas tienen una base orginica. Como lue-
ga veremos, el mismo hecho de que se confirme la existencia en
el cerebro de estructuras, cuya activacion produce la sensacién
de numinosidad o la experiencia de trascendencia o mistica, no
implica en absoluto decidirse por ninguna de las dos opciones. 5i
existe o no participacidn divina en estas experiencias es ofra
cuestidn distinta a la que aqui se plantea.

A finales del siglo xix E. D. Starbuck, por encargo de William
James, comenzé un estudio que probablemente sea el primer
trabajo cientifico en el estudio de las experiencias religiosas.

En 1901, William James, primer profesor de psicologia de la
Universidad de Harvard, viajé a Escocla para impartir una serie
de conferencias (las célebres «Gifford Lecturess) en la Universi-
dad de Edimburgo. Estas conferencias se publicaron un afio mds
tarde con el titulo Las variedades de experiencias religiosas. Un
estudio en la naturaleza hyumana, que se convirtié en un clisico y
que es uno de los primeros estudios de la religién desde el punto
de vista cientifico-natural. Muchas de las experiencias estaban
basadas en el trabajo de Starbuck.

William James pertenece al grupo de autores que podrian
considerarse como partidarios de las teorias psicoldgicas de la
religién, junto con muchos otros que estin recogidos en la obra
del antropélogo Evans-Pritcchard Las teorias de la religidn prini-
tiva, A este grupo pertenece Edward Tylor, cuya explicacion del
origen de la religion se puede dividir en dos partes: la primera,
que determinadas experiencias, como la muerte, la enfermedad,
los trances, los suefios, sobre todo éstos, llevan al hombre primi-
tivo a suponer la existencia de un alma que en determinadas
situaciones puede abandonar el cuerpo; la segunda, que el hom-
bre primitivo le atribuye este alma a toda clase de seres, incluso a
objetos inanimados, lo que él mismo denomind animismo,

Una version actualizada de la teoria de Tylor del animismo
como origen de la religion es la que presenta Stewart Guthrie
basindose en la humana tendencia a antropomorfizar todo lo
que vemnos, tendencia con un indiscutible valor de supervivencia,
ya que si interpretamos sombras como si fuesen personas, si la
interpretacién es correcta y se trata de un amenazante enemigo,
su valor resulta inapreciable, y si no lo es no tiene ninguna conse-
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cuencia. Guthrie dice rener antecesores a esta opinidn, comen-
zando por Jendfanes y continuando con Spinoza, Hume, Feuer-
bach, Tylor y Freud.

El animismo seria la consecuencia de esta tendencia innata (?)
del ser humano a antropomorfizar lo que ve. 5in duda, Jean Pia-
get la observé en nifios pequefios y también se ha observado en
animales que interpretan, por ejemplo, objetos con forma pareci-
da a los alimentos que consumen ordinariamente como los pro-
pios alimentos.

Es dificil negar estos datos. Demos por hecho que el ser
humano antropomorfiza su entorno porque esto tiene un valor
para la supervivencia de la especie, pero dsignifica esto que el
origen de la religidn estd exclusivamente en el animismo, como
consecuencia de esta tendencia a la antropomorfizacién?

Como fisi6logo supongo que las teorias que se basan en fun-
ciones cerebrales deberian ser las que tienen mas probabilidades
de ser ciertas. También habria que suponer que el origen de la
religion no tiene por qué tener una sola causa, sino que bien
podria deberse a un conjunto de factores, sobre todo si éstos no
se excluyen entre si. Asi ocurrirfa con una funcién cerebral tan
importante como el suefio, que ocupa aproximadamente un ter-
cio de nuestras vidas y que da origen a los ensuefios, donde
tenemos la sensacién de que algo se separa del cuerpo para reco-
rrer largas distancias y visitar otros lugares mientras el cuerpo
permanece inmévil en el lecho. i a este hecho le afiadimos la
probable facultad mental de dividir el mundo en conceptos con-
trapuestos atribuida a la corteza de la parte inferior del 16bulo
parietal izquierdo del cerebro, entonces tendremos la division
dualista cuerpo / alma caracteristica de nuestra visién del mundo.
Por tanto, los ensuenos parece plausible que hayan dado lugar al
origen del concepto de alma, pero también al de los espectros y
figuras espirituales que nos aparecen durante el suefio.

Otro fenémeno considerado normal en mas de un 10% de la
poblacién son las alucinaciones visuales o auditivas, asi como la
sensacion de la presencia de personajes, sean religiosos o no, que
se dan en determinadas personas consideradas normales. Este
fenémeno contribuye, con los ensuefios, a darle visos de realidad
a lo que se vive en esas circunstancias.

No obstante, se puede considerar que para el origen del
sentimiento religioso ha sido fundamental una experiencia hu-
mana que ha venido dindose en determinadas personas desde
tiempos inmemoriales. Me refiero a la experiencia mistica o
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experiencia de trascendencia, producto de la actividad de deter-
minadas estructuras cerebrales y con connotaciones afectivas
tan profundas que lo que en ellas se vive es tenido por mds real
incluso que la realidad cotidiana. Su componente placentero
(que no siempre estd presente) es muy probable que haya hecho
que el ser humano buscase siempre esta experiencia y que se
haya sometido por ella a las mayores privaciones para obtener-
la. Esta experiencia, que supone en términos conductuales una
fantistica recompensa, ha sido posiblemente si no una causa
tinica, si una de las causas principales, a mi entender, del senti-
miento religioso y, sin duda, uno de los principales motivos de
la creencia humana en una vida espiritual independiente de la
vida real y cotidiana, asi como en un futuro premio o castigo
por las obras realizadas en este mundo, dado que esta experien-
cia puede ser, como hemos dicho, enormemente placentera, pero
también terrorifica en otras ocasiones. Como dice el monje ca-
télico y mistico Wayne Teasdale en su libro El corazdn mistico:

Cada gran religitin tiene un origen similar: el despertar espiri-
tual de su fundador a Dios, lo Divine, lo Absoluto, el Espiritu, el
Tao, la consciencia ilimitada. Lo encontramos en la experiencia
de los rishis en la India; en Buda en su experiencia de ilumina-
cién; en Moisés, los patriarcas, los profetas y otras almas santas
de la tradicién biblica. Tampoco estd menos presente en la rea-
lizacidn interna de Jesis de su relacidn con su padre [...] Y estd
claro en la experiencia de revelacidn de Mahoma de Ald por
mediacion del arcingel Gabriel,

Estoy convencido, como antes dije, de que aquellas teorias
sobre el origen de la religién que tienen un fundamento fisiol 6gi-
co, neurofisiolégico, tendran obviamente mayor probabilidad de
ser ciertas que las que no lo tienen.

La existencia de mecanismos fisiolégicos cerebrales que dan
lugar al sentimiento religioso explicaria su presencia en todas las
culturas y épocas, corroborando la frase de Henri Bergson que
encabeza este capitulo, pero, por otro lado, también explicaria
por qué han sido initiles los intentos que se han hecho en deter-
minadas épocas histdricas de erradicar estos sentimientos del ser
humaneo.

La experiencia de trascendencia es la que buscan los chama-
nes en todas las culturas usando determinadas técnicas para con-
seguir el estado de éxtasis en el gue entran en contacto con
seres espirituales o personas ya fallecidas y son capaces de curar
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enfermos (probablemente enfermos de origen psicosomatico) o
supuestamente predecir el fururo. Esta figura del chaman es muy
probable que se remonte al Paleolitico Inferior si la interpreta-
cidn que se les ha dado a pinturas rupestres de figuras medio
humanas medio animales como chamanes es correcta. 5i esto es
asi, entonces la bisqueda del éxtasis es practicamente tan anti-
gua como lo es nuestra especie. Muchos autores consideran es-
tos estados de éxtasis como la expresién mds intensa de la reli-
gién. O. Pfleiderer, por ejemplo, es de la opinién de que el
misticismo es la sensacién inmediata de la unidad del yo con
Dios, lo que representa la sensacién fundamental de la religién,
la vida religiosa en su propio corazén y centro. Y E. Caird dijo
que el misticismo es la religién en su forma mds concentrada y
exclusiva,

Tan Barbour postuld seis tipos distintos de experiencias reli-
giosas: la experiencia numinosa de lo Sagrado, la experiencia
transformadora de la reorientacion, el coraje de enfrentarse a la
muerte, la experiencia moral de la obligacion, la experiencia del
orden v la creatividad del mundo y, finalmente, la experiencia
mistica de la unidad. Estas experiencias son donde la mayoria de
las teologias, especialmente la metateologia, comienzan. Como
antes hemos dicho, todas son experiencias que, como tales, se
sustentan en la actividad de estructuras cerebrales.

II. LA EXPERIENCIA MISTICA

«La predisposicidn a las creencias religiosas es la
fuerza mas compleja y poderosa en la mente huma-
na ¥ con toda probabilidad una parte irradicable de
la naturaleza humana.»

(E. O, Wilson)

El éxtasis, dice Erwin Rohde, es la liberacion del alma del confi-
namiento obstaculizante del cuerpo, confiriéndole nueves pode-
res de los que no sabia nada antes. Una vez alcanzado, el indivi-
duo puede percibir lo que sélo los ojos del espiritu pueden
percibir: la realidad eterna mis alla del tiempo y del espacio.
«Entusiasmo», que etimoldgicamente significa Dios dentro de
nosotros, estar poseido por Dios, es para Rohde la parte dada
por Dios de la misma experiencia; tanto el éxtasis como el entu-
siasmo tienen que ser distinguidos claramente; ambas palabras
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significan que en la visién mistica el alma se transfigura y, en
palabras de Pablo de Tarso, es elevada al tercer cielo.

Para nosotros todo esto son descripciones que lo que quieren
dar a entender es que existe un estado que, una vez alcanzado,
transforma la vision del que lo consigue, pero ese «entusiasmos
no es otra cosa que el despertar de partes del cerebro que nor-
malmente estin dormidas o inhibidas. El tercer cielo de Pablo de
Tarso estd dentro de nuestro propio cerebro. Recordemos las
palabras de Agustin de Tagaste: «Noli foras ire; in teipsum redi;
in interiore hominis habitar veritas» (No busques fuera, entra
dentro de ti mismo, porque en el interior del hombre habita la
verdad). Plotino dice: «No podemos ver el sol si no hubiese algo
de sol dentro de nosotros mismoss. Y en la Katha Upanisad (1, 2,
20) se dice: «Mis sutil que lo mds sutil, mas grande que lo mds
grande, el Ser esti escondido en el corazon de cada criatura».
Tertuliano decia que la mayoria de las personas aprehenden a
Dios mediante visiones (es decir, cuando determinadas estructu-
ras cerebrales se activan y se producen esas visiones que en esta-
do normal no se dan).

Todas estas citas tienen un solo objetivo: dejar claro que la
experiencia mistica es una vivencia que pone de manifiesto una
actividad de una parte de nuestro cerebro.

La experiencia mistica, trascendente o numinosa que se con-
sigue durante el éxtasis es una de las vivencias mds interesantes
de las que es capaz el ser humano. Por los informes de los que
la han vivido o experimentado, por su intensidad, por su carga
afectiva y por su capacidad de transformar incluso la conducta
posterior de la persona implicada, se trata de algo verdadera-
mente extraordinario. Se trata, pues, de una experiencia funda-
mentalmente afectiva; y, aunque la religién no es sélo afecto, s
estd considerado por algunos autores que juega un papel funda-
mental en la experiencia religiosa. Schleiermacher, que traté la
religién desde el punto de vista fenomenolégico, ya lo expreso
asi en el siglo xix. Como dice G. Vattimo sobre él, «es quizis el
primero que adopta una actitud auténticamente fenomenoldgica
en lo referente al hecho religioso», Schleiermacher publicé sus
discursos, titulados Sobre la religion, que representan, tras la
[lustracién, una vuelta del pensamiento sobre este tema al com-
ponente religioso que pretendo subrayar aqui, a saber, la impor-
tancia del sentimiento y del afecto en el fendmeno religioso. En
la introduccidn a esta obra de Schleiermacher, que se publicd en
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castellano en 1990, su traductor, Arsenio Ginzo, nos dice: «La
esencia de la religion no consiste para Schleiermacher ni en pen-
sar ni en obrar, sino en la intuicién y en el sentimientos,

La parte del cerebro que se encarga de los afectos y los senti-
mientos s¢ denomina sisterna [imbico, compuesto por una serie
de estructuras, la mayoria de ellas bajo la corteza cerebral, cuya
estimulacién o activacion provoca sentimientos y afectos. ¢Es,
por tanto, de extraiar que precisamente la activacién experi-
mental o espontinea de esas estructuras sea capaz de provocar
éxtasis misticos, como luego veremos?

Conseguir llegar a estos estados de éxtasis ha sido siempre a
lo largo de la historia un objetivo que se han propuesto muchas
personas, generalmente en el marco de una religién determina-
da. Las técnicas para alcanzarlos son muy diversas, dependiendo
de la cultura en la que se dan, y van desde la privacién sensorial
{huida al desierto de fundadores de religiones y monjes cristia-
nos), privacion de comida y bebida, mortificaciones corporales,
sacrificios, penitencias, etc. También técnicas pasivas, como la
meditacidn, la calma v la evitacién de todo pensamiento, o acti-
vas como la misica, los tambores, las danzas ritmicas o la repeti-
cion de frases religiosas y también la ingestion de drogas aluciné-
genas.

El objetivo principal de esta experiencia es la wnio mystica,
es decir, la unién con la divinidad, al menos entre los misticos de
Occidente, Ahora bien, {es esto cierto?, {estamos ante un hecho
sobrenatural, o simplemente se trata de otro de los engafios a los
que el ce ‘ebro nos tiene acostumbrados?, ¢son vivencias con in-
tervencio 1 divina, o figuraciones de mentes extraordinariamente
sensibles que asi lo han creido? Estos misticos, en suma, éson
personas elegidas, o simplemente enfermos mentales? Estas pre-
guntas no son nuevas; han sido formuladas una y otra vez a lo
largo de la historia cada vez que se producian estos fenémenos. Y
no sélo por cientificos o personas interesadas en conocer la raiz
de estos fendmenos, sino también, por ejemplo, por la Inquisi-
ci6n en la religion catélica, o por la iglesia correspondiente en el
caso de otras religiones, cuando se trataba de saber si habfa que
elevar a estos misticos a los altares, o, por otra parte, llevarlos al
patibule o a la hoguera por herejes o brujos, lo que desgraciada-
mente ocurrit en muchos casos,
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11l. UNIVERSALIDAD DE LA EXPERIENCIA MISTICA

«Los grandes hombres que han sido filosofos han
sentido la necesidad tanto de la ciencia como del
MISTCISmO.

(Bertrand Russell)

Cuando antes hablamos de los chamanes dijimos que las practi-
cas chamanicas se han desarrollado en todas las culturas, espe-
cialmente en las culturas de cazadores-recolectores, y en distintas
épocas de la humanidad desde tiempos inmemoriales. Los cha-
manes, como decia Mircea Eliade, son especialistas en la priictica
del éxtasis y el trance del chamin se asemeja a los trances referi-
dos por los misticos de las principales religiones. Algunos autores
consideran el chamanismo como probablemente la religién més
primitiva. Otros autores han pensado que los chamanes eran
psicépatas, ya que muchas veces eran elegidos por poseer alguna
enfermedad, especialmente la epilepsia. Sin embargo, Eliade dice
que precisamente los chamanes que estaban enfermos llegaron
tinicamente a ser chamanes por haber conseguido sanar; mas
bien, una persona se convierte en chamin o por vocacién espon-
tinea, por transmisidn hereditaria, o por decisién personal. Lo
que parece evidente es que estas personas son mds sensibles que
la media de la poblacién y, al igual que los misticos en nuestras
culturas occidentales, se caracterizan por una labilidad especial
para asuntos espirituales. Entre los pueblos altaicos, dice Eliade,
si alguna persona en la tribu sobresale en su infancia por ser
fragil, por tener inclinaciones solitarias y contemplativas, pero,
sobre todo, por padecer ataques epilépticos, los altaicos quedan
convencidos de que entre sus antepasados tiene que haber habi-
do algin chaman. Si no son psicopatas, lo que no creo, si que
tienen que ser personas especialmente sensibles y estar al borde
de la enfermedad mental. En este caso es claro que determinado
tipo, como la epilepsia del l16bulo temporal, presenta una hipe-
ractividad en zonas del sistermna limbico capaces, como antes men-
cionamos, de provocar un éxtasis mistico. El chamanismo sigue
practicindose en muchas regiones de la tierra, especialmente en
el norte de Asia y en toda América, pero también en Africa y
Australia.

Al igual que los misticos tradicionales, el chamin consigue
llegar al éxtasis con danzas, privacién de alimentos y bebidas,
exposicion a temperaturas extremas o mediante sustancias aluci-
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négenas. Existe, pues, un paralelismo entre las técnicas chamini-
cas y las utilizadas por los misticos de las diferentes religiones
para conseguir alcanzar el éxtasis. Por eso es conveniente repasar
las caracteristicas de este estado alterado de consciencia, lo que
nos permitird encontrar denominadores comunes para este tipo
de vivencias,

IV. CARACTERISTICAS DE LA EXPERIENCIA MISTICA

En la obra mencionada al comienzo de este capitulo, Las varieda-
des de la experiencia religiosa, William James cita ciertas caracte-
risticas comunes a los estados misticos, independientemente de
donde se produjesen en el tiempo y en el espacio. Estas son: 1)
inefabilidad, es decir, la dificultad de expresar con palabras la
experiencia; 2) cualidad noética o de conocimiento, o sea, llegar
a conocimientos a los que no llega el intelecto discursivo; 3)
transitoriedad, con una duracion de media o, a lo sumo, una hora;
4) pasividad, como si la propia voluntad estuviese sometida.

El filésofo americano W. T. Stace también elabord una serie
de puntos comunes a todas las experiencias misticas. Y el psiquia-
tra americano W. N. Pahnke modificé ligeramente la lista de Sta-
ce. Con estas tres listas se puede elaborar otra que redne las carac-
teristicas mds importantes de esta experiencia. Esta lista recogeria
las signientes:

1, Sensacién de unidad con la consecuente «pérdida» del yo.

2. Pérdida del sentido del tiempo v del espacio.

3. Sensaci6n de entrar en contacto con lo 5Sagrado.

4. Sensacidn de objetividad y de realidad profundas.

5. Cualidad noética: sensacién de tener intuiciones de verda-
des profundas al margen del intelecto discursivo.

6. Superacién del dualismo y de las contradicciones.

7. Pérdida del sentido de causalidad.

8. Inefabilidad.

9, Sensacién de bienestar, paz, alegria, felicidad.

10. Percepcion de luz blanca, cegadora, brillante; o futgo,
sensacion de calor intenso.

11. Transitoriedad.

12. Cambios positivos en la conducta.

Muchos autores que han escrito sobre el tema de la experien-
cia mistica insisten en el enorme parecido entre los fendmenos
que se producen en este tipo de experiencias en las diversas
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culturas, religiones y épocas de la humanidad. Aunque también
existe diversidad de opiniones y otro grupo de autores no creen
que todas las experiencias misticas tengan un comiin denomina-
dor. Evidentemente, si partimos de la base de que todas tienen
un sustrato cerebral, lo 1égico es asumir denominadores comunes
que vendrian avalados por la similitud de las estructuras cerebra-
les que sustentan esta experiencia. También hay que pensar que
la diferente formacidn cultural de los sujetos que las viven tiene
que expresarse en la forma de vivirla y en la forma como esta
experiencia es transmitida, aparte de que el objeto de la expe-
riencia puede ser también diverso, como es el caso de un budista
que entra en contacto con «la nada» en comparacién con un
mistico cristiano, para el que el objetivo final es la unidn con
Cristo. Esto explica por qué un mistico budista nunca ha tenido
una experiencia en la que aparezcan figuras espirituales como
santos cristianos o la Virgen Marfa,

En experimentos con mamiferos mds primitivos que el hom-
bre el resultado de la estimulacion eléctrica de estructuras cere-
brales depende mucho del entorno en el que el animal se encuen-
tre. Cudntas mas influencias deben ejercer los contenidos de la
memoria de un ser humano en experiencias como la mistica o de
trascendencia.

Hay gque tener también en cuenta que esta experiencia €s
independiente de la religidn, ya que ha tenido lugar en personas
que son panteistas o ateos, lo que supone un argumento muy
fuerte a favor de la independencia del fendmeno de cualguier
religion concreta,

Respecto a las caracteristicas de la experiencia mistica, algu-
nos autares como el propio Stace no quieren incluir las visiones y
las voces, es decir, las alucinaciones de tipo visual o auditivo,
como pertenecientes a la experiencia mistica. El argumento que
utiliza es que estas alucinaciones tienen el cardcter de imaginacio-
nes sensoriales, mientras que la experiencia mistica no es senso-
rial. Contra esto se puede argiiir que las alucinaciones se produ-
cen en ¢l cerebro como consecuencia de una estimulacién intensa
de determinadas estructuras y su origen no procede de los senti-
dos, sino de los contenidos de la memaoria; si siguiésemos el
argumento de Stace acabariamos con la mayoria de las experien-
cias de los misticos clisicos que siempre fueron acompaniadas de
visiones y audiciones, Bien es verdad que la propia Teresa de
Avila dudaba de la procedencia de sus visiones, especialmente
cuando no sabia si atribuirselas a la divinidad o al demonio. Pero
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la inmensa mayoria de los misticos no ha dudado sobre este
tema, empezando por los personajes del Antigue Testamento.

V. SIMILITUD DE LA EXPERIENCIA MISTICA
COMN LA MENTALIDAD «ARCAICA«

Hemos enumerado una serie de caracteristicas de la experiencia
mistica algunas de las cuales son comunes con otras experiencias,
En realidad, la experiencia mistica represenia otra realidad que
nuestra realidad cotidiana, pero que para el sujeto que la experi-
menta tiene un mayor valor de objetividad y profundidad que
ésta. Tendremos, pues, que aceptar que el ser humano puede
experimentar dos realidades distintas: la realidad consciente y
cotidiana, en la que existe un pensamiento légico-analitico, dua-
lista, o sea, que divide el mundo en términos antindmicos, que ha
sido atribuido a las funciones mentales del hemisferio izquierdo
del cerebro; y otra realidad, que se siente como mas profunda y
significativa, con mayor carga afectiva, en la que los términos
antitéticos pueden existir conjuntamente, en la que el yo légico-
analitico se disuelve en la divinidad, la naturaleza, el vacio o la
nada. Muy probablemente esta otra realidad estd mds condicio-
nada con la actividad del hemisferio derecho, que procesa la
informacidn de forma holistica, global y que tene mayores co-
nexiones con el sistema limbico.

Los antropélogos franceses, y a su cabeza Lucien Lévy-Bruhl,
estudiaron lo que llamaron «mentalidad primitivas o «mentali-
dad arcaicas, es decir, la forma de pensar de pueblos que no
habfan tenido ningin tipo de civilizacién, o pueblos dgrafos,
como también se les ha llamado. Llamé la arencidn de estos
antropélogos que el hombre «primitivos participaba misticamen-
te con la naturaleza, es decir, con animales, plantas e incluso
objetos inanimados; con otras palabras, el pensamiento primitivo
se rige por la llamada «ley de la participaciéns, segin la cual los
seres y objetos pueden ser, en sus representaciones, a la vez ellos
mismos y otra cosa. La identificacién es tal que se puede hablar
de wunio mystica del primitivo con los animales, por ejemplo.
Jean Cazeneuve, que escribié un libro sobre la mente arcaica, nos
dice que en el pensamiento de estos «primitivos» coexiste la ley
de la contradicci6n y la ley de la participacién. No existe ninguna
divisién absoluta entre lo individual v lo colectivo. Las contradic-
ciones no despiertan el rechazo que conocemos de nuestro pen-
samiento occidental, los términos antitéticos conviven sin pro-
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blemas en esta forma de pensar. La diferencia que para nosotros
esti clara entre el yo y el mundo o entre la propia persona y la de
los demds, para este pensamiento «primitivo» no esta tan clara, al
igual que no lo estd entre el ensuefio y la realidad o entre el mito
v la realidad.

