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Tercera Parte

PROBLEMAS DE ANALISIS E INTERPRETACION

LAs cuaTro contribuciones de esta parte son intentos recientes de
abordar los dificiles problemas analiticos de la sociologia de la
religién. Worsley (lectura 13) se ocupa del problema perenne
de la manera en que el sociélogo y el antropélogo pueden definir
y delinear con mayor eficacia los fenémenos religiosos. Swanson
(lectura 14) considera la manera en que podriamos enfocar me-
jor la explicacién sociolégica de la suscripcién a creencias en
fuerzas y entidades sobrenaturales. Stark y Glock (lectura 15)
exploran la cuestién de la descripcién y la medicién de la adhe-
sién religiosa de los miembros de las sociedades modernas. Y
Bellah (lectura 16) emplea un ambicioso esquema analitico en el
examen de la evolucién a largo plazo de la religién desde las con-
diciones primitivas hasta las modernas. Lo que tienen en comiin
estos andlisis es su sensibilidad a la interpretacién tedrica, la
explicacién y el procedimiento metodolégico. Pueden verse en
gran parte como respuesta a algunas de las preocupaciones
intelectuales generales de nuestro tiempo: lo que “es realmente”
la religién; como debemos reconocer su crecimiento y su decli-
nacién, y qué importancia precisa debemos atribuirle. En algunos
ensayos vemos una continuacién de las preocupaciones exhibidas
por los soci6logos clésicos: Bellah est4 influido por perspectivas
weberianas, mientras que la contribucién de Swanson qucda cla-
ramente dentro de la tradicién durkheimiana. Worsley, Stark y
Glock estan tratando de aclarar confusioncs conceptuales. Wors-
ley se interesa por la cuestién mas general y fundamental de la
definicién de la religién en forma tal que permita realizar inves-
tigaciones socioldgicas productivas en todos los tipos de sociedad,
mientras que Stark y Glock se ocupan en forma més especifica
de algunos aspectos de la religiosidad en las sociedades cris-
tianas.
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13. LA RELIGION COMO CATEGORIA *

P. W orsley

LAS ORIENTACIONES de “este mundo” y “el otro mundo” de Weber
siguen siendo categorfas analiticas tiles mientras entendamos
que se construycen por referencia a Ia oricntacién mental de un
actor que todavfa ticne que establecer cierto balance operativo
entre su existencia fisica ¥ social en este mundo POT una parte, y
su orientacién subjetiva primordial hacia el otro o siguiente mun-
do, 0 hacia un universo césmico m4s amplio e inclusivo, por la
otra. La relacién de este mundo con el otro o siguiente mundo
puede concebirse en formas diversas por el creyente:

tructurado;

b) Refleja: esta vida es Ia contrapartida de una existencia en
el otro mundo, como ocurre en los parafsos primitivos don-
de la vida es igual que en Ia tierra, sélo que “cspirituali-
zada";

c) Emanacionat: esta vida es una variable dependiente de Ia

idea, como en Hegel;

Contingente: esta vida es brecursora de otra existencia “mas

elevada”, un paso de secuencia necesario por el “valle de

lagrimas”, durante el cual el alma experimenta pruebas
de virtud moral-espiritual Y es en tltima instancia juzgada,

d

~~—

Comiinmente se encuentra el componente moral-ético, ya que
aun las religiones m4s trascendentales suelen reconocer el mun-
do hasta ¢ grado de recomendar algunas formas de comporta-
miento en este mundo, y hacia nuestros semejantes, asf sea en
grado m{nimo, Y no sélo hacia Dios o en términos de una orienta-
cién hacia la vida tltima. Las religiones se ocupan asf, en combi-

* Extractos de P, Worsley, The Trumpet Shalt Sound, McGibbon and Kee,
1968, pp. 21-35.
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200 ANALISIS E INTERPRETACION
1

" naciones variadas, de problemas éticbs, cosmoldgicos y escatols-

gicos, pero de ningiin modn en la misma forma o con el mismo
peso o lugar del acento; c.. -eal’ 4, cualquiera de estas preocu-
paciones puede omitirse viriuaimeute. Como lo ha mostrado con
claridad Macbeath (1952), hay por ejemplo religiones profunda-
mente cosmolégicas —por cuanto se preocupan mucho por la
relacién de este mundo con el resto del COSmMos—, pero no escato-
légicas en absoluto. En efecto, la nocién cristiana de escatolo-
gfa como referente a las “cosas tltimas” debe fragmentarse ella
misma en sus elementos constitutivos. En cualquier caso es sélo
una concepcién cultural particular de lo que son las “cosas ulti-
mas”, y por lo tanto un “individuo histérico” particular y local,
m4s bien que una categoria analitica.

Las “dltimas cosas” cristianas incluyen convencionalmente la
muerte; el juicio, el cielo y el infierno. Pero la nocién del juicio
en el momento de la muerte o después de ningiin modo se liga
universalmente a concepciones de una vida posterior; la creencia
en el cielo y el infierno es atin mas local. En efecto, algunas
grandes religiones mundiales han carecido por completo de ele-
mentos escatolégicos y morales por cuanto no tienen lugar para
concepciones tales como la del juicio en la otra vida, y/o por
cuanto no ligan necesariamente ‘sus concepciones ‘cosmolégicas

. a ningtin sistema de prescripciones éticas y de mandamientos

morales acerca del comportamiento en esta vida en absoluto. El
caso extremo es la “herejia” antinémica, donde el creyente sos-
tiene que este mundo es s6lo una fase de la existencia de orden
menor, precursor. Para ¢l las demandas del César o de sus seme-
jantes no son nada, sino meros engafios y distracciones —si no
€s que son intrfnsecamente pecaminosas—, a las que el hombre
verdaderamente espiritual no presta atencién en su orientacién
incesante hacia el camino verdadero, que sélo puede seguir eman-
cipindose de las exigencias de esta tierra. Asf pues, estos creyen-
tes verdaderos no pueden pecar en lo que se refiere al orden
terrenal, porque la definicién terrenal del pecado es una cosa
del César arbitraria o carente de importancia, o a lo sumo una
definicién invélida. El verdadero creyente sélo puede pecar den-

maria del hombre se establece con Dios, no con el hombre; esta
ultima relacién carece de importancia o a Io sumo tiene una im-
portancia secundaria y derivada. (Por. supuesto hay una tensién
eterna, inmanente, en lo que concierné a las implicaciones “préc-
ticas” de la creencia religiosa para la accién en el mundo, ya que
una orientacién primordial hacia el otro mundo suscita siempre
la critica de que Ia religién institucionalizada es sorda a los re-
clamos de Ia justicia. A la inversa, lo que podriamos llamar reli.
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actuar de acuerdo con las implicaciones de la creencia en nuestras
relaciones con nuestros semejantes— tienden a enredarse en los
confliqtos partidistas de esta tierra ¥y no pueden apelar, como
las religiones trascendentes, a la totalidad, y situarse por encima
de la batalla politica secular.) La disociacién entre este mundo
y el otro puede asumir la forma de una inversién, en la cual el
precio de la santidad no es simplemente el menosprecio o la
transgresién de las reglas terrenales en una forma “neutral”,
como si “no tuviesen importancia”, sino una destruccion de, y
un desafio a las mismas, de caracter belicoso, militante, delibera-
doy sistem4tico, a veces nihilista.

El supuesto de que los valores éticos y el comportamiento mo-
ral en la tierra se ligan siempre a Ia religién, o de que la cosmo- -
logia y la escatologfa son partes necesarias y relacionadas de los
sistemas religiosos del mundo, es erréneo. Es empiricamente
refutable con base en nuestro conocimiento de lag religiones que
no postulan una fuente ultramundana de las reglas morales y no
tratan, por ejemplo, de conformarse a tales reglas mediante la
aplicacién de sanciones “misticas” (en el sentido antropolégico
de lo “mistico” como algo “perteneciente a las cosas sagradas”,
en la terminologia de Durkheim). El supuesto contrario equivale
sélo a confundir la religién con la sociologia, a univerzalizar, en

la otra vida; Ia concepcion de una intervencién o participacién
sobrenatural en los asuntos humanos; un modelo de juicio de la
relacién entre este mundo y el siguiente, y un marco temporal
de una sola vida —una concepcién de “una sola vez” del juicio,
La descripcién que hace Nadel (1954) de 1a perspectiva religiosa
¥y las instituciones religiosas de los nupe, para sélo tomar un

importancia de Ia religién como sistema cosmoldgico exhaustivo,
global. Los altos dioses “ociosos” de Africa pueden proveer una
“carta mitolégica” siltima para el cosmos y para el hombre en la

de la‘magia ¥ la brujerfa, positivos Yy negativos.
Quienes escriben sobre la religién dejan a menudo de hacer


Mayra Macias

Mayra Macias

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz


202 ANALISIS E INTERPRETACION

“tales distinciones en su ansiedad por demostrar la interrelacién
de las creencias y la precisién del ajuste de estos sistemas de
creencias con la “estructura” de la sociedad (es decir, de ordira-
rio: sus unidades morfolégicas formales). Sélo en casos raros,
como en el estudio de los azandeh realizado por Evans-Pritchard
((1937), se colocan plenamente las creencias’ particulares en su
contexto de situacién particular. En consetuencia, a menudo
encontramos una unidad exagerada de los sistemas de creencias,
alsigual que la atribucién de una importancia exagerada a tales
sistemas, o a algunas de sus partes, a veces implfcita en el pro-
ceso mismo de su presentacién in abstracto como “la religién” o
“la cosmologfa” de un pueblo dado (paso por alto, como una
cuestién separada, el modo funcional del anélisis en que se supo-
ne que el “ajuste” entre el sistema de creencias y la estructura
social es virtualmente de uno a uno, o por lo menos que el grado
de congruencia no presenta problemas). :

La sola presentacién en secuencias implica’a menudo una 16gi-
ca de la prioridad en el pensamiento de los individuos que puede
ser del todo ilegitima, desde luego en lo que se refiere al compor-
tamiento “operativo” cotidiano (por oposicién a las situaciones en
que los individuos enuncian conscientemente una “filosofia’).

Es necesario distinguir siempre quiénes son “ellos”, quién dice
qué cosa en cudl situacién, y cudl es la “orientacién de tarea”
de los diversos actores en la situacién, porque la “religién” —en
la forma de tradicién ritual esotérica y de teologfa— se distri-
buye de modo diferencial dentro de una sociedad, o algunos de
sus elementos pueden distribuirse en esa forma, u ocurrir sélo
en situaciones, contextos y “nichos” especfficos, o estar disponi-
bles en forma diferencial para diversos actores. Yo estudié una
tribu aborigen australiana donde el conocimiento de las creencias
y los rituales de “su” cultura por parte de la mayorfa de sus
miembros era caético: tan elemental y confuso como el de un
miembro tipico de la iglesia anglicana. Sélo los especialistas y
los lideres del ritual (y unos cuantos escépticos) posefan cono-
cimientos o ideas esotéricas acerca de su significado. V. W. Tur-
ner (1960) ha demostrado que el informante principal es a menu-

do un hombre que en nuestra sociedad serfa un profesor de
teologfa. Pero nosotros, como sociblogos, no ‘considerarfamos la
exposicién verbal de un profesor de teologia como una represen-
tacién adecuada ni siquiera de lo “religioso” en nuestras socieda-
des. Se proyecta una unidad espuria sobre los sistemas de creen-
cias de otros pueblos por obra de los observadores externos
—soci6logos y antropélogos—, aunque a menudo estén éstos fami-
liarizados con la especie de teorfa sociolégica que relaciona la
conciencia exagerada de las compulsiones de las normas sociales
con la posicién “externa” del observador.! Sin embargo, no siem-

1 Véase la observacién de Merton en el sentido de que las normas y
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pre aplican estos conocimientos a ellos mismos como investiga-
dore que observan el comportamiento d= otros pueblos desde el
exterior. Esta sistematizacién exagerada de la creencia va acom-
paﬁad.a de ordinario por una “prioridad” o jerarqufa ontoldgica
espuria: el supuesto de que las creencias generales cosmoldgicas,
filoséficas, etcétera, son en algiin sentido “primordiales” o “mis
elevgc!as" (y por tanto deben examinarse primero en cualquier
anélgsns académico). Esta es una enfermedad natural de los aca-
d.él’!']l.COS, consecuencia otra vez de su papel especializado en la
dm.suSn social del trabajo como manejadores de ideas. Esta incli-
nacién es evidente aun en un con junto de estudios tan excelent:
como African Worlds (Forde, 1954). Douglas, por ejemplo, em-
pleza (p. 9) por examinar los ‘seres espirituales: Dios”, pero vir-
tualmente no tiene nada que decir acerca de él, y habla ma4s bien
de los humanos, los animales y los espiritus. Wagner empieza
(p. 28) con las ideas cosmogoénicas y cosmolégicas: la idea de
qus, aflrma,’ es una ‘“creencia muy firmemente establecida y
de Importancia basica para la visién del mundo de los abaluyia”,

lovedu: “la especulacién acerca de los primeros principiostde las
causas finales. .. los orfgenes del orden césmico y las maravillas
de los fenémenos celestiales no ejercitan la mente de los lovedu”
(p. 59). thtlg observa que “los mende tienen una actitud esencial-
mente :préctlca’ hacia la vida”, no se interesan por la metafisica
Y son igualmente “pricticos” frente a “lo que llamarfamos el
mundo sobrenatural”. Y sin embargo, principia su an4lisis con un
examen de las “creencias en un ser supremo y en los espiritus”
(pp. 112, 113). Asf podrfamos continuar. Es cierto que existen
algunas culturas, como la de Dodona (pp. 83-110), que no
sélo desp]neg&}n accesos refinados de imaginer’- e in-;aginacién
€N Sus creencias religiosas (a lo que se presta en potencia la reli-

tivas— con la corgiente general de la vida cotidiana, y sobre todo
con la vida de quienes no son especialistas rituales, no se revela
en la bibliografia (Berndt, 1951, 1952). '

.La distincién hecha mas comtinmente por los antropélogos so-
mal?ls en sus andlisis del pensamiento primitivo es, primero, la
del “pensamiento Primitivo” mismo como una especie de per;sa-

los valores de los £rupos no partici isi
. ) pantes son més visibles qu -
tamiento efectivo dentro de €stos grupos, de modo que quieg gocL-sCO;)igﬁ;
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204 ANALISIS E INTERPRETACION

~miento. Separada, una distincién atacada por Evans-Pritchard
(1965, esp. cap. 4). La segunda distincién principal se establece
entre la accién “mistica” y la “empfrica”; “Mistico es un término
‘particularmente infortunado - causa de'las connotaciones espe-
ciales que le imponen las religiones europeas y asiaticas, de una
experiencia individual, gnéstica o extatica. Pero la distincién mis-
ma es mis infortunada atin si implica la existencia de un tipo
discreto de acciones que son distinguibles de la accién “munda-
na” por los actores mismos. Los pueblos primitivos aceptan la
existencia del mundo que los rodea, Y aceptan que tal mundo tie-
ne sus regularidades, sus reglas y sus operaciones adecuadas. Pero
estas normas no son puramente técnicas, as{ como nosotros no
operamos en una forma totalmente técnica. También nosotros
somos influidos por los celos, la codicia, las nociones mégicas, la
bisqueda de posicién, la generosidad, etcétera, aun en nuestros
momentos mds cientificos. En las culturas primitivas la zona de
lo extratécnico es m4s amplia ¥y a menudo més sobrenatural sim-
plemente porque el volumen de conocimiento cientifico es menor.
. Pero en principio no existe ninguna diferencia b4sica entre la
intrusién de consideraciones absolutamente no técnicas en situa-
ciones técnicas, que exigen sobre todo respuestas técnicas en
nuestras vidas, y la presencia de la magia €n las actividades de los
primitivos. Ademd4s, no hay actos no sociales que sean “puramen-
te” técnicos: no podemos concebirlos. La perforacién de un ori-
ficio en una pieza de metal se hace para algun fin, bajo la direc-
cién de alguien; para el trabajador ello significa mucho més que
el mero acto de la perforacién: puede significar dinero, seguri-
dad, resentimiento de la autoridad, orgullo de la destreza, etcéte-
ra, etcétera. De igual modo, para el hombre primitivo el mundo
no es un mundo especial, sellado, técnico, donde sélo operen
normas puramente técnicas. Ni siquiera concibe dos mundos
distintos en absoluto: este mundo no €s un campo separado,
aislado del otro mundo donde son apropiadas las acciones “mfs-
ticas” (en efecto, en los parafsos primitivos los individuos siguen
realizando actividades enteramente mundanas: caza, pesca, etcé.
tera). En realidad esta tierra no es el mismo mundo ya carente
de mistica que los hombres blancos conciben cuando piensan en
€l “cientificamente”; Ia mayor parte del tiempo también nos-
otros explicamos los hechos por referencia a la “suerte”, el
“accidente”, etcétera, y aun cuando actuamos en forma técnica
nuestro comportamiento tiene implicaciones y dimensiones no
técnicas. ?

De igual modo, para el hombre de una cultura primitiva las
metas que calificamos de “empfricas” (en nuestra calidad de
“cientificos”) —la siembra de papas, la defecacién o la ingestién
de cerveza— tienen que alcanzarse realizando acciones llamadas
por nosotros “rituales”, a bien acciones “empfiricas”. Pero es co-
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min el empleo de la misma palabra —a menudo, en las lenguas
melanesias, 1 término que designa ¢l “trabajo”— para la descrip-
cién de ambas clases de acciones. En otras palabras, ellos no
trazan las distinciones que nosotros trazamos.

Por supuesto, aunque nosotros no investimos necesariamente

misma frecuencia que los hombres “primitivos”, nunca realiza-
mos actos técnicos “por si mismos”. Los investimos de toda clase
d'e otros significados sociales, que no son extrafios al acto técnico
SINo que siempre se encuentran en ¢l e integrados a él. Asi

de comportamiento, tanto las directamente intrinsecas a la eje-
cucién del trabajo-tarea como otras normas sociales. Por ejem-
plo, la batq planca del cientifico puede tener mucho mis que ver
con ]g posicion que con la higiene. A este grado nuestros actos
.tecpl.cos estdn completamente investidos de otros complejos
significados sociales, no técnicos. -

Asf pues, dos clases de actividades —que analizamos en dos
co.mpartlm]entos separados— son abstracciones del comporta-
miento social de los hombres, que es de una sola pieza hasta que
el observador (o el actor, quien es entonces un observador de su
Propio comportamiento, un Mi para su Yo) lo separa analitica-
mc’s,nte. Lo que llamamos accién “ritual” es entonces tan “empiri-
ca” como el acto de dormir con nuestra esposa, un acto cargado
de significados sociales, incluidos los rituales en algunas culturas.2
‘{\Io h.ay"una membrana impermeable entre lo “mundano” y lo

mAgico” para el hombre Primitivo, porque no es éste un dualista

que opere con un modelo de “dos mundos”, ni un esquizofréni-
€O que opere con principios diferentes —empiricos y misticos—
en situaciones diferentes.

Por gl contrario, el hombre primitivo sélo concibe un orden
de realidad en que el hombre tiene sélo poderes restringidos y
acceso sélo.a zonas limitadas, Pero a través del ritual tiene algiin
contacto e influencia (a menudo por la via de agentes mediado-
res: los ancestros, etcétera) sobre poderes de un tipo mucho m4s
extenso y vigoroso. Por lo tanto, las actividades de los ancestros
Son enteramente “empiricas”. En realidad, segtin c4nones de
cyldgncms al alcance de individuos con escasos conocimientos
técnicos —y debemos insistir en que examinan con seriedad la
experiencia (y los suefios, por ejemplo, son experiencias reales)—,
hay una amplia confirmacién de la existencia de los ancestros

2 soe e .
f{sim\’f&s% gx{lm/i\:fbert (1965) un andlisis similar del acto aparentemente sélo
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¥.de. su interés e intervencién en los asuntos humanos, Los es-
: piritus-actiian en nuestro mundo real, y es igualmente incontro-
‘vertible que los hombres viajan al mundo de los espiritus y re-
gre...a de él. )

- Por lo tanto, aunque se ejecutan actos empiricos, lo que llama-
Ios actos rituales son también dimensione% integrales, necesarias

"rituales:' pueden ser més o menos complicadas en ciertas cir.
cunstancias, como las de peligro, incertidumbre, imprevisibilidad
etcétera, como han demostrado Malinowski_ Y otros autores. Pero

Asf, aunque lo magico y ritual puede conectarse con una teo-
logfa, una cosmologfa o una filosoffa de ‘ftrasfondo", estos ele-
mentos no reciben gran atencién ¥y de ordinario sélo est4n laten-.
tes. Lo més importante, dominante Y prominente en la inter-
accién cotidiana es la préctica mégico-religiosa.