Los antepasados, los muertos, los espiritus, la propia natura-
leza, todo estid impregnado de afectos profundos que nos re-
cuerdan la experiencia mistica. También en ésta desaparecen las
contradicciones y la diferenciacién entre el yo y el mundo o la
divinidad, la energia cdsmica o la nada.

Lévy-Bruhl pensé primero que el pensamiento del «primiti-
vow £ra un pensamiento «pre-légicos, pero esto fue muy critica-
do y él mismo en sus Cuadernos llegd a desdecirse, por lo que la
palabra suponia de arrogancia occidental frente a un pensa-
miento evolutivamente inferior. Hoy se estd de acuerdo en que
tanto el pensamiento «primitivo» como el «desarrollado» convi-
ven en la misma persona, habiéndose desarrollado mds un pen-
samiento que otro de acuerdo con las circunstancias del entor-
no. El entorno del hombre «primitivos no requeria el desarrollo
de ningiin pensamiento légico-analitico como tiene el hombre
occidenral, estando ocupado permanentemente con asuntos mds
vitales como la propia supervivencia.

No obstante, en muchas ideologias modernas se ha puesto de
manifiesto un pensamiento que nos recuerda este pensamiento
descrito por los antropé6logos en culturas dgrafas. Y la descrip-
ci6n de la psicologia de las masas de Gustav Le Bon nos recuerda
también este tipo de pensamiento.

Existirian, pues, dos formas de enfrentarse al mundo: una
forma en la que el mundo se intenta conocer, analizindolo con
nuestra facultad légico-analitica; y otra en la que no se trata
tanto de «conocer» el mundo como de «aprehenderlo» emotiva-
mente, unirse misticamente con €. En las culturas primitivas esta
segunda forma seria mds utilizada y desarrollada, con predomi-
nio de la actividad del hemisferio derecho y del sistema limbico,
mientras que en nuestras culturas avanzadas predominaria la pri-
mera forma, el andlisis més frio, pormenorizado y dualista de la
realidad, con predominio del hemisferio izquierdo. La primera
forma es mis parecida a la consciencia que tenemos durante el
ensuefio, en el que las contradicciones no despiertan ninglin re-
chazo; de ahi que el hombre primitive no sepa distinguir entre el
ensueiio y la realidad, ya que probablemente son productos de
las mismas estructuras cerebrales.
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Ya Sigmund Freud en su [nterpretacion de los suefios dividid
¢l pensamiento humano en des procesos psiquicos completa-
mente diferentes: el proceso primario, caracterizado porque los
pensamientos contradictorios no tienden a sustituirse, sino que
permanecen yuxtapuestos, como ocurre en los ensuefos; y el
pensamiento secundario o pensamiento analitico-racional al que
estamos acostumbrados cuando nos encontramos conscientes y
alertas.

Y Carl Gustav Jung también hizo esta separacién entre lo que
¢l llamé «pensamiento directos y los ensuefios o «pensamiento
fantistico». El primero estaria ligado al lenguaje y la comunica-
ci6n exigiria un esfuerzo, mientras que el segundo no requeriria
ningiin esfuerzo, serfa espontineo y estarfa guiado por motivos
inconscientes, Esta falta de esfuerzo explicaria, al menos en par-
te, la primacia del pensamiento fantdstico en culturas dgrafas,

W1, EXPERIEMNCIAS CERCANAS A LA MUERTE

Otra de las experiencias que tiene algin parecido con la expe-
riencia mistica es la experiencia de aquellos que han estado cerca
de la muerte y volvieron a la vida gracias a una mejora en su
enfermedad, o por haber sido resucitados con ayuda médica. Lo
que estos «resucitados» informan de lo que han vivido en esos
momentos tragicos se asemeja en clerta manera a las experiencias
de trascendencia o experiencias misticas,

Esto nos hace suponer que la anoxia que se produce en de-
terminadas estructuras antes de morir, neurotransmisores cere-
brales que se liberan, desequilibrio de electrolitos, ete., las esti-
mula, de forma que esa actividad es responsable de los sintomas
tan parecidos a la experiencia mistica.

Por ejemplo, estos sujetos han informado de inefabilidad, de
sensaciones de inmensa paz y tranquilidad, de la visién de luces
cegadoras, brillanres, del encuentro con personajes religiosos,
antepasados o familiares y amigos ya fallecidos, de distorsiones
en la percepcitn del espacio y del tiempo, de sensacién de estar
fuera del cuerpo flotando en el espacio, de viajar por un tinel
hacia una luz cegadora al fondo y de revisar en un momento toda
la vida pasada. Menos frecuentes son las experiencias desagrada-
bles; también lo son en la mistica, pero ocurren.

El psicélogo suizo Carl Gustav Jung tuvo una experiencia de
éstas cuando se encontraba muy enfermo debido a un ataque al
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corazén: relatd visiones en las que observaba la tierra desde una
gran altura, viendo la isla de Ceilin y el subcontinente indio,
entre otras cosas. Jung dijo que era imposible transmitir la belle-
za v la intensidad de las emociones que experimentd acompafian-
do a estas visiones, de una realidad tan intensa que no permitia
que hubiese nada subjetivo en ellas.

Se han postulado varias causas para estos hechos que apunta-
mas antes: la anoxia cerebral, antes mencionada, la produccién
de endorfinas (sustancias parecidas a la morfina y producidas por
el propio cerebro), la liberacién de sustancias excitadoras de las
células nerviosas, la actividad convulsiva del 1ébulo temporal o la
hiperactividad general del sistema limbico.

VIl. BASE NEUROBIOLOGICA DE LA EXPERIENCIA MISTICA

Partimos de la base de que todas las experiencias humanas tienen
un sustrato neurobioldgico, cerebral; por tanto, la experiencia
religiosa o la experiencia mistica también. En el caso de la expe-
riencia religiosa es muy dificil su localizacién en el cerebro por
estar implicadas muchas funciones. Pero en la experiencia misti-
ca resulta mas ficil, dado que es una experiencia con una gran
carga emocional que puede, ademas, provocarse por determina-
dos mérodos o usando ciertas drogas.

Habria que preguntarse si estas experiencias son hechos so-
brenaturales o simplemente fruto de la actividad cerebral. O tam-
bién si los misticos son personas elegidas o simplemente personas
con una determinada tendencia a estas experiencias basada en
una especial labilidad de las estructuras limbicas que las produ-
cen. Estas cuestiones son importantes y han atormentado a mu-
chas personas a lo largo de la historia cada vez que estos fendme-
nos se producian. Y no sdlo en nuestra era cientifica, en la que es
légico que se planteen estos temas, sino también en el seno de las
iglesias a las que estos misticos pertenecian, para saber si habia
que considerar a estas personas santas, elegidas, o, por el contra-
rio, posefdas por demonios, herejes o brujos. De las conclusiones
a las que se llegase dependia en muchos casos si eran elevadas a
los altares o condenadas a la hoguera o a prisién. En la historia
de la mistica se ha dado el caso incluso de llegar a ambas conclu-
siones, naturalmente con un lapso de tiempo entre las dos, como,
por ejemplo, el de Juana de Arco, gue fue condenada a la hogue-
r;la por sus visiones ¥y quinientos afos mds tarde elevada a los
altares,
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Hemos visto que el chamdn es capaz de alcanzar el éxtasis
con determinadas técnicas que implican la danza, el aislamiento,
la exposicién a frios o calores extremos, la mortificacién corpo-
ral, el sonido ritmico de los tambores, las canciones y la misica.
Todos estos estimulos lo que hacen es excitar el sistema nervioso
auténomo, especialmente aquella parte que se denomina sistema
nervioso simpdtico y que es el sistema que prepara el cuerpo para
la lucha o la huida, movilizando la energia que se necesita para
estas funciones; por estas razones se le ha llamado «sistema ergo-
trépico». Produce adrenalina, que se traduce en un aumento de
la frecuencia cardiaca, la presidn arterial, la respiracion y el
tono muscular. Es el sistema de alerta del organismo.

Ahora bien, algunos misticos suelen urilizar otro camino que
lleva, sin embargo, al mismo lugar, es decir, al éxtasis. Es el
camino inverso, de la meditacion, la tranquilidad, el ayuno, el
aislamiento, la penitencia, etc., es decir, la excitacion del sistema
nervioso parasimpatico, sistema que se caracteriza por el almace-
namiento v la preservacién de la energia, por lo que se le ha
llamado «sistema trofotrdpico». Regula el suefo, promueve la
digestion, distribuye nutrientes vitales por todo el organismo y
controla el crecimiento celular. Es el sistema de reposo del orga-
nismo.

Al parecer, cuando cada uno de estos sistemas se excita in-
tensamente, s llega a una especie de desbordamiento, quedando
el otro sistema también excitado, De ahi que tanto por un siste-
ma como por el otro se consiga alcanzar el éxtasis. Asi nos expli-
camos por qué con una meditacidén profunda se puede alcanzar
el éxtasis, pero también por qué los derviches girdvagos en Tur-
quia lo alcanzan mediante la actividad muscular y girando sobre
si mismos.

VIIL LA HIPOTESIS DEL LOBULO TEMPORAL

De todos los lobulos cerebrales, ¢l temporal es ¢l que probable-
mente posea mejores conexiones con el sistema limbico o sistema
de emociones y afectos del cerebro. El cirujano Wilder Penfield
lo estimulé eléctricamente en operaciones guiriirgicas de enfer-
maos, en los que no se necesita anestesia general, ya que el cere-
bro es indoloro ¥ no posee receprores para el dolor. Sélo la
estimulacidn de este l6bulo producia alteraciones de la percep-
cion de una experiencia en curso o inducia la vivencia de expe-
riencias que no eran reales.
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Ortro dato a tener en cuenta es el de la epilepsia del labulo
temporal o epilepsia psicomotora, que, si no afecta a la corteza,
no va acompafiada de pérdida de la consciencia y que produce un
tipo muy caracteristico de personalidad, denominada «personali-
dad del lébulo temporal» o «sindrome de Gastaur-Geschwinds,
Este sindrome se caracteriza por los siguientes sintomas: conver-
siones religiosas sibitas, hiperreligiosidad, hipermoralismo, hipo-
sexualidad, hipergrafia (tendencia compulsiva a escribir abundan-
temente), preocupaciones filoséficas exageradas, viscosidad
social (incapacidad, por ejemplo, de terminar una conversacién),
circunstancialidad en el pensamiento {moverse de un pensamien-
to a otro) y cambios ficiles de humor.,

Es conocida la enfermedad en algunos casos histéricos de
misticos como Pablo de Tarso, Teresa de Avila, Mahoma, Juana
de Arco, Catalina de Génova, Emanuel Swedenborg, Joseph
Smith (fundador de los mormones), Fiodor Mijalovich Dos-
toievski, Teresa de Lisieux, ete. Esto no significa, naturalmente,
que todas las experiencias misticas rengan como base la epilep-
sia, sino solamente que existen estructuras en el lobulo temporal
cuya estimulacidn, en este caso patolégica, por enfermedad con-
vulsiva, es capaz de producir estas vivencias.

Desde luego, muchos sintomas que acompafan la estimula-
cion del lébulo temporal se dan también en las experiencias mis-
ticas, como las vivencias de estar fuera del cuerpo, las sensacio-
nes vestibulares (como viajar a través del tempo y del espacia),
las alucinaciones auditivas, oir voces de Dios, los dngeles o cual-
quier otra figura espiritual que aconseja al sujeto, las alteraciones
de la percepcidn, como luces brillantes, y también las sensaciones
de paz, tranquilidad, alegria y bienaventuranza que estin ligadas
a la produccion enddgena de endorfinas,

Por estas razones, el psicdlogo canadiense Michael Persinger
ha planteado la hipotesis de que las experiencias religiosas y
misticas son consecuencia de la estimulacidn espontinea (no pa-
toldgica, aunque también) de estructuras del Isbulo temporal. En
la profundidad de este 16bulo se encuentran estructuras perrene-
cientes al sistema limbico, como la amigdala y el hipocampo,
estructuras que estin asociadas con la asignacién de significacion
bioldgica a estimulos externos, en el caso de la amigdala, y con la
memoria episddica en el caso del hipocampo. Para Persinger
estarian también asociadas con ¢l sentido del yo en relacidn con
el tiempo y el espacio y la concepcidn de sus limites dependiendo
de la memoria (hipocampo) ¥ los componentes afectivos prima-
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rios, especialmente los aversivos (amigdala). Si se estimula la
amigdala experimentalmente se provoca miedo y ansiedad, pero
si la estimulacidén es mis suave se pueden provocar experiencias
limite y estados de profunda significacién.

La diferente labilidad de esras estructuras del ldbulo tempo-
ral en las distintas personas haria que unas fuesen mis proclives a
este tipo de experiencias que otras, de la misma manera que hay
personas mds musicales que otras. La produccidn de endorfinas
hace que estas experiencias representen una gratificacién espe-
cial, lo que explica que sea una experiencia que, una vez vivida, se
busque siempre de nuevo.

Para comprobar esta hipdtesis Michael Persinger ha provoca-
do estas experiencias con estimulacidn electromagnérica trans-
craneal {colocando un casco con bobinas en la<cabeza de un indi-
viduo para estimular el cerebro a través del craneo). En mds de
1.000 sujetos pudo provocar la experiencia de la presencia de
seres espirituales, como Elias, Jesis, la Virgen Maria, Mahoma o
el Espiritu del Cielo, dependiendo del trasfondo cultural de los
sujetos de experimentacién. En algunos agndsticos se generaron
historias de abduccién por alienigenas.

La estimulacidn empleada por Persinger podia focalizarse
hacia determinadas estructuras; si lo hacfa hacia la amigdala,
obtenia sensaciones sexuales en el sujero, si lo hacia hacia el
ldbulo temporal derecho, la experiencia era de una presencia
negativa, como el diablo o un alienigena; si lo hacfa hacia el
lébulo temporal izquierdo, provocaba una presencia positiva, un
dngel o Dios. De estos experimentos Persinger concluyé que la
experiencia de Dios es un producto del cerebro humano, modu-
lada por la historia personal y la cultura de cada individuo.

Otro investigador, Arnold Mandell, llegé también a la misma
conclusidon, es decir, que el 16bulo temporal estaba implicado en
estas experiencias misticas. Para este investigador las drogas psi-
coactivas que producen este tipo de experiencias actiian blo-
queando el efecto inhibitorio de un neurotransmisor cerebral, la
serotonina, aumentando de esta manera la labilidad del l6bulo
temporal.

IX. LAS HIPOTESIS DE D°AQUILI ¥ MEWBERG

En 1975 un psiquiatra de Pensilvania en Estados Unidos, Eugene
D’Aquili, recientemente fallecido, se ocupd del rema de las bases
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neurobiolégicas de las experiencias religiosas; publicé un articu-
lo en la revista de ciencia y religion Zygon con el titulo: The
Biopsychological Determinants of Religious Ritual Behavior (Los
determinantes biopsicoldgicos de la conducta ritual religiosa),
comenzando asi una linea de investigacidn que iba a producir
varios articulos y libros dedicados al estudio de las bases orgini-
cas, cerebrales, del comportamiento religioso, incluyendo temas
como el éxtasis mistico, el ritual, la meditacién, la liturgia, las
experiencias cercanas a la muerte, etc., y siempre en relacién con
esas bases organicas en el cerebro humano. Recientemente, junto
con un colaborador, Andrew Newberg, publicaron un libro titu-
lado The mystical mind (La mente mistica) en el que plantean
también hipétesis sobre las bases neurobioldgicas de las expe-
riencias misticas,

De acuerdo con estos autores, existen cuatro estados altera-
dos de consciencia que serian:

1) Un estado de hipertranquilidad, en el que la relajacién es
profunda, que suele ocurrir tras horas de meditacién periddica;
en algunos casos eXtremos se eXperimenta una sensacion «oced-
nica» de rranquilidad y bienestar en la que no existen pensamien-
tos ni sensaciones que perturben la consciencia. En la psicologia
budista este estado se denomina Upacara samadhi.

2) Un estado de hiperalerta, en donde reina una excitacion
mdxima, que suele ocurrir tras conductas motoras y rituales ripi-
das, como danzas, pero también puede darse en corredores de
largas distancias o en natacién; su caracteristica es la atencién y
concentracién extremas,

3) Un estado de hipertranquilidad con irrupcién del sistema
de alerta. Puede ocurrir que cuando la tranquilidad alcanza un
nivel miximo se produzca un desbordamiento que active el siste-
ma de alerta. Al meditar puede ocurrir, por ejemplo, que el suje-
to entre en un estado «ocednicor mediante la concentracién in-
tensa en un objeto, experimentando entonces una absorcién por
el objeto, En psicologia budista se denomina Appana samadhi.

4) Un estado de hiperalerta con irrupcidn del sistema de
tranquilidad o reposo. Al igual que en el estado anterior, puede
ocurrir que desde el estado de hiperalerta se produzea un des-
bordamiento con activacidn del estado de tranquilidad; es lo que
ocurre en las danzas sufies de los derviches girdvagos en Turquia
o en las carreras de maratdn, y también tras el orgasmo sexual.

En otras palabras, aunque los sistemas simpdtico y parasim-
pitico del sistema nervioso auténomo o vegetativo tienen efecros
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contrarios (alerta o relajacién), si se aleanza una excitacién extre-
ma de un sistema se produce la excitacién del sistema contrario.
Esta es la razén por la cual se puede llegar al éxtasis tanto a través
de la relajacidn y el reposo profundo como por la excitacién y la
alerta maxima.

X. CONCLUSIONES

Hemos abordado este tema de la religidn y el cerebro partiendo
de una hipétesis que hemos planteado sobre el posible origen de
la religién en la experiencia mistica. Desde el punto de vista de la
fisiologia o psicofisiologia, y basindonos en la experiencia que
da la experimentaci6n animal, hemos postulado que las gratifica-
ciones son mds importantes para los seres vivos que los castigos,
deduciendo de aqui que la experiencia mistica representa una
enorme gratificacién para el individuo que la experimenta, mien-
tras que las hipétesis del miedo a la muerte, la indefensién ante
fendmenos naturales y otras causas negativas que han sido postu-
ladas como origen de la religién serfan menos importantes.

A favor de nuestra hipétesis estaria el hecho de que la expe-
riencia mistica posiblemente se remonte a los inicios de nuestra
andadura como especie por este planeta, y ya se ve reflejada en
pinturas del Paleolitico en la figura del chamdn, especialista en
las técnicas de éxtasis que lo transportan a esa segunda realidad
que permanece oculta para la mayoria de las personas.

Hemos visto que se puede interpretar esta experiencia como
proveniente de la excitacién de estructuras del sistema limbico
del cerebro y que esta interpretacién, que viene avalada por ex-
perimentos en humanos, puede ser perfectamente asumida por
creyentes y por incrédulos; para los primeros las estructuras en
cuestién son necesarias para la comunicacién con la divinidad, ya
que si no existieran esta comunicacién seria imposible; para los
segundos estas estructuras explicarian la presencia de la religién
en todas las culturas y en todas las épocas de la humanidad,
dando origen a la proyeccién de los dioses desde el interior de
nuestra mente al mundo externo. En cualquiera de los casos
explicaria la presencia de una espiritualidad en el ser humano
que seria innata en él y que haria imposible su erradicacién,
como en algunas ocasiones se ha pretendido. Para aquellos cre-
yentes que consideran que en el curso de estas experiencias se ha
producido una revelacién por parte de la divinidad quedaria por
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aclarar si este fenémeno se produce en todas las experiencias
misticas o s6lo en algunas de ellas y en cudles.

Se ha comparado la experiencia mistica, por sus caracteristi-
cas, con la mentalidad «arcaica» y con las experiencias cercanas a
la muerte, por considerar que en ambas se estimulan las mismas
estructuras del sistema limbico que se encuentran en la profundi-
dad del I6bulo temporal. Asimismo ocurriria con la epilepsia del
16bulo temporal, que también estimularia, de forma patolégica,
estas estructuras. Es posible que exista en determinadas personas
una cierta labilidad para la produccién de excitaciones extraordi-
narias de estas estructuras que, sin llegar a ninguna situacion pa-
tolégica, produzca estas experiencias. Sin duda, como con las de-
mis funciones cerebrales, habra individuos mas proclives a estas
experiencias que otros, como los hay con una capacidad mayor o
menor para la misica o la poesia.

Todos los datos que hoy tenemos sobre estas experiencias
apuntan a un sustrato cerebral, pudiendo ser provocadas no sélo
como hasta ahora con técnicas excitantes o tranquilizantes hasta
llegar al éxtasis, sino también con medios artificiales, como la
estimulacién eléctrica o electromagnética, asi como por drogas
llamadas alucinégenas o entedgenas (Dios dentro de nosotros).
Estas drogas afectarfan también a estas estructuras produciendo
su excitacién o desinhibicién, lo que darfa lugar a las experien-
cias de trascendencia o misticas que hemos descrito.

Quisiera resaltar que ahora se entiende mejor que la negacién
de la espiritualidad del ser humano ha sido una grave equivoca-
cién; pero no para volver a resucitar el dualismo cartesiano de
cuerpo / espiritu, sino para fundir ambos conceptos en uno solo:
nuestro cerebro,
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Proposito: Conocer y analizar el
contenido material y formal del
estudio de la religion desde una
perspectiva filosofica con la finalidad
de comprender la dimension racional
del hecho religioso.
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Ricardo Ferrara

La presente saproximacién» al estudio de la religidn desde su
relacidn con la filosofia empleard simultineamente dos enfoques
complementarios. El de tipo «diacrdnico» despliega en el tiempo
figuras relevantes de esta relacidn para apreciar su génesis esen-
cial, no para ofuscarse con variantes accidentales. El de tipo «sin-
crénico» se propone anudar las etapas de esta relacién en un hilo
conductor, Por un lado, busca mantener la «diferencia fenome-
nolégicas entre religion y filosofia (Welte, 1982: 76; Brito,
2001), entre el Misterio religioso y el Principio metafisico o, si se
prefiere, entre el «Dios divino» y el «Dios de la filosofia» (Hei-
degger, ID 64); pero, por otro lade, quiere conjugar su relacién
(expresada por la conjuncién «y») con el signo de la correspon-
dencia analdgica que preserva su diferencia sin congelarla en fria
coexistencia, ni exasperarla en antitesis hostil, ni reducirla a la
identidad o a una mutua absorcién de un téemino por el otro
mediante la adjetivacién de una religién filoséfica o de una filo-
sofia religiosa.