Hay pues algo de verdad en Ia afirmacién de Marett de que
enla l:?hglén de una sociedad primitiva “se baila tanto como se
plensa”, aunque esta expresién subestime el contenido cognosci-
tivo de esas religiones. i

!..a magia y el rito dependen asf de alguna teorfa mas am-
plia dgl mundo, de los agentes, del hombre, etcétera, pero las
creencias éticas, cosmolégicas y escatolégicqs estdn normalmente

creencias,* tampoco es simplemente un modo de coherencia

de grupo, un sistema de ordenamiento de nuestras relaciones
con grupos y categorfas de nuestros semejarntes y con la “natura.

|
8 Los antropélogos tienen razén cuando rechazan Ja antj istinci
entre la “magia” y Ia “religién”, donde Ila primera se cong)?adcsgglgl ‘iﬂ
control por la vfa de lo sobrenatural, y la segunda como €l dominio de
poderes sobrenatu.ral.es que escapan a los alcances del hombre. Estas distin.
ciones pueden eliminarse sin dificultad: las acciones migicas implican
necesariamente a.Jg.una teorfa de los dioses, los espfritus, la “fuerza vital”,
etcétera, Y la religién no sélo es teologfa abstracta; es algo actuado, es de.
cir, |de ordman.o.se manifiesta sobre todo como ““magia”! Aun es menos
cierto que la religién se ocupe necesarjamtmte de dioses o espfritus remotos

viviente es otra apariencia o fase de la existencia. Véase Firth, 1945, cap. 6,
- 4 Véase la critica cldsica de Evans-Pritchard (1934) contra los "intglec-
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leza”, como han supuesto tan a menudo el antiguo estructuralis-
mo-funcionalista de Radcliffe-Brown por ejemplo, y (.el estruc-
turalismo maés reciente de Lévi-Strauss. Se trata m4s bien de un

- agrupamiento de creencias que se emplean en las actividades

sociales cotidianas (en formas variadas) con algunos de nuestros

semejantes (no con algin semejante abstracto), en los contextos

de situaciones cambiantes enfocadas sobre una diversidad de ac-

 tividades sociales. Asf pues, la religién es una corriente de pro-
‘cesos, no sélo una operacién ideal en el alma, el corazén o el

intelecto, ni la danza ritual de titeres determinada por la morfo-
logfa de su estructura social.
Dado que la religién es intrfnsecamente ilimitada en cuanto a

-Su campo de operacién, porque es ideal a la vez que social, siem-

pre es potencialmente innovadora y, como toda innovacién, po-
tencialmente perniciosa para los intereses creados. Pero debe
reconocerse que la religién no es intrinsecamente conservadora
ni revolucionaria. Puede inyectarsele cualquier clase de contenido
social, sobre todo polftico; hay las religiones de los oprimidos
examinadas en este libro, y las clases de religién que se han resu-
mido en el titulo dado a la iglesia de Inglaterra como “el partido
conservador en oracién”. La relacién de las creencias religiosas,
ya no digamos de los movimientos y organismos, con el sistema
de poder establecido varfa, como vemos, y no se presta a un
pronunciamiento metaffsico disfrazado de generalizacién socio-
légica. Se requiere una investigacién empfrica para determinar
el caso particular. No podemos saber a priori (excepto en la
medida en que podamos pronosticar, por ejemplo, que tal tipo
de religién es adecuado para este u otro grupo social).

Cuando los movimientos religiosos son disidentes o revolucio-
narios, su potencial de innovacién puede limitarse mediante el
empleo de poderes compensatorios. Los herejes pueden ser que-
mados en la pira. Aunque este tipo de disuasién puede ser pode-
roso, resulta mucho més dificil, como se ha observado a menu-
do, la quema de ideas, y la quema de personas con frecuencia
s6lo crea mértires. Dado que los hombres contintian buscando
respuestas a problemas eternos y problemas nuevos por igual, la
religién provee un canal de innovacién creadora (no me interesa
aquf la cuestién separada de si tal creatividad e innovacién es
“ilusoria” o no, positiva o negativa, una conciencia “falsa” o
“real”, etcétera). En ultima instancia, también el asiento de la
experiencia religiosa se encuentra en la psique individual, no en
algin “sensorio social” espenceriano, de modo que el control
sobre la desviacién religiosa de la ortodoxia resulta singularmen-
te diffcil de vigilar, aun con las técnicas modernas de control del
pensamiento y “lavado de cerebro”.

Naturalmente, los esquemas no pueden encontrar un lugar
significativo para estos aspectos dinamicos y subjetivos de la reli-
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gién. Ni siquiera Nadel, en su brillante ¥ poco comentada Nupe
Religion, ha escapado por entero al determinismo de los analisis
funcionales de la religién. Por otra parte, especifica claramente
a) las principales “competencias” de la religién; b) el caricter dis-
tintivo de la experiencia religiosa y de las relaciones religiosas en
el contexto de todas las demds dimensiones de Ia religién como

- institucidn; c) la localizacién de la experiencia religiosa en la psi-

que del actor, y d) la conexién y la distincién entre el significado
de la accién para el actor individual yilas consecuencias de esta
accién para la sociedad, asf como el “acondicionamiento” de la
experiencia y la préctica religiosa por la sociedad.

Nadel elude asf muchas trampas familiares y mortiferas. Habla
de cuatro “competencias” principales de la religién:

i) La capacidad de la religién para promover ciertos comple-
mentos a la visién del mundo de la experiencia que la inte-
ligencia se ve obligada a demandar;

ii) Su capacidad para anunciar y mantener valores morales o,
en términos m4is generales, una “ética econémica”, es decir
su competencia para guiar “los impulsos pricticos de la
accién”; : ;

iii) Su competencia para mantener unidas a las sociedades
Yy sostener su estructura, y :

iv) Su competencia para dar a los individuos experiencias y

estimulos especificos (Nadel, 1954, pp. 259-260).

El empleo de la palabra “competencia” en lugar del término
“funcién” parece deliberado, como para evitar toda implicacién
de que la religién sea alguna especie' de “requisito funcional”
inherente, que desempefie “funciones” especificables. Por el con-
trario, puede hacer varias cosas (o las hace de érdinario, o es
capaz de hacerlas, es decir, es “competente” para ello) que
sin embargo pueden ser realizadas por otras “alternativas com-
petentes”, como dice Merton. Al emplear el término “competen-
cias”, Nadel evita el supuesto oculto muy a menudo en la pala-
bra “funcién” de que la religién est4, de algin modo peculiar o
necesario, capacitada para satisfacer estos “requerimientos” de
asociacién. Adem4s, Nadel distingue entre las primeras tres com-
petencias, que “se refieren al nexo entre la religién y otras esfe-
ras auténomas de interés: el entendimiénto del universo, la mora-
lidad, el mantenimiento de la sociedad dada” (es de presumir
que se trata de una autonomfa analitica, no empfrica, pero aun
asf resulta errado el hincapié, porque la religién no es una “pro-
vincia” separada de otras, como hemos visto). El “mantenimiento
de la sociedad dada” es también un regreso infortunado al fun-
cionalismo, ya que claramente no puede abarcar las religiones
radicales y revolucionarias de los desheredados (Lanternari, 1965).
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Quiz4d pudiera modificarse adecuadamente este titulo para refe-
rirlo al “mantenimiento (y expansién), de la colectividad de
creyentes”. Una “colectividad de creyentes” podria ser, en extre-
mos distintos, el conjunto de micmbros de una iglesia establecida
(en cuyo caso su solidaridad soportaria la estabilidad del cuerpo
politico y seria congruente con ella), o bien una microsecta revo-
lucionaria, en cuyo caso su solidaridad “subcultural” serl‘.a intrin-
secamente disfuncional para el cuerpo politico mas amplio, come
han sugerido Merton y la mayor parte de los autores de la teoria
heterodoxa.

Pero Nadel observa con razén que el andlisis de las conexiones
entre la religién y otros esferas auténomas de interés —el enten.
dimiento del universo, la moralidad, el mantenimiento de la so-
ciedad dada— no nos ayuda a distinguir claramente qué es la
religion. Los antropdlogos y los socidlogos nos muestran de
continuo sus “funciones”, “‘competencias”, conexiones, etcétera,
es decir, se concentran, como naturalmente deben hacerlo como
la parte fundamental de su tarea, en la descripcién de los cfectos
de la religién sobre el comportamiento de las colectividades (y
viceversa) y de las formas en que las instituciones religiosas con-
dicionan el comportamiento de los individuos. No sOlg tienden a
olvidarse, sobre todo, del problema filoséfico del significado de
la religién, sino que a veces se olvidan hasta del significado de la
religién para el actor; dejan el primer problema en manos del
filésofo o el teélogo, y el segundo en manos del psicélogo. En el
proceso surge una grave distorsién claramente sociolégica: al omi-
tir el examen del significado de la religién para el actor, el grupo
tiende a ser representado, en forma cosificada, como si “pen-
sara”, “creyera” o “sintiera”. Sin embargo, una sociologia que
incluya la teorfa de la accién social —lo que no hace el antiguo
funcionalismo antropolégico— no puede aceptar la omisién del
significado del comportamiento religioso para el actor, ni que
tal significado se tome como dado, en ningiin andlisis valido de la
significacién cultural de la religién. Las colectividades no piensan
ni sufren experiencias religiosas; eso lo hacen los hombres. Aun
las ocasiones de rito colectivo de Durkheim son situaciones en
que los hombres responden a su circunstancia. En realidad, su
comportamiento estd condicionado de modo profundo y directo
por la presencia de muchos otros hombres, pero no sélo por ella:
més bien por la presencia de muchos otros que actian y nos
obligan a actuar en formas culturalmente prescritas. Aun asi, el
comportamiento religioso requerido o resultante sigue estando
mediatizado y sélo es significativo dentro de la psique individual.
No hay una psique de grupo. A la inversa, la experiencia mfistica
individual es una forma altamente social de comportamiento,
condicionada de ordinario por la interiorizacién de nociones teo.
1égicas refinadas y culturalmente dadas, incrustadas en un com-
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- plejo de valores y creencias acerca del hombre, la sociedad, Dios,
“el.cosmos, la moralidad, etcétera.

' En’ consecuencia, tiene razén Nadel cdar.do observa que las
.tres' primeras “competencias” 1o son de algin modo funcional-
Inente necesarias e inmanentemente ligadas sélo a la religién.
La’comprensién del universo puede alcanzarse de manera satis-
factoria a través de la ciencia, por ejemplo; los objetivos civicos
-0 polfticos proveen modos perfectamente eficaces de manejo del
problema del orden social, y las “sentencias éticas serian justa-
mente eso y nada més”. Empiricamente, y no a priori, el hom-
bre no necesita ser religioso para ser-moral, para ordenar sus
pensamientos acerca del mundo, o para ordenar sus relaciones
con sus semejantes. Por supuesto, algunos metaffsicos o indivi-
duos religiosos sostienen lo contrario, sobre todo en lo que con-
cierne a las cuestiones ultimas, imposibles de contestar, de la
creacién, el destino y la significacién de la vida humana. El agnés-
tico suele replicar, frente a estas pretensiones, que no sabe,
pero no llenara el vacfo con “explicaciones mito-poéticas, sino
que prefiere la nobleza —y Ia agonfa— del juicio permanente-
mente suspendido acerca de tales fines ultimos,’ como lo hizo La-
place, quien preguntado por Napoleén acerca del lugar que ocu-
paba Dios en su mapa intelectual del cosmos, replicé: “Sire, no
tengo necesidad de tal hip6tesis.”

Asf pues, el “entendimiento del universo” provisto por la reli-
gién tiene a menudo un orden muy diferente del provisto por el
empirismo “materialista” vulgar o por la ciencia; hay algo m4s
en ello. De igual modo, 1a clase de moralidad que forma par-
te de un sistema teolégico de creencia es de un orden diferente
de la del agnéstico: deriva de su “légica”; su legitimizacién, su
mapa, su validacién, de fuentes muy distintas, El orden social
sostenido por una religién dominante o establecida muestra una
yuxtaposicién de érdenes institucionales, una dimensién adicional
de congruencia de la que carece el cuerpo polftico secular. La
Weltbilden religiosa, la ética religiosa, los cuerpos politicos reli-
giosamente validados, son de una clase diferente de la de aque-
llos que carecen de esta dimensién (es importante repetir que tal
dimensi6én puede estar ausente: 1a religién ‘tiene “competencias”,
no “funciones”). _

Asf pues, el significado de la accién para el actor implica
necesariamente alguna especificacién de tipo ideal de lo que es
-€l comportamiento religioso, por oposiciém al no religioso. BEsto
es muy simple y bien conocido, aunque raras veces se enuncia en
la bibliografia socioldgica, que siempre nos dice lo que hace Ia re-
ligién, o analiza sus “elementos” estructurales (los que Nadel, si-

'
8 Véase lo que opina Max Weber: “me parece dudoso que la dignidad
de las relaciones puramente humanas y comunales’ aumente por... las inter-
pretaciones religiosas”. :
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guiendo a Durkheim, identifica correctamente como “doctrina”,
“congregaciéon” y “observancias”). Tales autores puedgn tener
razén, como sociélogos, en eludir las cuestiones metafi51ca§, filo-
soficas, de lo que es la religién, en el sentido de la “veracidad”,
o la “necesidad”, o la inmanencia de la religién. Lo que no puc@f’:n
eludir como cuestién sociolégica fundamental es Ja consideracion
no sélo de los efectos de la adhesién religiosa —la forma en que
la adhesién religiosa influye en nuestras relaciones con nuestros
semejantes—, sino también de la forma en que a) el proceso de
int--iorizacién de la psique del individuo, b) las concepciones
de lo que llamamos sobrenatural y la relacién del hombre con
ellas y c) el contenido de la creencia se derivan culturalmente y
se prescriben socialmente.

Spiro (1964, p. 94) ha definido la religién como “creencias en
seres sobrenaturales y en su poder para ayudar o perjudicar al
hombre... Esta creencia... es la variable fundamental que debe
incluirse en toda definicién de la religién... [y] tiende a una
distribucién universal”.

Sin embargo, serfa mejor hablar de un “campo” o de “poderes”
sobrenaturales (esto es, sobrehumanos desde nuestro punto de
vista analftico, no necesariamente en los esquemas conceptuales
de los creyentes, porque ellos pueden no distinguir sus créencias
“religiosas” de sus otras creencias en la forma que nosotros lo
hacemos por ellos. Ellos pueden no tener ninguna concepcién de
un orden “natural” distinto de algo llamado lo “sobrenatural’’;
nosotros tenemos tal concepcién, y al emplear la distincién esta-
mos aportando categorfas dependientes de nuestras distinciones
cientificas, no necesariamente las categorias de los creyentes):
Ademds, es posible que no se crea en los “seres” tylorianos, ni
en su intervencién en los asuntos humanos. Y en muchas religio-
nes puede movilizarse el “poder” de esta clase: el hombre no esta
limitado a la suplica, por lo que toca a sus propias acciones. Por
lo dem4s, el hincapié de Spiro en lo sobrenatural es util y cons-
tituye un correctivo para Nadel.

La cuarta “competencia” de Nadel —Ila especialmente religio-
sa enfoca el significado emocional-psfquico subjetivo de la expe-
riencia religiosa para el actor, Y por tanto es una especie de
categorfa analftica enteramente distinta de la que hemos emplea-
do, la cual no depende de las propias categorias del actor sino
de las de nuestra cultura cientifica.

Sin embargo, es dudoso que tal experiencia sea muy com}in.
Por supuesto, el problema de descubrir el significado de la accién
social para el actor es cardinal en todo estudio sociolégico, pero
resulta particularmente dificil en lo que concierne a la experien-
cia religiosa, porque tanto los religiosos como los no .rehglosos
pueden considerar tales experiencias religiosas como “inexpresa-
bles” (aunque hasta los misticos parecen capaces de comunicar
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la sustancia, si no la “realidad” de sus experiencias y, a menos
que creamos que se trata de algo mistico, la repercusién psi-
quica de la experiencia mistica no parece tan alejada de otras
dimensiones de la experiencia como para sugerir que sea m4s
impenetrable a la empatfa imaginativa que la experiencia sexual
de otro).

-~ Nadel (1954, p. 260) sugiere que parecen discernibles dos ele-
mentos: “algo de la naturaleze e un estado emocional o de un
estimulo psicoffsico” y “una seguridad més o menos articulada”.

Tanto la experiencia de la “emocién” religiosa como la de la
“seguridad” son hechos altamente socializados e institucionali-
zados, aunque (obviamente) el individuo las “viva” dentro de
su psique. Es decir, aun la experiencia “individual” es un fené-
meno altamente social. [...] ,

Pero no se trata sélo de la naturaleza social de la experiencia
mistica individual o de la experiencia de la posesién. Se trata de
que estas son formas especiales de la experiencia religiosa: que
tal experiencia personal extitica es rara, o extrafia a muchas
religiones, o desdefiada o desaprobada.: Asf pues, no es en modo
alguno un atributo universal de la religién, y no puede ser una
parte irreductible de la definicién analitica de la religién. Pero
dado que los otros tres elementos son sélo de competencia, y no
necesariamente se encuentran, ¢en qué consiste la religién por
oposicién a otras clases de comportamiento? En la bilisqueda
de lo “religioso” Nadel llega a una sensacién individual: la famosa
“emocién” de James. Pero la mayorfa de los individuos religiosos
probablemente nunca la experimentan, o sélo lo hacen raras
veces. Tal experiencia puede encontrarse, pero la mayoria de las
religiones, como sistemas culturales, no alientan, ni requieren, ni
esperan ni inducen a los individuos a buscarla: para algunas
religiones “eclesidsticas” este tipo de experiencia seria saténico,
no sagrado, un pecado individualista, de orgullo, algo que debe
desalentarse severamente. '
~ Asf pues, parece mucho mé4s aconsejable eliminar de toda de-
finicién este elemento de sensacién personal, y siguiendo a Spiro
observar simplemente lo que distingue' a la creencia religiosa de
otras clases de creencia social, o sea que en una u otra forma
(que puede ser oblicua, remota o tenue) se refiere a una dimen-
sién_situada més all4 del campo empirico-técnico de la accién,
donde busca su validacién. (Esto es, como antes vimos, una
distincién analitica no necesariamente presente en las mentes de
los creyentes mismos.) Pero para la mayorfa de los creyentes Jas
otras competencias de la religién pueden ser muy predominantes
la mayor parte del tiempo, y no tener necesariamente algo que
ver con lo sobrenatural de modo especifico. Por lo tanto, pueden
encontrarse alternativas a los cédigos. éticos de religiones par-
ticulares: la moral puede separarse dq la religion, pero la refe-
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rencia a lo que se encuentra méas all4 del conocimiento, la expe-
riencia y el control del hombre no puede hacerlo.
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14. LA EXPERIENCIA DE LO SOBRENATURAL*

G. E. Swanson

¢CoMo podremos distinguir lo sobrenatural de lo natural? Debe
darse alguna respuesta a esta cuestién antes de conjeturar acerca
de las experiencias en que se origina una idea de lo sobrenatural.
Las fuerzas sobrenaturales asumen una de dos manifestaciones:
la que llamaremos “mana” y la de espfritus de diversas clases.

El mana es una sustancia o esencia que nos capacita para rea-
lizar tareas o alcanzar objetivos de otro modo imposibles. Aumen-
ta las capacidades naturales y confiere habilidades sobrenatura-
les. Pero en sf mismo el mana es un objeto, no un cuerpo de
habilidades y capacidades que se obtengan mediante el aprendi-
zaje. El acceso a él se adquiere, en el sentido de que se adquieren
una casa, 0 una esposa, o una lanza, o sea mediante un regalo,
una compra, o la realizacién de actos adecuados. Por ejemplo,
cuando un indio blackfoot busca el mana, ir4 solo a cierto lugar
aislado. Allf, tras ayunar, orar y exponerse a los elementos, podria
venir un espfritu y ensefiarle una cancién o una danza, o decirle
que encontraré cierta planta o animal que, en lo sucesivo, sersn
fuentes de buena suerte. Al regresar a su tribu el indio empleara
estos dones para lograr éxito en el amor o ‘en la caza, para mejo-
rar su actuacién como guerrero, para curar a los enfermos o para
ayudarse en sus demds actividades. Era comiin que incorporara
los objetos mencionados por el espfritu en una mezcla medicinal,
lo que constituye una forma conveniente; de transporte de su
talismén en todo momento. Tales mezclas podrfan ser compradas
por quienes carecieran de la visitacién del espfritu, o por quienes
desearan aumentar los encantos ya posefdos. Pero es significativo
que los espfritus no confirieran el mana mismo. Sélo daban ri-
tuales u objetos que capacitaban a un hombre para hacer que
el mana sirviera a sus necesidades. :

El mana puede orientarse a la realizacién de los fines de un indi-
viduo o los fines de un grupo. En cualquier caso es una sustancia
que debe llenarse de intenciones humanas o de los espfritus antes
de realizar sus potencialidades. Por sf sola no hace nada. No
puede organizar los hechos ni provocarlos.!

Los espiritus son seres sobrenaturales. Al revés del mana, estan
personificados. Tienen propésitos e intenciones propias, al igual
que el poder para lograr sus objetivos.

¥ Extractos de G. E. Swanson, The Birth of the Gods, University of Mi-
chigan Press, 1960, pp. 15-29.
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Por desgracia para la construccién de clasificaciones nftidas,
algunas fuerzas sobrenaturales personificadas caen entre nues-
tras categorias de mana y espiritu. Como el mana, no parecen
tener objetivos propios: yacen adormecidas hasta gue los hom-
bres las reactivan en interés de los deseos humanos. Al mismo
tiempo, sin embargo, estas fuerzas se suponca poseedoras de la
forma de personas, animales u otras criaturas vivientes. Las lla-
maremos protoespiritus.

¢Qué hace sobrenaturales al mana, los protoespfritus y los es:pi-
ritus? ¢En qué difiere el mana, por ejemplo, de una inyeccién
médica o una méquina que capacita a los hombres para hacer lo
que antes les era imposible? ¢ En qué difiere la naturaleza de los
espiritus de la de personas desusadamente fuertes o capaces que
pueden dominar problemas no resueltos por otros? El antropélo-
go Malinowski (1954) ha hecho grandes esfuerzos para demos-
trar que los primitivos distinguen entre las fuerzas sobrenatura-
les y otras fuerzas. ¢En qué consiste tal distincién? .

Toda respuesta a esta cuestion sera especulativa, pero conside-
remos una que parece ajustarse a los hechos y tiene consccuen-
cias intercsantcs. Esta respucsta afirma que tras los hechos
naturales se encuentra lo sobrenatural —un campo de potencia-
lidades y propésitos del cual los hechos naturales sélo son con-
creciones o expresiones, asi como los comportamientos o artefac-
tos humanos son expresiones de las potencialidades y propésitos
‘'z los hombres que los producen.! Supongamos que el mana re-
presenta !as potencialidades subyacentes en la naturaleza. Los
espiritus representan agrupamientos organizados de los prop6si-
tos subyacentes.

Ahora bien, las potencialidades pueden servir a una diversid?d
de propésitos. En lo que sucle llamarse magia una persona in-
yecta al mana sus propios propdsitos. Activa las posibilidades
incorporadas en estas concepciones trascendentes, y asf inflqy;
sobre el mundo natural al cambiar los sobrenatural. Los espiri-
tus, que representan propdsitos y poseen acceso inmediato a las
potencialidades subyacentes en la naturaleza, también pucden
manipular los hechos naturales.

Cuando esta confinado al mundo de la naturaleza el hombre es
incapaz de producir lo que quicre sélo con desearlo, con informar
al orden natural de sus propésitos. Por el contrario, debe actuar
directamente sobre él. Debe crear cambios en el universo mate-
rial que, por si mismos, producen otros cambios hasta que se
logra el objctivo. Sus ideas o propdésitos, como tales, no intervie-
nen en ningin momento para cambiar el ambiente. En todos los
casos deben jimplementarse por la accién material en el mundo
material, o esec mundo permanecera tal como es.

1 Esta concepcién se relaciona con las nociones de Platén sobre las esen-
cias inmateriales que se encuentran detrds de las apariencias de realidad.
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. Las fuerzas sobrenaturales estdn libres de estas limitaciones
irapuestas a la accién natural en el mundo material. Muchas pro-
piedades de lo sobrenatural ejemplifican esta libertad. Un espiri-
tu‘poderoso sélo tiene que desear la lluvia para que el agua caiga.
Puede estar a la vez en la naturaleza pero fuera de ella. Los hom-
bres no lo percibirdn directamente a través de sus sentidos. No
Jes parecera incongruente el hecho de que el espiritu pueda estar
en todas partes al mismo tiempo, o que pueda hacer muchas
cosas a la vez. Las fuerzas sobrenaturales no sélo tienen poderes
negados a los hombres, sino que siempre logran los fines que se
proponen, a menos que se opongan otros espiritus mas fuertes,
o la magia. Por tltimo, se cree comunmente que los poderes
sobrenaturales, a diferencia del hombre, son inmortales. Ni mue-
ren ni pierden su efectividad con el'tiempo.

Estas distinciones revelan con claridad que estarcmos pasando
por alto diferencias importantes de las creencias si afirmamos
que la magia es sélo la ciencia de:los primitivos, o que movi-
mientos sociales como el fascismo o el comunismo son del mismo
tipo que el cristianismo o el budismo. Hay similitudes entre la
magia y la ciencia. Por ejemplo, ambas tratan de entender y con-
trolar la naturaleza. De igual modo, tanto los movimientos secu-
lares como los religiosos pueden incorporar valores que los hom-
bres buscan con gran devocién. Pero la filosofia subyacente en la
ciencia no se ocupa de lo sobrenatural, y los credos seculares,
como tales, se olvidan de lo sobrenatural o niegan su existencia.
La magia y la religién se distinguen por tener en comtn el 4mbito
de lo sobrenatural. [...] :

¢Cémo puede la expericncia que los hombres tienen de su so-
ciedad producir el concepto de lo sobrenatural? Porque, afirma
Durkheim, la relacién de los hombres con su sociedad es como
la del adorador con su dios. Como los espiritus, las sociedades
dominan a sus miembros al controlar sus pensamientos y deseos
en forma tal que los individuos enctientran on si mismos fuerzas
intagibles que dirigen su conducta. En segundo lugar, los hom-
bres se sienten fuertes, confiados y en paz consigo mismos cuan-
do cumplen los mandatos de su sociedad. En tercer lugar, como
dice Lowie (1948, p. 155), “todas las posesiones culturales de un
hombre son el regalo de la sociedad”. La sociedad y la cultura
subsisten, mientras los individuos particulares perecen. Proveen
un ambiente de directivas, habilidades y valores que persisten en
aparente perpetuidad. Y R. H. Lewie (1948, pagina 155) resume
asf su posicién:

En suma, la conciencia individual encuentra un ambiente
poblado de fuerzas a la vez trascendentemente potentes y
ttiles, augustas pero benevolentes; objetiva sus impresiones
relevantes como nosotros objetivamos nuestras sensaciones,
pero con una diferencia significativa: estas sensaciones no
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cvocan el sentimiento de admiracién; corresponden a lo
profano por oposicién a Ja parte sagrada dcl universo...

Cualesquiera que sean sus defectos, que ciertamente existen,?
el pensamiento de Durkheim tiene el mérito excepcional de lla-
mar nuestra atencién sobre una posibilidad entcramente acorde
con el caracter de lo sobrenatural. Sugiere que los hombres des-
arrollan un concepto de seres sobrenaturales persomfu;ados,
directamente a partir del modelo aportado por su sociedad.
Ignorantes, como generalmente son, de la mecdida en que el
comportamiento abierto y el impulso interior se formen por las
relaciones con otras personas, los hombres sc encuentran en ma-
nos de fuerzas misteriosas. Al revés de otras fuerzas, estas Cos-
tumbres sociales parecen hablar a los individuos, regafiarlos por
su mal comportamiento, orientarlos hacia la eleccién (}e. ciertas
metas y no otras, y rccompcnsar su conformidad. El individuo to-
talmente socializado ha adquirido de tal modo cstas normas socia-
les que ellas pueden dirigir su conducta aun cuando el individuo
esté completamente solo. .

Y, podriamos afiadir a lo dicho por Durkheim, al revés de la
ley de la palanca, o del principio de gravedad, o de otras pondx-
ciones del mundo fisico, estas fuerzas internas afectan directa-
mente las motivaciones de un hombre. Pueden ifiteresarse tanto
en lo que se proponia como en lo que hizo.

La posicién de Durkheim es plausible precisamente porque
empieza a explicar por qué los hombres llegan a conocer fuerzas
intangibles que intervienen en las vidas humanas, controlando
la voluntad y la accién, y por qué estas son fuerzas con las que
los individuos deben contar. Pero todavia queda mucho por saber,

Primero, el esquema de Durkheim no sugiere cémo los espirl-
tus se vuclven seres unificados y personificados. ¢Por qué no
habrian de experimentarse como impulsos poderosos pero des-
conectados? L

Segundo, ¢cudl es la sociedad venerada? ¢Es la combinacion
de todos los efectos que tienen los contactos reciprocos entre los
hombres sobre su conducta? ¢Es el patrén de tales contactos?
¢Es sélo una clase especial de relacién social a la que pueden
pertenercer los individuos? Si hay dioses de los vientos, 0 del mar,

2 No resefiaremos aquf las criticas familiares en contra de la aplicacién
del esquema de Durkheim, ya que no hemos descrito tal esquema ni lo
hemos aplicado al caso especial del totemismo australiano. Las criticas en
cuestién se encuentran en Lowie (1948, pp. 157-163). Tampoco hemos exami-
nado otros puntos criticos mencionados por Lowie, por ejemplo que la posi-
cién de Durkheim identifica la sociedad con la multitud, o es incompatible
con algunos casos en que se deifican_grandes fenémenos naturales o con el
hecho de la experiencia religiosa individual. Tales criticas reflejan incom-
prensién del argumento de Durkheim y sus implicaciones. Imogen Seger
(1957) ha hecho una reseiia de los comentarios formulados sobre la con-
cepcién de Durkheim.
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o.de'los cuerpos celestes, ¢c6mo pueden ser ellos la sociedad bajo
* otro aspecto si las acciones humanas no ejercen un control ob.
vio sobre estas fuerzas naturales? ¢Se venera a toda la sociedad
0's6lo algunos de sus aspectos? Ciertamente las sociedades mo-
dernas no consideran que el Estado, la econiomia, o las institu-
ciones educativas tengan un carActer sobrenatural, y podemos
encontrar muchas sociedades primitivas a las que se aplica este
juicio. '

Tercero, no se respeta o venera a todos los espfritus. Los dija-
blos y demonios pueden ser temidos, pero no son objeto de res-
peto moral. Otros espfritus son olvidados, o ridiculizados, o cas-
tigados por quienes creen en su existencia. Una teorfa satisfacto-
ria de las creencias sobrenaturales debe explicar estas relaciones
entre los hombres y sus dioses. E] esquema de Durkheim no pro-
vee la explicacién necesaria, ot

Propongo 1a aceptacién tentativa del espfritu de la posicién de
Durkheim, pero no de sus detalles. Supondré que ciertas expe-
riencias con otros individuos generan el concepto de lo sobre-
natural y sus dos formas: el mana y el espfritu. Pero a partir
de este punto debemos tomar un camino especulativo hacia una
explicacién més completa ¥ plausible que la de Durkheim. Se
inicia con una reconsideracién del caricter ‘de lo sobrenatural,
especialmente de los espiritus, y, tras sugerir experiencias socia-
les capaces de producir una nocién de seres sobrenaturales per-
sonificados, pasa a ampliar la interpretacién para incluir la pre-
sencia del mana. i

EL ORIGEN DE LOS ESPIRITUS

Hemos visto que los espiritus son agrupamientos organizados
de propésitos, cada uno de ellos dotado de una identidad perso-
nal y de acceso al mana. Son inmortales. Pueden ser invisibles.
De ordinario conservan sus capacidades a través de los afios, sin
debilitarse por el tiempo o las afecciones. Sélo los poderes de
otros seres sobrenaturales limitan el ejercicio de sus habilidades.

Si aceptamos la opinién de Durkheim en el sentido de que las ex-

conceptos sobrenaturales, ¢a cudles relaciones sociales correspon-
den las experiencias de los espiritus? :

Los hombres pueden apreciar un propésito en los actos de
individuos o grupos. Es decir, encuentran el comportamiento

duos acerca de lo que tratardn de obtener en el futuro: una casa,
un amante, éxito en la casa, riqueza, prestigio, rectitud, o lo
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Sin embargo, ocurre que los individuos pueden tener cfectos
reciprocos no intencionadqs, ¥ que ciertas influencias que desean
ejercer se les niegan. En consecuencia, el ejercicio del propésito
no se advierte siempre como algo clara y limpiamente relacio-
nado con las consecuencias del comportamiento de unos indivi-
duos sobre otros. Este hecho tiene implicaciones importantes
para nuestro trabajo. Si los espiritus son seres con propdsitos, si
sus influencias fluyen de sus intenciones, podemos esperar que
las relaciones sociales correspondientes a los seres sobrenatu-
rales scan aquellas en que resulte evidente la conexién entre la
intencién y el efecto.

Pero podemos decir més. Los espiritus son inmortales. Mas
exactamente, su vida dura mé4s que la del hombre, Esta precisién
se hace porque los ancestros pueden asumir la forma de espiritu,
por lo menos en el pensamiento de una generacién o dos de sus
descendientes. Sin embargo, puede ocurrir en ocasiones que los
muertos dejen de ser considerados espiritus, una vez que sus
nombres y hazaiias se pierden para Ja memoria de los vivos.
Cuando los propésitos —el espiritu— de un individuo o un grupo

- persisten aunque el individuo muera o la composicién del grupo

sufra un cambio completo, debemos suponer que tales propdsitos
contintian incorporados Yy activos en los sobrevivientes. As{ pues,
cuando busquemos el origen de los espiritus, deberemos examinar
relaciones sociales consideradas como persistentes a través de las
generaciones. Los individuos vienen y van. Los grupos pueden
persistir.

Otra clave para nuestra bisqueda se encuentra en el hecho de
que los espfritus tienen una identidad. Esto no significa que
siempre tengan un nombre o que los rasgos peculiares de un
espiritu particular reciban invariablemente una expresién plena
y distintiva. Significa que la idea de espfritu implica una
entidad particular y organizada. Los dioses son individuos, no
condiciones difusas. Este hecho sugiere que debemos buscar gru-
Pos particulares como la fuente del concepto del espiritu.

Por ultimo, cuando haya varios espiritus, sus propésitos dife-
rirdn en algunos sentidos. Pueden proteger a familias distintas o
gobernar aspectos diversos de la naturaleza o buscar formas
peculiares de la atencién de los hombres o de otros espfritus.
Estas diferencias implican que debemos buscar grupos con pro-
pésitos distintivos.

En resumen, las caracterfsticas de los espiritus sugieren que
los identifiquemos con grupos especfficos que persisten a través
del tiempo y tienen propésitos distintivos. ¢Cudles grupos satis-
facen estas especificaciones? Nuestro paso siguicnte consiste en
proponer una respuesta a esta cuestién.

Hay un término en el derecho y la ciencia politica que parece
poseer las cualidades buscadas. Es el de “soberania”. Un grupo



Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz


220 ANALISIS E INTERPRETACION

.

tiene soberania en la medida en que tenga una jurisdiccién ori-
ginal e independiente sobre alguna esfera de la vida, es decir,
poder puiw tomar decisiones en esta esfera no delcgadq de§c}e
afuera sino originado en el mismo grupd, y en que el ejercicio
de este poder no pueda ser legitimamente abrogado por otro
grupo. Aunque el término “soberania” se aplica de ordinario
a naciones o estados también puede aplicarse a otros grupos.

En los Estados Unidos, como en la mayorfa de las sociedades,
la familia es un grupo soberano. Tiene una jurisdiccién original
e independiente dentro de ciertos limites en cuestiones tales
como la educacién de los hijos, la préictica de la religién, el uso
del ocio y la eleccién de los bienes que haya de comprar. De
modo similar, entre los norteamericanos el Estado nacional tiene
soberanfa sobre ciertas zonas importantes, como la tienen los
diversos estados, los condados, los municipios, las comunidades
locales y otras organizaciones.? En una sociedad u otra se encon-
trardn clanes, jefaturas, familias extensas y muchos otros tipos
de organismos que satisfacen los criterios identificadores de un
grupo soberano. :

Para aclarar m4s este punto podemos considerar organizacio-
nes sin soberania. En general incluir4n las fuerzas armadas, las
escuelas y otras agencias que s6lo son brazos especializados de
grupos soberanos, ya que sus propdsitos son dictados por las or-
ganizaciones con soberanfa y sus poderes se les delegan para
el logro de tales propésitos. Incluiremos también bajo este rubro
de no soberanos a todos los grupos dedicados primordialment= a
funciones rituales o ceremoniales, porque los acontecimientos que
celebran y simbolizan son tipicamente los d= otras agencias. Los
cuerpos religiosos entrarfan en este renglén en la mayoria de las
sociedades primitivas, quiz4s en todas las sociedades.

Supondremos que en la medida en que un grupo tenga sobera-
nfa tender4 ¢ a aportar las condiciones en que se origine un con-
cepto de espiritu. Los propésitos de los grupos soberanos, como

8 La concepcién de la soberanfa en una diversidad de grupos fue desarro-
llada sobre todo por los pluralistas. Véase en Coker (1934), pp. 170-174, un
resumen de su posicién y una buena bibliograffa.

4 Escogf el término ‘“tenderd”, en lugar de otro méis positivo, porque
no podemos olvidar la posibilidad de que algunas condiciones distintas de
la soberanfa produzcan el mismo resultado. Dado que mi pensamiento pasé
de la idea de los “espfritus” a las condiciones sociales que parecen incor-
porar las caracterfsticas de los espfritus, no me he visto obligado a examinar
en detalle las razones légicas o psicolégicas que las que una experiencia de
soberanfa podria conducir a creencias en realidades sobrenaturales perso-
nificadas. Este enfoque invertido no es necesario para estos estudios, pero
plantea problemas interesantes y dificiles que debe resolver un andlisis m4s
completo de la religién. Yo propondrfa, como una explicacién temporal, lo
siguiente: a) Los hombres asocian el propésito con el comportamiento de
los individuos humanos. ) Cuando se encuentran en las garras de agentes
invisibles y no humanos que tienen un propésito, los hombres ticnden a
considerar tales agentes como seres sobrenaturales.
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sus esferas especiales de influencia, tiend... a ser distintivos y
claros. En cambio, los propésitos de los grupos no soberanos ten-
deran mds a verse como provenientes de una fuente distinta de
sf mismos. La identidad del grupo soberano es especialmente
clara justo porque sus zonas de control, y por ende sus propé-
sitos, se localizan con facilidad. Sélo necesitamos afiadir el reque-
rimiento de que tal grupo persistird a través del tiempo. Asi
ocurrird casi con seguridad en muchos grupos de cualquier
sociedad estable y duradera.

Sin embargo, un critico tendria razén al afirmar que estos
grupos, como tales, no son adorados o venerados como sobre-
naturales. ¢Cudles de sus caracteristicas provocan la nocién de
lo sobrenatural? La solucién especulativa de este problema se
funda en algunas otras observaciones acerca de los grupos.

EL ORIGEN DE LO SOBRENATURAL

El argumento que delinearemos aqui establece que los hombres
reconocen propiedades “sobrenaturales” en la vida social no sélo
porque estén sin saberlo controlados por normas socjales que
aprenden, sino porque las relaciones sociales poseen inherente-
mente las caracteristicas que identificamos como sobrenaturales.
Este argumento es m4s claro si lo dejamos fluir de una ilustra-
cién. Por lo tanto, consideremos el origen y la organizacién de
una relacién social particular, un matrimonio, y supongamos que
nos ocupamos del caso norteamericano.