En su tenor literal, el binomio religion y filosofia adquiri6
relevancia filosofica en los dos altimos siglos, aun cuando el
asunto mentado por él y por otras expresiones equivalentes (fe y
saber, fe ¥ razdn) sea tan antiguo como la filosofia misma y las
religiones relacionadas con ella o tan antiguo como el «periodo
axial» (Jaspers) o como el tiempo en el que brotan «las preguntas
de fondo... éguién soy?, ide dénde vengo y a dénde voy?, épor
gud existe el mal?, équé bay después de esta vida?... Son pregun-
tas que tienen su origen comin en la necesidad de sentido que
desde siempre acucia el corazén del hombre» (FR 1).
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Desde siempre el hombre arcaico experimentd esa necesidad
de sentido y respondid a ella con su sabiduria religiosa aun cuan-
do todavia no con una filosofia sistematica (Radin). Con esa
sabiduria abordé aquel misterio de su origen y destino emplean-
do las formas expresivas del mito cosmoginico —el relato del
Comienzo fundador— y del rifo o de la plegaria que implora el
evento salvador que responde al nombre de Dios o Dioses. El
relato del retiro de lo Sagrado a su descanso originario y la cele-
bracién cultual de su advenimiento —esta paradoja de distancia
y cercania— configuran la esencia del fendmeno religioso como
mysterium tremendum et fascinans,

El pensar filoséfico (y teolégico) emerge cuando esa unidad
compacta de sabiduria-mito-culto comienza a agrietarse hasta ex-
perimentar una doble fractura entre culto y mito y entre mito y
saber. La bermenéutica religiosa del mito (1) se gestd desde su
distanciarse de un ciego ritual, mientras que la teologia filoséfica
(II) se configuré en el espacio abierto por un ldgos emancipado
del mythos pero a la vez apegado a él (Aristoteles, Metafisica
982b 18), por un filé-sofo amante de la sabiduria, pero a respe-
tuosa distancia de ella (Platén, Repiblica 475b y 376¢). Dos mi-
lenios mis tarde, en los sucesivos espacios abiertos en la razén
por las crisis de la Modernidad, una filosoffa de la religién (111}
paso a coexistir con aquella teologia filosdfica, agregindole otras
analiticas cuando no reemplazindola (IV).

L LA HERMENEUTICA RELIGIOSA

La disociacidn entre ritual y relato del Comienzo presentd rasgos
diversos en el pensamiento hindd y en el judeocristiano. En el
primero las Upanishad, superando el ritualismo de las Brdbhmana,
cultivaron una hermenéutica sincrénica del simbolismo césmico
presente en los viejos mitos védicos, como aquel que preguntaba
por «eso Unos, a saber, el deseo del que derivan ranto la concien-
cia espiritual como el universo marterial (Rg Veda X 129; Eliade,
1976, §5 80 s. y 75). En contraste con esa gnosis de tendencia
monista, pero también a distancia del ritnalismo sacerdotal, el
mensaje biblico profético y evangélico practicd una hermenéutica
diacrdnica de los simbolos del Reino escatolégico anticipado en la
historia, articulada en torno del triple sentido «espirituals que
revisten sus actores y acontecimientos, en cuanto que anuncian la
escatologia (el sentido anagdgico del culto de la nueva Jerusalén:
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Ap 21, 22 ss.) o la soteriologia (el sentido alegérico de las figuras
mesidnicas: Heh 2, 29-36) o la conversion moral (el sentido tro-
polégico de la conducta de los antepasados (1 Cor 10, 6-11). Esta
poética del sentido espiritual, corriente en la teologfa patristica,
mondstica y escoldstica (Tomds de Aquine, ST T q. 1 a. 10), eclip-
sada con la prosa de la llustracion, conocerd un renacimiento en
la actual filosofia hermenéurtica (Ricoeur, 1975: 27 5.).

1. LA TEOLOGIA FILOSOFICA

En el alba de [a filosofia griega, cuando la cosmogonia —el relato
ritual de los origenes del cosmos— ya habia sido reemplazada
por teogonias o «historias» sobre primacias de Dioses, es cuando
el mito, degradado a fibula, es relevado por un discurso (ldgos)
acerca del Principio (arkhé) de todo, configurado como una cien-
cia tedrica de cufio metafisico {Eliade, 1963: 138 s.). La historia
de la teologia filosdfica comienza cuando este Principio metafisi-
co recibe el nombre religioso de Dios. Desde entonces darta la
«relacions de identidad y diferencia entre religion y filosofia o, si
se prefiere, la «venida del Dios a la filosofia» (Heidegger, ID 47,
64). Los avatares de la teologia filoséfica desde sus origenes hasta
su transformacion en la moderna filosofia de la religidn (o su
coexistencia con ésta) evidenciaran el frigil equilibrio entre los
extremos de la separacién y de la confusién, en bisqueda de una
equivalencia que preserve la «diferencia fenomenolégica» en una
correspondencia analégica entre el Principio y Dios.

1. Este proceso se inicia ya cuando Anaximandro dijo del
Principio inmortal e indestructible: «esto es lo divino (td theion)»
(Testimonio 15: Diels-Kranz 1,85). Y ya Herdclito denunciaba
la ambigua identificacién del principio impersonal con el dios
personal de la religién cuando decia: «El Uno, el finico sabio,
quiere y no quiere ser lamado Zews» (Fragmento 32; Diels-Kranz
1, 159). En cambio Aristételes, habiendo concluido en un Princi-
pio personal viviente, eterno y bienaventurado, pensar excelente
y providente, se crey6 autorizado para afirmar: «esto es el dios
(ho theds)» (Metafisica XII, 7, 1072b 20 ss. y 9, 1074b 15 ss.).
Con esta identificacién no sélo oponia el Dios de su filosofia a
los Dioses de la religién popular griega sino que ponia las bases

1. El testimonio proviene del relato de Aristéeeles, Freica 4, 203b 6-14,
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de la «ciencia buscada» por su metafisica: la «filosofia teolégica»
(Metafisica V1, 1, 1026a 18 s.). Pero pronto esta teologia metafi-
sica y personalista fue degradada por los estoicos a «teologia
natural», fisica y panteista. Mientras en el foro la teologia politi-
ca decretaba cuiles Dioses merecian el culto piblico y en el
teatro la teologia mitica desnudaba sus debilidades, la teologia
fisica los reducia, en el discreto recinto del aula, a los elementos
materiales de un cosmos cuya alma no los trascendia (Agustin,
De civitate Dei, V1, 1 s.; VIII, 1). Asi esta triple teologia ponia al
descubierto, como diseccionado en una autopsia, el cadaver de la
estructura culto-mito-logos que articulaba y animaba originaria-
mente a la religién. Por cierto, desde los atomistas hasta Lucrecio
hubo quienes impugnaron a los Dioses de la tradicién religiosa.
Pero, desde Heraclito hasta Proclo, ésa no fue la nota dominante
en la tradicién de los fildsofos griegos®. En suma, la paradoja de
la filosofia antigua residio en lo siguiente:

Deestruir el mito en el nivel del pensar pero legitimdndolo, a la
par, en ¢l nivel religioso, lo cual quiere decir que, en el nivel
religiose, la filosofia no era revolucionaria sing, a lo sumo, re-
formista, porque para ella la religién no era una cuesticn de
verdad sino de estilo de vida (Ratzinger, 196%: 109 s.).

2. En cuanto a los cristianos la pregunta de Tertuliano: «éQué
tienen en comiin Atenas y Jerusalén?» (De praescriptione haereti-
corum, VII, 9), ponia ciertamente de relieve su conciencia de la
«diferencia fenomenolégica» de la fe cristiana y la filosofia grie-
ga. Pero justamente el encuentro de Pablo «con algunos fildsofos
epictireos y estoicos» (Hch 17, 18) en el Aredpago de Atenas fue
el paradigma de un diilogo en el que las correspondencias analé-
gicas no ocultaban las diferencias de la fe cristiana respecto de la
filosoffa griega asi como de su religiosidad, Frente a la ambiva-
lente religiosidad de los atenienses Pablo se «indigna» por su
idolatria (ibid.: 16) pero aplaude su dedicatoria Al Dios descono-
cido {ibid.: 23) como vilido intento de un depurado conoci-
miento del Dios creador y providente (ibid.: 24-27) y a la vez
inmanente {«en El vivimos, nos movemos y existimos+) y elogia

2, «Los nombres de los dioses fueron conservados junto a los nombres
sapienciales. Mo fugron borrados ni devaluados [...] La reforma no fue iconoclas-
ta ni radicals (C. Ramnoux, Héraclite, ou Phomme entre les choses et les mots,
Paris, *1968, p. 408},
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el decir de sus «poetass acerca del linaje divino del hombre (ibid.:
28-29). Esta estrategia paulina diferenciara a la filosofia cristiana
de la filosofia griega: a diferencia de ésta, aquélla combatid el
politeismo de la religion griega buscando un encuentro con lo
«divino» de los fildsofos pero no en desmedro del «Dios viviente
y verdadero»'. En este contexto la diferente relacidn entre reli-
gidn y filosofia pasari por la oposicion fe y saber: «Y mi palabra
[...] fue una demostracién del Espiritu y del poder para que
vuestra fe (pistis) se fundase, no en sabiduria (sophia) de hom-
bres, sino en el poder de Dios» (1 Cor 2, 4-6). Cuando en nom-
bre de la fe Pablo reprobé la «sabiduria de este mundo» no se
referia a la filosofia griega clisica, ocupada en un conocimiento
racional carente de pretensiones salvificas®, sino a una herética
cristologia de la Sofia, reducida al Cristo glorioso, con desmedro
del crucificado (Wilckens 1957: 84 s.). Tampoco quiso erigir una
teologia de la cruz en oposicién a una teologia de la creacién
{(Rom 1, 19-21) como lo hizo Heidegger desde su curso sobre
Agustin y el neoplatonismo (1921) apoyado en las tesis del joven
Lutero (Poggeler 1990: 40 s.) y reprochdndole su posterior re-
torno a la tradicién carélica’,

Justamente habfa sido Agustin quien, desde cada una de las
tres partes (fisica, 16gica y moral) en las que los estoicos articula-
ban la filosofia, construia una argumentacion que se elevaba a
Dios como causa del existir, como fundamento de la verdad y
como meta de la felicidad (De civitate Dei VIII, 5}, adjudicando a
la teologia natural decidir el culto del verdadero Dios (ibid.: 12).
Y también mediante una razén dialéctica [agustiniana] que parte
de los grados de bondad en las cosas y de una analogia con la
mente humana Anselmo se elevd, en el siglo x1, a una Esencia
linica y suprema que es espiritu, verbo y amor trinitarios (Mono-

3. Aun cuando Atenigoras se excedid al comparar el monoteismo cristiano
con el =monoteismo= de la filosofia griega, con todo diferencit claramente al
Dios dnico y personal (tén thedn) de lo Divino impersonal (16 theion) de log
fildsofos griegos (Atendgaras, Legacidn por los cristianos n. 7, PG 6, 304).

4. «Fs en el plano religioso en donde la filosofia ha fracasado [...] Un juicio
sobre su valor simplemente humano queda fuera del horizonte de san Pablo- (L.
Cerfaux, Le Christ dans la théologie de Saing Paul, Paris, 1951, p. 200; cf. pp.
191-201).

5. «La fuz natural de la razdn llega a Dios como alguien bondadoso, dona-
dor de gracia, misericordioso, manson (M. Lutcro, WA, t. 19, pp. 205 s.). Acerca
del sconflicto de las interpretacioness sobre el Lutero maduro, ver M, Flick y Z.
Alszeghy, I Mistero della Croce, Brescia, 1978, pp. 138-162.
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logion I-IV, LXVI). Pero cuando en el siglo xu la razdn [aristoté-
lica] dejé de ser mero instrumental argumentativo y se presentd
como visién cabal del mundo, del hombre y de la moral, escolds-
ticos como Tomds de Aquino distinguieron entre razones demos-
trativas y razones probables o «congruentess:

Se puede probar demostrativamente la existencia de Dios, su
unidad, y otras verdades por el estilo, pero los argumentos adu-
cidos para manifestar o exponer la Trinidad no pueden revestir
esta modalidad sino que, presupuesta la Trinidad, les compete
ser congruentes; pero no hasta ¢l punto de demostrar por ellos la
Trinidad de las personas (ST 1q. 32, a. 1 ad 2).

Luego los limites de la razén v su distincidn de la fe se deter-
minan no sélo por el hecho de que aguélla prescinde de la luz de
la revelacién sino también porque ella sélo alcanza una parte del
contenido de ésta. Bajo este aspecto Scheler estuvo acertado al
calificar al tomismo como sistema de «identidad parcials entre
religién y filosofia (EM 126 ss.). Asi la distincién fe-razdn queda
mis acentuada en el sistema romista gue en el anselmiano. Esta
delimitacion gnoseolégica fue llevada por Tomis a su expresién
mis sistemdtica en la articulacién misma de la Swma contra los
gentiles, En efecto, sus tres primeros libros tratan de aquello que
la razén [aristotélica] permitia demostrar acerca de Dios en si
mismo, Origen del mundo y Fin al que hombre se ordena, no sin
su auxilio (thid.: 111 89), reservindose el libro IV para mostrar la
congruencia de los contenidos que excedian aguella razdn aristo-
télica: la Trinidad, la Encarnacién y la Resurreccién (Gauthier,
1961: 100-120). Pero Tomis jamés pensd en una filosofia de la
religién autdnoma, separada de esta teologia, asi como jamads
desarrollé una teologia filosdfica separada de la merafisica: am-
bas disciplinas quedaban subsumidas dentro del sistema de su
teologia especulartiva y eran ordenadas por ésta a la comprensidn
del Dios revelado en la Biblia. Leido en este contexto el final de
cada una de las célebres «cinco viass (T 1q. 2 a. 3 ¢) se descom-
pone en dos proposiciones de distinto alcance: mientras la pri-
mera formula una conclusién metafisica, referida al ser (sluego
existe...»), la segunda expresa una identificacién fenomenolégi-
ca, referida al decir («y a esto llaman todos» o «lamamos noso-
tros»), Esta identificacién debe entenderse como corresponden-

6. S prescindimes de sus conotaciones formales (cf. infra, nora 20) y aten-
demos a sus contenidos especificos, entonces el sllaman todoss que cierra la
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cia analdgica y no como univoca reduccidn del misterio divino al
primer Principio metafisico; esta correspondencia no es conclu-
sién metafisica sino percepcitn histérica, fenomenolégica o reli-
glosa,

Por cierto, la razdn tomasiana, en cuanto razon filosdfica
que prescinde de la revelacién divina, no posee la ilimitacion
objetiva de la razén hegeliana, pero en cuanto razén teoldgica
que argumenta de modo congruente, no demostrativo, ella goza
de una ilimitacién andloga, aungue mis bien cercana al modelo
anselmiano, Con razdn Gilson ha criticado el supuesto corriente,
hasta en los mismos neoromistas, de que la nocidn de teologia
excluiria la de filosofia’. La exclusidn, legitima para una filosofia
que se pone limites o que los encuentra ya dados, no es vilida
desde la perspectiva de una teologia que no se especifica por la
«no-filosofiar sino por lo revelable (Gilson, 1947: 17-41), por
todo aquello que, sin dejar de ser demostrable por la razon, es
digno de ser revelado por su conexidn con fin de [a revelacion: la
salvacion del hombre, En virtud de esto «la teologia, o la sagrada
doctrina, siendo una, puede considerar la diversidad de las cien-
cias filosdficas bajo una sola razén formal, en cuanto divinamen-
te revelables, como reflejo de la ciencia de Dios que se refiere a
todo con un saber unitario y simple» (ST1q. 1 a. 3).

Al respecto es ilustrativa la argumentacién desarrollada en el
inicio mismo de la Swna teoldgica (ST'1, q. 1, a. 1). Esa argumen-
tacién inspirada en Maiménides en cuanto a dos de sus topicos
(pocositodos, lentamente/prontamente) y completada por Tomds
en cuanto al tercero (con errores/sin errores), contradecia su con-
clusién habiéndolo ya hecho en una de sus premisas. En efecto,

conclusidn de las vias primera (Motor no movido) y segunda (Causa incausada)
puede referirse a todos los aristotélicos, también los paganos, mientras que €l
allamamos . posotross de las vias cuarta (Mixima causa del ser, erc) y quinta
(Inteligencia ordenadora) puede referirse solamente a los creacionistas, En este
supuesto es lamativo que en el final de la tercera via (Necesario absoluto, Causa
del ter condicionado) —elaborada con el concurso de fildsofos creacionistas
drabes, judios v cristianos— sdlo tres codices agreguen el «todos llamans y lo
omitan los veintidés restantes.

7. ula principal razén que hace que tantos [..] eviten llamar teologia lo
que prefieren llamar filosofia consiste en gque para ellos la nocidn de teologia
excliuye la de filosofia. 5i hubiera que creerles, las verdades propiamente filosaii-
cas, que dependen de la sola razdn, no tendrian lugar en la reologia, en la cual
tadas las conclusiones dependen de la fe. Es verdad gue todas las conclusiones del
edlogo dependen de la fe, pero no es cierto que todas s deduzcan de la fes
(Gilson, 1960: 106 5.).

277



RICARDD FERRARA

para Maiménides la teologia metafisica nada tiene que ver con la
salvacion y es ciencia esotérica (latens), reservada a una elite y
prohibida para el pueblo (Synave, 1930: 327 ss.), mientras que
para Tomis «del conocimiento de esa verdad depende toda la
salvacicn del bombre la cual reside en Dios» (ST'1q. 1 a. 1 ¢).
Luego, para que esa verdad (la existencia de un Dios personal,
trascendente al mundo y presente en él por su providencia) lle-
gue ficilmente, prontamente y sin mezcla de errores a todo el
pueblo fiel, es necesario que éste disponga de ella al menos en la
forma de la revelacidn biblica.

En suma, el desarrollo de una teclogia filosGfica auténoma
no fue previsto por Tomis de Aquino, ni siquiera en la Summa
contra gentiles, aun cuando en ésta puede haberse inspirado, a
través de Raimundo Lulio, su primer modelo moderno, a saber,
la Theologia naturalis sive liber creaturarum (Deventer, 1483)
del catalin Raimundo de Sabunde (Feieris, 1965: 5 s.).

3. La «teologia naturals llegd a su apogeo v al comienzo de su
declinacién en el Siglo de las Luces, cuando la Hustracién la con-
virtid en fundamento de una religidn natural, «tan antigua como
la misma creacién» y tan inmutable que la revelacién evangélica
se habria limitado a promulgarla (Tindal). Todavia para Leibniz
la «religién natural» configuraba tan s6lo una etapa hacia la reli-
gi6n revelada, En cambio para Cristian Wolff ella es ya una mag-
nitud absoluta, al margen de la revelacidn. En su sistema la teolo-
gia natural coronaba las disciplinas metafisicas, asumidas como
premisas de las pruebas de la existencia de Dios: la cosmologia
para las pruebas que parten de la contingencia y del orden del
munde y la ontologia para la prueba desde el concepto de ente
perfectisimo®. A su vez, la teologfa natural tenia la pretensién de
fundamentar una religids natural independizada de toda revela-
cién positiva y confinada al mbito de la ética:

Se denomina religién al modo de dar culto a Dios. Ella se llama
religion natural ¢ se define desde los principios de la razdn,
desde lo ensefiado en la teologia natural; se llama religion reve-
lada si se define desde los principios de la revelacidn (Walf, TN
iI: 512),

B. Wolff anunciaba esta estructura ya en los subtitulos de los dos romos de
su Theologia naturalis, Pars prior [...] qua existentia et attributa Dei a posterior
demonstrantur [..]. Pars posterior, gua existentia et attributa Dei ex notione entis
perfectissimi et ex narura animae demonstrantur (TN 1y 1)
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En esta sistematizacion de la teologia narural y, sobre todo,
en esta «religidn naturals construida desde la filosofia reside la
principal innovacién de su racionalismo. De esta «religions y este
«Dios de los fildsofos» Pascal supo diferenciar al «Dios vivientes
en su célebre Memorial, Muchos escoldsticos compartieron as-
pectos de esta teologia natural aunque se cuidaron de deducir de
ella una religion natural. En 1752 un tratado de apologética
catdlica enumeraba, como principios de la religion narural, «la
teologia natural, la filosofia moral y los elementos del derecho
natural» (Hooke). A una andloga amalgama de teologia natural y
de teologia fundamental pertenecia una obra anterior, del jesuita
5. von Storchenau (11749), la primera en llevar como titulo
Philosophie der Religion (Jaeschke, 1992: 748), Es hora de consi-
derar esta nueva figura de las relaciones entre religion y filosofia,

I1l. LA FILOSOFIiA DE LA RELIGION

Con la crisis de la razén ilustrada se produjo, hacia fines del siglo
xvill, el ocaso de la teologia natural y su reemplazo por la filoso-
fia de la religién. El cambio fue facilitado no sélo por la eritica
kantiana a la teologia natural y trascendental sino también por el
fracaso que experimenté la teologia ética kantiana en la dltima
década de ese siglo (Jaeschke, 1986: 18-133).

1. Kant no empleé el binomio «religion y filosofia» sino el
tradicional «fe v sabers, con la originalidad de asignar a ambos
una coexistencia dentro del espacio reducido de una razén finita:
«Yo tuve que superar el saber para conseguir un fugar para la fe»
(Kant K&V B, xxxi). Kant llevé a cabo este programa en tres
pasos, cotrelativos con las tres preguntas que delimitan la esencia
del hombre —qué podemos conocer (erkemnen), qué debemos
hacer (tun), qué se nos permite esperar (hoffen) (KrV B 834)—,
preguntas resueltas, respectivamente, en la metafisica, en la mo-
ral y en la religion (carta a C. F. Stdudlin del 4 de mayo de 1793).

a) En su Critica de la razén pura Kant redujo el dmbito del
conocer (Erkennen) al modelo cognoscitivo de la ciencia fisico-
matemitica, negando un use metafisico de la causalidad (KrV B
6647, A su vez redujo toda teologia racional a la teclogia trascen-
dental y a su «argumento ontoldgicos, que prueba la existencia
de Dios a partir del concepto de ente omnirrealisimo (ibid.: 659
s.). Del paralogismo implicado en ese argumento dedujo que
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toda metafisica especulativa adolecia de una «ilusién trascenden-
tal», dade que operaba un pasaje ilegitimo del concepto a la
realidad (ibid.: 628). Dios como ente omnirrealisimo era mante-
nido dentro del pensar (Denken) coma su «Ideals (ibid.: 596),
como «concepto de un ser singulars (1bid.: 604) o como «objero
en la Idea» (ibid.: 606, 698) pero, en cuanto ente de razén (Cai-
mi, 1995: 540 s.), quedaba marginado del conocer (Erkennen).

b) En su Critica de la razon prdctica Kant procuré abrir un
espacio para una «fe de la razén» (Vermunftglaube; KpV A 228),
encogida en teologia ética. Desplazado del dmbito del conocer
tedrico Dios pasaba al dominio de la razén practica: para poder
obrar moralmente debo postularlo como Sumo Bien o como la
scausa adecuada» de la sintesis entre virtud y felicidad, una «cau-
sa de toda la naturaleza, diferente de ella» (ibid.: 223-225). Este
dispar uso de la causalidad configuraba «el enigma de la Cririca, a
saber, como se rehisa realidad objetiva al uso suprasensible de las
categorias en la especulacion mientras que se admite esta realidad
respecto de los objetos de la razén pura prdctica» (ibid.: 8).

Pero la ley moral es auténoma: no se funda en la religién
aungue conduce a ella come «conocimiento de todos los deberes
como mandamientos [...] porque no podemos esperar el sumo
bien [...] mds que de una voluntad moralmente perfecta (santa y
buena) y también rodopoderosas (ihid.; 233).