Como ocurre en cualquier relacién voluntaria, las parejas se
unen en matrimonio porque se facilitan reciprocamente la reali-
zacién de sus objetivos. Quiero decir que estas consideraciones
explican la existencia de la unién, ya sea que las partes impli-
cadas lo sepan o0 no. En el caso de un matrimonio se presume
que las partes se capacitan reciprocamente para alcanzar metas
tales como la crianza de los hijos, el logro de una posicién de
adultos completos a los ojos de la comunidad, la exploracién y
el desarrollo reciprocos de sus personalidades, el apoyo cconémi-
co, la satisfaccién sexual y, en algunos casos, un fortalecimiento
de las familias de que provienen.

En sus primeros contactos los individuos saben si podran
alcanzar tales satisfacciones en su cényuge. Descubren las clases
de relaciones que satisfacen mejor sus necesidades. Si se desarro-
lla una forma de interaccién adecuada, el hombre y la mujer, que
primero se limitaron a la exploracién, se preparan ahora para
invertir recursos tales como el afecto, el tiempo y las habilidades
econdmicas a fin de mantener la relacién. En nuestro ejemplo
podemos considerar el noviazgo previo al matrimonio como un
periodo de exploracién, y el compromiso como un periodo exten-
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so para completar la exploracién y desarrollar una relacién es-
table, una vez que la investigacién preliminar arroja resultados
prometedores. En algtin momento de este’proceso la pareja debe
comprometerse a realizar los actos que permitan la satisfaccién
continua de sus deseos, o el matrimonio sélo existird de nombre.
- Lo que se describe es el surgimiento dé un patrén de interac-
cién entre personas, un intercambio de conductas deseadas, que
puede emplearse para alcanzar ciertas metas ¥ constituye un re-
quisito previo de tal realizacién. Este patrén incorpora un arreglo
por ¢l cual los participantes realizan ciertos servicios recfprocos
y a su vez reciben los servicios que desean. Es de presumir que
ciertos arreglos minimos de esta clase se¢ requieren para la per-
sistencia de toda relacién. Una vez existentes, para volver al ejem-
plo del matrimonio, permiten que la pareja trabaje unida en el
sostenimiento y la crianza de los hijcs, la atencién de invitados,
el manejo de los asuntos econémicos de una unidad familiar, y
un nimero interminable de otras actividades.

Estos arreglos subyacentes y requeridos pueden llamarse los
“arreglos constitucionales” o la “estructura constitucional” de la
relacién. Los arreglos constitucionales “definen” los asuntos de
que puede ocuparse legitimamente la organizacién, y los procedi-
mientos mediante los cuales pueden formularse y realizarse leg-
timamente sus actividades. En otras palabras, los arreglos consti-
tucionales “establecen” la esfera de competencia de un grupo y
los procedimientos adecuados para la toma y la ejecucién de deci-
siones. Los términos “definir” y “establecer” se ponen entre co-
millas para indicar que la realizacién de una estructura consti-
tucional y la percepcién de su naturaleza pueden ser conscientes
0 no y estar simbolizados en la experiencia de Ia pariicipacién o
no. A veces, como en el caso de la Constitucién de los Estados
Unidos, algunos de los aspectos més importantes de los arreglos
reciben un enunciado expreso. De igual modo, los votos matri-
moniales hacen explicita una parte de los arreglos requeridos
para la fundacién de una familia; pero de ordinario no se hacen
explicitos todos los aspectos de la estructura constitucional, y en
grupos tales como las amistades es posible que ninguno de estos
aspectos aparezca simbolizado. !

¢Cémo sabemos entonces que existen los arreglos constitucio-
nales? Locke, Hume, Rousseau y otros inventaron episodios his-
téricos en que los hombres se reunieron por primera vez y reco-
nociendo explicitamente su interdependencia y las condiciones en
que vivirfan juntos fundaron sociedades.: Algo parecido a estas
situaciones ficticias ocurre en realidad en las convenciones cons-
titucionales o cuando se redactan y firman los articulos de incor-
poracién. Pero ¢cuénto es visible la estructura constitucional de
un matrimonio? ¢De una amistad? ¢De:un nuevo movimiento
sectario? :
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son los problemas constitucionales de un matrimonio, de una
nacién, o de cualquiera otra organizacién. La “constitucién” no
tiene que ser escrita para que los problemas existan y se reconoz-
can precisamente como los que afectan la continuacién del grupo.
Por ejemplo, un hombre y una mujer que no puedan concebir el
matrimonio con una persona sexualmente infiel debersn revisar
la estructura constitucional que gobierna sus relaciones, o romper
tales relaciones, si se descubre que uno de cllos tiene una aven-
tura extramarital.

Es caracteristica de una relacién social estable y legitima®
que la estructura constitucional sea compatible con las relaciones

raciones permitidas por tal estructura, no la estructura constitu-
cional misma. El examen constante por los participantes de sus
comprorpisos bésicos reciprocos sugiere que los fundamgntos de
la relacién son inestables. Esta en la naturaleza de la reforma
debatir la aplicacién de 1a estructura constitucional, no su cardc-
ter. La revolucién debate la validez de la estructura constitucio-
nal misma.

Antes de relacionar todas estas observaciones con el concepto
de lo sobrenatural, exploremos un poco mis el hecho de que no
toggs los aspectos de una estructura constitucional se hacen ex-
plicitos y simbolicos. Esto puede ser importante para entender
la naturaleza del mana y los espiritus.

Hemos visto que la propia estructura constitucional emerge
de los multiples intereses Y deseos de los participantes en una
relacién. Ella expresa, en forma implicita o explicita, sus deman-
das recfprocas minimas para la continuacién de sy interaccién.
Pero algunos intereses y descos que conducen a tales demandas
pasan eternamente inadvertidos. Otros se vuelven mias o menos
aparentes al continuar la relacién. Y cs probable que un examen
més.n.leticuloso revele que cada gusto Y actitud e intencién de los
participantes tenga alguna repercusion, por remota que sea, sobre
la estructura constitucional de cada relacién particular en que
estdn implicados. Este cuerpo vasto de disposiciones y potencia-
h.dgdes, €n gran medida inexplorado e inexplorable, que cada par-
ticipante trae a una relacién dada, y que cambia con las cxperien-
clas nuevas, provee las condiciones primordiales de las que surgen
los arreglos constitucionales especificos.

5 Una relacién social legftima es aquella en que los participantes creen
que la naturaleza de Sus contactos reciprocos es correcta y justa,



Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Mayra Macias

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz

Miguel Fragoso Cruz


224 ANALISIS E INTERPRETACION

- La estructura constitucional de una relacién social se ascmeja
al concepto de “carédcter” ¢ del individuo. A pesar de las diferen-
cias considerables en el comportamiento de una persona de una
situacién a otra, reconocemos ciertas actitudes y valores como
de algin modo permanentes en su conducta y fundamentales
para ella. Estas predisposiciones se relacionan con las metas y
los medios que le interesan més profundamente: los habitos por
cuyo mantenimiento pagara el precio més alto. No es necesario
que el individuo esté consciente de todas o cualesquiera de tales
predisposiciones. En realidad de ordinario no est4 consciente de
la mayoria de ellas. Pero las predisposiciones se manifiestan con
claridad cuando su existencia csta en pcligro, y proveen un con-
junto de fuerzas continuas, aunque subterrdneas, que ordena
muchas de sus actividades. Al igual que ocurre con las estructuras
constitucionales de un grupo, estos rasgos basicos de la identidad
de un individuo son zonas relativamente organizadas de predispo-
siciones hacia el ambiente, y estdn rodeados de gustos y deseos
que han sido sometidos a una evaluacién menos profunda a par-
tir de las experiencias en el ambiente. Se han empleado términos
tales como el “proceso primario” de Freud para referirse a esta
analogfa en el individuo de lo que hemos llamado en la vida social
lo primordial.? ,

Pero ¢cémo se relaciona todo esto con lo sobrenatural? Sugeri-
ré que los lazos primordiales entre los hombres —vagos, cn gran
medida ocultos, poseedores de potencialidades insospechadas—

8 Reich (1945) ha hecho el examen mi4s detallado del caricter en el indi-
viduo. Véase también Fenichel, 1945. ;

7 Quienes estén familiarizados con la bibliografia psicoanalitica podrin
advertir algunas afinidades entre el concepto freudiano del proceso prima-
rio y las relaciones sociales primordiales aquf descritas. Este par de ideas
pueden considerarse isomérficas a pesar de la diferencia de sus contenidos
empfricos. En ambos casos nos ocupamos de un conjunto de relaciones
activas que estdn ocultas a los érganos de la conciencia. En la vida social
tales 6rganos pueden equipararse a las estructuras constitucionales. Ni el
proceso primario ni las relaciones primdrdiales se vuelven jam4s entera-
mente explicitos. Ademds, sus componentes ignoran sus propias conexiones
internas y el patrén total que ellos integran. Separados de las estructuras
constitucionales (el yo social) y del ideal (el superyo social), exhiben
muchas de las cualidades atribuidas por Freud al proceso primario. No
estdn ordenados ni racionalizados con respecto a la operacién de las estruc-
turas constitucionales. No est4n reguladds por tener que ser confrontados
con sus consecuencias para la accién publica. No estdn ordenados por tener
que afrontar el hecho de& que sus consecuencias entren en conflicto entre sf.
No est4n obstruidos por la percepcién de que se requieren ciertas etapas
para entrar en accién: en este sentido scn atemporales. Siguen los caminos
que conducen a la mayor probabilidad de realizacién en la politica publica,
sélo ordenados por su propia fuerza y por la probabilidad de tal realizacién.
Parccen casi indestructibles, porque sus irafces se nutren constantemente
y la realidad nunca interviene para revelar sus fallas. Quicnes participan
en estas rclaciones no exhiben dudas, negaciones, ni grados variables de
certeza a su respecto. Es posible que, como el proceso primario, estas rela-
ciones primordiales se condensen y desplacen con facilidad.
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corresponden a la idea de que el mundo es la expresién o la
concreci6n de posibilidades latentes que, cuando se les infunden
propésitos adecuados, pueden combin-rse, o reajustarse, o acti-
varse para servir a las necesidades humanas. Esta es la materia
que la magia trata de manipular. En cambio las estructuras cons-
titucionales, y sobre todo las de los grupos soberanos, son zonas
de influencia parcialmente organizadas y ordenadas en este océa-
no primordial. Representan la cristalizacién de prop6sitos surgi-
dos de la naturaleza de lo primordial y cuyas consecuencias
regresan a €l. Estas estructuras constitucionales son 1o que los
hombres concepttian a menudo como seres personificados y so-
br'enatgralcs. La religién consiste en comportamicntos dirigidos
a influir sobre los propésitos de tales seres —de los espiritus.8

Tanto 19 primordial como las estructuras constitucionales en
que gsté Inmersa la vida humana tienen propicdades que son
también las que definen lo sobrenatural. Como condiciones que
subyacen en el flujo de la cxperiencia ¥ la interaccion conscientes,
son Inmanentes en su orientacién de Jas experiencias particulares
de todo momento dado, pero trascendentes en Ja continuidad de
su influencia sobre muchas experiencias diferentes. Como relacio-
nes de lo sobrenatural, las relacioncs dentro de lg primordial
y de‘ las. estructuras constitucionales, y entre ellos,”son cn gran
medlda_mylsiples, y sus efectos se logran mediantc las orientacio-
nes y limitaciones que establccen para las concepciones de los
individuos que interacttan.

La influencia de estas estructuras sobre los participantes en
k-a Interaccién se asemeja también a lo sobrenatural en su pose-
sién de poderes negados a los hombres. Su influencia opera en
todo momento. Sin la aplicacién de ningunos medios obvios o
p.elfceptlbles estas estructuras determinan las relaciones y las ac-
tividades de los individuos —tanto al generarlas como al enjui-
ciarlas. Ac!emés, estas estructuras incorporan un “conocimiento”
mas amplio que el que posee cualquier individuo o grupo, en el
sentido de que contienen mis condiciones y potencialidades que
aquellas de las que estdn conscientes los individuos en cualquier
momento dado. La realizacién de sus propdsitos es inevitable

8 La distincién hecha aquf entre Ia magia y la religién difiere de algu-
nas otras distinciones existentes en la bibliograffa. Por cjemplo, Marion
J. Levy (1952, pp. 243-244, 336), dcfine la magia como el empleo de medios
o empfricos para alcanzar fines empfricos, y Ia religién como el empleo de
medios no empiricos para alcanzar fines no empfricos, Esto colocarfa a quien
reza por su salud en la categorfa de Ia magia y a quien reza para liberar
a las almas del purgatorio en la categorfa de la religién. Serfa imposible cla.
sificar las situaciones en que medios empfricos, como un ofrecimiento de
alimentos, se emplean para alcanzar fines no cmpiricos, tales como una
vida placentera en el otro mundo para los parientes fallecidos. Las defini-
ciones que _cmp]earemos distinguen entre Ia magia y la rcligién de acuerdo
con las c';:[ldades que gobicrnan, no de acuerdo con los medios por los que
estas rclaciones se establecen o con los fines que tratan de alcanzar.
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mientras sean estables, porque la tinica contingencia requerida
para tal realizacién es la presencia de seres humanos normales,
bien socializados, confiados a las relaciones fundadas sobre estas
estructuras. Por supuesto, tales seres humanos no pueden evitar-
las ni escapar a ellas. Asf pues, estas son entidades no percibidas
en ningin sentido directo; que pueden tener algtin sitio empfirico
como su local, pero no como su ser; que tienen poderes que tras-
cienden los procesos de medios y fines de la naturaleza; que
pueden afectar la naturaleza sin formar parte de ella, y que pue-
den percibirse o no como poseedoras de una identidad duradera.

Toda organizacién o grupo social dados son estructuras cons-
titucionales aunadas a las interrelaciones entre participantes per-
mitidas y dirigidas por tales estructuras. Tales interrelaciones
son una organizacién de actividades para implementar y mante-
ner la estructura constitucional. Esto-se ha ilustrado con el
ejemplo de un matrimonio. :

Si reunimos las piezas de esta explicacién de lo sobrenatural
podremos concluir: :

1) Las experiencias que se asemejan mds a lo sobrenatural en
cuanto a sus caracterfsticas son las conectadas con lo primordial
y con las estructuras constitucionales de las relaciones sociales.

a) Como lo sobrenatural, estas estructuras incorporan propé-
sitos. También incorporan las potencialidades que pueden poner-
se a funcionar para los seres que les infunden un propésito.

b) Como lo sobrenatural, estas estructuras invaden la vida in-
terior y la experiencia externa de los hombres, dirigiendo y limi-
tando el comportamiento humano como fuerzas invisibles, inmor-
tales, inevitables y vagamente entendidas cuyos efectos sobre la
conducta parecen producidos por la induccién directa del pro-
pésito. :

2) La concepcién de los espiritus corresponde a experiencias
con las actividades de organizaciones soberanas. M4s precisamen-
te, los espfritus a quienes se acercan los hombres no representan
organizaciones soberanas particulares como tales, sino sus estruc-
turas constitucionales. Los espiritus representan las estructuras
constitucionales complejas y vagamente delimitadas que reciben
una concrecién parcial en organizaciones soberanas particulares
¥ que exhiben consistencias y continuidades de operacién al mis-
mo tiempo que escapan siempre a la incorporacién completa y
explicita en cualquier grupo humano. Los espfritus tienden a
representar grupos soberanos més bien que otros tipos de orga-
nizacién social porque los propésitos y las esferas de influencia
de tales grupos, y por tanto de sus estructuras constitucionales,
son mas claramente accesibles a la experiencia de los partici-
pantes. ;

3) La idea del mana se evoca por las experiencias con los as-
pectos primordiales de la vida social.
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4) Para nuestros fines, la magia consistird cn los comporta-
mientos destinados a investir el mana de un propdsito particular;
la religi6n, en las actividades que aspiran a influir sobre los pro-
pésitos de los espiritus, o de responder a ellos.

Como otras explicaciones, esta descripcién de lo sobrenatural
tendra sin duda algunas fallas. Es claro que depende de muchos
supuestos para los cuales son inadecuadas las prucbas existentes
ahora. En todo caso, su valor reside en su capacidad para orga-
nizar hechos que otros €squemas no pueden interpretar y, mas
aun, para explicar observaciones que otras interpretaciones no
pueden integrar. Su valor aumentar4 si nos conduce a hacer pro-
nésticos verificables y si también se logra tal verificacién.
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- 15. DIMENSIONES DE LA ADHESION RELIGIOSAf

R. Starky C. Y. Glock

CuANDO afirmamos que alguien es “religioso” podemos referirnos
a muchas cosas diferentes. La calidad de miembro de una iglesia,
la creencia en doctrinas religiosas, una forma de vida «‘ica, la
asistencia a los servicios del culto, y muchos otros actos, pers-
pectivas y condiciones pueden denotar piedad y adhesién a la re-
ligién. :

La reflexién nos aclara que los diversos significados asociados
al término religioso no son simplemente sinénimos, aunque pue-
dan ser aspectos de un fenémeno singulard Por ejemplo, si se
sabe que alguien es un miembro activo de la iglesia se espera que
también sea un firme creyente en las doctrinas de la iglesia y
que se preocupe por actuar de acuerdo con su fe en la vida diaria.
La asistencia a la iglesia, las creencias y las actuaciones éticas, se
reconocen generalmente como componentes del ser religioso. Sin
embargo, el solo hecho de que una persona sea religiosa en una
de estas formas no garantiza que lo ser4 en otras. Hay quienes no
creen y sin embargo asisten regularmente a la iglesia, hay creyen-
tes firmes entre quienes no van a la iglesia, y personas que creen
en la iglesia y le pertenecen, pero que dificilmente podrfan des-
cribirse como éticas. Determinar con alguna precisién particular
quién merece el calificativo de “religioso” y quién no lo merece
resulta ser un problema complejo.

Las ambigiiedades sobre el significado de la religiosidad han
conducido a graves fracasos en gran parte de la investigacién y la
produccién escrita sobre la adhesién religiosa. Una buena parte
de la disputa reciente sobre si la religién norteamericana experi-
menté durante la posguerra una reanimacién o una declinacién
parece haberse generado en el hecho de que diversos observado-
res adoptaron definiciones distintas. Mientras algunos comenta-
ristas sefialaron los aumentos de la proporcién de norteamerica-
nos pertenecientes a las iglesias y participantes en ellas, otros
detectaron una erosién de la fe biblica y afirmaron que la reli-
gi6én estaba perdiendo autenticidad. Ya que parece probable que

* Resumido de R. Stark y C. Y. Glock, American Piety: The Nature of
Religious Commitment, University of California Press, 1968, pp. 11-19.

1 El esquema conceptual bisico presentado en este capftulo se elabora
con mayor detalle en Glock y Stark (1965, cap. 2).

Hay varios otros esquemas de las dimensiones de la religiosidad. El que

aquf presentamos tiene sus criticos. Véase la discusién de Robertson, 1970,
caps. 3 y 5. También la lectura 19. Comp.] :
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los dos cambios estuvieran ocurriendo al mismo tiempo, el que se
discierna una reanimacién o una declinacién religiosa depende
por lo menos en parte de que se defina la religiosidad en térmi-
nos de practica o de creencia.2 '

Es claro que las concepciones de la religiosidad no son iguales
para todos los hombres, ni en Jas sociedades complejas modernas,
ni siquiera cn las comunidades primitivas m4s homogéneas. Este
hecho simple casi no necesita demostrarse. Las pruebas de que los
individuos disienten en cuanto a la forma en que la “persona re-
ligiosa” debiera pensar, sentir y actuar, nos rodean por todas
partes.