¢) En La religidn en los imites de la mera razdn Kant justifi-
c6 la esperanza de superar el «mal radical» o la propensién arbi-
traria al mal (RGHV 20 s.), configurando un «corpus mysticum de
seres racionales cuyo arbitrio esté sometido a las leyes moraless
{KrV B 837). Es en este contexto en donde el binomio «religion y
filosofia» queda subsumido dentro de la religidn misma, la cual,
en cuanto revelada, reconoce el deber como mandamiento divi-
no (la Biblia) v, en cuante natural, reconoce el mandamiento
como deber (RGBV 230). Dado que, en cuanto «teista», Kant
supone que Dios es persona, él no niega que sea posible una
religion revelada (un Dios personal puede revelarse), pero, en
cuanto «racionalista puros, no considera moralmente necesaria
sino la religidn narural o racional (ibid.: 230 ss.; Gomez Caffare-
na, 1994). No cabe separar la religién revelada de la racional,
dado que «puedo considerar a la primera como la esfera mds
amplia de la fe que encierra en sf a la otra como a una esfera mds
estrecha (no como dos circulos concéntricos, no exteriores uno a
otro)...» (ibid.: xxii). Luego no es exacto ver en Kant un «tipo
dualista de fe y saber» (EM 138 s.):
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[...] entre la razdn y la Escritura no sélo se encuentra compati-
bilidad, sino también armonia [...] 51 no ocurriese asi, entonces
o bien se tendrian dos religiones en una persona, lo cual es
absurdo, o una religién v un culto, en cuyo caso [...] ambos
tendrian que ser agitados juntos [...] para ligarse por un corto
tiempo y luego separarse como aceite y agua, dejando flotar el
elemento moral puro (la religién racional) [RGBV xxaii).

En toda religion histérica, también en una eventual religién
revelada, ese elemento moral puro o religién racional debe con-
figurar el nicleo interior y «el gran requisito de la verdadera
iglesia, a saber: la calificacién para la universalidad entendida
como vilida para todo el mundo {omnitudo distributiva)» (ibid.:
237 s.). Claro que, para constituir una iglesia como wnidn uni-
versal (ommnitudo collectiva) no basta la religién racional de cada
particular sino que «hacen falta maestros, pero no superioress
{ibid.). En un pasaje entretejido con frases condicionales y ora-
ciones indirectas, evitando todo juicio histérico y categdrico,
Kant preguntaba si la religion cristiana llenaba esos requisitos, al
menos en su maestro y fundador (ibid.: 238 5.).

2. Esta teologia ética kantiana que fundamenta los postula-
dos de la existencia de Dios y de la inmortalidad del hombre fue
prontamente acogida por el jesuita C, L. Reinhold como «filoso-
fia sistemdtica de la religione (Jaeschke, 1992: 748). Desde en-
tonces hasta nuestros dias una buena cantidad de ensayos de
filosofia de la religidn se instalé en el espacio abierto por Kant
pero reacondiciondndolo con variados sustitutos de la fe moral
kantiana, desde el sentimiento de dependencia de Schleierma-
cher hasta la fe filoséfica de Jaspers. Pero, desde gue perdid
crédito la teologia érica kantiana en cuanto postulado de un
Dios personal y éste fue reducide por Fichte al viviente pero
impersonal orden moral [> natural] del mundo?, se llegé inevi-
tablemente a plantear el dilema fundamental: o eliminar toda
teologia (también la teologia ética) y reducirla a la antropologia
o recobrar la reologia filoséfica, haciendo la critica de la critica
kantiana (Jaeschke, 1986: 13 s5.).

9.  «Dios es el mismo orden mnrf_ﬂ VivIente y OPErante; Na cOROCEMoS OIRG
Dios ni o mecesitamoss (G. Fiche, Uber den Grund unsres Glaubens an eine
gortliche Welrregiernng; of, Jacschke, 1986: 118).
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Antes de que estos dos extremos se desarrollaran, respectiva-
mente, en la antropologia especulativa de Feuerbach y en la logi-
ca especulativa de Hegel, D. F, Schleiermacher habfa intentado
evitar, tanto esta nueva alternativa como la anterior, configurada
por la metafisica spinoziana y la ética kantiana. En la medida en
que se opuso a los reduccionismos metafisicos y éticos anticipd
las tesis de la fenomenologia de la religién, a saber, la autonomia
de la religién y su autofundamentacién, independiente de la me-
tafisica y de la moral. Pero en la medida en que redujo la religidn
a la intuicién y al sentimiento, acabé confundiendo a Dios con el
Universo:

Ambas [merafisica y moral] tienen en comin con la religion el
mismo objeto, &l Universo v la relacidn del hombre con éste
(Reden 4).

En su esencia ella [la religidn] no es pensamiento ni accidn
sino intuicidn y sentimiento. Ella quiere intuir el Universo (ibid.
500,

Asi favorecit, en mayor medida que Hegel, las tesis de los
«jdvenes hegelianos» (D. Strauss). En su Dogmadtica de 1821
Schleiermacher buscd disipar esa ambigiiedad afirmando que «lo
comiin a todas las emociones piadosas [...] consiste en la concien-
cia de ser dependientes absolutamente, es decir, de sentirse de-
pendientes de Dios» (Glawbe 33). El irénico comentario de He-
gel «asi el perro seria el mejor cristianos (W8 11, 42 ss.) fue una
injusta caricatura'® que, confundiendo dependencia absoluta con
dependencia relativa'!, reducia a sensacidn canina una experien-
cia metafisica,

3, Ante la inminente publicacién de la Glaubenslebre de
Schleiermacher G. W. F. Hegel bused adelantirsele oralmente,
siendo el primero en dictar en una universidad lecciones sobre
filosofia de la religién (Rel 1, ix). Para justificar la novedad Hegel
se¢ cuidd de presentar esta disciplina como continuadora de la
teclogia natural en su finalidad de conocer a Dios y de compren-
der la esencia de la religidn por medio de la razén (fbid.: 1, 3).
Pero tomo distancia tanto de la theologia naturalis de Wolff

10. Para una cririca a esta crinica de Hegel, cf. Briro, 1992; 201 s,
11. ¥a un oyente de sus lecciones, [ Cortevon, denunciaba esta confusidn,
Cf. Jaeschke, 1984: 57,
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como de la «fer de Kant y de Schleiermacher. Estos tdltimos
dejaban un espacio demasiado estrecho, tanto para el conoci-
miento —reducido al 4mbito fisico-matemético— como para la
fe —encogida en un sentimiento sin contenido (ibid.: 1, 21)—
mientras que Wolff reducia al objeto religioso a mera doctrina
sobre Dios y la moral, separada del sujeto: la comunidad creyen-
te (ibid.: 1, 32). Para Hegel sélo un concepto sespeculativon,
reconciliador de contrarios, podria reunir la universalidad abso-
lura del pensar puro con la singularidad absoluta de la sensacién
(ibid.: I, 108); sdlo el concepto especulative de Dios como Espi-
ritu, objetivado en su representacién e interiorizado en su culto,
podria reconciliar la objetividad y subjetividad supremas, a «Dios
¥ la comunidads, en el concepto de «Dios en su comunidad»
(ibid.: 1, 90 ss., 214 ss. y 223 ss.). Concepto, representacidn y
culto serdn en adelante los tres momentos estructurales segiin los
cuales la filosofia hegeliana analice cada grupo de religiones (Rel
II, 4 ss., 25 ss., etc.) hasta llegar a la religién cristiana a la que
inicialmente aplica este esquema (Rel 111, 5 ss., 104 s.) para sub-
sumirlo, sucesivamente, dentro de un ternario de «elementos»
del espiritu (ibid.: 191 s.) o de momentos del Logos (concepto,
juicio, silogismo, Enc § 567 ss.) o de «reinos» (del Padre, del
Hijo, del Espiritu, Rel 111, 262 ss.)'.

En la religién cristiana aquella objetivacion del Logos y reali-
zaci6én del Espiritu configuraba un cabal «pasaje del concepto ala
realidad» que no es producto de una subjetividad finita (Kant) ni
proyeccién antropolégica (Feuerbach) sino movimiento «onto-
teolégicor que desborda al sujeto humano y cuya clave de lecrura
es el idealismo absoluto de la Légica hegeliana, una légica que es,
a la vez, ontologia y teologia natural (Hogemann y Jaeschke,
1986: XX X). Se trata del proceso de la Idea absoluta, «un infini-
to que se apodera (hinsibergreift) de lo finito, un pensar que
abarca al ser, una subjetividad que excede a la objetividad [...]
una subjetividad desbordante (iibergreifende)» (Enc § 215, N).
Este pasaje de la subjetividad a la objetividad, anticipado en la
Légica del concepto (Log 622 ss.), esbozado imperfectamente en
las religiones no cristianas, se ha manifestado adecuadamente en
la religién cristiana, tanto en la trinidad eterna como en la encar-
nacién temporal del Logos y en la reconciliacion del Espiritu.
Por eso el cristianismo es la consumacién del concepto de reli-
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gion y la filosofia de la religién es la wiltima ciencia» del sistema
(Rel 1, 249) porque en la forma logica de exposicién de la «reli-
gi6n reveladas (Enc §§ 566-571)", el sistema «ha retornado a su
comienzow, a la «primera ciencias, al Concepto de la Ligica
(ibid.: § 574)% Pero asi tanto la religion como la filosoffa que-
dan transformadas en una filosofia de la religion (genitivo objeti-
vo) que ha superado la positividad de la fe y de la revelacidn,
pretendiendo llegar a la transparencia del concepto (ibid.: § 573).

En este punto decisivo de su sistema Hegel propone «discu-
tir con detalle la relacion de la filosofia con la religidn», asentan-
do la tesis de que «el contenido de la filosofia y de la religion es
el mismo, si se prescinde del contenido restante de la naturaleza
exterior y del espiritu finito que no cae dentro del imbito de la re-
ligion» (nota a Enc § 573). Esto quiere decir, en términos de la
Enciclopedia, que esa identidad de contenido se da sélo en sus
dos extremos en la Idea absolura de la Logica y en el Espiritu
absoluro del arte cldsico, de la religitn revelada y de la filosofia
especulativa hegeliana —no en el resto del sistema—. Bajo este
aspecto se trata sélo de wna identidad parcial, en cuanto a los
contenidos. Pero aun cuando esa identidad no implique ¢l con-
temuido de la filosoffa entera ella afecta al contenido de la religidn
entera, como veremos. Pero antes hay que puntualizar que esta
identidad no es total porgue no cancela la «diferencia fennomeno-
légicas entre el Dios de la religion y lo Absoluto de la filosofia.
Esta diferencia es fundamentada por Hegel en su teoria del
doble «significado del significars, el referido a la idea Idgica de
la cosa v a su representacicn (Rel 1, 34-37)%

a) Un primer preguntar por el significado de la palabra «Dios»
supone la representacion poseida por la conciencia religiosa y
husca su correspondiente grado logico-metafisico. Por derto, no
es una forma habitual de preguntar, pero es normal en el idealis-

13. Alli los momentos légicos del concepro, del fuicio y del silogismo (cf. §§
163 55, 166 55, 181 s8.) exponen, respectivamente la Trinidad inmanente (§ 567),
la creactn y calda (§ 568) y la reconailiacion operada: 1) en Cristo (§ 569}, 2) en
el eristiano y 3) en el Espiritu (§ 570).

14, En el manuscrito de 1821 las religiones no cristianas representan las tres
secciones de la Logica (Enc § 83 5., a saber, lo indeterminado (y desmesurado)
del ser, la necesidad de la esencig v 1o hberrad del comcepro (Rel 1L, 4). Peroen la
leceidn de 1824 estas religiones dejam de acticularse poar &l Mdgos y se convierren
en sestaciones del espiritun, «grados de la conciencias (Rel 1 53),

15. He desarrollado este punto en «Dios en la conciencia y en el sabers, en
Berni et al., 1992: 181 ss,
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mo hegeliano. En este nivel «Dios» significa «lo Absoluto o la
Idea» (ibid.: 34) o «la Esencia comprendida en el Concepto»
(ibid.: 35). Pese a su abstraccién esta farmula implica la supera-
cidn de la Esencia espinozista «<en donde a la substancia le falta el
principio de la personalidad» (Log 474), v ¢l pasaje al nivel del
Concepto, «que no es s6lo alma sino [...] personalidad» (Log
725} v a la Idea absoluta, que es «personalidad puras» (Log 739).
Es agui donde se cumple el significado légico-metafisico de la
palabra «Dios»'. Pero con esto no ha quedado cancelada la «di-
ferencia fenomenolégicas, porque «aquello que nosotros deno-
minamos lo Absoluto o la Idea todavia no equivale a lo que
llamamos Dioss (Rel 1, 34), dado que lo que nosotros llamamos
«Dios» no es la Idea absoluta de la Légica sino el Espiritu absolu-
to de la Filosofia de la religidn.

b} El camino inverso se da cuando partimos de una de-
terminacién de Dios tan pura pero tan alejada de la conciencia
que, cuando ésta pregunta por su significado, estd buscando un
ejemplo, una representacién (Rel 1, 34). La filosofia de la religidn
incluye esta segunda manera de preguntar que empalma el puro
saber de la Légica con el lenguaje concreto de la conciencia
religiosa. Pero en filosofia de la religion no se trata de regresar a
la representacién (Enc § 451 s.) para abandonar el cielo de la
Légica y confinarse en la intimidad del sujeto sino de desplegar
en lo Absoluto el momento de la revelacion y manifestacion:

Fl es no sélo la esencia mantenida en el pensar sino también la
que aparece, la que se revela... Asi en filosofia de la religitn
tenemos como objeto lo Absoluto, pere no meramente en la
forma del pensamiento sino también en l2 forma de su manifes-
tacidn (Rel 1, 35 s.).

En sintesis. En parcial identidad con La ciencia de la Ligica,
la Filosofia de la religicn se ocupa de lo Absoluto consumado en
la Idea o Pensar puro (Aristételes, Metafisica XII, 9, 1074b 34).
En cuanto Ligica, ella desempefia la funcién de la teologia natu-
ral, pero en cuanto filosofia de la religidn a ella le incumbe la
tarea mds vasta de la teologia de la revelacidn, no sélo histérica

16. Esa «pura personalidad que retiene y mantiene todo en s es lo que
justifica hablar de Dios como swjeto de las propesiciones de la filosofia de la
religion, Cf. K. Heede, Die gittliche Idee und ibre Erscheinung in der Religion.
Untersiichimgen zum Verhaltnis von Logik und Religionsphilosophie bei Hegel,
Phil, Diss., Miinster, 1972, pp. 267 55,
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sino también supra-histdrica, inmanente al pensar trinitario,
«aparicién infinita, como Espiritus (Rel I, 37). Luego la filosofia hege-
liana de la religién, en la medida en que nombra a Dios, se
conecta con la representacién de la conciencia religiosa; en ranto
habla de lo Absoluto se distancia de ésta y se resuelve en el saber
de la Idea absoluta; pero, en la medida en que despliega en la
Idea la manifestacion del Espiritu absoluto, ella desempena el
papel de una teologia especulativa que oficia de mediadora entre
la conciencia religiosa y el saber puro de la Logica. En oposicidn
a la Hustracion su finalidad es mostrar «la razén en la religion
cristiana [...] la razén de la religion [...] reconciliar la razén con la
religién en sus variadas configuraciones» (Rel 111, 167). Pero la
relacién entre religién y filosofia no se agota en la fusion idilica
ni en la coexistencia pacifica. Ella puede llegar al choque o al
enfrentamiento, como repetidamente advirtid, con todo realismo:

Si el espiritu cede a esa reflexidn finita que se llamé a si misma
srazons y «filosofias [...] entonces finitiza ¢l contenido religioso
y de hecho lo aniquila. La religids tiene perfecro derecho a
guardarse de esa «razdne y «filosofias v declararse enemiga de
ella. Pero es algo muy distinto si s pone en contra de la razdn
conceptual y, en general, eontra [...] una filosofia cuyo conteri-
do es espectlativo y por ende refigioso (Enc § 573 N)Y.

Asi, por un lado, la relacién varfa segin lo que se entienda
por filosoffa: caben hostilidades con la filosofia de la finitud, no
con la filosofia especulativa. Esta debe considerarse religiosa tan-
to por el contenido Dios como por la forma de «culto, es dear,
por la entrega a lo universal y por el abandono de lo particular
que implica el pensar especulativo:

El objeto de la religion, asi como el de la filosofia, es la verdad
eterna, Dios, ¥ nada mds que Dios y la explicacidn de Dios [..]
Asi, religidn y filosofa coinciden en una sisma cosa. De hecho,
la filosofia es ella misma un culto divino, como la religidn (Rel ],

60).

Pero, ademis, la relacién varfa segin lo que se entienda por
refigion. Hegel exagera la identidad cuando emplea la palabra

17. Ya en la leccién de 1824 Hegel declaraba: «Es falso que la fe [.] y la
libre investigacion filosdfica puedan permanccer yuxtapuestas pacificamente, Es
infundado que todavia pueda mantenerse la fe en el conrenido o docrrina de la
religidn positiva, cuando la razdn se ha convencido de lo contrario; y la Iglesia ha
procedido coberente y comrectamente, al no tolerar este compromisos (Rel 1 46).
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«religidn» en sentido «genéricon, aplicada a «toda la esfera supre-
max del Espiritu (Enc § §54): asi sreligiéne es tanto el arte clasico
(griego), como la religion revelada (cristiana) y la filosofia espe-
culativa (hegeliana). Pero Hegel reconoce la diferencia cuando
emplea la palabra en sentido especifico, tanto en Enc § 573 como
en el final de la Gltima Leccidn sobre filosofia de la religién:

La filosofia ha recibido el reproche de colocarse por encima de
|a religicn; pero esto es falso ya en cuanto al hecho, porque ella
fo tiene sino este contenido [...] pero lo entrega en la forma del
pensar: asi ella sélo se coloca por encima de la forma de la fe: el
contenido es el mismo [..)] La filosofia piensa lo que siente el
sujeto como tal y deja que éste se las arregle con su sentimiento
acerca del contenido. Asi el sentimiento no es rechazadoe por la
filosofia pero, mediante ella, recibe el verdadero contenido (Rel
II1, 252 nota).

Pero con esto la moderna filosofia de la religién desemboca
en el siguiente dilema: mientras en las filosofias de la subjetividad
la religién se convierte en una «fe» difusa, sin contenido, en la
filosofia especulativa hegeliana aquélla se reduce a mero conteni-
do filosdfico que ha cancelado la forma originaria de la fe y de la
revelacion. Nuevos movimientos operados en la filosofia del si-
glo xx permiten una salida del dilema, Nos referimos tanto a una
fenomenologia y hermenéutica de la religién como a una teolo-
gia filosofica arraigada en una metafisica realista.

IV, FENOMENOLOGIA, HERMENEUTICA ¥ METAFISICA

1. Si Hegel fue el primero en desarrollar el binomio «religién y
filosofia», a Max Scheler le corresponde el mérito de haber pro-
puesto, en la parte central de su libro De lo eterno en el hombre
{(EM), el primer cuadro sistemdtico de sus variantes y una nueva
base en la fenomenologia de la religién. En el primer estudio
sobre «Problemas de la religions (EM 101-354), titulado «Reli-
gion y filosofias (ibid.: 124-157), ordenaba aquellas variantes en
una «tipologia» que ha marcado época’®. Como alternativa a los
atipos de identidadw, parcial (tomismo) o total (racionalismo

18. Con retoques interesantes esta tipologia ha sido acogida, cntre otros,
por G. Hubbeling, Principles of the philosophy of religion, Assen/Maastricht, Van
CGarcum, 1987, pp. 5 5
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gndstico y tradicionalismo), y a los «tipos de dualidad de fe y
saber» (agnosticismo trascendental y positivista) Scheler propo-
nia su «sistema de conformidad» en el que establecia el cardcter
originario y auténomo tanto de la filosoffa (merafisica) como de
la religién. Con su singular tesis acerca de una «revelacién natu-
ral» ponia el fundamento de una «fenomenologia esencial de la
religiéne, es decir, de su objeto y su acto esenciales (EM 157-
328).

a) En la critica a los sistemas de idenndad y de dualidad
Scheler dejé entrever fragmentos de su compleja concepcién de
la metafisica. Sus dos primeras tesis, acerca de la diferencia esen-
cial y la identidad real entre religién y filosoffa, respondian a las
dos figuras del sistema de «identidad totale. Al «racionalismo
gndsticor que reduce la religidn a filosofia («la religién seria una
metafisica de segunda clase, en imagenes y simbolos», EM 127
s.) Scheler opone su tesis sobre la distincidn esencial entre los
objetos intencionales de la religion y de la filosofia, entre «¢l
Dios de la religién y el Fundamento del mundo de la metafisicas
(EM 130). Al «rradicionalismos que opera la reduccidn inversa,
de la metafisica a la religién revelada (133), Scheler opone su
tesis sobre el arraigo autémomo de la metafisica en el espiritu
humano a través de la pregunta metafisica por antonomasia;
«asombrarse del hecho de que simplemente hay algo en lugar de
nada». Ahora acentia la conexidn real de aquellos objetos inten-
cionales y un «intercambio de propiedades»: «la propiedad de lo
absolutamente real es decidir acerca de la salvacion o perdicidn
[...] lo absolutamente santo y divino [...] tiene la capacidad real
de hacerlo» (134 s.). Por esta identidad las distintas propiedades
del Dios de la religion y de la metafisica se equilibran: los «an-
tropopatismoss del Dios religioso apuntan a algo esencial en €l
aungue son analogias inadecuadas, pero «también lo eterno in-
cluye los contenidos de toda posible mutacidn, sin la forma de la
mutacidns (137). Luego «el verdadero Dios no es tan vacio y
rigido como el Dios de la metafisica [...] ni tan estrecho y “vi-
viente” como el Dios de la mera fes (138).

b) Unidos en el rechazo de la metafisica tedrica los «tipos de
dualidad de fe v saber» se separan en dos versiones extremas: la
de tipo «trascendental» (Kanr, Schleiermacher) (EM 139) y la de
tipo «positivista» (140). A ambos extremos Scheler opone wna
metafisica capaz de comprobar filoséficamente muchos asertos
de la religidn. Pero tomando distancias del sistema de «idenridad
parcial» considera absolutamente evidente (146) tan solo la afir-
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macion del Ens @ se (Absoluto) en cuanto que «existe por su
misma esencia» y es «causa primera de todo ente contingente»
{141}, mientras que los asertos relativos a «la espiritualidad y
racionalidad de este Exs @ se v su naturaleza de summwm bonwm
y meta final de toda actividad mundana» (141) son reducidos a
hipdtesis metafisicas solo verosimiles porque «deben apoyarse
también en los juicios reales inductivos de las ciencias reales posi-
tivass (147). Bajo este aspecto Scheler reduce la antonomia de la
wietafisica, transformada en smetaciencias y «metapsicologias
(20, 291). Careciendo en este punto de evidencias propias ella
transpone ¢l vitalismo de las ciencias naturales y los actos del
espiritn en un Absoluto que es impulso vital y no sélo espiritu.
Sin llegar todavia a la tesis de la «impotencia del espiritus, aqui
comienza a gestarse el dualismo del dltimo Scheler'®: Dios es
espiritu pero también impulso vital aunque 7o un ser corporal:

Este saber religioso [...] que aquello que en este mundo se revela
y manifiesta de Dios en ¢uanto Fundamento suyo, sea espiriiu
—no solo una ciega fuerza universal, no séfo una potencia im-
pulsiva, ni séfo un alma universal ni sélo una vida universal,
finalmente mo un ser corporal o material [L.] (EM 178 5.},

¢) Con su «sistema de conformidads Scheler pretende preser-
var no sélo la autonomia de la metafisica (con los limites que
acabamos de sefialar) sino también de la religién. Esta autonomia
se caracteriza no sdlo por «la tesis de lo originario de la experien-
cia religiosa», «primera verdad segura de toda fenomenologia de
la religiéne (170) sino, ademds y sobre todo, por su «autofunda-
mentacions en una «revelacions objetiva: «La religién en cual-
quiera de sus formas (revelada o natural) fluye siempre de una
fuente: objetivamente de la «revelacién» de Dios, subjetivamente
de la fes (143). Esta «revelacién naturals es independiente tanto
de las evidencias empiricas como de las conclusiones de la meta-
fisica y de la teologfa filoséfica; no deriva de la espontaneidad
del sujeto sino del personal «donarse» del objeto religioso. «La
revelacion como tal (en sentido amplio) es el inico modo como
es dado algo real de esencia divina, en estricta correlacion con la
esencia del acto religioso» (249). Este darse y mostrarse (Auf-

19. Cf. «Dic Stellung des Menschen im Kosmoss, en Max Scheler Gesam-
malte Werke 1X, Bern, 1976, y «Eckenntaislehre und Metaphysiks, en ibid, X,
Bern, 1979,
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weis) no es una prucha (Beweis) perteneciente al circulo de evi-
dencias prescritas por el empirismo, el positivismo y el kantismo.
Invocando una amplia tradicién de la teologia patristica y esco-
lastica Scheler fundamentard en la intuicion religiosa la evidencia
originaria de lo divino (278-282). Este es percibido directamen-
te, no s6lo por un sentimiento de «realidad» (como en R. Otto)
sino también por una «razon que intuye inmediatamente lo esen-
cial sin deducirlo en forma mediata» (282). Asi Scheler supera el
subjetivismo, pero apuntando a una forma de ontologismo: «Dios
en su esencia natural [...] es el objeto primero [...] nuestra rela-
cion con €l [...] es lo segundo» (285). Sélo que ahora no se trata
de intuir a Dios en una Idea (como la de «Infinitos) sino, mds
bien, de «co-intuirlos en el mundo como lo Santo v sumamente
Valioso que mide todo valor relativo (165), como lo divino, Ab-
soluto y Omniactivo, experimentado en «la vivencia de la parcial
nulidad de todo ser relativo y en la vivencia de su creaturidad»
(163). Estas tres son las notas més formales de lo divino, implica-
das en los objetos intencionales de cualguier religion (169)™. De
aqui partird el desarrollo de una fenomenclogia esencial de la
religién la cual «no es metafisica ni teologia natural [...] ni con-
creta fenomenologia de la religion sino dltimo fundamento filo-
séfico para todo estudio de la religions (156). Esta vivencia,
mediada por el lenguaje filoséfico, es independiente de la prueba
de la existencia de Dios: no es ni su dato ni su conclusién.