Dada esta gran diversidad, cualquicr investigacién del indivi-
duo y su religién afronta un problema formidable de definicién:
¢a qué llamaremos religiosidad y cémo decidiremos clasificar a
las personas en términos religiosos? Hay varias cuestiones en
disputa sobre este punto. Ante todo tenemos el problema pura-
mente metodoldgico de seleccionar los criterios aplicables en for-
ma no ambigua y sistematica. Sin embargo, dado que Ila ciencia
opera sobre todo con definiciones nominales, desde un punto de
vista puramente metodolégico podrfamos definir arbitrariamente
la adhesi6n religiosa mis o menos como nos convenga. Pero los
enunciados y los hallazgos subsecuentes sélo serian aplizables a
la adhesién religiosa en el sentido particular en que la definamos.
Sin embargo, es claro que aspiramos a lograr mucho més que eso;
queremos formular cnunciados que tengan aplicabilidad general
en opinién de la mayorfa. Asf llegamos a una scgunda considera-
cién en la dcfinicién de nuestros términos, relacionada con la
credibilidad o tal vez con la pertinencia. A fin de formular afir-
maciones acerca de la adhesién religiosa que sean consideradas
pertinentes, es necesario que los lectores convengan en que la for-
ma en que nosotros definimos la religiosidad represcnta adecua-
damente la forma en que ellos entienden el término. Si queremos
que nuestros enunciados se considcren aplicables a lo que con-
vencionalmente se considera como adhesién religiosa, deberemos
respetar el uso convencional de esa expresién.

Sin embargo, como acabamos de apuntar, cl término religiosi-
dad se emplea en varias formas diferentes y est4 sujeto a gran
ambigiiedad en el uso convencional. Asf pues, para iniciar la tarea
de definir y hacer operativa la adhesién religiosa se requiere un
poco de anilisis lingiifstico para determinar las diversas cosas
que la expresién puede significar, o las diversas formas en que
los individuos pueden ser religiosos. Luego deberemos tratar de
descubrir si la religiosidad manifestada en una de estas formas
tiene algo que ver con su expresién en otras de ellas.

Al empezar con la concepcién mis amplia posible de lo que

2 Glock y Stark (1965, caps. 4 y 5), analizan en detalle la controversia del
resurgimiento religioso.
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puede signiticar la adhesién religiosa, estamos tratando de evitar

“en la mayor medida posible el rechazo de nuestros hallazgos ba-

sado en la creencia de que no estamos hablando realmente de Ja.
religiosidad. La investigacién de la ciencia social sobre Ia religién
estd particularmente sujeta a esta clase de rechazo, sobre todo
por parte de los eclesisticos, y todo didlogo es imposible mien-
tras no haya un acuerdo inicial sobre un lenguaje comtin. Asf
pues, trataremos de empezar con un acuerdo por lo menos sobre
el tema. Por supuesto, no nos hacemos ilusiones acerca de que po-
dremos satisfacer a todos. Es claro que nuestro trabajo sers
totalmente inaplicable —una mera preocupacién materialista por
las apariencias mundanas— para quienes sostienen que la religio-
sidad es un fenémeno puramente metafisico, situado m4s all4 de
los sentidos y no conectado con lo que los hombres piensen, di-
gan o hagan. o ; ,

Aceptamos sin dificultad que puede haber en la religién un ele-
mento metafisico que desaffe el escrutinjo cientifico. Pero Ia reli-
gién, tal como la conocemos, existe en el 'mundo material y no
puede comprenderse en su totalidad, ni siquiera primordialmente,
en términos metaffsicos. !

Si examinamos las religiones del mundo resulta evidente que
los detalles de la expresién religiosa son muy variados; las diver.
sas religiones esperan cosas muy distintas de sus adeptos. Por
ejemplo, se espera que los catélicos y muchos protestantes parti-

comunién. Tal prictica resulta ajena para los musulmanes, De
igual modo, el imperativo musulmén de peregrinar a La Meca en
el curso de nuestra vida es ajeno a los cristianos. Los hindiies
deben abstenerse de comer carne de res, mientras que musul-
manes y judios rechazan la carne de puerco, los protestantes
evangelistas se abstienen del alcohol ¥, hasta hace poco, los caté-
licos no comfan carne el viernes, Estas parecen ser variaciones
considerables, pero sugerimos que sélo se trata de variaciones en
los detalles. M4s all4 de las diferencias en las creencias y las
pricticas especificas, parece haber un consenso considerable en-
tre todas las religiones acerca de las formas generales en que
deberfa manifestarse la religiosidad. Proponemos que estas for-
mas generales proveen un conjunto de dimensiones fundamenta-
les de la religiosidad. i

Pueden distinguirse cinco de tales dimensiones; todas las pres-
cripciones religiosas de las diversas religiones del mundo pueden
clasificarse en una u otra de ellas. Llamaremos a estas dimensio-
nes: creencia, prdctica, experiencia, conocimiento 'y consecuencias.

L. La dimensidn de la creencia incluye las expectativas de que
la persona religiosa tenga cierta perspectiva teoldgica, de qire acep-
te la verdad de los dogmas de Ia religién. Toda religién mantiene
algin conjunto de creencias que los adeptos deben ruiificar, Sin

LA ADHESION RELIGIOSA 21

embargo, el contenido y el alcance de las creencias variardn no
sélo entre las religiones, sino a menudo también dentro de la
misma tradicién religiosa. .

2. La prdctica religiosa incluye los actos de adoracién y devo-
cibn, las cosas que los individuos fhacen para manifestar su adhe-
sién religiosa. Las précticas religiosas caen en dos clases Impor-
tantes:

El ritual se reficre al conjunto de ritos, actos religiosos forma-
les y practicas sagradas que los adeptos deben realizar en to-
das las religiones. En el cristianismo algunas de estas expecta-
tivas rituales formales son la asistencia a los servicios del culto, la
comunioén, el bautismo, las bodas, etcétera. .

La devocién se parece al ritual pero guarda con ¢l difer.cncms
importantes. Mientras que cl aspecto ritual de la adhcs_,IQH es
altamente formalizado y tipicamente publico, todas las rehg]gnes
conocidas valorizan también los actos personales de adoracién y
contemplacién que son relativamente esponténeos, informales.y
tipicamente privados. La devocién se manifiesta entre lqs cris-
tianos a través de la plegaria privada, la lectura de la Biblia, y
quiz4 aun por el canto de himnos improvisados.

3. La dimensién de la experiencia toma en cuenta el lj:echo d.e
que todas las religiones tienen ciertas expectativas, por impreci-
sa que sea la forma de su enunciacién, en el sentido de que la
persona debidamente religiosa alcanzari en un momento u otro
un conocimiento directo, subjetivo, de la realidad ultima; que
obtendra alguna sensacién de contacto, por transitorio que sea,
con un agente sobrenatural. Como hemos escrito en otra parte,
esta dimensién se refiere a las experiencias religiosas, a esos sen-
timientos, percepciones Y sensaciones experimentadas por un
actor o definidas por un grupo religioso (o una sociedad) que
implican alguna comunicacién, por ligera que sea, con una esen-
cia divina, es decir, con Dios, con la realidad ultima, con la i{lltO-
ridad trascendental (Glock y Stark, 1965, caps. 3 y 8). En rgahd.ad
hay marcados contrastes en las variedades de tales experiencias
que diversas tradiciones e instituciones religiosas consideran ade-
cuadas, y las religiones varfan también en la medida en que es-
timulan cualquier tipo de encuentro religioso. Sin embargo,'cada
religién confiere por lo menos un valor minimo a cierta variedad
de experiencia religiosa subjetiva como un signo de religiosidad
individual.

4. La dimensidn del comocimiento se reficre a la expectativa
de que las personas religiosas posean cierta informacién minima
acerca de los dogmas basicos de su fe y sus ritos, escrituras y
tradiciones. Las dimensiones del conocimiento y la creencia se
relacionan claramente, porque cl conocimiento de una creencia
¢s una condicién previa necesaria para su aceptaci6én, Sin em-
bargo, la creencia no se sigue necesariamente del conocimiento,
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Debe advertirse que tenderd a existir cierta incompatibilidad
eéntre las dimensiones del conocimient Y de la experiencia. Los
Cuerpos religiosos que conceden gran Importancia g una de ellas
parecen inclinarse 5 conceder menog importancia a Ia otra, aun-
giones se concede algtin valor 5 ambas dimen-
Stones. El cristianismo moderno parece hacer menos hincapié en
las experiencias religiosas Y mas cn e] concimiento religioso.

Aunque parece cierto que estos cuatro aspectos de la adhesién
religiosa no son igualmente apreciados cn todas las institucio-
nes religiosas, todog ellos son apreciados en medida considerable,
Asf pues, todo esfuerzo comprensivo por entender la adhesidn
religiosa debe considerar cada uno (e tales aspectos. A] obrar asi
podrén construirge extensas descripciones empiricas de patrones
de adhesién religiosa, tanto entre los cristianos norteamericanos
€n general como POr comparaciones entre Jas denominaciones
principales.

Antes de conclyir esta parte debemos hacer alguna observacisn
acerca de un bjen conocido esquema Para Ia clasificacion de Jas
personas de acuerdo €on su adhcesién religiosa, y de POE, qué he-
mos adoptado POr no incorporario €N este cstudio. Eéla cs la
importante distincion establecida por Gordon W, Allport entre
dos tipos de religiosidad, Ia “intrinseca” Y la “extrinseca” (All-
port, 1960). La tipologfa de Allport disfruta ahora de yna acepta-
cidn considerable, sobre todo cntre Jog psicdlogos. I.a distincién
de Allport no se basa sélo en Ia extensién de] comportamiento
religioso de una bersona (en el sentido que hemos bosquejado en
esta parte), sino también en Jog motivos de sy €omportamiento,
¥ hasta cierto punto en las consccuencias de sy comportamien-
to religioso bara otros aspectog de su vida.

Allport (1960, P- 33) caracteriza el tipo extrinseco de religiosi-

ad como:

utilitarista, 3] servicio de s mismo, Proveedor de seguridad,
posicién, comodidad Y favores talisménicos para el creyen-
te... Quieneg son religiosos en este sentido usan a Dios. .,
[son] dependientes y %{isicamcnte infantiles,

A

I~

tipo intrinseco lo describe como sigue (p. 33):

Esta clase de religién puede orientar nuestra existencia sin
esclavizarnos a nuestros conceptos limitadog Y nuestras ne-
cesidades €gocéntricas, Podemos 1lamar a este tipo de relj-
gién “interiorizada” O “intrinseca” o “centrada hacia afue-
ra”, En cualquier aso, es el polo opuesto de ]a concepcién

utilitarista, centrada en e} €80, extrinscca,

Los tipos de Allport se Yuxtaponen con Jag clases de criterios
de Ia adhesién religiosa que hemos desarrollado antes en este
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trabajo. Aunque para ser religiosas en los términos de Allport to-
das las -personas deben satisfacer nuestros criterios, Allport
trata de excluir ademd4s a las personas que no son “realmente” o
“auténticamente” religiosas' de acuerdo con los motivos instru-
mentales de su piedad o su falta de refinamiento teolégico. Re-
sulta interesante que la corriente principal de la tradicién cristia-
na haya dado un gran estimulo a las fuentes de creencia que pre-
cisamente descarta Allport? pero estas son, sin duda, distinciones
sumamente importantes. Parece a la vez seguro o importante
que las concepciones populares de la fe produzcan interpretacio-
nes del mundo (por ejemplo, de los valores politicos) distintas
de las producidas por las teologias refinadas. De igual modo, es
muy probable que quienes se adhieren a Ia fe por necesidad de
seguridad psfquica acttian respecto de su fe diferente de quienes
tienen una adhesién basada en altos propdsitos morales.

Pero a pesar de toda su importancia, parece conveniente que
excluyamos las distinciones de Allport de nuestra definicién de la
adhesién religiosa, porque si incluimos en la definicién tanto los
motivos de la adhesién como las consecuencias derivadas de ella,
resultard imposible preguntar nada més acerca de la- adhesién.
El propésito de toda ciencia, incluida la ciencia social, es la ex-
plicacién; pero la explicacién resulta imposible si no hay algo
que explicar. Es decir, debe ser por lo menos légicamente posible
falsear las afirmaciones; los elementos que se suponen relaciona-
dos deben ser légicamente capaces de una variacién independien-
te. Cuando se define como cierta una relacién entre dos conceptos
o elementos de una teorfa, la variacién independiente no es po-
sible ni siquiera l6gicamente. Por ejemplo, si por definicién sélo
los motivos religiosos intrinsecos pueden producir una adhesién
religiosa auténtica, resulta imposible descubrir cuiles clases de
motivos producen m4s comtinmente comportamiento religioso, o
siquiera si los motivos extrinsecos pueden conducir en ocasiones
a una adhesién auténtica. La razén de esto es obvia: los motivos
religiosos intrinsecos y la adhesién religiosa auténtica han sido
definidos como equivalentes. De igual modo, si por definicién
sélo actitudes altruistas pueden derivarse de las creencias reli-
giosas (de otro modo la creencia es religién extrinseca, no autén-
tica), no podr4 observarse si el adiestramiento, las creencias y
las actividades religiosas promovidas por las instituciones religio-
sas producen de ordinario resultados admirables ¢

3 El Nuevo Testamento apela directamente a los desposcidos y les prome-
te alivio. De igual modo, el cristianismo conservador no exhibe ahora tal
“meticulosidad”, sino que explicitamente busca conversiones basadas cn el
bien personal derivado de la fe. Aparentemente toda esta tradicién, inclui-
dos cientos de himnos como “Qué amigo tenemos en Jests para soportar
todos nuestros pecados Y penas”, cae en el campo “no auténtico” de la
distincién intrinseco-extrinseco. :

4 Se reconoce que Allport no postuls inicialmente estas relaciones como
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ciertas por Arfinicién, sino que construyé sus tipos mediante un estudio
psicolégico iutensivo de la religiosidad individual. Sin embargo, los tipos
finales plantean este problema de “cierto por definicién” a quienquicra
que trate de emplearlos en su propia investigacién. Aungue es posible que
el andlisis de Allport haya provisto una justificacién para los tipos como
generalizaciones —los elementos pucden estar relacionados en la forma suge-
rida por los tipos—, resulta diffcil de estimar Ja medida en que haya encon-
trado casos heterodoxos, es decir, casos donde no sc dieran las relaciones.
Si las correlaciones no fuesen virtualmente perfectas, aunque los datos jus-
tificaran sin duda sus tipos como generalizaciones, su adopcién a priort cn
nuestro estudio eliminarfa la posibilidad de tratar los clementos de los tipos
como variables. En este punto est4 abierta la posibilidad de que surjan tipos
seguin lineamicntos similares a la conclusién de nuestro estudio para resumir
nuestros hallazgos. Pero esta es una forma de descripcién de hallazgos, no
de iniciacién del analisis.
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16. LA EVOLUCION RELIGIOSA *

R. N. Bellah

En su transcurso, el tiempo enseiia todas
las cosas. ;

EsquiLo, Prometeo encadenado

AUNQUE podemos referirnos a precursores tan remotos como
Herodoto, el estudio sistemdticamente cientifico de Ia religién
s6lo se inicia en la segunda mitad del siglo x1x. Segtin Chantepie
de la Saussaye (1904) las dos condiciones previas de este aconte-
cimiento fueron el hecho e que la religién se habfa convertido
para la época de Hegel en el objeto de una especulacién filoséfica
de gran alcance, y el hecho de que la historia se habfa ampliado
para la época de Buckle a fin de incluir la historia de la civiliza-
cién y de la cultura en general. En sus primeras fases, en parte
bajo la influencia del darwinismo, la ciencia de la religién fue
dominada por una tendencia evolucionista ya implicita en la filo-

Weber. :

Para el tercer decenio del siglo xx la oleada evolucionista esta-
ba en franca retirada tanto en el campo general de la ciencia de
la religién como en la sociologfa de la religién en particular, Por

tas en el campo de la religién constituirfa un interesante estudio
de sociologfa del conocimiento, pero escaparfa a los limites de
este breve ensayo. Aqui sélo puedo aspirar a que este intento
de aplicacién de la idea evolucionista a la religién evidencie
una apreciacién seria -de las teorfas evolucionistas del siglo x1x
y de sus criticas en el siglo xx. :

Defino la evolucién en cualquier nivel sistematico como un pro-
ceso de diferenciacién y de complejidad de organizacién crecien-

* R. N. Bellah, “Religious evolution”, American  Sociological Review,
vol. 29, 1964, pp. 358-374.
236
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tes que dota al organismo, sistema social, o cualquiera que sea
la unidad en cuestién, de mayor capacidad para adaptarse a su
ambiente, de miodo que en alglin sentido sean m4s auténomos
en relacién con su ambiente que sus menos complejos anteceso-
res. No supongo que la evolucién sea inevitable, irreversible, o

de las formas mas complejas difieren de aquellas de las formas
menos complejas.

Una breve y util definicién de Ia religién es considerable-
mente més diffcil que una definicién de la evolucién. Como ha
demostrado Clifford Geertz (1963), un intento de definicién ade-
cuada requerirfa por sf mismo un ensayo para una explicacién
correcta. Asi que sélo para fines limitados definiré Ia religién
¢omo un conjunto de formas ¥ actos simbdlicos que relacionan
iciones ultimas de su existencia. Esta de-
finicién pretende indicar exactamente lo que en mi gpinién ha
evolucionado. No son las condiciones dltimas ni Dios, en el len.
guaje tradicional, lo que ha evolucionado, ni el hombre en su sen-
tido mé4s amplio de fiomo religiosus. Me inclino a convenir con
Eliade (1958, pp. 459-465) cuando sosticne que el hombre primi-
tivo es tan religioso como el hombre en cualquier etapa de su
existencia, aunque no lo sigo cuando implica que es mds religioso.

Asi pues, no evoluciona nj el hombre religioso ni Ia estructura
de la situacién religiosa final del hombre, sino m4s bien Ia reli-
gién como sistema de sfmbolos. Erich Voegelin (1956, p. 5), quien
seglin sospecho comparte la posicién filoséfica bésica de Eliade,
habla de un desarrollo desde la simbolizacién compacta hasta
la diferenciada. Todo existe ya en algiin sentido en el sistema de
simbolos religiosos del hombre m4s primitivo; serfa dificil en-
contrar mis tarde algo que no se “prefigure” ya allf, como por
ejemplo el dios monotefsta se prefigura en los altos dioses de
algunos pueblos primitivos. Pero es evidente también que no pue-
den equipararse ambas cosas. No sélo en su idea de Dios sino
en muchos otros sentidos las religiones monotefstas del judais-
mo, el cristianismo y el islam implican una simbolizacién de Ias
condiciones tltimas de Ia existencia humana mucho m4s diferen-
ciada que en las religiones primitivas, Y producen una relacién
mucho mi4s compleja con tales condiciones. Por lo menos es la
cxistencia de tal clase de diferencia la tesis que deseo desarrollar.
Espero que sea claro que existen varios otros significados posi-
bles del término “evolucién religiosa” que no me interesan. Espe-
T0 que sea claro también que una simbolizacién religiosa compleja
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que pueden hacerse razonablemente juicios de valor entre las
religiones, las sociedades. o las personalidades. Pero el eje de tal
juicio no lo provee Ia evolucién social, y'si el progreso se emplea
en un sentido esencialmente ético no hablaré de un progreso re-

ligioso.

cién cl4sica de Platén en el Feddn, de que el cuerpo es la tumba
0 la prisién del alma, Y que sélo separdndose del cuerpo y todas
las cosas mundanas podra el alma unirse con el mundo inconce-
biblemente diferente de lo divino. En Israel se encuentra una

-\ EVOLUCION RELIGJOSA 239

un gran ensayo sobre lag direcciones .*‘ferentes del rechazo del
mundo y sus consecuencias para la accién humana. Pero por ano-
ra deseo concentrarme en el hecho de que todas ellas fueron en
algiin sentido rechazos Y en el de que cl rechazo del mundo
caracteriza un periodo largo e importante de 1a historia religiosa.
Quiero insistir en estos hechos porque desco contrastarlos con
otro igualmente notable: la ausencia virtual de rechazo del mundo
en las religiones primitivas, en Ia religién anterior al primer mi-
lenio antes de Cristo, Y en el mundo moderno.?

Las religiones primitivas Se orientan en general hacia un cos-
mos singular: no saben nada de un mundo enteramente diferente
en relacién con el cual el mundo que contemplamos carece por

mundo aislado. .

El rechazo del mundo no es m4s Caracteristico del miindo mo-
crno que de la religién Primitiva. No sélo en los Estados Unidos
Sino también en gran parte de Asia hay ahora algo parecido a
una reavivacién religiosa, PEro_en ninguna parte se asocia a un
gran impulso renovadq de rechazo del mundo. Los apologistas

de Asia, aun de las religiones que tienen una larga tradicién de
rechazo del mundo, se Interesan mucho mgs por demostrar la

vacién religiosa norteamericana proviene de motivos enteramente
opuestos al rechazo del mundo.

Se podrfa tratar de considerar esta secuencia de presencia y
ausencia de rechazo del mundo como un tema religioso dominan-
te sin plantear en ningin momento Ia Cuestién de la evolucidn
religiosa, pero creo poder explicar estos hechos y muchos otros
del desarrollo histérico de 1a religién en términos de un esquema
de evolucién religiosa, Una Justificacién extensa del esquema y de
Su amplia aplicacién empirica deberg ésperar la publicacién de mij
libro. Aquf sélo puedo intentar una visién general muy conden-

El esquema se fundamenta en varijos Supuestos, el mais basico
de los cualcs ya ha sido mencionado: que la simbolizacién reli-

1 Podria sostenerse que e] fenémeno moderno de ]a alienacién, tan co-
mentado, es el mismo que el rechazo del mundo. El concepto de la alicna-
c16r_1 tiene demasiados Uusos para recibir un andlisis completo aqui, pero de
ordinario implica un alejamiento o un rechazo de sélo ciertos aspectos del
mundo empfrico,
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giosa'ae lo que llama Geertz (1963) “el orden general de la exis-
tencia” tiende a cambiar a través del tiempo, por lo menos en
algunos casos, hacia formulaciones m4s diferenciadas, de gran
realce y racionalizadas én el sentido de Weber. Un segundo su-
puesto es que las concepciones de la acgién religiosa, de la natura-
leza del actor religioso, de la organizacién religiosa y del lugar de
Ia religién en la sociedad tienden a cambiar en formas sistems-
ticamente relacionadas con los cambios en la simbolizacién. Un
tercer supuesto es que estos diversos' cambios ocurridos en la
esfera de la religién, constitutivos de lo que llamo evolucién
religiosa, se relacionan con una diversidad de otras dimensiones
de cambio en otras esferas sociales que definen el proceso gene-
ral de la evolucién sociocultural. :

Ahora bien, por lo menos para fines heuristicos, conviene su-
poner también una serie de etapas que pueden considerarse como
cristalizaciones relativamente estables del mismo orden de com-
plejidad aproximadamente a lo largo de varias dimensiones dife-
rentes. Emplearé cinco etapas que, a falta de una terminologfa
mejor, llamaré primitiva, arcaica, histérica, moderna temprana
y moderna.? Estas etapas son tipos ideales derivados de una for-
mulacién tedrica de las regularidades histéricas m4s generalmen-
te observables; se supone que tienen una referencia temporal
pero sélo en un sentido muy general.

Por supuesto, el esquemna mismo no pretende ser una descrip-
cién adecuada de la realidad histérica, Algunas Ifneas particula-
res del desarrollo religioso no pueden forzarse dentro de los tér-
minos del esquema. En la realidad puede haber formaciones
intermedias que impliquen elementos de dos de las etapas que he
distinguido por razones tedricas; como ya he sugerido, las pri-
meras etapas pueden anunciar sorprendentemente los avances
posteriores, y las m4s desarrolladas pueden regresar a etapas me-
nos desarrolladas. Y por supuesto, ninguna etapa se abandona
jamés por completo; todas las ctapas anteriores siguen coexis-
tiendo con las posteriores Y a menudo dentro de ellas. As{ pues, lo
que presentaré no pretende ser un lecho de Procusto donde pue-
dan forzarse los hechos de Ia historia, sino una construccién tegyi.
ca que permita iluminar los hechos histéricos. La légica se ase-
meja mucho a la implicada en la concepcién de etapas del ciclo
vital en el desarrollo de la personalidad.

2 Estas etapas derivan en rcalidad de un intento de elaboracién de un
eésquema general de la evolucién sociocultural realizado durante el semina-
rio en que participé junto con Talcott Parsons ¥ S. N. Eisenstadt. Sin em-
bargo, este ensayo debe limitarse cstrictamente a la evolucién religiosa, que
en sf misma es suficientemente compleja sin pasar a cuestiones todavia
miéis amplias, .
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LA RELIGION PRIMITIVA

An}e§ _de ocuparnos de los aspectos especffico;s de la religién
primitiva, volvamos a ]a definicién de 1a religitz como un con-
Junto de formas y actos simbélicos que relacionan al hombre

He sugerido que los poderes pueden entencarse como ima-
genes correspondientes a com inaciones Complejas y varia-
das de la experiencia dinka que Son coringentes a su
ambiente social y fisico particu?ar. Para los finka los pode-
res son las bases de tales experiencias; en ryestro analisis
h.emo_s demostrado que los poderes se bac:p en las expe-

que Jas razones del sufrimiento residen en ¢ -
ticular, los dinka pueden entender intelectua?gyez?gc;upr?;-
turaleza en una forma que Jeg resulta satisfactoria y asf
en a]glln.a medida lo trascienden Y dominan en este écto de
conocimiento, Qon este conocimiento, esta Separacién de un
sgéeto Y un objeto en la €xperiencia, surge f)ara ellos tam-
bién la posibilidad de crear una forma de experiencia que
desean, y de liberarse en forma simbdlica de ]o ue de otro
modo tendrfan que soportar pasivamente, 1 '

S.l.tomamos esto como una descripcién de 1a simbolizacién
rehgnosa. €n general, y creo que podemos hacerlo es claro que
en térm.mos de Ia concepcién de Ia evolucién emf)leada aquf Ia
exxsten.cxa aun de la religién m4s simple es un avance evolutivo
Los‘ animales o los hombres prerreligiosos s6lo podrian “soportaI:
pasivamente” el sufrimiento y otras limitaciones impuestas por
las condiciones de su existencia, pero el hombre religioso puede
hasga cierto punto “trascenderlos Y dominarlos” medjante su ca-
pacxdad‘de simbolizacidn, y alcanzar asf cierto gradn de libertad
en relacién con su ambiente que antes Do parecia posib]e 8
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- Ahora bien, aunque Lienhardt observa que las iméagenes religio-
sas de los dinka permiten una “diferenciacién entre la experiencia
del 'yo y la del mundo que actia sobre ella”, también observa
antes (1961, p." 149) - que los dinka nd tienen nada parecido a
nuestra concepcién de la “mente” como algo que media y alma.
cena, como si dijéramos, las experiencias del yo”. En realidad, as-
pectos de lo que nosotros atribuirfamos al yo se convierten en
“imégenes” entre los poderes divinos. Si Lienhardt est4 descri-
biendo algo general, y segun creo todo hace esperar que asf sea,
la simbolizacién religiosa que relaciona al hombre con las condi.
ciones tltimas de su existencia también est4d comprendida en Ia
relacién con sf mismo Y en la simbolizacién de su propia iden-
tidad .4 ‘

Asi pues, concediendo que la simbolizacién religiosa se ocupa
de convertir en imé4genes las condiciones ultimas de la existencia,
ya sean externas o internas, debemos examinar en cada etapa la
clase de sistema de simbolos comprendida, la clase de accién
religiosa que estimula, 1a clase de organizacién social en que ocu-
ITe esta accién religiosa, y las implicaciones para la accién social
en general contenidas en la accién religiosa. .

Marcel Mauss, al criticar las fuentes heterogéneas de donde
Lévy-Bruhl ha construido la nocién del pensamiento primitivo,
sugirié que el término primitivo se restrinja a Australia, la tnica
area grande de cultura casi no afectada'por el neolitico.$ Eso fue
en 1923. En 1935 Lévy-Bruhl, siguiendo la observacién de Mauss,
publicé un libro titulado La Mythologie Primitive, cuyos datos
se obtuvieron casi exclusivamente de Australia y las islas inme.

- diatas.® Aunque Lévy-Bruhl encuentra material similar a sus da-
tos australianos en todas las partes del mundo, no lo encontré
en una forma tan pura en ninguna otra parte. Las diferencias
entre el material australiano y el de las demas areas son tan
grandes que Lévy-Bruhl se ve tentado a diferir de Durkheim en
cuanto a que la religién australiana sea una forma elemental
de religién, y prefiere llamarla “pre-religién” (1935, p. 217), una
tentacién que yo rechazarfa firmemente por las razones ya indi-
cadas. En todo caso, W. E. H. Stanner, con mucho el intérprete
més brillante de Ia religién australiana en afos recientes, con-

. i

4 Eli Sagan me expresé por primera vez con claridad esta nocién en
conversaciones y en escritos inéditos, :

8 En su examen de la tesis de Lévy-Bruhl sobre la mentalidad primitiva,
aparecida en Bulletin de ' Société Francaise ‘de Philosophie, Sesién del 15
de febrero de 1923, XX1li Afio, 1923, p. 26. i

8 Las obras de Lévy-Bruhl (1935 y 1938) fueron alabadas recientemente
por Evans-Pritchard por su profundidad e intuicién inigualados entre los
estudios de la estructura del pensamiento primitivo, en su introduccién a
1a traduccién inglesa de Robert Hertz (1960), p. 24. Estos son los tinicos dos
volimenes escritos por Lévy-Bruhl sobre el pensamiento primitivo que no
se han traducido al inglés. '
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fipna €n gran medida las lineas principales de la posicisn de
Lévy-Bruhl sin comprometerse sobre los aspectos mdas amplia-

de una ctapa Primitiva de Ia religion es una abstraccion tedrica,
pero debe mucho al trabajo de Lévy-Bruhl y Stanner por cuanto
a sus caracteristicas principales.7

(EI sistema de stmbolos religiosos al nive] primitivo se caracte-
riza segun Lévy-Bruhl como “le monde mythique”, y Stanner
traduc:a directamente Ia propia palabra australjana aplicable
como ‘“‘e] sonar”. El sofiar es un tiempo situado fuera del tiempo,
0 como dice Stanner, “e] siempre”, habitado por figuras ances-
trales, algunas humanas, otras animales (Stanper 1958, p. 514).
Aunqge a menudo tienen Proporciones heroicas ’y capacidades
superiores a las de Jos hombres ordinarios, aparte de ser los pro-
genitores y creadores de muchas de lag Cosas particulares del
mundo, no son dioses porque no controlan e] mundo ni son ado-

Encontramos aquf Ia tipica falta de definici i
los dinka cuando hablan de ]as divinideaéi?sc.l(j{lsipgggf)aG(::

7 Las m4s importantes de Jas publicaciones ¢ i
I . e Sta
835;1;!9%1)1053' gyﬁ:;mgos bg]o,e}l;gtéx)lo]:genera] de “On ngll:ig?ggl l;{nea}igsigg'e'
, reaming” ; fuera de la zona cyly trali
;L n];r::]c; mll_lindgt).provee la mayorfa de Jos ejemplos del tipou(lj_glrg;’};igr‘l ’3?12
ot primitiva. La religién navaho, por ejemplo, se aproxima mucho

8 Este es un punto controvertible Véase una bjbj;, f
K r 2 S a bibliograf; Xt
Eliade ( 195_8, p. 112), quien tiende a aceptar I, nocién d{,;rz;(;sa a?:o:nz?oseeg
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‘rang, qite es el nombre del primer hombre, se asocia a veces
con el primer hombre y a veces se dice que es enteramente
diferente, Deng guede asoclarse en cierto sentido con cual.
. quiera llamado eng, y los dinka conectan o no conectan los
"usos del mismo nombre en contextos diferentes de acuerdo
‘con sus luces individuales 3' con lo que consideran adecuado

en cualquier momento dado (Lienharglt, 1961, p. 91).

Los australianos indican casi conscientemente 1a fluida estructu-
ra de su mito en su empleo de la palabra sofiar: esto no es pura-
mente metaférico, porque como ha demostrado Ronald Berndt
(1951, pp. 71-84) en un cuidadoso estudio, 10s hombres tienen en
realidad una propensién a sofiar durante los periodos de realiza-
cién del culto. Mediante los suefios reforman el simbolismo del]
culto para fines psfquicos privados ¥y —lo que es m4s interesante
atin— los suefios pueden en efecto conducir a una reinterpreta-
cién del mito, que a su vez provoca una innovacién ritual, Asf
pues, la particularidad Y la fluidez ayudan a explicar la vaga cer-.

PEro no se experimenta como algo trégico y en verdad es algo
casi cémico (Stanner, 1959, p. 126; Lienhardt, 1961, p. 53);

La accidn religiosa primitiva no Se caracteriza, como hemos di-
cho, ni por la adoracién, ni por el sacrificio, como veremos, sino
por la identificacién, Ia "participacién", la actuacién. Asf como
el sisterna primitivo de sfmbolos es mito par excellence, la accién
religiosa primitiva es ritual par excellence, En el ritual los parti-
cipantes se identifican con los seres miticos que representan. No
se dirigen a los seres miticos, ni los hacen propicios ni les implo-
ran. La distancia entre el hombre y el ser mitico, que era a Jo
sumo ligera, desaparece por completo en el momento del ritual,
cuando el siempre se convierte en ahora. No hay sacerdotes ni
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vas, ahora m4s capaces de “aceptar la vida, tal como es, sin mor-
bidez” 10 En cierto sentido toda la gama de Ia vida espiritual est4
visible ya en el ritua] australiano. Pero e] simbolismo es tan com.

Al nivel primitivo no existe Ja organizacién religiosa como una

estructura social Separada. La iglesia Y la sociedad son una sola
cosa. Los papeles religiosos tienden a fundirse con otros papeles,

crisis particulares de Ia vida femenina (Berndt, 1950). En Ia
mayorfa de las sociedades primitivas la edad €s un criterio impor-
tante bara el liderazgo en I vida ceremonial. Las ceremonias se
trasmiten a menudog dentro de 8rupos y clanes particulares,
como resulta natura] cuando los mitos se relacionan en tan gran
medida con log ancestros, Se eéncuentran en algunas tribus cha.
manes o curanderos, P€ro no constituyen un rasgo necesafio de
la religién primitiva,

N cuanto a las implicaciones sociales de 1a religién primitiva
el ar.nélisis de Durkheim (1947) barece todavia aceptable en gran
medida. La vida ritual refuerza I3 solidaridad de Ja sociedad y
SItve para canalizar a Jos jévenes hacia Ias normas del comporta-
miento trib?l. No debemos olvidar los aspectos innovadores de Ia
religién primitiva, que Jos mitos y Ceremonias particulares se

LA reLiGION ARCAICA

Para 1os fines de este esquema conceptual, como he indicado ya,
estoy emplgangio la religién Primitiva en up sentido desusada-
mente rest.rm.g.xdo. Gran parte de lo que suele clasificarse como
rellglén Primitiva caerfa ep mi segunda Categorfa, 1 religién ar-
caica, que incluye los sistemas religiosos de gran parte de Africa
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!:os_f‘sistemz;s religiosos del Oriente Medio, laiIndia y China en la
antigiiedad. El rasgo caracterfstico de la religién arcaica es el

surgimiento del culto verdadero con el complejo de dioses, sacer-

dotes, adoracién, sacrificio, y en algunos casos el reinado divino
o':sacerdotal. El complejo miftico y ritual caracteristico de la
religién primitiva contintia dentro de Ia estructura de la religién
arcaica, pero se sistematiza y elabora en formas nuevas.

"En el sistema arcaico de simbolos religiosos los seres mfticos
Se caracterizan de modo mucho m4s definido. En lugar de ser
grandes figuras paradigmiticas con quienes se identifican los
hombres en el ritual Pero con quienes no interacttian realmente,
los seres miticos est4n mds objetivados, y se conciben como
quienes controlan en forma activa Y a veces deliberada el mundo
natural y humano, como seres con quienes deben tratar los hom-
bres en una forma definida y deliberada —en pocas palabras, se
han convertido en dioses. Las relaciones entre los dioses son una
cuestién de considerable especulacién y sistematizacién, de modo
que se establecen principios definidos de ‘organizacién, sobre
todo de jerarquias de control. La visién bésica del mundo es
todavia monista, como la de los primitivos. Hay todavfa sélo un
mundo, con partes particulares dominadas por los dioses; son
especialmente importantes los altos dioses de las regiones celes-
tiales cuya visién, conocimiento y poder pueden concebirse como
muy extensos en verdad (Pettazzoni, 1956). Pero el mundo, aun-
que es unico, est4 mucho mas diferenciado, especialmente en una
forma jerarquica, que segun la visién monista del mundo de los
primitivos: las religiones arcaicas tienden a. elaborar una vasta
cosmologia en que todas las cosas divinas y naturales tienen un
lugar. En el pensamiento religioso arcaico se encuentra todavia
mucho de la particularidad ¥ la fluidez caracteristicas del mito
primitivo. Pero cuando los papeles sacerdotales se establecen de
manera definida puede elaborarse una estructura si-bélica re-
lativamente estable y trasmitirse durante un largo paso del
tiempo. Especialmente cuando se ha alcanzado el alfabetismo
artesanal ! la tradicién mfitica puede convertirse en el objeto de
una reflexién critica y de una especulacién innovadora que pue-
den conducir a nuevos avances m4s all4 de la naturaleza de la
religién arcaica. :

La accidn religiosa arcaica asume la forma de un culto en que
la distincién entre los hombres como sujetos y los dioses como
objetos es mucho m4s definida que en la religién primitiva. Dcbi-
do a que la divisién es m4s clara resulta mucho mé4s aguda la

1 Entiendo por “alfabetismo artesanal” la situacién en que el alfabetismo
se limita a los escribas especialmente adiestrados Yy no es una capacidad
compartida generalmente por el grupo de posicién alta. Véase en Havelock
(1963) un interesante examen del desarrollo del alfabetismo en la Grecia
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(1899) en su gran ensayo sobre el sacrificio, No hay espacio aqui
para un andlisis técnico de] proceso de sacrificio “(véase Evans-
Pnt.chard, 1956, caps. 8-11; Lienhardt, 1961, caps. 7 y 8); bastenos
decir que una doble identificacién del sacerdote y ]z; victima,
tantp con los dioses como con los hombres, realiza una transfor-
macxép de xr{otivos comparable a la mencionada en el examen de
Ia accién religiosa primitiva. La diferencia principal reside en el
hecho de que en lugar de una identificacién relativamente pasiva
€N una accién ritual que todo Jo abarca, ¢l proceso de sacrificio,
por estereotipado que sea, permite a los comunicantes humanos
un mayor elemento de intencionalidad e implica mayor incerti-
dumbx:e €N cuanto a la respuesta divina. A través de esta forma
de accion religiosa m4s diferenciada, un nuevo grado de libertad
Y quizd una mayor carga de ansiedad penetran en las relaciones
entre el ho-mbre ¥ las condiciones tltimas de su existencia.

La organizacidn religiosa arcaica se funde todavfa en gran fnedi.
da con otra§ estructuras sociales, pero Ia proliferacién de gi‘upos
fungonal Y jerdrquicamente diferenciados conduce a una multipli-
cacién de cultos:, porque cada grupo de la sociedad arcaica tiende
a tener Su propio culto. El surgimiento de un sisterna de dos cla-
ses, r.el.acxonado ¢n si con la densidad creciente de la poblacién
permxt{d? por la agricultura, tiene sy aspecto religioso. E] grupo
dq Pposicién a]ta, que tiende a monopolizar el poder politico y
mll!tar, de ordinario reclama también una posicioén religiosa su-
perior. Las familias nobles est4n orgullosas de sy ascendencia
divina Y a menudo tienen f}:nciones sacerdotales especiales. El

gua G-recfla—. pueden ilegar a ejercer cierta independencia.

La hmxtagxén mds importante de Ia organizacién religiosa ar-
caica cs la incapacidad para desarrollar colectividades religiosas
diferenciadas que incluyan adeptos al igual que sacerdotes, Los
centros del culto proveen instalaciones para el sacrificio y la ado-
racién a una clientela esencialmente transitoria que no est4 ella
misma organizada como una colectividad, aunque cl sacerdocio
mismo pueda estar bijen organizado. La aparicién de los cultos de
misterio v de confraternidades religiosas relacionadas en el mun-
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.

'do”antiguo se ‘conecta de ordinario con una reorganizacién de
165 sistemas de sfmbolos ¥y acciones religiosas, lo que indica una
transicién al siguiente tipo principal de estructura religiosa.