El legado de Scheler puede resumirse en estos puntos: 1) su
fenomenologia esencial del objero y del acto religioso ofrece
una nueva base para desarrollar la relacién entre la religidn y la
filosofia; 2) en su «sistema de conformidad» éstas son preserva-
das de los extremos de la confusién y la separacién; 3) sus dos
figuras principales, la revelacion y la metafisica, siguen siendo
hasta nuestros dias las que suscitan los mayores interrogantes, a
saber: a) ¢sobre qué evidencias o analogias deberia apoyarse la
filosoffa para poder pensar una «revelacidny, por mis «naturals
que se la califique? y b) igué metafisica debe adoptar la filosofia
—si es que debe asumir alguna— para una fundamentacion alti-
ma del objeto y del acto religioso? Por cierto, las respuestas

20. Con estas tres notas de lo Divino de Scheler (Valor Sumie, Omniactiva y
Absoluto) se corresponden las tres notas formales del nombre Dios, usado «para
significar algo que existe por encima de todo, es principio de todo y estd separade
de rodo. Esto quieren decir todos los que nombran a Dics» (Tamis de Aquino, ST
lq. 13, a. 8, 2m).
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dadas a ambos interrogantes en la filosofia contemporinea dis-
tan de obtener consenso. Pero los interrogantes mismos eviden-
cian la necesidad de trascender los limites de la fenomenolo-
gia— necesidad que, por cierto, no escapaba a Scheler.

2. Aquella «donacion» que Husserl reducia a la «intuicidén
donadora» de lo que se muestra por si mismo (1967, § 24)*', que
el joven Heidegger manejaba cautelosamente respecto de todo
uso «mAagico» y «misticos (GA 58, 5), fue cobrando una creciente
importancia en el movimiento fenomenolégico (Merleau-Ponty,
Lévinas) hasta lograr un desarrollo inesperado en autores recien-
tes. Claude Bruaire la habia abordado en clave ontolégica, como
onto-do-logia del ser del espiritu {finito) fundado en la donacidn,
donado a su libertad, no deducido ni auto-creado (1983: 51 ss.,
129 s5.). Jean-Luc Marion ha sostenido en clave fenomenolégica
la prioridad de la donacidn sobre la intuicién: «reducir la dona-
cién significa liberarla de los limites de toda otra instancia, com-
prendidos los de la intuiciéns (Marion, 1997: 28). La gradacién
en la donacién de los fenémenos y en su mismo grado miximo,
¢l fendmeno «saturado» —imprevisible en el acontecer, insopor-
table y ofuscante en el idolo, irreductible en su carnalidad, indo-
minable en el mirarme del icono (Marion, 1997: 280-325)—
culmina en el id guo maius donari potest, a saber, en el «fendme-
no de la revelacién», encarado por el fenomendlogo no en su
efecrividad sino como la posibilidad de lo imposible. Asi se pre-
senta el «fenémeno de Cristo», donado y abandonado: imprevi-
sible en su acontecer, deslumbrante en su aparecer, irreductible a
todo horizonte y con un mirar que atrapa mi mirar constituyén-
dome en su testigo (Marion, 1997: 325-335)*,

3. Dando al ser una dimensién de palabra la filosofia herme-
néutica reconoce una precedencia del lenguaje sobre la concien-
cia, de modo tal que «su tarea primaria no consiste en comenzar
sino en recordar desde el seno de la palabra» (Ricoeur, 1969:
283). Desde aqui Paul Ricoeur ajustd sus cuentas con la feno-
menologia en dos tesis: 1) con ésta comparte ¢l presupuesto de la
primacia del sentido sobre el lenguaje, de modo que el andlisis
noemdtico precede al andlisis lingdifstico (Ricoeur, 1976: 52-60);

21. Para ¢l tema «fenomenologia y religitne remitimos al articulo de L

Cabrera en el presente volumen.
22. Para una ulterior discusion, cf. J. Greisch, «Index sui er non datis:
Tramsversalités, Revue de Uinstitut Catholique de Paris 70 (1999), pp. 27-54.
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2) la hermenéutica no invalida la fenomenologia sino sélo la
version idealista de Husserl. Si es verdad que la fuente de todo
sentido no es el ego monddico, sino que se debe pasar por el alter
ego (Ricoeur, 1976: 61-75) entonces la intuicién debe dar paso a
la mediacién de la interpretacién por la que la conciencia es
transcendida por los sentidos del simbolo, por el mundo del
texto, por la interpelacién del testigo.

Del simbolo al texto: entre estas dos coordenadas de su
hermenéutica Ricoeur recupera dos analogados no teoldgicos de
la fe y de la revelacién. 1) Mientras la fenomenologia mira al
sentido manifiesto a la conciencia del Cogito la hermenéutica
hurga en los sentidos ocultos evocados por el simbolo. La dina-
mica de interiorizacién de los simbolos del mal (mancha, peca-
do, culpa) desata un «conflicto de hermenéuticas» que supera la
neutralidad fenomenoldgica y exige una fe hermenéutica enten-
dida como «apuesta por el sentidos: «este creer interpretando
[...] es uno de los recursos por los cuales la modernidad se
supera en tanto olvido de lo Sagrado» (Ricoeur, 1969: 706,
710). 2) Alejindose del sentido oculto del simbolo y aproximan-
dose al sentido expresado en el texto (Ricoeur, 1986: 11-35), la
segunda etapa de la filosoffa hermenéutica de Ricoeur presenta
planteamientos parecidos a los de la filosofia analitica, a saber,
«fcomo funciona el lenguaje religioso?» (Ricoeur, 1975). Pero
de ésta se diferencia principalmente en cuanto al problema de la
verdad planteado desde el cardcter revelador de los textos, tanto
religiosos como no religiosos. En el discurso poético y religioso
la funcién metaférica del lenguaje (v.gr. «El reino de Dios es
como») suspende la funcién descriptiva del simple es, pero, mos-
wando como gué son las cosas, a qué se asemejan, escapa al
criterio positivista de verificacién y remite a una verdad que es
manifestacion, como lo es la revelacién para el creyente (Ri-
coeur, 1977). Con ello se vuelve posible la autofundamentacién
de la religion en una revelacién ante la cual la conciencia del
sujeto se despoja de su arrogancia y autonomia, una auto-
fundamentacién independiente de la teologia natural elaborada
por la metafisica. Si a la hermenéutica del simbolo y del texto
sumamos la hermenéutica del testimonio en el que el itinerario
de la conciencia depende de la interpelacién del otro (ibid.: 43
s.), entonces la pretensidn de la conciencia idealista, de consti-
tuirse a si misma, es humillada con este triple desmentido her-
menéutico (ibid.: 46).
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4, Por csras experiencias de dependencia v de alrendad el
filosofar de Ricoeur desemboca en la ontologla (Ricosur, 1990:
35y ¥, por la vivendia de la accidn, se abre a la merafisica del
acto (i, : 351-367), Pero evita desarrollar una nt:u]u;fa racios
nals (Ricosur, 1977: 33) v prefiere mantener la «cuestién de
Diiose en un suspenso «agmosticos qué omite pombrar a Thos
(Ricoenr, 1990: 34}, Bsta abstencidn ¢ justifica, primeramente,
por el cuestionamiento de toda analagia entre las experiencias
mesafisicas v el lengoaje rehgiosa:

La palabia sfHass [ ] perwnece arle fode a las exfraromnes pro-
ngl'ﬁgf,;.u de 1.”'.’.: [.o]: L& expersncias de manif=sracidn ¥ de
dependencia mn mecesiten Teferiree a Diog ——todaviz menos pro-
barlo— para manteperse Bo reTORAOCET TON Lo simree migdo ol
expericncia ¥ de xprendos gre senifean 3 Dice de weoda onigls
nmro (Ricocur; 1977 35).

Sin duda la fundamentacion meraffsica no es vecesaria para
e5a sresonancizs analdgica, pero ella es posible, 5 €5 gue cabe
un discurso acercs del Prscipie tltimo v una analogia enere €ste
y el Dins pombrade e la eeligibn. Parece que Ricosur 5& abs-
vene de pronunciasse sobre aguel discurso porque cueitiona
esta analogia, Por cierco, la palabra =Dios= pertencce origi-
nariamente al registro de la religiGn y no ds |a metafisca, Pero
eite hechio linghistco éimpide gue el creyente o que el mismo
fenomendlogn de la religiéin encuentren una cormespondercia
analdpfea (una consonancia ¥ resonancia) encre ambes téemi-
nos? Y i Ricoeur no habia vacilado en wsar las palsbras «fes y
srdvelacidn= en un senddo que mantiene $dlo una lejana analo-
gia con su significado reabigeen, fpor qué no procede del mismo
modo en ¢l caso de |a palabra «Dioss? Bste proceder enigmedtico
nos hace presumir gue su abstencidn de la reologla racional
debe obedecer a razones mas profundas. Ante todo, su arraigo
en la tradicion kantiana: Ricoeur se inhibe de tode uso metafisi-
eo de Ia causalidad y cede a las criticas de |a fisica (Galileo] y del
empirismo [Hume) justamente coando acsba de reconocer la
necesidad de pensar la camsalidad en senrido axdlpeo (Recoeur,
1975 352 & ). Pera paca enrender, no solo aquella abstencicdn
de la teciogia filnsdlica, sino ramhién su reserva frente al levina-
sizno pecopocimicnty de Dios en el otro {Ricoeur, 19590: 4091

13, eQuind el fldsaln en cuario {ildmfs debe recomocer e o b ¥ que
no peede decir s euic O, e de M daimiaeide, o8 ofre, 0 Dos —Dis
vivkenme, Dios omene=— o wa fgar seciss,
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debe tenerse en cuenta, ademds, su propuesta de una «filosofia
sin absoluto, sin Dios filoséfico» hecha desde una teologia de la
cruz de raiz protestante (Ricoeur, 1994: 247).

Por cierto, es dudoso que una mera antropologia, desprovis-
ta de matriz metafisica, pueda eliminar radicalmente la critica de
la teoria inmanentista de la conciencia que se remonta a Feuer-
bach (Wagner, 1986: 522). Lo mismo cabe decir de una fenome-
nologia de corte idealista: «El idealismo trascendental de un Hus-
serl contiene en potencia las mismas consecuencias areistas que el
idealismo de la conciencia de un Feuerbachs (Ricoeur, 1977:
46), Por esto tampoco basta cualguier metafisica porque, para
prevenir una reduccién a la metafisica idealista, la argumenta-
cién debe integrarse en el conjunto de las variados signos de la
dependencia metafisica que afecta a toda realidad finita (Pan-
nenberg, 1988: 46} y no sdlo a la conciencia como parece que
ocurre con Ricoeur, Para establecer aquella dependencia debe
mostrarse que la critica de Kant a la teologia natural y trascen-
dental no alcanza a toda teologia filoséfica. Corresponde a una
teologia filoséfica de cufio metafisico determinar un analogado
del contemido religioso (Dios), estableciendo su existencia, su
diferencia de todo ente mundano y, por via de eminencia, su ser
personal y espiritual, Cuenta menos que en este cometido ella se
integre dentro de la filosofia de la religién o se conecte con ella,
como su coronacién®. Pero no puede ser reemplazada por la
fenomenologia hermenéutica aun cuando ésta sea intermediaria
entre el mundo de la religion y la metafisica.

V. RELIGIOM (Y FE), FILOSOFIA (Y RAZON)

Al cabo de este recorrido por diversas figuras de la «diferencia
fenomenolégicar entre refigion y filosofia cabe extraer, del seno
de ambas, dos ulteriores diferencias: entre religion y fe y entre
«filo-sofia» y razdn. Una delimitacion conceptual de estas dife-
rencias nos permitird profundizar aquella relacién de unidad y
oposicién entre religién y filosofia.

1. Con Dominique Dubarle (1979: 280 s.) entendemos la di-

ferencia entre religién y fe como aquella que media «entre la

24. «Fl discurso explicito sobre Dios [..] pertenece a la filosofia de [a reli-
gibn [...] salvo guwe la metafisica del absoluto se bhaya conectado [..] con la
filosofia de la religidn- (Pannenberg, 1988: 19),
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generalidad de la religion y la especificidad espiritual de la fe
religiosas, en correspondencia con los momentos de la concien-
cia v la autoconciencia de la Fenomenologia del espivity de He-
gel. La religion es compacta e indiferenciada en cuanto que bus-
ca integrar al hombre entero y queda menoscabada cuando deja
de incluir todas sus dimensiones —vimaos en una religién agriera-
da y fracturada el origen de la diferencia de filosofia y religion—;
en cambio la fe pone diferencias, se «pone en posicidn resistente
[...] ante otras disposiciones humanas que ella juzga que no son
la propia» (ibid.: 280) —vimos nacer en el seno de la fe eristiana
la oposicién entre fe y saber, desconocida por la religiosidad
griega, indiferente a la pregunta filoséfica por la verdad®—. Jus-
tamente fue esta autointerpretacion ssimultineamente enérgica y
especificas de la fe la que dio origen, en la modernidad, a las
guerras de religion y, luego, a la reaccién de una razén configu-
rada como autoconciencia auténoma que acabd por dejar a un
lado a la fe (ibid.: 292). Por cierto, cabe iluminar este proceso
desde las figuras iniciales de la autoconciencia (la lucha a muerte,
el amo y el esclavo), pero ahora se impone superarlas por una
nueva figura de la razén, la del «respeto razonado de las diversas
formas de conviccidn del espiritu», deponiendo la pretensién de
dominacién total y admitiendo una awtolimitacion de la razon
(ibid.: 196). A una religion y fe reducidas por Hegel a su «conte-
nido» hay que responder que, por la fe, la religion no es mera
arepresentacions ni mero contenido mental sino un juicio acerca
de este contenido, capaz de declarar verdadero lo que sélo esta-
ba enunciado y de interpretar la mera vivencia religiosa con ojos
propios gue no son los de la sola razén (ibid.: 297 s.).

2. En este punto del discurso de Dubarle nos atrevemos a
introducir la segunda diferencia, la que media entre la wmiversa-
lidad abstracta de la filo-sofia como deseo de saber y la particu-
laridad de la misma como conocimiento de un estamento o co-
munidad®, Para exponer este proceso nos servimos de una
fenomenologia dialéctica que ordena figuras de la conciencia,

25. Con Dubarle, H.-G. Gadamer ve en este rasgo la diferencia de la fe
cristiana respecro de las obsersancias de la religiosidad priega y de la obediencia
religiosa del Antiguo Testamento (ibid.: 301).

26. +Pero [la) flosofia [es| parcial —un estamento sacerdotal aislado—, un
santuarios {Hegel, Rel 11T 94); ella no es «ninglin conocimiento sniversal sino ¢l
conocimiento de wmae comunidads (ihid.: 167),
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individual o histdrica, para sugerir, en lo «sido» (das Gewesene)
del pasado, no una sucesién cronologica de eventos de los que
se ocupa el historiador, sino una génesis de esencias (das Wesen)
y una generacion de figuras que se suceden por inversién e irra-
diacién de una en la otra, como el cuerpo reflejado en el espejo
o como la esencia que brilla y se degrada en su apariencia. Jus-
tamente una degradacion, tanto de la filosofia (en cuanto deseo
de saber) como de la fe {en cuanto audacia de creer), desenca-
dena, respectivamente, un inquieto oscilar de figuras en la uni-
versalidad abstracta de la dialéctica del deseo y una tenaz oposi-
cién en la particularidad de la dialéctica de la fe que sélo un
cambio de horizonte (Lonergan, 1994: 229 s.) permitird supe-
rar, reconociendo la muma implicacién de ambas en la singula-
ridad del did-logo sapiencial, es decir, en la universalidad con-
creta de una fe que sabe entender y de una inteligencia que sabe
creer®,

a) En la dialéctica del deseo se despliegan las dos potencias
que la tradicidn clasica reconocid en el apetito ordenado por la
razdn y la virtud: el deseo pasional (concupiscibile) que, modera-
do por la templanza, arraiga lo humano en las profundidades de
la psique; y el coraje audaz (irascibile) que, sostenido por la
fortaleza, puede exaltar al hombre hasta los confines del espiritu
(Platén, Repiblica 439d-441a; Anstoteles, Del alma 423 a 23
s5.). La dialéctica comienza cuando el natural «deseo de sabers
(Metafisica 980a 20), elevado al noble deseo de no conocer sino
«a Dios y al alma» {Agustin, Soliloguios I, 2, 7), es degradado al
deseo infantil de saber que pregunta por cualquier cosa, ignoran-
do todo limite. Es entonces cuando esa universalidad abstracta es
reducida por la «ciencia del deseo» a deseo particular, a mascara
de la «libido», dinico deseo natural del hombre. Agrandada como
voluntad de poder para la cual el conocimiento mismo se reduce
a controlar al sujeto de la libido, esta ciencia se eleva a la audacia
de saber (Sapere aude!). Pero aguello que la ciencia del deseo
sugiere en clave terapéutica (latrévete a reconocer tu pasado!), y
la Hustracién ensena en clave metddica («iintenta servirte de tu
proprio intelectol», Kant, BFWA, 401), es proclamado finalmen-
te en clave polémica por el atefsmo postulatorio: iatrévete matar
a Dios y ocupar su lugar!, laniquila al hombrecillo de la moral y

27, La obligada brevedad de los pirrafos siguientes tiene un desarrollo en
Fereara, 1998 109 ss,
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dards vida al hombre del futuro, al superhombre, que no podra
amenazar tu libertad porque serd su producto! Ahora esta auda-
cia se transforma en fe porque, lejos de mirar lo que se ve, apunta
hacia lo que no se ve, aunque deba existir en el futuro. Transgre-
sora de toda regla, aun de la propia, esta audacia de ereer acaba
desplazindose hacia un mundo invisible en donde se eclipsa el
deseo sensible.

by La fe auténtica no es mera referencia a la universalidad
abstracta del deber o del valer sino entrega por la que confio mi
persona singular a la singularidad de la persona divina, verdadero
universal concreto, raiz de toda perfeccion, de verdad e inteligen-
cia, de bondad y amor subsistentes. En cambio la dialéctica de la
fe comienza cuando ésta, recluida en su particularidad, rechaza
todo sentido universal y se constituye en parcialidad secraria que
subsume bajo lo particular no sélo al préjimo sino a Dies, reduci-
do a Dios del individuo, de la eribu o de la nacién, en lugar de ser
el tinico Dios de todos. Divorciada de la sabiduria y separada de
la razén (Logos), esta fe perdié capacidad de didlogo y no tuvo
otra salida que la guerra, guerra contra los falsos dioses o contra
los pactos y componendas de los «sabios», reducidos también a
secta o partido de la oposicidn. Asi se abrié la puerta a la inquisi-
cién y a las guerras de religién, Por reaccién contra la secra de la
«fes el partido de la razdn «ilustrada» acabd declarando una gue-
rra que, presentada inicialmente como lucha por la independen-
cia, pronto se tornd expansidn imperialista que asigna a la fe el
papel de lo particular, lo «privados» o lo «positivos, sometiéndolo
al dominio universal de la «Razén». En cuanto «despotismo ilus-
trados practicd la tolerancia de la religién pero acabé por inver-
tirse en intolerancia, paralizando, enmudeciendo y enceguecien-
do al «oscurantismo» con un terrorismo intelectual que acabd en
guillotina. ¥ cuando las hostilidades contra la fe se debilitaron,
entonces estallé la «guerra de todos contra todoss, un especticu-
lo hobbesiano parangonable con una Babel en donde la palabra
filoséfica ha perdido la virtud comunicativa del légos, quedando
reservada a un circulo de iniciados. Es entonces cuando se torna
dificil un didlogo entre fe y razon, entre religion y filosofia. Sus
discursos se han vuelto lenguajes inconmensurables y carece de
interés determinar quién ha vencido «a lo Pirro» en esta batalla
en donde ambos bandos han perdido lo mis importante, el ldgos
y la sabiduria.

) 56lo un did-logo sapiencial permitira transformar la expe-
riencia de la guerra y del terror en una conversidn a la sabiduria
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si ponemos, en la raiz y en la cima de aquella conversidn, el
amor de la Sabiduria cuyo «principio mds firme es el amor y el
deseo de ser sus discfpuloss (Sab 6, 17). Se trata de recuperar la
verdad especulativa perdida en las figuras dialécticas de la gue-
rra entre fe y razén y recuperada en las figuras «especulativass
de «una fe que busca entender y que sabe comprenders, de suna
inteligencia que busca un mayor sentido y que sabe creer». De-
poniendo la desconfianza y la indiferencia ambas deben abrirse
al didlogo en la biasqueda compartida (guaerere) y en la afinidad
del saber (sapere). Para entrar en «analéctica» con-sonancia con
la fe, sin absorcién dialéctica, la filosofia debe recuperar su di-
mensién sapiencial de basqueda del sentido dltimo de la vida y
de apertura al misterio, abriendo un espacio para una metafisica
capaz de alcanzar el fundamento dltimo y trascendente de los
fendmenos.

En la sabiduria y en la verdad «la fe y la filosofia deben
recuperar la wnidad profunda que las hace capaces de ser cohe-
rentes con su naturaleza en el respeto de la reciproca autonomia»
y, en lugar de una oposicién que afirma a una de ellas con menos-
cabo de la otra (una razén «débil» o una «fes fandtica o supersti-
ciosa), cabe abogar por una correspondencia analdgica entre am-
bas, en cuanto a la franqueza y audacia de no limitarse en su
respectiva autonomia de modo que valga la mixima: «A la parre-
siz de la fe debe corresponder la audacia de la razén» (FR 438).
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0. Religion y teologia.