““Las implicaciones sociales de la religién arcaica se asemejan
hasta cierto punto a las de Ia religién primitiva. El individuo y
su sociedad se conciben como fundidos en un cosmos natural
divino. Las estructuras tradicionales Y las practicas sociales se

de interpretarse como la lucha entre deidades, 0 como el cambio
del favor de una deidad de un Erupo a otro. A través de los pro-
blemas planteados por la racionalizacién religiosa del cambio po-

Este es claramente un aspecto importante de la historia antigua
de Israel, y ocurrié también en muchos otros casos. La preocu-
pacién griega por 1a relacién de los dioses con los acontecimientos

LA RELIGION HISTORICA

La etapa siguiente de este ésquema tedrico se llama histérica
simplemente porque las religiones incluidas son todas relativa-
mente recientes; emergieron en sociedades m4s o menos alfabetas,

que distingue las religiones histéricas de las arcaicas es que las
religiones histéricas son todas trascendentales en algiin sentido.

1 monismo cosmolégico de la etapa inicial est4 ahora m4s o me-
nos superado por completo, ¥ se proclama un campo enteramente
diferente de realidad universal que tiene el valor m4s alto para
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el hombre religioso. El descubrimiento de un carapo enteramente
diferente de realidad religiosa parece implicar una derogacién del
valor del cosmos empfrico dado: en todo caso, el rechazo del mun-
do antes mencionado constituye en esta €tapa, por primera vez,
una caracterfstica general de] sistema religioso.

Los sistemas de simbolos de las religiones histéricas difieren
mucho entre sf pero comparten el elemento del trascendentalis-
mo que los separa de las religiones arcaicas; en este sentido, todas
ellas son dualistas. El fuerte acento en el ordenamiento jerérqui-
Co caracterfstico de las religiones arcaicas sigue destacdndose en
la mayorfa de las religiones histéricas. El campo sobrenatural no
sélo est4 “por encima” de este mundo en términos ya sca de valor
0 de control, sino que el mundo sobrenatural y el terrenal estan
ellos mismos organizados en términos de una jerarqufa religiosa-
mente legitimada. Por lo menos para las masas el nuevo dualismo
Se expresa sobre todo en la diferencia entre este mundo y la vida
después de la muerte, La preocupacién religiosa, enfocada hacia
esta vida en las religiones primitivas y las arcaicas, tiende ahora
a enfocarse hacia la vida en el otro mundo, que puegde ser infi-

iluminacién, la liberacién, etcétera) se convierte por primera vez
en la preocupacién religiosa central.

del dios particular a] que sirva, sino m4s bien como un ser capaz
de salvacién. Bs decir, por primera vez puede concebirse el hom-
bre como tal.

Asf pues, Ia accidn religiosa en las religiones histéricas es so-
bre todo una accién necesaria para la salvacién. Aun cuando si-
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através de Ja simbolizacién como parte del patrén total, via de lo mundano ordinario por Jas colecciones masivas de
sacrificio el hombre arcaico puede corregir el incum- reglas y obligaciones que deben respetar, I solucién cristiana

enito ¢ sus obligaciones para con los hombres o Ios dioses. Inicial que, al contrario de la budista, concedig la posibilida_d ple-
’expiar los actos particulares de infidelidad, Pero la religién ) na de salvacién al profano, en su nocién de un estado especial de
térica condena a] hombre por una falla bé4sica mucho mgs perfeccién religiosa idealizaba sin embargo el retiro religioso del
grave que’ Ias concebidas por las religiones anteriores, Segtin el mundo. En realidad, Ia norma de la piedad profana tendfa a ser
udismo Ia naturaleza misma de] hombre es Ia ambicién y la jra, la aproximacién estrecha a la vida de log religiosos.
as que debe buscar up €scape total. Para los profetas hebreos La religién histérica S€ asocia con el surgimiento de colectivi-
&l pecado del hombre ng consiste en acciones malvadas particu- ades religiosas diferenciadas como Ia caracterfstica principal
O €n su profunda negligencia de Djos Y sblo un cambio de su organizacién religiosa. El dualismo profundo respecto de la
obediencia completa resultarg aceptable para e] sefior, concepcién de la realidad S€ expresa también en el campo so-
Para Mahoma e] kafir no es, como solemnos traducir, el “no cre. cial. La jerarquia religioso-politica tnjca de Ja sociedad arcaica
yente”, sino més bien e] hombre ingrato due no se preocupa por tiende a dividirse en dos jerarqufas por lo menos parcialmente
la compasién divina. Para ¢] sélo el islam, Ia sumisién voluntaria independientes, una politica y otra religiosa. Junto con la nocién
a la voluntad de Dios, podrj traer 12 salvacién, de un campo trascendente m4s all4 del cosmos natural aparece
La difusién de 1a identidad Caracteristica tanto de las religiones una nueva élite religiosa que pretende tener una relacién directa
Primitivas como de las arcaicas eg profundamente atacada por Ia con el mundo trasmundano. Aunque las nociones del reino di-
simbolizacién religiosa histérica, que por primera vez condyce a vino subsisten durante largo tiempo en diversas formas de trans-
una concepcién claramente estructurada de] yo. La devaluacién - accién, ya no es posible que un rey divino monopolice, el liderazgo
del mundo empfrico y del YO empfirico revela 1a concepcién de religioso. Con e] surgimiento de una élize religiosa al lado de Ia
un yo responsable, un Yo nuclear o un yo verdadero m4s pro- élite politica entra en una nueva fase el problema de legitima-
+ado que el flujo de 13 €xperiencia diaria, que afronta una rea. cién del poder polftico. La legitimacién depende ahora de un ba-
lidad que se e opone, una realidad con una consistencia defor- lance delicado de fuerzas entre e| liderazgo politico y el religioso
mada por las fluctuaciones de Jag Impresiones meramente senso- Pero la diferenciacién entre lo religioso y lo polftico que se obser-
na[es.n El ombre primitivo s¢lo puede aceptar el mundo en su va con mayor claridad al nivel de Jos lfderes tiende a lmponerse
variada ggnerosxdad. El hombre arcajco puede cumplir mediante también entre las masas, de modo que Jos papeles del creyente
e! sacrificio sus otzh.gacmne.s rel.igiosas Y alcanzar Ia pPaz con los y del stibdito se separan. Aun cuando, como en e] caso del islam,
dioses. Pero Ias religiones histéricas prometen al hombre por pri- esta distincién no fue apoyada por normas religiosas, pronto se
mera vez que podré entender la estructura fundamenta] de Ia reconocié como una realidad.
realidad y participar activamente en ella mediante |5 salvacién, El surgimiento de las religiones histéricas forma parte de un
oportunidad es mucho mayor que antes, pero 1o mismo ocurre desplazamiento general del sistema de dos clases de periodo ar-
con e} ries o de fracaso. s caico hacia el sistema de cuatro clases Caracteristico de todas
. Quiz4 debl.do én parte a los profundos Tiesgos implicados e] las grandes civilizaciones histéricas hasta los tiempos modernos:
lclieal de la vida Teligiosa en Jag religiones histéricas tiende a ser una élite politico-militar, una élite cultural-religiosa, un grupo
e dde; la Separacién del mundo, Aun cuando, como en el caso del rural de posicién baja (campesinado) Y un grupo urbano de po-
Judaismo y e] lslan31$mo, la} religién Implica tipos de participa. sicién baja (comerciantes Y artesanos). Estrechamente asociado
cién mundan.a.conmd?rdos: naceptables o por Jo menos dudosos con los nuevos desarrollos religiosos aument¢ el alfabetismo en-
Por otras religiones histéricas, Jog devotos estdn separados toda- tre los grupos elitistas y en Jos Ségmentos superiores de ]a clase
13 El budismo, con sy doctrina de la inexistencia dltima del yo, parecta baja urbana. Otros cambios sociales, comg el crecimiento del
constituir una excepcién a esta generalizacién, pero por Jo menos para fines mercado resultante del primer uso generalizado de] dinero, el
g?:éxetl)s y étlfiosd todas las escuelia§ del budismo establecen una distincién - desarrollo de Ja burocracia y el derecho, y Ios nuevos niveles de
yana gagzggrb:s:ﬁga%s]}g?gn’;cgod égr;“g‘; ‘,’,;c_c:'eg;’ssk%e} guel'f}“%fy;gﬁ: urbanizacién, se asocian menos directamentg con Ia religién pero
POT oposicién al yo meramente egofsta esclavo de Ia transitoriedad y e] formarf parte de la misma gran transformacién Iniciada en el pri-
g«;suel?o sl;anr:cnfgfa;o%c;emésslb?ﬁgacg gm;ang, ;iefméd(c)l negatn[r’amcnte para exclujr mer milenio anteg de Cristo. La distincién entre las élites religio-
talmente ke tod: gf?n idad ]3 erftaidsald oncora s[g) l;:easr?o'xo]azxrggnts‘gg:r?é‘e:s- sas y las pqlftlcas se aplica hasta cierto punto a I.os dos‘graqdes
sociales y psicolégicas de esta clase de sfmbolo de identidad difieren mucho estratos b?]OS. Desde el punto de vista de las r eligiones szsténcas
de las derivadas de otros tipos de simbolizacién de Ia identidad. el campesinado Permanecié durante largo tiempo relativamente
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" intratable, y 2 menudo se consideré a!sus miembros como ciu-
dadanos de segunda clase en el terrend religioso porque su pre-
dileccién por la simbolizacién cosmolégica siempre los hacia
hasta cierto punto sospechosos en el campo religioso. La nocién
del campesino como verdaderamente religioso es una idea bas-
tante moderna. Por el contrario, el habitante urbano tendfa mu-
cho més a contarse entre los devotos, y Max Weber ha observado
la gran fecundidad de los estratos medios urbanos en las innova-
ciones religiosas a lo largo de las varias grandes tradiciones his-
téricas (Weber, 1963, pp. 95-98). Tales grupos desarrollaron sim-
bolizaciones nuevas que en ocasiones amenazaban la estructura
de las religiones histéricas en su forma inicial, y en el tnico caso
en que finalmente se logré una etapa nueva de simbolizacién
religiosa hicieron contribuciones importantes.

Las implicaciones sociales de las religiones histéricas estdn im-
plicitas en las observaciones que hemos hecho sobre la organiza-
cién religiosa. La diferenciacién de una élite religiosa generé un
nuevo nivel de tensién y una posibilidad nueva de conflicto y
cambio en el escenario social. Ya fuera que la confrontacién se
planteara entre el profeta y el rey israelitas, el ulema y el sult4n
isldmicos, y el papa y el emperador cristianos, o aun entre el
académico-funcionario y su gobernante confucianos, ésta implica-
ba que los actos politicos podrfan juzgarse en términos de nor-
mas que las autoridades politicas no podfan controlar finalmente.
Por supuesto, el grado en que estas confrontaciones tuvieran gra-
ves consecuencias sociales dependfa del grado en que el grupo
religioso fuera estructuralmente independiente y pudiera ejercer
una presién real. S. N. Eisenstadt (1962) ha hecho una resefia
muy amplia de tales diferencias; para nuestros fines basta adver-
tir que en ninguna parte estuvieron enteramente ausentes. Asf
pues, la religién aporté la ideologfa y la cohesién social de mu-
chas rebeliones y movimientos de reforma en las civilizaciones
histéricas, y en consecuencia desempefié un papel més dindmico
y especialmente m4s consciente en el cambio social en relacién
con lo que antes habfa sido posible. Por otra parte, no debemos
olvidar que en la mayorfa de las civilizaciones histéricas la reli-
gién desempefi6 durante largos periodos las dos funciones que
hemos mencionado desde el principio: la legitimacién y el robus-
tecimiento del orden social existente.

LA RELIGION MODERNA TEMPRANA

En todas las etapas anteriores el tipo ideal se basé en una diver-
sidad de casos reales. Ahora deriva por primera vez de un solo
caso, o0 a lo sumo de un ctimulo de casos relacionados; a saber,
la reforma protestante. La caracterfstica definidora de la religién
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moderna temprana es el colapso de la estructuracién jerarquica

de este mundo y el otro. El dualismo de las religiones histéricas

Sigue caracterizando a la religién moderna temprana, pero asume

una significacién nueva en el contexto de una confrontacién mss
dlrectg entre ambos mundos. En las nuevas circunstancias la
salvacién ya no se encuentra en ningin tipo de retiro del mundo
sino en medio de las actividades mundanas, Por supuesto, algu-
nos elementos de esta posicién existfan en las religiones histéri-
cas _desgle el principio, pero en general las religiones histéricas
Institucionalizadas habfan ofrecido una salvacién mediata. Para
Ia sa'h'/amé.n era necesaria la conformidad a la ley religiosa, o la
par.'tlglpacxgn €n un sisterna sacramental, o ]a realizacién de ejer-
cicios m(§t1cgs. Todos estos medios implicaban hasta cierto pun-
to un alejamiento del mundo, Ademds, en los sistemas religiosos
de dos clases caracterfsticos de las religiones histéricas institu-
cionalizadas, los grupos de posicién elevada, los monjes cristia-
nos, los shaykhs. suffes o los ascetas budistas, mediante sus actos
puros y su carisma personal podrfan almacenar un fondo de
gracia que luego podrfan compartir con los menos merecedores.
En esta forma también la salvacién era mediata mas bien que
Inmediata. Lo que hizo la reforma en principio, corf’las reservas
e hipotecas usuales del pasado, fue romper con todo el sistema
de §2lvacu5n medlat.a y declarar potencialmente disponible ]la sal-
(\;a::) cr;cpi)grr)'.a cualquier hombre, cualquiera que fuese su posicién

Dado que la salvacién inmediata parece implfcita en todas las
religiones histéricas, no resulta sorprendente que existieran movi-
mientos de refox:ma similares en otras tradiciones, sobre todo Ia
versién del budismo puro que dio Shinran Shonin pero tam-
bién ciertas tendencias del islamismo, el budismo, el taofsmo y el
confuc1an1§mo: Pero la reforma protestante es el tinico intento
que pudo Institucionalizarse con éxito. En el caso del taofsmo
y el confucianismo Ia hipoteca de 1a simbolizacién arcaica era tan
pesada que el dgsarrollo aparentemente nuevo se convirtié facil-
mente en regresivo. En los otros casos, sobre todo el del J5do
Shmshy, No se sostuvieron las implicaciones radicales y pronto
se reafirmé la {elxgldn de ]a salvacién mediata. Los movimientos
religiosos del tipo moderno temprano pueden surgir ahora en
varias de las grandes tradiciones, quiz4 aun en el Concilio Vati-
cano, y hay también movimientos seculares con caracterfsticas
muy semejantes a lo que llamo la religién moderna temprana.
Pero todas estas tendencias son dema-iado inciertas para basar
en ella.s la construccién de un tipo ideal.

El simbolismo religioso moderno temprano se encuentra en la
relacién directa entre el individuo y la realidad trascendente. Se
abandonz} €omo supersticién una gran parte del bagaje cosmolégi-
co del cristianismo medieval. I.a interpretacién fundamentalmen-
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“fe'Htual del sacramento de la eucaristfa como reproduccién del
‘sacrificio  paradigmitico se sustituye con la interpretacién anti-
ritlial"de-]a eucaristia ¢omo una conmemoracién de un hecho
histérico’ singular. Aunque en cierto sentido el mundo est4 m4s
-devaliiado en el protestantismo inicial que en el cristianismo
- medieval porque los reformistas volvieron a subrayar la separa-
ci6n radical entre lo divino y lo humano, al préclamar el mundo
como el teatro de la gloria de Dios y el lugar donde deben cum-
plirse sus mandatos la reforma reforz6 la accién auténoma posi-
tiva en el mundo en lugar de una aceptacién relativamente pasiva
‘de éste. !

La accidn religiosa se concebfa ahora como idéntica a la tota-
lidad de la vida. Se abandonaron las précticas ascéticas y de devo-
cién especiales, asf como los papeles mondésticos que se especia-
lizaron en ellas, y por lo contrario el servicio de Dios se convirtié
en una demanda total en todos los aspectos dé la vida. Se hizo
hincapié en la fe, una calidad interna de la persona, més bien que
en actos particulares claramente marcados como “religiosos”. En
este sentido avanzé més atin el proceso de unificacién de la iden-
tidad que he mencionado como el rasgo central de las religiones
histéricas. Los complejos requerimientos del logro de la salvacién
en las religiones histéricas, aunque idealmente estimulaban la
unificacién de la identidad, podfan convertirse ellos mismos en
una forma de difusién de la identidad, como ‘advertfan Lutero
y Shinran. La afirmacién de la capacidad de la fe como un don
ya recibido permitié superar esta dificultad. También hizo nece-
sario aceptar la ambigiiedad de la vida ética humana y el hecho
de que la salvacién llega a pesar del pecado, no en su ausencia
absoluta. Al aceptar el mundo no como es sino como una arena
vélida para imponer el mandato divino, y al aceptar el yo como
capaz de fe a pesar del pecado, la Reforma permitié alejarse del
rechazo del mundo en una forma que no era posible en las reli-
giones histéricas. Sin embargo, todo esto era posible sélo dentro
de la estructura de una ortodoxia rigida y un grupo religioso
unido en forma estrecha aunque voluntaria. '

Ya he observado que la religién moderna temprana abandoné
la jerarqufa como una dimensién esencial de su sistema de sfm-
bolos religiosos® Hizo lo mismo con su organizacién religiosa.

18 Por supuesto, Dios sigue siendo jerérquicamente 'superior al hombre,
pero se elimina la compleja estructura ‘estratificada de la que son elementos
el purgatorio, los santos, los 4ngeles, etcétera. De igual modo, la vigorosa
reafirmacién del pensamiento contractual produjo una especie de igualdad
formal en la relacién Dios-hombre sin eliminar el elemento de jerarqufa.
Asf pues, en términos estrictos, la religién moderna temprana (y la moder-
na) no abandona la idea de jerarquia como tal, pero-la conserva en una
forma mucho miés flexible, relacionada con contextos particulares y con
acentos nuevos en la igualdad. Lo que se abandona es mis bien una jerar-
qufa singular global, resumida en el sfmbolo de la gran cadena del ser.
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No sélo rechazé la autoridad papal, sino también la forma anti-
gua de la distincién religiosa entre dos niveles de perfeccion
religiosa relativa. Esto se sustituyé con una nueva especie de sis-
tema religioso de dos clases: la divisién entre los elegidos y los
rechazados. La nueva forma diferia de la anterior por cuanto
los elegidos eran realmente un grupo de vanguardia en la realiza-
cién .del plan divino, m4s bien que una élite religiosa cualitativa.
Las implicaciones politicas del protestantismo tuvieron mucho
que ver con la destruccién de la antigua concepcién de la jerar-
quia también en el campo secular. Donde el protestantismo cal-
vinista cra poderoso la aristocracia y la monarqufa hereditarias
se debilitaron grandemente o se abandonaron. En realidad la
Refgrma es parte del proceso general de cambio social en que
el sistema de cuatro clases de las sociedades campesinas empezé
a desmoronarse en Europa. Sobre todo en el mundo anglosajén
el protestantismo contribuyé grandemente a su sustitucién por
un modo de organizacién social mas flexible, de centros muilti-
ples, basado ma4s en el contrato ¥y la asociacién voluntaria. Tanto
la iglesia como el Estado perdieron algo de la significacién cosi-
ficada que tenfan en los tiempos medievales y después en el
continente. Los papeles de miembro de la iglesia y de ciudadano
sélo eran dos entre varios. Tanto la iglesia como el Estado tenfan
sus esferas de autoridad delimitada, pero con la institucionaliza-
cién plena del derecho comtin ninguno de ellos tenfa derecho a
fiomgnar al otro o al conjunto de la sociedad. Sin embargo, la
{g'lesxa actué durante largo tiempo como una especie de compa-
fiia tenedora cultural y ética, y muchos desarrollos de la filo-
sofia, la literatura y el bienestar social se iniciaron en los grupos
clericales o eclesidsticos.14

Las implicaciones sociales de la reforma protestante se encuen-
tran entre los temas més debatidos de la ciencia social contem-
pordnea. Dada la carencia de espacio para la defensa de mis afir-
maciones, sélo diré que convengo con Weber, Merton y otros en
cuanto a la muy grande significacién de la Reforma, sobre todo
de su ala calvinista, en toda una serie de desarrollos, desde la
economfa hasta la ciencia, desde la educacién hasta el derecho.
Mientras que en la mayoria de las civilizaciones histéricas la reli-
gién permanece virtualmente como el unico obstaculo permanen-

14 Por supuesto, desarrollos importantes de la cultura moderna derivados
de la recuperacién del i

g?ﬂ ggs debilité seriamente sino hasta fines del siglo xix en los Estados
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" te al dominio de la élite politica, en la sociedad moderna tem-
prana emergente los impulsos religiosos originan una diversidad
de estructuras institucionales, que desde el principio o muy pron-
to se volvieron completamente seculares, al lado del Estado, al
que limitan y con el que compiten hasta cierto punto. La res-
puesta religiosa directa a los problemas polfticos y morales no
desaparece, pero la : :percusién de las orientaciones religiosas en
la sociedad estd medida también por una diversidad de institu-
ciones mundanas en que se han expresado valores religiosos. Los
criticos de Weber, que frecuentemente suponen un modelo pre-
moderno de la relacién entre la religién y la sociedad, a menudo
no han podido entender las sutiles interconexiones que estaba
trazando. Pero es decisivo el contraste con la etapa histérica,
cuando las presiones para un cambio social hacia la realizacién
del valor eran esporddicas y a menudo utdpicas.

En la etapa moderna temprana por primera vez las presiones
para el cambio social hacia una mayor realizacién de los valores
religiosos se institucionalizan en realidad como parte de la estruc-
tura misma de la sociedad. El orden social de autoexamen expre-
sado en una sociedad voluntaria y democritica puede contemplar-
se como tal resultado. La fase més temprana de este desarrollo,
sobre todo los varios ejemplos de comunidades calvinistas, fue
voluntaria sélo dentro del grupo de vanguardia de los elegidos;
por lo dem4s, a menudo fue antiliberal y aun dictatorial. La tran-
sicién hacia una sociedad mas completamente democrética fue
compleja y sujeta a muchas obstrucciones. Se observan analogfas
estrechas con la situacién moderna temprana en muchos de los
pafses en desarrollo contemporineos, que estin tratando por
primera vez de construir sistemas sociales con una tendencia in-
corporada al cambio hacia una mayor realizacién de los valores.
El liderazgo de estos pafses varfa ampliamente entre diversas
clases de movimientos revolucionarios de vanguardia con inclina-
ciones claramente antiliberales y élites comprometidas con la
imposicién de un modelo posterior, mas democrético, de la socie-
dad politica occidental. ‘

LA RELIGIGN MODERNA

No estoy seguro de si a largo plazo lo qué Illamo la religién
moderna temprana aparecera como una etapa con el mismo grado
de claridad que las otras antes mencionadas, o si sélo serd una
fase de transicién, pero estoy razonablemente seguro de que, aun-
que debemos hablar en medio de ella, la situacién moderna repre-
senta una etapa del desarrollo religioso en muchos sentidos pro-
fundamente diferente de la etapa de la religién histérica. El ras-
go central del cambio es el colapso del dualismo, tan fundamental
para todas las religiones histéricas.

‘
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Es diffcil hzblar de un sistena moderno de simbolos religiosos.
En efectq no se ha resuelto si puede haber un sisterna de sfm.
bolos religiosus andlogo a cualquiera de los precedentes en la
situacién moderna,. que se caracteriza por un anilisis penetrante
de la naturaleza misma de la propia simbolizacién. Al nivel inte-
Igctual.mé.s alto yo situarfa el rompimiento fundamental con la
simbolizacién histérica tradicional en la obra de Kant. Al revelar
la naturaleza. problemdtica de la base metafisica tradicional de
todas las religiones y al indicar que no se trata de dos mundos
sino de tantos mundos como modos haya de concebirlos, Kant
situé todo el problema religioso en una luz nueva. Por simple que
sea el resultado inmediato de su fundamentacién de la religién
en la estructura de la vida ética m4s bien que en una metafisica
que exija adc:cuacién cognoscitiva, indicé sin embargo en forma
de01§1ya la direccién que tomaria la religién moderna. Todo el
anél.hsls moder.'no de Ia religién, incluida gran parte de la teologia
reciente més importante, aunque rechaza la ética estrechamente
racional de Kant, se ha visto obligado a fundar la religién en la
estructura de la situacién humana misma. En este sentido el pre-
sente trabajo es un sfntoma de la situacién religiésa moderna
tanto como un anélisis de ella. En 1a visién del mundo surgida de
los tremendos avances intelectuales de los dos tltimos siglos sim-
plemente no hay lugar para un sistema jerdrquico dualista de
sfmbolos religiosos del tipo histérico cl4sico. Esto no debe inter-
pretarse como un retorno al monismo primitivo: no es que un
p‘xup(}o singular haya sustituido a otro doble, sino que un mundo
infinitamente miltiple ha sustituido a la estructura doble simple.
No es que Ia vida se haya vuelto de nuevo “una sola posibilidad”,
sino que se ha vuelto una posibilidad infinita. El analisis del hom-
bre modgrpo como secular, materialista, deshumanizado y caren-
te de religién en el sentido m4s profundo me parece fundamen-
talmente erréneo, porque tal juicio se basa en patrones que no
pueden medir adecuadamente el temperamento moderno.

Aungue el desarrollo del anAlisis moderno de Ia religién en su
aspecto académico y cientffico es fundamental para los problemas
de 1a religién moderna, el espacio impide su revisién. Me limitaré
a hacer algunos comentarios breves sobre las direcciones del des-
arrollo dentro de Ia teologia protestante. En muchos sentidos
§c11]1ermachcr es la figura clave en la teologfa de principios del
§1glo XIX, y quicn capté las implicaciones m4s profundas de la
mnovacién kantiana. El desarrollo de la “teologfa liberal” a fines
del siglo X1x, basado en parte en los inicios de Schliermacher,
tendid a regresar a las limitaciones exageradamente racionales de
Kant.. Fren.te a esto, la reafirmacion hecha por Barth del poder
del sxmboh‘smo tradicional debia producir inevitablemente una
Téspuesta vigorosa, pero por desgracia, debido a la profunda ambi-

gliedad misma de Barth en ecuanto a la posicién udltima del
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dogma, las consecuencias fueron en parte simplemente una re-
afirmacién regresiva de la adecuacién de la primera formnlacién
teol6gica moderna. Sin embargo, para mediados del siglo xx las
implicaciones mas profundas del intento de 'Schliermacher esta-
ban siendo desarrolladas en formas varias {por figuras tan di-
versas como Tillich (por ejemplo, 1952), Bultmann (por ejemplo,
Jaspers y Bultmann, 1958) y Bonhoeffer (1954). La afirmacién
de Tillich del “naturalismo extético”, el programa de “desmitologi-
zacién” de Bultmann y la busqueda de un “cristianismo sin reli-
gi6n” de Bonhoeffer, aunque no pueden equipararse simplemente
entre sf, son esfuerzos por resolver la situacién moderna. Aun
en el campo catélico la situacién empieza a reconocerse.

Resulta interesante que en el mas desarrollado de los paises no
occidentales, el Japén, haya indicios de la misma bisqueda gene-
ral de un modo enteramente nuevo de simbolizacién religiosa,
aunque ella se limite sobre todo al Occidente protestante. El cris-
tianismo no eclesiistico de Uchimura Kanzo fue una indicacién
relativamente temprana de una biisqueda de direcciones nuevas
y todavia ahora se estd desarrollando. Quiza .sea més interesante
atin el surgimiento de un desarrollo similar derivado de la tra-
dicién Jodo Shinshd, por lo menos en la persona de Ienaga Sa-
buro (véase Bellah, 1964). Este ejemplo sugiere en verdad que
existen implicaciones muy “modernas” en més de una rama del
budismo Mahayana, y quizd también en varias de las otras gran-
des tradiciones. Aunque en mi opinién estas implicaciones nunca
se desarrollaron lo suficiente para dominar una época histérica,
como lo hicieron en Occidente en los dos ultimos siglos, pueden
resultar decisivas en el futuro de estas religiones.

Lo que he dicho hasta aquf se aplica principalmente a los inte-
lectuales, pero hay por lo menos algunos indicios de que también
estan ocurriendo cambios al nivel de la religiosidad de la masa.1®
Detr4s del 96 % de norteamericanos que afirman creer en Dios
(Herberg, 1955, p. 72), hay muchos ejemplos’‘de una reinterpreta-
cién masiva que deja muy atras a Tillich, Bultmann y Bonhoeffer.
En realidad, para muchos de quienes acuden a la iglesia la obliga-
cién de la ortodoxia doctrinal es muy ligera en efecto, y se acepta
ampliamente la idea de que todas las afirmaciones del credo de-
ben recibir una reinterpretacién personal. La visién dualista del
mundo ciertamente persiste en las mentes de muchos de los de-
votos, pero es igualmente seguro que muchds otros han desarro-
llado racionalizaciones refinadas y a menudo seudocientificas

15 Hay algunos estudios dispersos, como el de' Gordon Allport, James
Gillespie y Jacqueline Young (1948), pero el tema' no se presta bicn a la
investigacién mediante cuestionarios y entrevistas breves. Richard V. McCann
(1955), utilizé6 un enfoque mucho m4s sutil que implicaba entrevistas a pro-
fundidad y describi6 mucho de reinterpretacién innovadora en individuos
de todas clases. Por desgracia la falta de control del muestrco hace impo-
ble generalizar sus resultados.
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para poner su fe en su validez experimentada en cierta clase de
armonia cognoscitiva con el mundo'del siglo xx. La oleada de res-
puesta popular que parte de la teologia mas nueva parece estar
atrayendo es otra indicacién de que no sélo los intelectuales se
encuentran en una nueva situacién religiosa.1s

_Concentrarse en la iglesia cuando se examina la situacién reli-
giosa modqrna ya constituye un error, porque la situacién nueva

Se caracteriza precisamente por el hecho de que el gran problema
d_e la religién tal como lo he definido, la simbolizacién de la rela-
cién del hombre con las condiciones tltimas de su existencia, no
es ya el monopolio de algunos grupos explicitamente denomina-
dos religiosos. Por mucho que el desarrollo del cristianismo occi-
dental haya conducido a la situacién religiosa moderna y en cierto
sentido la haya creado, es igualmente obvio que ya no la controla.
No sélo ha sido abandonada toda obligacién de ortodoxia doctri-
ngl por l'os lideres de la cultura moderna, sino que toda posicién
fija ha sido puesta en tela de duda en el proceso de encontrarle
sentido al hombre y a su situacién. Esto implica un compromiso
més profundo que nunca con el proceso que he venido llamando
sxmbohzagx{m religiosa. Las religiones histéricas descubrieron el
yo; la religién moderna temprana encontré una base doctrinal
para aceptar el yo en toda su ambigiiedad empirica; la religién
mod_erna estd empezando a entender las leyes de la propia exis-
tencia del yo y asi estd ayudando al hombre a asumir la respon-
sabilidad de su propio destino.

Esta afirmacién no pretende implicar un simple optimismo
hperal, porque el anilisis moderno del hombre ha revelado tam-
b}én las profundidaglcs de las limitaciones impuestas por la situa-
cién del hombre. Sin embargo, la simbolizacién fundamental del
hpmbre: moderno y su situacién es la de un yo dindmico multi-
dimensional capaz, dentro de ciertos limites, de una continua
autotransformacién y capaz también, dentro de ciertos Iimites,
de remodelar el mundo, incluso las propias formas simbdlicas de
que se ocupa, aun las formas que establecen las condiciones in-
alterables de su propia existencia. No quiero decir con esto que
espero, mucho menos que invoco, alguna religién espectral de la
ciencia social. M4s bien espero que el simbolismo religioso tradi-
cional se mantenga y se desarrolle en direcciones nuevas, pero
con una conciencia creciente de que es simbolismo y de que el
hombre es en dltima instancia responsable de la eleccién de su

simbolismo. Naturalmente, la simbolizacién caracteristica de las

16 Del volumen del obispo Robinson (1963), que c:tablece cn lenguaje
llano las posiciones de algunos de los teélogos r?rotestan!es recientes gx’;e#
cionados arriba, se habfan vendido (para noviembre de 1963) més de
300 mil ejemplares en Inglaterra y m4s de 71 mil en los Estados Unidos,
donde se habfan pedido otros 50 mil ejemplares, y esto en los primeros meses

posteriores a su publicacié i istiani isis. v
1963, p. 201). ién (reportaje de Christianity and Crisis, vol. 23,
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etapas anteriores sin ninguna reinterpretacién es de esperarse
entre muchos miembros del mundo moderno, tal como ha ocu-
rrido en cada uno de los periodos previos. :
Me parece que la accién religiosa en el periodo moderno es
claramente una continuacién de tendencias ya evidentes en la
etapa moderna temprana. Ahora menos que riunca podré limitar-
se a la iglesia la busqueda de significado del hombre. Pero con
el colapso de una ortodoxia doctrinal claramente definida y un
sistema objetivo religiosamente apoyado de patrones morales, la
accién religiosa en el mundo se vuelve més exigente que nunca.
La bisqueda de patrones de accién adecuados, que es al mismo
tiempo una bitisqueda de madurez personal y, de importancia so-
cial, es en sf misma el meollo de la aspiracién moderna a la sal-
vacién, si podemos privar a esa palabra de sus asociaciones dua-
listas. La forma en que los cuerpos especificamente religiosos
deban ajustar sus practicas inveteradas de adoracién y devocién
a las condiciones modernas preocupa cada vez més a los cfrculos
religiosos. Movimientos tan diversos como la reavivacién litir-
gica, la psicologfa pastoral y el acento renovado en la accién social
son esfuerzos tendientes a la satisfaccién de la necesidad actual.
Pocas de estas tendencias han ido mucho mas all4 de lo experi-
mental, pero es de esperarse que los experimentos continten.
En la situacién moderna tal como la he definido casi nos verfa-
mos tentados a ver en la frase de Thomas Paine: “Mi espiritu es
mi iglesia”, o en la de Thomas Jefferson: “Soy yo mismo una
secta”, las expresiones tipicas de la organizacién religiosa en el
futuro préximo. Sin embargo, parece improbable que desaparezca
pronto la simbolizacién colectiva de los grahdes misterios de la
vida. Por supuesto, continuard existiendo el “intelectual libre”
como lo ha hecho durante milenios, pero tal solucién dificilmente
podré ser muy general. La asociacién religiosa privada voluntaria
en Occidente alcanzé su legitimacién plena por primera vez en
la situacién moderna temprana, pero sobre todo en las primeras
etapas fueron muy intensos la disciplina y el control dentro de
estos grupos. En periodos més recientes se ha tendido a continuar
los patrones béisicos pero con un patrén mucho més abierto y
flexible de participacién. De acuerdo con las tendencias generales
que ya he examinado, se han eliminado en gran medida las nor-
mas de la ortodoxia doctrinal y los intentos.de imposicién de la
pureza moral. En la mayoria de las principales denominaciones
protestantes se supone que el miembro de la iglesia puede con-
siderarse responsable por s{ mismo. Parece ‘probable que conti-
nuari esta tendencia, con un tipo de organizacién cada vez m4s
fluida donde se forman y disgregan muchos subgrupos de propé-
sitos especiales. En lugar de interpretar estas tendencias como
indicadores de indiferencia y secularizacién, veo en ellas la acep-
tacién creciente de la nocién de que cada individuo debe elabo-
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rar sus Qrop{as soluciones ultimas y de que lo més que puede
h.ace.:r la iglesia es proveerlo de un ambiente favorable para ello,
sin imponerle un conjunto prefabricado de respuestas.’” Y cada
vez se advertird con mayor claridad que pueden buscarse respues-
tas vélidas a los interrogantes religiosos de las diversas esferas
del arte y el pensamiento “seculares”.

_Aquf sélo puedo sugerir la que me parece Ia principal implica-
cidn social de la situacién religiosa moderna. La sociedad moder-
na temprana, en gran medida bajo presién religiosa, desarroll6
como vimos la nocién de un sistema social de autoexamen en
forma de una sociedad democrética; pero por lo menos en la
primera fa.sg de tal desarrollo la flexibilidad social era contrarrcs-
tada por rigideces doctrinales (la ortodoxia protestante) y carac-
tgrolégxcas (la personalidad puritana). En cierto sentido esas ri-
gldeces' eran necesarias para que la flexibilidad pudiera surgir
en el sistema social, pero la caracteristica principal de la fase
moderna més reciente es que la cultura y la personalidad mismas
han llegado a considerarse como infinitamente revisables. Esto
se ha caracterizado como un colapso de significado y un fracaso
de las.norrn.as morales. Sin duda son enormes las gosibilidades de
una distorsién patolégica en la situacién moderna. Esta por verse
si la hber.tad que implica la sociedad moderna a los niveles cul-
tural, social y de la personalidad, podr4 institucionalizarse de
manera estable en sociedades grandes. Pero la misma situacién
que ha sido caracterizada como de colapso del significado y de
fal_la.de las normas morales puede contemplarse también, y en mi
opupén mé§ fructiferamente, como una situacién que ofrece opor-
tunidades sin precedente para la innovacién creadora en todas las
esferas de la accién humana.

CONCLUSION

La presentacii'a esquemética de las etapas de la evolucién reli-
glosa que recién concluimos se basa en la proposicién de que en
cad? etapa bha aumentado la libertad de la personalidad y de la
sociedad en relacién con las condiciones ambientales. La libertad
ha aumentado porque en cada etapa sucesiva la relacién del hom-
bre con las condiciones de su existencia ha sido concehida como
mas com.plgja,. més abierta y més sujeta al cambio y el desarro-
llo. La dlstm'c1.6n entre las condiciones realmente tltimas y las
que son modificables se vuelve cada vez mis clara aunque nunca

~ por completo. Por supuesto, este esquema de la evolucién reli-

g‘llg?a h(? implicado casi en cada punto una tecorfa general de la
ucién social, la que ha permanecido en gran mcdida implicita.

17 Lenski (1961, pp. 270273), docume i i¢
. » PD. , nta cl gran hinca rotests
el pensamiento propio en cuestiones de rcligiéﬁ. e P ante e
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262 ’ ANALISIS E INTERPRETACI(:)N

Sugeriré para terminar, como un modesto esfuerzo de prueba
empfirica, cémo el esquema evolutivo puede ayudar a explicar
los hechos alternativos de la aceptacién y ‘el ;rechazo del mundo
mencionados al principio del ensayo. He sostenido que la acepta-
cién mundial de los niveles primitivo y arcaico debe explicarse
en gran medida como la tnica respuesta posible a una realidad
que invade el yo hasta el punto de que las 1simbolizaciones del
yo y del mundo se separan s6lo de modo muy parcial. He inter-
pretado la gran oleada de rechazo del mundo de las religiones
histéricas como un gran adelanto en lo que jLienhardt llama “la
diferenciacién entre la experiencia del yo y del mundo que acttia
sobre €1”. S6lo separando la catequesis de la miriada de objetos
de la realidad empirica podria emerger la conciencia de un yo
centrado en relacién con una realidad que todo lo abarca. La reli-
gién moderna temprana permiti6 el mantenimiento del yo cen-
trado sin negar la realidad empfrica miiltiple e hizo asf innecesa-
rio el rechazo del mundo en el sentido clasico. En la fase moder-
na el conocimiento de las leyes de la formacién del yo, y de mu-
cho més acerca de la estructura del mundo, ha abierto direccio-
nes nuevas casi ilimitadas de exploracién y desarrollo. El rechazo
del mundo sefiala el inicio de una clara objetivacién del orden
social y una aguda critica de éste. En las fases anteriores de acep-
tacién del mundo las concepciones religiosas y el orden social
estaban tan fusionados que resultaba casi imposible criticar al dl-
timo desde el punto de vista de las primeras. En las fases poste-
riores, la posibilidad de rehacer el mundo para conformarlo a
las demandas de valores ha servido en forma muy diferente para
acallar los extremos del rechazo del mundo. En este andlisis se

muestra que la aceptacién del mundo de las dos ultimas etapas -

tiene un significado profundamente diferente del de las dos pri-
meras. i

La construccién de un esquema evolutivo de largo alcance
como el presentado en este trabajo es una empresa sumamente
riesgosa. Sin embargo, tales esfuerzos se justifican si, al arrojar
luz sobre problemas dificiles del desarrollo, contribuyen a los es-
fuerzos del hombre moderno por interpretarse a sf mismo.
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