Propdsito: Conocer criticamente la
distincion entre religion y teologia,
con la finalidad de analizar el
procedimiento (método) del estudio
de la religion desde la reflexion
teoldgica.
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RELIGIONY TEOLOGIA

José Pablo Martin

I. LA TEOLOGIA, DISCURSO SOBRE LO DIVINO
1. Discurso primario sobre lo divino

La religién, en cuanto forma social que hace referencia a una
esfera divina, se presenta en las culturas de diversas maneras, y
entre ellas, principalmente, como discurso religioso. Este discur-
so, en cuanto sermo de divinitate, puede considerarse una mani-
festacién de theo-logia, en el sentido amplio del término, que
incluye las mitologias, las narraciones prodigiosas de los orige-
nes, los anales y las legislaciones fundacionales, los poemas cos-
mogdnicos, las plegarias v alabanzas, las revelaciones sobre el
futuro, las simbologias sobre un futuro transhumano. Estos dis-
cursos pueden contener dos direcciones: la de hombres que nom-
brar lo divino y la de una comunicacién que el hombre siente
haber recibido de una fuente divina; dos especies que llamamos
inspiracién y revelacién, A partir de esta experiencia cultural
basica aparecen otras formas mds especificas de reologia, en con-
sonancia con la capacidad reflexiva del lenguaje humano y en
tensién con la dificultad del objeto. La evidencia etnogrifica del
componente religioso en los discursos de las culturas hace pensar
que, al querer interpretar ellas la realidad, sienten el impulso de
referirse a un poder y dimensién ausentes respecto de las expe-
riencias ordinarias del hombre, ausencia que se hace presente de
manera especial en la palabra histérica de las religiones, ademas
de otras formas que aqui no se consideran, como el rito, las artes,
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las institucbones, las tradiciones fonerarias v otras. Las cuestones
de la ausencia rondan el senrido de la vida, el origen del rodo, el
fundamento de fa sociedad, el motive del mal, el destino en el
futuro, el nombre del ansente, Las respuestas dadas 2 estas cues-
tiomes han side diversas en la historia (Eliade, 1980), v tal diver-
sidad condiciona los sentidos més especificos qoe poede adquitic
el coneepto de reologia ¥ los diversos términos que bo designan
{Dal Covalo ¥ otcos, 1995), Las condiciones generales de la feo-
lagia coma discurso sobrg lo divino son, pues: lawensién propia
die su objeto como referencia a algin fundamento aunque ausen-
te; la tensidn propia del sujero, sobre o el discurso se dice desde
el hombre o desde ol fundamento; como consecuencia de las dos
caracteelsticas anteriores, la indefinicién interna del discurse que
wsa simbalos, enigmas ¥ metiforas; la apertura constants a se-
pundos discursos que interpreten el primero; el interés o ba iner-
vencidn de la sociedad respecto de un discurso gue tiene la capa-
cidad de tocar su 8 misma constitucide.

2. Discarso secendarmo sobre o diveno

El decir sobre lo diving & el relarar revelaciones divinas se ha
manifestado en las culturas generalmente como tradicidn oral,
conservada por ellaz como la comprensidn de sf mismas y del
muncae, Este flujo de lenguaje religioso, que & veces contends
todas las otras formas de lenguage piablico de una tradicidn, sz ha
mavido hacia formas mis especificas, como la interpretacion del
discurso religioss primaria’, la transpogicidn de las mradiciones
orales a la escritora?, la seleccidm de formas orales o escritas
coma awténficas; la traduccdn de los escritos sagrados a oras
lenguas’, la constitucion de la funddn social de especialistas en la
interprefacion, ba comstitucién de instancias sociales pasa juzgar
la autenticidad de las iradiciones o su pertenencia 3 una decermi-

. Pore b, loa madrpeetes de o oricelos de b dinses ol sesvicio de
Jos g«uhru:n lur? Herddowa, Higona 3, 33, Sobee Delfox, of. Roux, 1975,

L. Anngue en alganos cass of discurso peimario alude a uea forms de
eacritura, como las Tabhs de o Ley dades o Bobds (Ex 34, 123 o alguna
concepedm del Cordn camo Bseribera precdamica,

3 Lz Sipeusgimts (Seicnial foe b primers iraduccidn . de us libeo sagrado
paras unm coimunidad gue habla obea lesgua, ¥ neecaind de una leyenda jusificado-
f'_'ipﬁn MSEgusar pa cardorer dieny istegral (Coosin, 199F; 10:04, y Baurell, 2001
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nada idenridad religiosa, la creacién universitaria de una =facul-
rad de teologias?; ¥ otras.

La pluralidad de respuestas a las cuestiones fundamentales
gue se¢ esrahlecen en ¢l lenguaje religioso ha sido siempre ona
dificultad mayor para roda sensibilidad religioga, de lo que se da
cusnta en la marracidn sobre la torre de Babel, y también en ba
pesas e una Gnica revelacan orgimal para la humanidad poste-
rioemente recibida con alteracionss por los diversos puehlos',

En el seno de algunas radiciones culurales se ha lamads
steclogias a este lenguaje secundario, en oposicidn al primario,
que s arribuido a una fuente divina, Esta relacion se ha podido
comprender como servicio de lo menor hacia lo mayor!, como
momento necesario de una revelacidn, o como Mstanaa innece-
saria, degradada o nociva'. La fuerza expansiva y reflexiva del
lenguage religiosn, aun el lenguaje canonizado en un fexto per-
manente y normanvo, produce leeniras v relecturas incesantes
qué be dan ¥ida y no be permiten abstraerse de la inestable condi-
citin humana que busca decir sus fundamentos.

3. La constineion de textos sagrados

En este camino de complejidades, un momento importante es ka
composicidn del texto sagrado, en cuanto factor cultural que
crea aita circulacién de edictones avtorizadas, de lecturas ¥ relec-
niuras, que pueds considerarse una forma més compleja de teolo-
gia, a rravés del tiempo ¥ con expansiones hacia otras culturas?,
La historia de las religiones del Oriente estd marcada, entre otros
factores, por la historia de sus textos; aungue en este dmbito no
se suele usar ni ¢l término ni el concepto de ateologias, 4 no ser
desde una perspectiva exterior. El antiguo Israsl reconstituye su
identidad hisvdrica en la época de Esdras y MNehemias por la
repasicién de la Tord come centro de la religidn, Los romanos
antiguos disponian de sacerdotes para coidar de los Anmales don-

4, E=n Pacls, en el gglo am, se b llama por pramers vez & una arademii
clentifiea <Fieohad de Tuﬂu&u-.

%, Sohre las ideos de Bené Gudnon al respeciog of Garcia Bads, 1950,

. Laidea de que, coma Agar siree & Sara ¢Gn 16, 3) a4 b cencia humsr
i8] & la gerva de la sabidanis (divieal, se desarrolla af mernos desde. Filde de
Alejandria [of. D comgrem 791 5 tlene ampda focvena an el <ristianizma,

9 dzee ol cape ool kalws BRmics (Soozdler Maontet, 1994 17-33)

B. «le premicr ubier que |2 religiom consacre et conseove Ces un s
(lecgues, 1931; 383)
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de constaba su relacién piblica con los ancestros divinos. La
disputa con Marcidn sobre la dererminacidn del texto sagrado
del cristianismo e uno de los factores poderosos de la formacidn
de [a reologia cristiana primitiva y de su canon escritariseice.

Los textos sagrados va canonizados, a su ver, Benden 1 cons-
rituirse en &l lenguaje primario por excelencia, sobre &l cual tra-
baja el lenguaje de la reologia come interpretacidn segiin reglas.
Sin embargs, algunos investigadores modernos han considerado
que, al menos los textos judios y crstianos, son ya una teologia
de la historia de un pueble o comunidad, es decir, son una inter-
pretacidn de fa memonia v la esperanza de una tradicidn humana
desde la perspectiva de la fe en Dos. Asl para lsrael (especaal-
mente Von Bad, 1572} como para el cristianismea (Schnacken-
burg, 1966).

0. LA TEQLOGIA COMDO CIERNCIA DE LO DIVING
1, La teologia despads de fa weitologla

Los gricgos introdujeron una especializacidn del lenguaje Hlama-
da cienciz que opusicron al lenguaje mitoldgico; la ciencia busca
el conocimiento de bos principios por el andlisis y Ia dialéctica del
discurso asertivo, la mirologla busca La interpretacidn de ka reali-
dad medante narraciones simbdlicas sobre las acclones de los
dioses. En el medio de ambas quedd el término tealagia, que
también inventaron los griegos, splicade en primera mstancia
para referirse a la mitologia®, Anstoreles usa frecuentemente el
téemino en este sentido, pero ademids le da uno nuevo ¥ opuesto,
que modificaria la historia del concepto: llama a la cencia prime-
ra «filosofia tealdgicas (Metafisica V1 1, 1026a 18-1%)", la parte
superior de los drdenes cientificos en cuamo discurso sobre fos
primeras principios, especialmente sobre ¢l primer motor ¢ inte-
ligencia pura, denominado «Those (lhd XIT 7, 1072k 18-30),
Esta theo-logra es un acto humano participative respecto de |a
perfecta infeleccidn que corresponde sin alteracidn sélo a Dios, ¥
en algin sentido, que Dics es. Por andlisis ¥ razonamiente la
ciencia llega 3 ese ndelea superior de lo inteligible, que ez jerdr-

% El primer sestemanic s encaeitr en Mando, Repdblica [1 378 5.6,
10, D wgai em adelinge s higo rasponsable 42 Lic wraduccones o cacella-
o de foesges cliadas es poos idiomas
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guicamente superior a los modos parrativos de teologizar, pero
que coincide de alguma manera con el nocleo de la mitologia en
cnante gtz concibe a log dioses coma principios (W X1 &,
1074h 5-13)% Méz alld de este nicleo, la mitologia, segin Ars-
tipeles, desarrolla narratvas que Geaen como fancienes [ per-
suasidn drica de las gentes, el sostén de las leyes ¥ la comsolida-
citn del bien comin (lad. X108, 10740 3-5.0).

A partit del helenismo ef rérmine feologie mantiens estos
dos significados contrapuestos: clexcta ¥ mitologlr,

2. La alegoria comoe método de la teologla

En fa época de la ecxmrene heleniota se diluye la separacitn enme
ciencia diabécrica de lo divine v recepeidn de mitologias y revela-
ciones, buscindose puentes que lleven desde el discurso narrati-
vo hacia un conoeimiento fundado (Pépin, 13381, Uno de ellos
es ¢l método de la alegoriz, que mis alli de pertenecer a los
tropos de [a retdrica, se consticuye en degano de organizacidn del
conocimiento sobre dioses, hombres y mundo. Ef provecto de la
Bibliateca de Alejandria, por omra porte, extiende a vodas las
culmras el Smbite de la raduccidn de sus lenguajes simbolicos.
En este contexto, el judio Aristdhulo eseribe, sepin Eusebio, una
Interpretacitin de las sagradas Leyes (Martin, 1952 85-35). La
idea de |a alegoria es desarrollada por Filén de Alejandria, para
quien ciencia es equivalents 3 interpretacitn de las Escraturas (De
wita contenplativa 64 of. TE). Pero le surge una dificultad: la
HBiblia contiene mitos, es dear, narraciones, que no manifiestan
inmediaramente b verdad encerrada, v haita expresionss que
literalmence son indignas de Dios. Filan estima que o5 ¢l rexto el
que abliga 2 buscar soluciones. Los relatos bblicos »no son plas-
maciones de mitos, que complacen al género de poetas ¥ sofistas,
ging indicacienes de sipnos, que nos mvitan @ la alegoeria segin
las demostraciones de las nociones implicitase {De opaficio 175),
Estas demostraciones, a su ves, s GCpanizaf €0 un cuerpd que
contiene partes, definidas por el mismo wexto; fisica, histosia,
moral (De praemiis 1-3). En Fildn se mantiene la distincidn grie-
ga de dos niveles de lenguaje en relacidn a la verdad, uno narra-
tivo religinso y otro filoséfico, pero invierte la relacion de am-
bos: la narracidn biblica es swperior ¢ irreformable, el discurso
inferpretativo de fa misma es una tarea subordinada y dindmica.
Esta es la verdadera filosofiz, la de Moisés, Teologia parece ser
una denominacidn con ella relaciorada pero en un aivel supe-
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rior, restringida a Moisés, que es stedlogo= en sentido pleno (e
pits Mosis X, 115}, &0 coanto «filésofo, intérprete de Dioss {He-
res 301, Entonces, el lenguaje narrative ya no essd por debajo
de la clencia para ser entendido, sino por arriba de ella, para que
ella entienda. Este lenguaje narrative primanio, sometidoe a la
alegoria, cs {casi) exclasivamense la Biblia de Maoisés,

3. L tipologla, matriz tealdgee eritana

ala teologia no comienza cuando la Revelacidn es explicada y
sistematizada con la ayeda de ba filesofia griega; s¢ encuenira ya
en la misma Biblias {Sclmackenburg, 1966: 14}, El pensamiento
cristiano acopia en gran medida la vécnica alegdrica, aplicada
pammbign a un lenguaje narcative primario, Pero la alegoria se ve
fuertemente determinada por otro procedimiento llamado tipo-
logla, ¥ que constste en ordenar segin un poncigo mierno moda
In interpretacidn del lenguaje primario v secundario de fa reli-
giin. Este procedimiento se manifiesta rempranamente en san
Pablo, cuande afiema =Addn es figura {fvpos) del que habria de
verdr (feswceiste)s (Rom 5, 1), Una de las ideas mis poderosas
del cristianismo primitive consiste en haber dado este instoumsen-
to incerpretativo & vastas comunidades de la ecerrens imperial
que, habitando la casa simbélica de Ia Bibha judia, volviezon a
inrerpretaria desde la perspectiva del cumplimiento, por la fe en
la venida del Hipn de [ios va ocurvida wna vez ¥ para sicmpre
{Hehb 1, 1}. Otra caracteristica de este procedimiento de interpre-
Ecbin comsiste en gue to va de un exi a oo, sino desde la
miencidn de un acto hissdiico, que ademids engloba la experiencia
viral del interpretante, incluida su lecoura de los textos hiblicos,
La unidad del procedimiento estd dada por la referencia direc-
ciofal a un haz de hechos acaecidos v crefdos respesto de Jesis,
pero admite pluralidad de visiones; de hecho, bos coatro evange-
lios candnicos son cuatro teologfas'?, no incompatibles entre s
pero mEmmpooh idénticas,

El judafsmo no busca un criterio organizador de la exépgess.
En este sentida, la inmensa produccién judia de lecruras v aplica-

11, En ee misma hugar advieme qoe Maisés comasie di e Feeritnras ba
ssecmencialidad, concabmacitn ¢ impliccids de |5 e bo que meme el
tectufe de b gxdgesis 2l abajo wicnica ded fkieah,

12, Laa i podeiamas deer de las decemas dle evangelios ne candsbing
que se escadssran e loa re primeres sighos del cronansmn, con diveron gra-
chas die cercanfa o distancis de Lo cepadosia fads en los sdglos sguiennes
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ciones a la vida y a la comunidad del texto biblico, desde ba
Mizrid v el Talmed en adelante, no constituye una reologia, por-
que no constrizye un cwerpo de verdades concatenadas al mado
del discurso de la cencia. El gran documents dz ba disputa sobre
Ia tipologia en el siglo 0 es el Dudlogo con el fudic Trifdn, escritg
por el tedloge Justing (Marting, 1977 327-344). Ante las obje-
ciomes invartables del meerlocuror, Justino desarcolla numerosas
lectueas de las Eseriouras v menciona la pesibilidad de srecorrer
todas las demnis disposiciones de Moisés para demostrar que son
tipos, simbolos v preanuncios de lo que habri de suceder a Cris-
toe {Justing, Didlogo 42, 4), Esta correlacién Bpoldgicd, seglin
cxpresitn de freneo de Lyon, moestra las cosas celesees, prefigu-
ra las cosas de la Iglesaa v contene la profecia de las funiras {Ades
hraereses IV 32, 2). Esta vistdn principal de los tedlogos cristianos
choca, entre ofras, con una de las corrienres cristianas del siglo i,
la de Maccion, que lee el Mueve Testamento en contra del Anti-
gua, al que somere al concepro de abolicidn, con on fondo meta-
fisico dualista v con una fermulacién radical de libectad frente 4
las ataduras de la Ley, libertad proclamada por Pablo (Harnack,
1960, En el sigle ¥x todavia A von Harnack se pregunta si la
tenlogia luteruna no deberia revisar esta cuestidn acercindose a
Ia possciin de Mascidn filaial: 217-223),

4. La gresis, sitoconpocimientn y corocietiert de lo diving

El nacimiznes del cristianismo se vio acomganado por [a confor-
maciin de una cormente eristiand esotérica que denominamos
Enosticisme ¥ que tuvo ona influencia intensa, por accidn o reac
i, en la histaria de [a seologia el devenir de la culiura europea,
Su idea general €5 la de una realidad quebrada por la distancia
entre ¢l mueode sn sustento propio ¥ un principic inefable y
generador del tode, siendo el hombre espirimal y sdlo €0 un
supeto extranjeco en este mundo gue tiene ka hbre posibabidad de
conocer La verdad, es decir, conocerse como hifo o drradiacidn de
Drios v salvarse por via del autoconocimicnte (Fifers, Mongse-
rear Torrents v Garcla Bazdn, 1397 13117}, La idea especifica
del pupsticismo cristiano consiste en adoptar 1a idea que se acaba
de exponer, como principio de exégesis de los libros sagrados
judios v cristianos (Orbe, 1988). Este movimiento debid ocurrir
muy EEmpranamente v os probable que recojz tradiciones esondri-
s de Los imismos grupos judios que se acercaron a Jests {Garcia
Bazan, 2000: 148), Los gndslicos cTistiangs fomaron Lpicos cen-
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trales de la predicaciin y escritura cristtanas, especialmente los
simbolismos de la accidn slvadora de Jesas que veene o este
munde ¥ oregresa a los celos. La copoora con les cristanos se
explica por las diferencias respecto de algunos whpicos integran-
tes de la concepeiion de la Iglesia: la identidad del Dros de ambos
Testamentos, la bondad substancial de ¢sre mundo creado, la
universalidad de fa salvacién para todos los hombres que ingre-
sen en lacfe, 1a realidad hiscdrica de ln encarmacaon del Hijo de
Dios, la resurreccion de la carne en el siglo futaro.

5, La apalogdtica, praposetin teoldgica

Si frenre a la wradicidn judia los ceistianos presentan el instru-
mento de la dpologla, frente o los grecorromanos cristianos como
Justino dcuden al lenguaje de |z ciencin griegs para afirmar que
s lectura de Moisés pf:nlnr]n desde la fo en Jesis es la perdadsr
ﬁl'mll"f.: 0, BN Oira E:-:prcsirfm :r.[uianmt-E, &4 gl drecurso verdade-
ro, Celan, critico plasdnico del crstiznismo, responde con oo
polémico Tibeg de tnale Discirse verdaders, donde, sosre ma-
chas objeciones, critica a los cristianos por algo que rodavia hoy
5 A cuesticn abierta en el didfogo entre religiones: s& pregunta
Celso por gué causa alpunos cristianos hacen alegoriz de las na-
rracionss de la Biblia pero impugnan o ignoran la aplicacita de
In alegoria a las mitelogiag de los demas pueblos, mientras alaba a
otros cristianos gque saben aplicarla™. Lod erstianos distingaen
entonces entee las histories de Mossés v las fdbulas de los poeras,
com ya vimos qué hiciera Fildn v veremos en Clemente, ¥ reco-
nocen en la filosafia un lugar defensivo, gue s convierte progre-
sivamente i coqsIructivo,

1. L& TEQLOGEA COMO CIENCIA DE LA FE

La realogia, como ciencia de o creido, €5 un gpoe de discurso
exclisive del cristanisig, en sus vertientes cardlica ¥ reformada
¥y 0 forma diferente, en b erodoxa orlental. Pudo ejercer abpu-
fa influencis dccdada en pensadores medievales islamicos v ju-
dins' v rambidn en pensadoces modermos oo eristianos. Encon-
tramos a5 ef concepio de fenlopid en sentido restringdo.

13 CE la relsciin de Origeses, Cowdm Cefso 1, 27 )
4. Mammonides, tn s G e perploes (F2002) o3 quizds £l escrivor judio
medieval gue mdr s acerque ol mondo de | teclogla biblica confermails con
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1. Lo teologin cristions com ciencia

Antes de considerar al fundador de la nueva etapa, Crrigenes,
conviene recordar atgunos concepros preparatorios de Clemente
de Alejandria. Este nos dice: «Tanto |2 filoeofia bathara come
BrigEa constifiysn un ﬁ'aa_rm:nt-l,:- de la verdad eteena, no la del
mite de Dionise, sino ba de fa teologia del eterno Logoss (Srro-
mata | 75, 4-6). Aqui la npologia escritaristica se eleva un pelda-
fio mds en su universalidad, al incerpocar ¢l horizonte tealdgico
del Logos, es deeir, el de la eradicién platdnica y judeoalejandri-
na gue veia en el Logos el mediador de [a produceién de coanto
exmste, o ¢l de la rradicién estoica, para la gue el Logos v el
Predima son principios divings activos e inmanentes, que sosie-
nen toda [ realidad, Mo piecde por ello Clemente el anclaje en In
Bistoria de Jesis v en sus texpos. Por oora parre, tmansforma el
vieso adeal de la Biblioteca, es décir, el de conducir {reducic) a
umidad por ¢l fengaeafe todo lo humano. Tras bas hoeltas de Fildn,
Clemente defing cuatme partes de «la filosofia segon Mosée, que
san waobae lo hisodrico; sobre lo nomoténco [...]; en tercer lugar
sabre lo hierdrgico [...]; ¥ cuarta v dltima especie, sobee 1o teald-
gicos (ibid, 1 176, 1), En fas tres primeras partes se deja ver la
estructura del Penratenco, v en la cuares, la clave de biveda de la
ciencia griega, deserminada ahora por ol wasfonde de Ex 3, 14,
[eidn como Fildn en priega «Yo soy el Existentes, es decir, el
Gnices que posed si propio fundamento.

Creigenes &5 el arquitecto que perfecaca el modelo alejan-
drimo de reologia; asi lo enconteamos en el prefacio del primer
libeo D primcipiis. La teologia es singuisicidn de la ciencia divi-
nae que no todos Jos creyentes ejercen, ¥ que std ordenada a
wrecibir fn sabidurias (D prancipdis [ Pract. 3, Esta oencia debe
ante todo regulent porere (flid. [ Pract, 2), es decir, exponer la
repla de fe rnpartita o trinitaria de la Tglesia; es por tanto una
ciencia de |a fe, en cuante creida e comunidn, En cuanto cencia
de principios (arehdn} se ororga la forma de la ontologia griega,
pera su contenido e histdrico-teoldgicn: se frata de ln indaga-
cian sobre ls tres personas divinas en cuanto s han mamfestado

saingerias priegas, tanie cn b deducciin de arnbucos devings (cf. Primers Pare,
caps. §E &b, comd cn ks demosiracivnes weolfgko-cosmaligicas (cf. S2gonida
frasie, capie 1-11f, pero L incenesdn de aomdormar o sliema de proposicioees
gigniifiea sobse Digs no &5 b caraceristics dominasie. Ella €5 miis bien fa do
arieniar ks cambnng pricticos del Sesvor i qoe saniia an sunde insercol-
el
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e la creaciin, en la encarnacion y en la inspiracion (fbid, 1 Praef.
4. Ei Padre, ¢l Hipo v el Espiritu tienen upa actividad diferensia-
da, mancomunada ¥ corcelativa come principios del mundo y de
ka histora, v sostienen la drculacidad de ks reologia en coanto
sahiduria del principio incognoscible, manifestado en la encarna-
cion del Verbe v sostestida por la accidn del Espirit en ¢l cre-
pente. Quie 12 fe sea condicidn para el conogimiento no libera al
redlogo de las més rigurosas fatigas cientificas, ooma la bibliote-
cologia, fa filologla, la cronologia, la cosmologia, la anwropolo-
gla, la etnogeafia v etras Por atra parte, tode conocimiento hu-
mann debe ser atendido ¥ cribado en el wabajo de la tealogia,
que a su vex exige la conservacitn erudita de ambos Testamentos
como decurnentos de Fa revelacién (fbid. 1 Praet, 100, Existe,
pues, agui une organizacién mayor de lo que hemos enconsrado
en la primera gpologia, en cuante Origenes propene una jerar-
quia de verdades que se duminan las unas a fas otras en esta
direccidn: conecimiensos generales — clentilicos — Antiguo Tes-
tamento =+ Musve Testamento — Evangelios — Evangelio de
Juan =+ foan 1, 14: <l Verbo se hiro carnes {Harl, 1958}, Resal-
ta asi una organizacidn metodoldgica que coloca a la teologla en
el terreno de la principialidad del fipos de b filosofia griega,
cefierida & 1a historia de La fe cristiana,

Discipulo de Origenes, Eusebio de Cesarea, el tedloge de
Constanting, escribe Prasparatio esngelica, doade we sealiza uiia
extensa compulsa de todas Ias culteras conoeidas, a las quee se les
da el nombre de teofogizs, Todas ellas estdn ordenadas al cristia-
nisma, =unica ¥ verdadera ::m'agfd:- (Praef. !m::lﬂgr.’ﬂ]:’d 3, 8, 1}
El instrumento alejandoine de la teaduccidn (hemndngia), hereda-
do por el ecumentamo romano, ahora en la Epoca crisdana ex-
presa su versidn mids radieal, en coanto fundada en el Logos
precismice. Bl ideal ecuménico del Imperio es pensado entonces
cot economia diving, gue es la manifestacion en la historia de
umea feolopis anterior ¥ fundamento de la historia v de s cindad.

L. El platorissmo como teologia

Contemporinea de ka formacion del eristianismo se desarrolla ba
escuelz dell platonismo medio {Diflon, 1977; Ronia, 1986}, que
puede consderarse una teologia que organiza li ensefunza de
Platdn como una cosmovisién religiosa que tiene dos principeos
opuestas, Dios ¥ la matena, y normalments un tercero que hace
refezencia alas ideas o al Logos. Esta teologizacion del plarons-
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i adquiere pdemis, en el sigho v, el cardcer de competencis
diferencial frente al cristianesmo. Asi Proclo compone una Ele-
meeniatio theolopes comi deduesidn dialéctica de toda la reali-
dad 3 parar del prinapo del Uno incognoscible e imparmicipado.
Propone ademds una Theologia platorica que lleva el impulso
culeural de armonizar tada ba culura helenista v In tradicion clisi-
ca desde b perspectiva de la wridad asegurada por ba reflexién
sobre el tratado plardnico Panménides, organizando los momen-
pos negativos, afirmativos y productivos de la doctrinag sobre dio-
ses segin los demds textos platdnicos. Proclo estedia los grades
de Ia sjerarguin divinas v la relacion de procesion enire las divini-
dades cosmicas y supracdsmicas con un método ternano de prin-
cipio, medio v fin para cada uno de los niveles™. Preeden notase
semejanzas con bas propuestas crissianas v especialmente con la
de Dionisio Areopagita, que le sigue (Bernacd, 1978: 36-65). La
base comvin del neoplaronismo cristano ¥ del ghego puede ci-
frarse en I wriada de coneepras unidad, intelipencia, vida. Eneste
sentidn ¢l neoplatonisme ocupa la topologla de la religidn, en
coanto quiere mediar con of discurse infehgible los polos de la
ansencia (el Uno indisponible v pre-onginal) ¥ de la presencia {la
wida humana cdsmica que se salva por el retorno a la unidad en
ellx reflejada). Sin embargo debe rambidn mencionarse la gran
diferencia con la tealogia eristiana: en Procio y en el neoplatonis-
M0 N cristiano se mantiene con rigor |a distincién platénaca en-
tre lo inteligible ¥ 1o sensible, por lo que no cabe voluntad crea-
dera en DHos ol novedad histérica para €l hombre, exclupéndose
asi tante fa posibilidad de una encamacion del Logos como el
drama entre el pecade, la libertad v la grecia,

3. Ban Agwstin, fedlogo

Agustin es el heredero mayor de la concepadn de Crigenes
sobre la teologia, s un conocedor profesional de la culrura
antipun, participa criticamente de la rradicidn neoplatdnica y es
un convertido que unifica su itinerario intelectizal con su expe-
rienca TEIiﬂiﬂﬁi Vilanova, 19875 220:249]), Wisto e sus conse-
cuencias, ex el maestre de la cultura medieval ¥ no es olvidado
en la modernidad ni siquieea en el duedar de Descarres {De cii-
tate D 11, 26 & fallor, suns), En su matado De doctring chis-

t5. Proclo; Teofps plandmes |26 enpane of plan dr la abia, dode apaliza g
peardrma las mesciones sk |e divinidd an casi el oesere conper (latonioee.:
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fiansa traza kas otientaciones de método para la educacidn de los
clérigos en varios siglos, que incluye ¢f esmudio de la gramitica,
[a retorica ¥ ln diakéctica como peldafios hacia la ciencia sagrada.
Exta cicnon dehe progresar hacia la sabidurfa, come en el mode-
lo griego, aungue s una sabidurla con dialécticas extendidas a
[as dimensiones rinitarias, por las que el objers de o cenca
abraza también el trabajo del cientifico. Asi el exisir mismo del
eedlogo estd atravesado por el concepto de creaturidad, que
implica un trinsito hacia s ongen, su conocer enfrentzdo a la
condicidn de creer durante su condicién de transitoriedad y de
necesidad de |a iluminaads divina, v su vida oriencada a la
recepeicn del don del amor gue salve la existencia sapiente. Esta
imbricacian de los objetos estudiados y de la condicion misma
del cientifico esti desarroflada inrensamente en sw tratado D
Trinitate. El tediogo debe tener la fe de la Iglesia, fundar su
certeza en la auroridad de las Eserituras, y por dltimo responder
a los que. ohjetan su fe o sug conclusiones (De Trmitare 14, 7y
12). El redloge, como ¢l creyente, estin sometidos a la dialécrica
de sentender para ofeer ¥ Ccoech pagd cﬂTtI]dL‘l’». £0 CUATID que
para creer hay que saber que no se sabe, ¥ para saber hay que
creer gque la ciencia nos ha sido donada y que la vissdn nos derd
entregada. La raztn puede saber a quién hay que creer (D derr
religione 24, 453, De este modo la eologia de Apeein rompe la
direccién inica del acto del conocimiento: en la constitucitn de
nuestra inteligencia que debe tener memoria de gue no se ses-
penta ensl sing qie proviene de unn fuente divingg on el achs del
congcimento, que no puede darse st el objzto mismo no e
entreg en la palabra eecibida con fe; on la perfeccién misma del
conacimento, que o5 amar lo conocido. Por ello haca el final
del rrarado dice respecto de la tarea del tedlogo, reflejando su
doctripa trinitaria v habiindole a Dios: «Haz que me acuerde de
t, qué re comprenda v te ames (e Tremitete XV 28, 51k Asu
vez Ja circularidad trinitaria abraza la relaciin del redlogo con
su camunidad, pues debs saber mterpretar 1o ya revelado e sus
documentos, entender Lo que ex creido por ella, ¥ en olla gjercer
Iz cartcdad que sostiene la inteligencia de a fe.

Esta teologia que forja tanto e interior del alma come el
extenor de la comunidad, enal refleje del fnistero reinizaria, no
actuwd solamente como mérode para el edlogo, sino también
como madelo simbdlicn de b culoars medieval cristiana. Este fue
ut migmentor en el que la teologia comenzo a ejercer una funcidn
determinante cespecto de la religion, v & de la arganizaciin
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prcial v cultaral, Enconted sus lntites histdricos cuando al mas-
mo tiempo crecia la hererogencidad culueal en la crispandad
medieval y ésta endurecia la administracidn de la cosa piblica.
Sin embargo, el agustinismo proyectd de diversas maneras |a
fuerza ideal de s configuracion tealdgica y simbolica en la tea-
logla cristiana ¥ en el pensamiento europen moderno: «en
inferior esti ln verdads.

4. La Swnma theologiae de Tomsts de Aquing

La propuesta del servicio que las arted ¥ lag ciencaas renfan que
prestar o la teologia experimentd una sistemarizacidn crecients
en-as universidades v centros de estadio de-los siglos xicy xin, El
género del comentario a la Biblia y a los Padres, v el génera dela
expasiciin agustiniana gue se dirigla o Dios para hablar de Diog,
fueron dejando cada vez mds of lugar a la dialécrica de la quedes-
g, Este mrodo escogia un camino analitico del lenguaje, torma-
ba una sola proposteitn cada vex, hacia el invenrario de las razo-
nes @ favor ¥ en contra, ¥ discwtia sobre la veedad o falsedkad de la
misma, La cencia teoldgica resultaba de Ja armonia v concatena-
cifm de proposiciones probadas comao verdaderas sapiin ede nd-
ol deb sic of mon. Este proceso culmral estuve potenciada por
¢l conocimiento creciense de las obras de Asisvéreles v de los
#rabes. el modelo de Origenes v de Apustin permanecian fos
puntos de partida, es decir, la regla de fe de la Iglesia, anticnli
fides, v la autoridad de [as Escrituras, que en la version latina
(Vielgerta) era incoporada a la quaestio rambién en forma anabirica
sEgin proposiciones.

En st miundo intelectual florscierion nunerosos macsros ¥
sus obras, entre fas que se escoge aqui la Summa theologiae de
Tomés de Aquino para presentar su eSCrucmira COmMo £aso modé-
lica de la reclogia medieval. Comienza la Sumsma proponisndo la
cuestion de la namuraleza v del aleance de la secra doctrina, es
decir, de la tealugia. La cusstién se divide en digz articulos, cada
uno presidida por una proposicidn a resolver, Segin la epistema-
logia de Acistdeeles, hay ciencias como la grometeia que recibes
sias princepios de la aritmérica ¥ no puede aquélla nt discutirlos ni
demostearlos; asl |2 reolopia £5 ciencia porque tene fus princi-
pios recibados de la ciencia de Dios y de quienes lo contemplan'®,

Bh. ST 0qo 0, a I, pespd sopem procedic on principss seiis lussne superiars
sraanizar, quas scdlieet s esiestia Dei et bearorums,
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Es, pucs, una ciencia en senndo propio, subalterna como la geo-
metrfa, que extrae conclusiones de proposiciones evidentes para
Dios, Esta ciencia es, entonces, posible; cabe preguntacse si es
necesaria. Frente a esta cuestiin Tomas responde aficmativamen-
te com ln adaptacion de un arguments aristotélico, El hombee,
arguye, no conoce enteramente el fin sobrenateral al que esta
ardenada su vida, que &5 Dios, y.el fin debe ser conecido pravia-
mente para dacle sentido hamano a la accidn'’, Se pone también
Tomds una cucstion aristordlica: ées la teologia sabidoria (el paso
superior a la ciencial, si no dens elia dominio sobre sus prince
pios? La respuests es que también es sabaduria, pordue no recibe
ms principios de otra sciencia humanae ¥ trata sobre la cansy
suprema (ibid 1 g- 1, a0 6 Se distamcia entonces de la concep-
cadn agustiniana que consdera gue la tealopghs es sabiduela sapre-
pna por la ilaninacidn divina en la experiencia religiosa, ™o por
30 52 desdefa la experiencia religiosa subjetiva, puzs la fe o5 con-
dician para la teologia sagrada, ¥ no se pueden demostrar los
sarticulos de la fes ante quien los nieguee, ancs dncamente refutas
s objeciones com b recta razdn, que en ningin caso puede estar
en contra de la cienca diviea {ibed 1. 1, a. §, resp.). La seologia
£ Enlonees sargmementativas £n dos seanidos: porgee &5 una cen-
cia de conclustones de los principios de [ ciencia divina, y por-
que. 25 una ciencia capaz de refutar objeciones desde kn 16gica
narural.

Beaparece en el fondo de |a cusssion la vigja oposicidn entre
mitologia ¥ teologia filosdfica en la pregunta 5, siendd [a Escri-
tura autaridad para la sagrada doctnng, es aceprable que use
metiforas, o que |2 hara inhdbil para fundar la enivocidzd ne-
cesaria de b ciencia. La respuesta es imporance; las Escritaras
abeazan los diverses modes del discueso humano, v ko que s
dice fipuradamente cn alpin logar se lo expresa mds propiamen-
tc en oteo; e ediogo no debe permanecer enlas comparaciones
sensibles, sino elevarias ol grado de conocimiento inteligible (i,
[g. 1, a 3 pesp). Y para responder a la primera objecién del
articule noveno, reproduce sin citar el primer renglan de la
Metafisica de AristSteles: srepracsentaso enim nasuraliter homi-

17, dbid, D1, 6.1 ed 2 divide dox especes de secdoglas: una que pertenece
a-la sacra dociring v que tiene s principios en la cencia de Dios ¢ #o 5 revela:
e, v g orra, que es b cecdogla pares de b Glosafia (navaral) gos cambidn pueds
demosrar on geseral of fim del obrar humeso, pero oo pueds conccer el fin
capesiliin que el Creadnr s masifesrado:
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ma delectabnliz esre™ (@l 1 1, a0 % oad B Asi como e primer
capitlo de la Merafisics sigue of inecario de la repraesentatio
Vedddnai, i grieps) desde la sensacidn hassa la sabidurfa, con las
dios estaciones previas del arte v la giencia, asi las Escritwras
abrazan todo el dmbate de |a represencacion, v es la teologia fa
que fleve log niveles infenores haca la cenca v la sabidurda,
Tomis atsende a otra objecida dialéctica que bien la podria la-
cer un arssotélico: se ha dicho madicionalmente gue la Escritura
tiene muchos sentidos, v gue por lo tanto no puede fundar wna
ciencia por faltarke univecidad, La respuesta esti lena de conse-
cuencias, pues dice que Dios tiene |a potestad de dar significados
a las palabras, como hacen los hombres, pero ademds tene Ja
potestad de hacer significar a las cosas gue las palabras significan
{ibid. [ q. 1 a. 10, resp.). (Al fin v af cabo Dios es el poidtés de
podns las cosas.) De esta manera la pluralidad de significados de
las Exerturas no equivaldria a la equivecidad que destruye la
clencia, Sino & und arguitectura de sentidos que recoge bos valo-
res que ya hemos encontrado en la anterpretacida del lerguaje
religiosn desde Fildn, griegos y eristancs, ¥ que s¢ comprende
en un sentido analdgion, cuya unidad proviene de la perspectiva
tepiigice, Tomis distingue primero un sentido lireral al que lla-
ma también histdrico, y un sentido espintual, o aquel que surge
de |3 sagnificacidn de las oosas narradas en el primer sentado. En
el espirmtual caben, a sy vez, las distinciones de tres sentidos: €l
alepdiica, que rekaciona bos dos Testamentos de las Escrituras, ¢l
maral, que nos ensefia lo que debemos hacer tras las huellas de
Cristo, v ol anagdgino, que nos anuncia lo que vendrd en la
bicnasentaranza eserna. De esta manera-articula Tomds la tradi-
cidn ariszotélica que distingue |a ciencia tednca v |a prictica,
mis la comeepain biblica de la promesa, la salvacidn y el com-
plimientn. Lo ciencia sagrada, sunque no de cualguier mancra,
puede tratar todos los arpumentos, sin perder, por ello, su uni-
dad. La unidad de la reologia s¢ funda en el principio de que
teado bo considera desde el punto de vista de Dios (dad. Tq. 1, a
3}, ¥ nada cae fieera de este punto de vista en cuanto se ram del
principin primners ¥ del fin de todas las cosas. Tenemos, pucs,
organizada la ciencia suprema en el campo de o que el hombre
histdries i capaz, v e la mis simple ¥ unitana, oo una -
pressio divtnae scientiae'™ (ibvd, 1 q. Ta. 3 ad 23

Ea- =Ine maturalezs le agrada al homitre [ imageon 4ol waber)=
1% =l=gpresidn de s cenca dinags,
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¥ asi como Agisndteles relaciona ba acticulaciin de las cicn-
eaas eon el concepro del mando y |a obediencia (Metafizica, 1 2,
982a 18-19) y también relaciona la unicidad de Dios con la
dimensidn politica (Metafisics X11 10), asi la concepeidn de la
teolopfa sagrada que presenta Tomis incluye una visidn del sa-
bet que se relaciona con toda la composicidn de la sociedad
medieval. Se da entonces una sintesis oulmaral donde 2l concepto
de tealogia cientifica adquirid estrecha relacién tanto con [a
reliziin eomo con la sociedad,

1%, CRISIS DE LA TEOLROGEL COmMO CIENCEA
¥ MUEWAS FROFUESTAS

Coama toda reabidad histdriea, oemdad smbdlica dominante en
ol sighe ®in sufre transformaciones. Entre algunas causas de la
crisis se encuentran la revisida redrca del concepre de ciencia,
la mstancia del homanismoe gue sin apartarse de la fe invierte
perspectivas, ¢f desarrollo aurdnomo de las ciencias incluidas las
clencias incorporsdas a la reologia, la crisis polinea eclestistica
del conciliarisme, 1as consecuencias para la expersencia pelipioss
del dominio administrativista de s clececia, las nuevas ideas
sobre los dos reinos, espiritual ¥ temporal, ¥ finalnience la pre-
sion de sucesivos innovadores, especialmence de Lutero, quee
modifica de rafz Ta relacidn enme ciencia v fe con la expresidn
aTedlogo, es decie, Dios hablandas®,

1. La Escoldstica tardia v ol Renacimignto

En el sigle 2w la escuela franciscana, especialmente Duns Scoto y
Guallermeo de Ockham, impugnan ¢l modelo ariscorélice de una
teadogia como ciencia de conclusiones, en cuanto, SEgEmEnTan,
lzs articilos de la fe pertenecen rodavia a la cencia del mortal
inectante ¥ no pueden equipararse con la evidencia de la ciencia
de Dios ¥ de los bignaventurados. Mo existe ya, pues, una artén-
tica scigntfa sufelternata sino un saber religioso practics y pro-
blematico. Este adquiere evidencia en algunas proposiciones por
la fe en la revelacin, pero no alcanza para constituir una ldgeea
cientifica unitaria, cuando por efecie de la teoria nominalista

20 s Theodapus, 1d est Deus bogreenss (e, de Weimmar, 1, 3051,
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hasta el mismo término deus puede tener acepciones variables
cultural y subjetivamente. La unidad de la reologia es desmonta-
da y referida a una suma de creencias garantizadas por la fe, que
cada vez se ve mis netamente distinta de la ciencia. Por otra
parte, se discute en general el derecho de la autoridad eclesidstica
para ejercer regulaciones de los saberes cientificos, como tam-
bién en jurisdicciones generales de lo politico,

Si la reologia ha sido definida como discurso sobre lo divi-
no, v la construccién progresiva de una ciencia de los principios
de la fe habia sido lograda en el siglo xm mediante sucesivas
determinaciones arquitectdnicas del punto de vista desde donde
se organiza todo el resto, es comprensible entonces que todas
las transformaciones que tengan gue ver con el lenguaje y su
relacién con la sociedad produzean modificaciones profundas
en la relacion de teologia y religion. A partir del siglo xiv no se
produce en Europa una reaccidn contraria a la religién cristiana
dominante, sino una movilidad de los factores profundos que
relacionan la cultura y la religién por el lenguaje, y dentro de los
limites del mismo cristianismo. Entre esos factores se pueden
enumerar algunos. La iniciativa de los universitarios para inves-
tigar ramas cientificas aparentemente alejadas del control de la
teclogia. El ingreso de la cultura profana clisica griega, cuya
mitologia pasa por el cedazo de la alegoria y de la simbologia y
se convierte en poemas a Cristo-Adonis o en figuraciones picto-
ricas en los palacios eclesidsticos. Las teorfas politicas de los
griegos, por otra parte, levantan discusiones hasta entonces mi-
noritarias. La invencién de la imprenta, que diluye las jerarquias
de los especializados en interpretacién y ciencia y acelera los
procesos de comunicacién. El humanismo, escéptico o cristiano,
que modifica los acentos agustinianos puestos en la infinita dife-
rencia entre creatura y creador, exalta ahora la elevacién y be-
lleza de la mejor de las obras que el creador tuvo el gozo de
producir, el varén y la mujer. Pero los factores de modificacién
decisivos estaban en el seno mismo de la teologia: las dreas
materiales de lenguaje cristiano que se habia ordenado segiin la
forma epistémica de la teologia tomarian movimientos propios,
como la nueva lectura de la Biblia, nuevos conocimientos de la
historia cristiana, edicién de olvidados textos heterodoxos anti-
guos, revision de la constitucién del discurso teolégico, revision
del derecho de la autoridad social sobre el discurso religioso.
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2, Martin Lutern ¥ la Reforra

La rezcesin reformadora de Martin Lutero s¢ expresa, entre oleog
whpicos, mediante una formulacidn definida del concepto de «teo-
logias (Ebcling, 1960; 68-6%; Vilanova, 1389} El discerso sobre
Dvios e5 primariamente el discurso de Dios expresado en la Escri-
tura, ¥ 50 lectura es refendi o una prdetica veligiosa, antes que a
un sistema de proposiciones pars woa ciencia sobre un olhjero
llamado Dias, Ef hombre tedloss no es el fildsofo dedicado a fos
primeros principios, sino el pecador que ha recibido una revela-
cidn contingente realizada en wna historia sagrada cuyo docu-
menta ¢4 la Biblia, Mo abandona Lutero por ello el auxalio de las
artes y ciencias de la Escolistica, pero modifica su relacin con la
reciogla, a la que importa mas la gramiatica para desenteanar los
texros que la dialéctica para distinguir concepros. En este punto
decisiva Lutero es continuador del espinitu de Los dltimos redlo-
gos medievales. La contribucidn de la reologia para acercar los
hombres al Dhos auseiite fo consisticd ya en una ciencia especnla-
Hea quee ponga en relacidn la mente humana con la cienda de
Dios v de bos bienaventurados, sino en una feslogra de la ez que
ayude a los hombres 3 encontrar la voluntad salvifica de DHos, a
encontrar la fustificacidn que na se obfiene poe eitos o por méi-
tos sino por ba fe (Rom 3, 21-26). El tedlogo se hace viviendo, no
entencienda’. La teologia debe ser catequética, debe acercar al
hombre crevense al texto mismo, por cllo es necesario fraducir e
interpretar. De este modo pierden importancia las conclusionds
que los centificos eclesidsticos han encontrade en la Escritura
para entregar al pueblo, porque se trata de poner en contacto el
oldo de cada crevente con bavor de Dhos,

YWielven a escucharse los acentos aguitintanos de la infinira
distancia entre el Dhos sabvador v el hombre para salvac, aungue
en otro contextn historico donde ya no e4 posible una refacidn
dialécrica entre |a cultura profana v la religicsa, sing donde pre-
domina mis bien una distincon de ambas, paralela a la separa-
cign entre politicn secullar y comunidad religiosa.

3. La cultara mroderng sropea ¥ Ia tealogia

Dhescartes. pueds entenderse en [a continuidad de Lutzro, con
resultados opuestos sunque complementarios. Vive culturalmen-

i, Eid ode Weimar 5, 163,
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te la separacion entre discurso de la ciencia y diseurso de la fe, al
izino tiempo.que experimenta Lz esoisidn de la crissandad como
soldado de una jarecra da relfgion. La nueva bisgoeda de cerreza
ko lleva 3 un Dhos independiente 'de ka histora ¥ de cualquier
textn, pero necesario para la razdn; por otra parte, toda certexa
sensible v toda relacidn con ol mundo pasa a depender de asibe-
eos du Dias, que la pazdn también encuentra necesanios. Frente a
Lutere, que remice al hombre dircctamente al texto, v frente a
Dhescartes, que lo remite desnodamente a la nezdn, 13 teologia
catdlica s= abroquela en b cludadela defensiva, donde razdn y
texto puedan permanecer articulados segin ¢f modeln de la teo-
fogia medieval ¥ bajo la custodia de la instimacién,

Fn este nueve contexto, v fucra de b cudadela cardlica, lag
dos corrientes contrapucstas que vienen despuds de Descaroes, el
raclonalisme y el empirismo (7 las mediaciones entre ambos),
aquitan el espacio para una reologia come sciencia de la fer man-
renicndo el aprecio por las necesarias Escrimaras judeocristianas,
pero vistas desce el ordenamicnro politico-social, por los empi-
ristas, o desde | fundamentacion de la ética por los racionaliscas,
Por ofra paste, feaparece en escena una teslogia nalsral que se
shente capaz de comprender un Dins racional como fundamenso
del munde v de la moral.

4, La teologla en la culturs de la exfsis de ln metafisica

Una teologia como ciencia en sentido earicto no ex posible para
[, Kant, en cuanto su eods del conocimiente no permite un
discurso categorial sobre un objero transmundano, pere la idea
regulativa de Dios es necesaria para la razdn prictica, es decir,
para consgruir [a posibilidad del obrar érico del hombre (Menén-
dex Urefia, 1979; King, 197%: 731-747), Para Hegel, en cambio,
la teadsciéin religiosa es manifestacadn del Espiring en la historiag
£l cristianisme ofrece o valor especulativo mds alto con so doe-
trina de la Trinidad, que podemeos considerar coextensiva al de-
sarrollo enciclopédico de la filosofia. En los tiempos filosdficos
posteriotes o Hegel, cuya obra fue imterpretada ya como subli-
macitn, ya como disolucin de la weologia cristiana, el pensa-
miento de la época cierra por una parte el espacio epistémico
pars la reologia, al mismo tiempo que lo impulsa a recorrer
nuevos caminos (Vilanova, 1992: 403-461; Kiing, 1573}, Asi
L. Feuerbach afirma gqise una ceftica interna de las fuentes cristia-
nas debe llevar a la ides de que «Dios= es una proyeccidn antro-
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poligica. A, Comte propons una ciewcid positiva que deje omnis
eonrin escalones superados precisamente bos dos pilares de la teo-
lopia cliasica cristiana, la refigicn ¥ la metinfizica, K. Mar conside-
ra la relipidn como una superestruciura ideolémen que impids |2
aurcconcicncia de las faerzas reales que organizan In sociedad ¥
sus formas de produccion, ¥ se apara polémicamente de s so-
ciahsmo basade en relecturas bivlicas, come el de W, Weitling,
por c-i-:mpl-a-. ]:'. Mic‘lzsdw d:lmmia al '|.1|jt|.'|mi|'|:||:| ¥ al erdsTanis-
my, 5 decir, & la realagie, pos-habernos incaorado la realidad ded
dntco mundo disponible, al proponer la ilusidn de ofra monda
saperior, inteligible, eterno, Desde 2| punto de vista del analisis
miédico de la peique, poco despuds 5, Freud clasifica tambein a las
religiones como productoras de lesion cultural, pero al misma
tigmpn inaugura nuevos camings para considerar la hermengun-
ca ce sus textos,

[nieratante para mseskon Pun.tu de wiaka e el PensameEnilo
tardio de F. Schelling, quien piensa nuevamente ¢l orden de la
mitelogia, [a fitesafia v la revelacidn, La filosalia estd en el medio
¥ £5 una ciencia, en sl misma, racional negaciva, o5 decir, formati-
dad sin contenido. En este contexto propone contenidas reales
(hestarice-mundanos) del pensar, pnméro en una Frlosofia de ia
:r:u.l'u.l'r.:ﬂfd'. donde estudia pn.r!i:uhrn;&nl.e fa culnera BOECOTrOra-
a1, ¥ fimalmente en woa Filosofia de la recelacidn, donde estudia
en especial la Biblia ceistiana como expresién revelada de ba ea-
zin ¥ contenido real superior de toda filosofia posible, Al pro-
pore que la ciencia flosdfica sea 3 conducrora en el caming
enire la mitalogda ¥ la revelacidn (Schelling, 1974 [, 4), ¥ afirma
que el cristanismao s I cifra ideal-histdrica desde los oripenes
del mundo®. Este proyecto filoséfico como mimess de la exdge-
sis tealdgica crisiana no tuvo continuidad; manifiesta sin embar-
B oma cugstain na resnelia en el seno de la ouliura guropea, en
cuanto fuera pensado como superacion histdrico-racional de ta
oposicidn entre catolicistmo v luteranismo (fadic 11, 313), que
recuerda la omra oposicidn entee clencia ¥ Dexiom,

5. Lateolosia en el simlo xx

Durante ka primera parte del sigho x0¢ las teoboglas eclesiasticas y
universitarias estuvieron ocupadas principalnente en elucidacio-

3T Coessders qui oom el erisiaemmo sp dad =die Ausbireng des schos in
der VerhBimisen de r Wediprinzgien seltar Begenden Gedankense (bl 01, 132,
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nes de corrientes internas del protestannsmo y del catalicismao
{Gibelling, 1992; Kiing, 1979) y en sus disputas con la cultura
desacralizada o antirreligioss; haci fines del sglo se encontra-
rom con dos fendmenas relacionados con el proceso de mundias
lizacion, es decir, la nueva instancia del ecumenisme v i apari-
can - de teclogias que agui se denominan de perspectivas.,

La eeologia protestante inicia el siglo con el optimusme libe-
ral de A von Harnack, que toma el instrumente de Lo exitica
kistéeica para encontrar la predicacidn de Jesds despojada del
sisrenta teoldgico helenista y centrada en una ética de la confian-
za filial en el Digs Padre, mdependiente de fas instancias comuni-
tarias, Diversamente, v despus del desastes de b gran geerea, K
Barth sostiene La eclesialidad y el conrenido dogmditren erinarario
de la fe. Refunda el luceranismo con un comentario a la Epdstola
a los Romeanos v posteriormente con una unponente Dognrftics
en la que viaelve a Gponer fe v filosotia, dindale un sentido
nuevo i la palabra sdialéceen-, en cuanto confrontacion entre la
incapacidad extrerna del hombre pecador ¥ La afirmacidn salvif-
¢a de la justificacion dada en Criszo. Diferente es la posicidn de
K. Bultmann, gue toma el eje de la mitclogia como lenguaje en ¢l
texto biblico v propone una lectura que despoje el lenguaje del
mtite ¥ haga llegar al creyente moderno el nieleo del anuncio:
gue [leva al hombre a encontrar una existencia libre de las ataduo-
ras del mundo v abierta a la salvacidn como obra de Dios, pere
£in permitirse rematizar articulos concepruales sobre la natugale-
za de Daos o del munde. Hasta aquoi parece que la arencidn
estuvo ortentada hacia el acto defe interior. Otras impoctantes
corriented del protestantismo tratan de conectar ef acto religioso
interiar, o el drama de la croe v de La gracis, o la hermenéutica de
la el-sretesneda, con la vertiente comunitaria v social de la fe bibli-
ca, ya sea en ba teologia de [a historia de O. Cullmann, o en la
refierencia al hecho de la cultura, de P Tillich, o como herme-
néutica problaminica en la época del secularismo ¥ atefsmo, de
G. Ebeling,

La tenlogia catdlica eomenzé o sigho conmovida por ba erisis
modernista, que consistia, desde algin punto de vista, en una
discision sobre el lenguaje: Los avanees de los estudios histdricos
v de los métodos eriticos madificaron en el intesior del carolicis-
meo la segunidad de la ensefianza de la teologia: A Loisy le siguen
orros que aplican a los texios biblicos los métodos criticos mds
desarrollados entre protestantes y sostienen que se debe com-
prender el textn en su propio contexte literario ¢ hisodrico antes
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que analizardo como laboratorio de pruehas parn proposicionss
hechas en otro sisema lingaistico. Conten ellos, entances llama-
dog «modernistass, aparece en 1907 I encichen Pascends, que
.lfll:rlur eTebre n:_:-tm: Losas, que l:l tunﬁd.-u |:|i: la= farmulaciones del
dognia permanectd ¥ pecmaneceed invardable con independencia
die log coatexios histdricos, pero no impede, en principio, [a apli-
cacion a las Escrituras de las modernas odfenicas de Ta ciencaa de la
literamira, Mienrras tance, ¥ o pesar de La crigis; el carelicismc
realiza en [a primera parte del siglo una inménsa tarea de edicidn
y estudio de sus fuentes histdricas, Sin embargo, uno de los cen-
fros mas actives, Le Saulchoir, en Bélgica, donde investigaban
redlogos comao Chenu y Congar, o5 puesto en la mira de la sospe-
cha por su rowelle !.E-.:‘n.l'ug:’:. A P-:'n-:m:de limites viene la enciclica
Humamt geners de 1950, que invalida la distmesdn entre histona
de wn concepto v su intencionalidad refecida a una formulscian
dopmirica. De este modo se inrenca salvar la inremeidad de un
miéredn teoldmicn que, en litigio con la Modernidad, afirmaba [a
adecuada conexitn entre los textos histérces de la refigidn con
las formlaciones ﬁ]wﬁﬁ:m’, ti:nil:'rgir_;s ¥ dugrnjn'n.;. _I. Ratzin-
ger, refiniéndose a la encichica, expresa con nitidez fa idea: «Asé
coid ae da 20lo i naturaleza humana, as en GlHmo téoming
también sdle waa flosolia ¥ s wologiae? (Ratanger, 1962
col. 77H)

Esta etapa de la teolopla cardlica tiene su inflexidn en no-
viembre de 1962 cuando los padres consiliares del Vaticano 11
deciden redactar otro docimento de base sobre fas fuentes de la
revelacadin, diverso del presentado por las comisiones preparato-
rias: Bl resaltado, en el punie de La dispota, fue of reconocimien-
oo del valor de los métesdos histdrico-criticos para interpretar la
Escritura, que, por otrd parte, es considerada integramente mspa-
rada por Dios. Aficma la constitecitn conciliar Der Verfuen 12:

Para descubrir la intencida de les hagidgrafos, entre otrss cosas
hay que atender a «los géneras liserarings, puesso que 1 verdad
B Propone ¥ s Cxpresa ya de maneras diversas en los rexeos de
iverso pénero histdnices, proféticos, poéticos o on otras formas
de halslar. Comvices, ademis, que el intérprees investigue el
sentido que mfentd expresar ¥ exprosd el hagidpralo en:cada
circunseanciag segiin la condicidn de o Hempe ¥ de s culmra,
segin los géneros fiterarics nsodns en su dpoca.

23, aWNe es nor erwe messchliche Ransr gebe, o0 lmadch ach e aine
Pilcanpdag umd eime Theologhc=.
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Por lo demds, en el mismo lugar se expresa la concepcidn
tradecional de 1a teologla catdlica, donde fa fipologia esed presen-
te eit la expresidn -unidad de toda la Sagrada Escrituras, con el
agrepado tampoco del todo novedoso de prefenr fa expresidn
barthiana analogia fidef a la mis escoldstica analogia entis,

En Der Verbrem 24 e habla de la reolopgia como una tarea
distinta de la exégesis, fundada en los cimientos de la Escricura y
de |a tradicida, gue =5 rejuvences de continu, investigando a la
luz de la fe roda ka verdad contenida en el mustero de Cristo=. De
este modo el concepto de teologia estd referado a un crecimiento
en la inferpretacidn de textos dluminada por la fe yen la comu-
nidin con la Ighesia, sin que por eso se haya abandonado la defini-
cifim de teologia como cencia. Con esto el concepro de teologia
de cardlicos v protestantes se acerca notablemante a una armania
en la segunda mirad del siglo, pero ¢ |2 evolucidn de las cosas en
el mundo la que abre la cuestitn teoldgica desde afuera ¥ desde
dngulos fuertemente diferenciados. Esa nueva apermura proble-
midtica se relaciona intimamente con una neeva confrongacion
con la realidad del discurso sobre lo divino en general ¥ en fa
multiplicidad de los discursos religiosos de las culturas en inter-
secitn, que es el sentido mmplio de teologia con gue co-menza-
mos nuesteo andliss,

6. La teclogia desde perspectivas

D hecho, en el mundo que asoma al siglo xx0 estd en curso un
proceso de unificacidn de simbolos ¥ lenguajes comparable con
el que presidic la Iglesia cristiana en fa formacidn de la Evropa
medieval; pero ya no £ la Iglesia m su fe ni su teclogia las que
orientan principalmente el curso. Por otra parte, el mismo pro-
ceso de unificacidn destraba las relaciones que los individuos y
comunidades tenian con sus radiciones, lo que produce también
un proceso de dispersitn dentro del proceso de unificacidn, Este
es el contexro de las teologias pensadas desde perspectivas parti-
culares, cada una de las cuales apela a alguna de las ersencias que
han sido mencionadas al principin, en Lus franteras de las capaci-
dades humanas,

Una de las primeras en presentarse fue la teologha politics, ya
en 1922, con el libre Politische Theologie, de C. Schmitt, Critica
¢l resuliado del liberalismo moderno, que significa la separacidn
de 1a religitin v de lo plblice. En realidad, ¢l cristianismo fue una
de las primeras instancins qué asignd la religidn a la conciencia
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indavicheal para enfrentar precisamente la celigicn politica del
Impena roamana; pero en on sepundo momento ¢l crstianismo
recompuasa la fancidn pelitica, ya sea en ana mancra casi unlvoca
por el va mencionade Eusebio de Cesarea, v de una manera
dialéctica y diferenciada por Aguscin, La idea de que e crissianis-
fan fo puede conVErtisss €n sEcia aungue 560 minorla, sino que
debe ser Iglesia porque propone una religicn gue dice lo sy
sobre la cosa piblica, pertencce a | B, Metz v 2 otros tedlogos
pirropeas de medindos de los aftos sesenta. Poco después se hace
presente la pandogda de la hiberaeidn en Amdrica ibérca, sefhalan-
der cuestiones o resuelias; se trata de la correlacidn rebrico-
prictica que se deba establecer entre ortodoxia y pracrica de la
religitn, en uwm concinente gque connens la primera mayorfa de la
iglesia catdlica v ve implicadas en sus desequilibries sociales,
politicos v econdmicos las ideas ¥ las conductas o creventes
cristianes de adentro v de afuera. Estd cuestionada la realidad de
aquelly corculanidad, al estlo agustimans, entre la eomunidad, s
fe, su esperanza, su caridad v su teologiz (Richard, 1981). En
esle campo 1o se debe descoidar que, sunque limitadamente por
ahors, a la teclogla de la liberacidn se le ha enfrentado una
teotogfa de bz libertad, en defensa del capitalismo, que intenta
mastzar que al crear Diog al hombes libre ha puesto ba base tecld-
wica para b3 estructura de Ba Dbertad de empresa como motos de
la arganizackin social y politkea™. Y 50 salir de este camper, feoor-
damios las connatactones tealdgieo-culturales qoe reciben las guee-
fras pecientes, en Bosnia, en Afganistin, en lacsel ¥ en otros luga-
res. Siendo la puerra un fupar de limite para la experiencia
humana, la reolopia s flamada a tomar partide. En relacion a las
posibles respuestas pueden intervenir otras especies de teologias
en perspestiva, como la teologla del peeblo, la teologla de ba
revolucian, 1a teolegia de la esperanza, la reologia de la historia,
Ia teslagia de ba cubtura, En particular crecen hoy aquellas reolo-
Ef:: fue rn‘i:a:n. | vector cu.]lur:l.l crasdhiand ohn e El.l:rl:lp: JinEﬁ
i wtras regiones como proflema eoldgico (Dgeoc, 1996; cols
1086-1083; Gibelliny, 1593 411-445; 4B1-522}; teologia negra
en los Bstados Unidos, teclogia desde Africa, teologia desde Asta,
Todas ellas podedn trabagar para comprender la relacidn entre el
sustantive feo-logis v los adietivos que la especifican, En el caso
de L fecdogis femimsta (Duguoc, 1996; cole 1095-1099), ade-

24 CF el bedome de Hmbelzmmert (1990; 180
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mis de la cuestidn social, de la relacidn entre personas y de las
funciones en las iglesias, aparece la cuestidn del discurso, por-
que, en la ortodoxia cristiana, al pasar el lenguaje de las narra-
ciones mitoldgicas a la «ciencia=, se purificaron muchos elemen-
tos, pero los idiomas mediterrdneos impusieron mantener la
atribucian de algin género (masculino) a los nombres divinos o a
las potencias divinas (ocasionalmente femeninas); pero no se ago-
t6 la reflexién sobre dichos procedimientos y sobre la naturaleza
de las conclusiones que de ellos se sacan.

V. LA TEQOLOGIA Y LA REFLEXION SOBRE LAS RELIGIONES
1. Reflexion teoldgica sobre las religiones

Una teologia de las religiones se hace desde la perspectiva de una
de ellas, porque de no ser asi tendriamos una fenomenologia o
una filosofia. Sin embargo se hace dificil el primer paso, el de la
comprension de una fe, si no se la comprende desde sus supues-
tos v desde su lenguaje. Mds facil es el ecumenismo del didlogo,
en el que cada uno expresa su propio punto de vista. En el caso
de la teologia cristiana ya incorpord la clencia griega a su estruc-
tura y limitadamente la alegoria sobre mitologias culturalmente
distantes; hoy se enfrenta a una pregunta mis compleja: ¢ha
revelado algo Dios en las otras culturas? Y, al parecer, esta cues-
tién ha sido apenas planteada y hay cristianos que estiman serd
posible darle una respuesta (Morales, 2001).

2. Reflexiones cientificas sobre teologia y religién

Un abordaje posible sobre la relacion de teologia y religién pue-
de hacerse desde métodos limitados a los supuestos de alguna
ciencia, sin poner en juego expresamente las condiciones de la fe.
Tenemos la memoria, especialmente desde el siglo xix, de abor-
dajes frontalmente polémicos en los que se queria demostrar la
religién o demostrar su inconsistencia o su imposibilidad. En esta
época en que los procedimientos de las ciencias renuncian cada
vez mas a demostrar lo que excede a sus limites, encuentran
frecuentemente la religién como uno de sus objetos y la teologia
de la religién como un reflejo del discurso que explora sus posi-
bilidades; asi la historia, la sociologia, la psicologia, las ciencias
del lenguaje tan cercanas a la teologia por linaje, la ciencia de la
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cultara, la pofitologia, la cosmologia, Ly medicina, la fisica, ¥
fantas oiras. En estos casod el razemamiente cientifics sobre un
nbjero que @ 5u veE 63 razonAMIEns, O que No se manifiesta sin
él, y que ademds es un razonamiente en s fronteras de las
awserscias, puede enriquecerse a & mismo ¥ podenciar las precie-
ciones de quienes persisten en invadic los limives del lenguaje
desde la fe. Por ese camino s podri dilecidar progresivamente
una de las constanses del pensamiento europen v de sus actuales
extensiones planetarias, es dear, el haber guardado en su seno
gin definir la ambivalencia del término teo-lagia, entee mircdogia
y metafisica. Esta ambivalencia toca también a la filosofia, como
ya lo vieran Horkhesmer (200400 ¥ otros, ¥ recientemente J. Ha-
hermas {20013, Desde el punto de vista histdricn, noose puede
caomprender lo ocurrido con la filosofia o con la religién, separa-
darnene,

k. Religion, teolopic ¥ ciencia en dpocas de ceisis del discierse

La tecdogia en senvido estricto, es decir, la ciencia de la fe, mues-
tra su vitalidad en ki medida en que acepra desafios sin ignosar
teadiciomses. A parrir de los limites que puso Kant al conocimien-
o ¥ del vuelo siempre inaferrable que |2 propuse a la razén, K
Rahner concibe nuevamente la teologia de la regla de fe trinita-
ria, como Origenes ¥ Agustin, Lo hace desde y hacia el hormzonie
irascendental de la condicidn humana, para comprender al Padee
[hos como el hacia dénde de la wascendencia bumana, paca
comprender al Hijo encarnado como lugar de la parsicipacién
cadical eneee los hombres de la humanidad —diving— comin, ¥
para comprender al Espirina de Drios futuro absoluto frente al
hombre, puera hacia la liberrad, la novedad, el amor (Rahner,
1984 1X1-127}, Este es un caso de apropizcidn de nna tradicidn
teoldgica clisica desde ba filosofin trascendenal. Otra apropia-
cidn de la misma rradicidn desde una mirada mas histdrico-dia-
[crica la giene B. Forre {19900, cuyo titulo drado manifiesa
expresamente la wradicidn agustiniana de implicar el origen, |a
palabra ¥ la comunidn coma vestares de la reflexidn teologica.
uiere expresaments acopiar la historia de la reofogia cristiana
eq etapas que llama fontal, de |3 Escritira, simbélica por la épaca
patristica, dialéctica por la época medieval e histérica por la
etapa moderna. En su exposicidn princpal realiza una arcunva-
lacidn de tres Instancias, docta ETlas, dercld ﬁdﬂ, docta Efnes,
que le permiten pensar los problemas de las ausencias que ¢
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discurso religiosn hace comparecer, ¢n una dindmica que no
tiende a la pronunciacidn de un discurso cognoscitivo, sino a la
participacién del conocimiento como servicio a la comunidad
U CTEE POCGLE CPEra, ¥ espera porque ama. Las dos propuestas
de reolopia aqul mencionadas, como datras qae oo se han mengie-
madio, deberdin defender sus derechos anwe su propia religidn,
Wistas desde otra religidn o desde las varias cencias que de reli-
pidn se ocupan, sentirdn el Hamade a responder desde sus pro-
pins posiblidades Las preguntas fundamenrales sobre qué es el
hombre, qué puede saber, qué debe hacer, hacia dénde va. O
tambain refeacrar estas preguntas fundamentales en los innume-
rables problemas traldgicos que ponen s que aqul se han deno-
minado teologias desde perspectivas.
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tistoria de las Tdeas Religiosas

do presente a [o largo de [a

gl fenomeno veligioso ha esta j
nifestado por wedio de un

historia de [a humanidad. Se ha ma

vico pm[m-a(ismo de creencias, vitos, relatos, canones,
jeravquias, doctyinas, artes, istituciones y coswiovisiones
?ue ligan, veligan y constitiyen o 00 @ commnidades

ocales sivio a sociedades mundiales.

Toda experiencia ¥
cultural, es parte

cultura-ambiente e influye 1
mostro como [a religion no se agota en [a expresion 0eL ¥ILO,

el culto y de la doctrina, simo que produce LA ien una
coswiologia, es deciv, un 0isCUTSO sobre el mundo.

eligiosa se expresa mediate Ui cébiqo
% la cultura; viene nfluida por 14
a la cultura. Ya DurRpeim

No.se trata de hacer ciencia, porgue éste 1o & el sentido de
[a veligion, sino de proyectar und magen g obal del mundo

que winestye sy Te igacion con (4 divinidad. Cada Teligion

representa a SU wodo 3 Dios Y el sentido g[oba[izabor,

integrador Y sacvamental del mundo.

En el presente cuyso harenos un abordaje interdisciplinario
de algunas Oe [as principa[es ideas veligiosas que han
costituido Y siguen constituyendo a 1as sociedades

contemporaneas en genem[ v a [as [atinoamericanas en

deas veligiosas no son ajenas @ ninguna

particu[ar. Las 1
commuidad mmana, al contrario, no ha existido sociedad

umana sin religion.
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