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0. 1. HISTORIA DE LAS RELIGIONES: RETOS DE UNA DISCIPLINA EN
CONSOLIDACION.

Pensar y estudiar las religiones y la religion entrafia una complejidad notable. Se
entremezclan creencias e increencia, pasado y futuro, lo personal y lo social, lo
imaginario y lo material, las sensibilidades de culturas y épocas diferentes. Configurar
una disciplina de estudio cientifico del fendmeno religioso no ha resultado un proceso
sencillo, se trata de una construccion inacabada que se enfrenta a numerosas
indeterminaciones, que atafien no solo al objeto de estudio sino incluso al modo de
denominarla. Se optara en este libro por nombrarla historia de las religiones, aunque se
trate de una apelacion en la que no todos los implicados se reconocen.

La reflexion sobre los métodos y las caracteristicas de la disciplina presenta un grado de
complejidad que la convierte en poco agradecida; en las paginas siguientes esbozaremos
algunos temas, con la intencion de dejar entrever, en este trabajo de caracter
introductorio, los problemas epistemologicos implicados y el hecho indudable que se
trata de una disciplina en construccion.

0.1.1. AZARES DE UNA DISCIPLINA: EL PROBLEMA DE LA AUTONOMIA.

La historia de las religiones ha tenido y sigue teniendo una dificil implantacion y
consolidacion y siempre se han levantado voces que han puesto en duda que configure un
campo de saber autonomo; desde diferentes disciplinas (por ejemplo la antropologia) se
suele negar que la religion resulte un campo suficientemente acotado (diferenciable de la
ideologia o las construcciones simbdlicas o cognitivas) y por tanto que quepa la
posibilidad de constituir, més alld de una Optica naive o meramente oportunista, una
disciplina autébnoma de analisis de la religion con métodos y objetivos propios y con
enfoques consensuados y consensuables por parte de la comunidad cientifica.



No deja de haber influido en esta indeterminacion las muy diferentes formas de estudiar
las religiones que se han propuesto y las ideologias que subyacian a ellas. La polémica
acompafia desde su mismo surgimiento a la historia de las religiones como disciplina
universitaria ya que se potenci6 a finales del siglo XIX al convertirse en uno de los
baluartes de la modernidad que cumplia la finalidad, al instituir un estudio critico de las
tradiciones religiosas (desarrollando ante todo la critica textual) de historizar (reducir a
escala humana) lo que el dogma (principalmente cristiano) planteaba como revelacion.
De este modo deslegitimaba, minandolos, los fundamentos del poder eclesiastico anclado
en modos de pensamiento premodernos. Su instrumentalizacion como medio de
laicizacion de las elites tiene su mejor ejemplo en el modelo francés que influyd, por
ejemplo en otros paises, incluso de ambitos extracuropeos. Mustafa Kemal, en su intento
de desislamizar las estructuras de la Republica Turca impuso la ensefianza universitaria
de historia de las religiones en la facultad de teologia, importando incluso al profesorado
(desde 1925 a 1931 Georges Dumézil, el gran especialista en religiones indoeuropeas
desempefio esta ensefianza, aunque quiza sin el ahinco antirreligioso que se esperaba).

Un caso extremo de este asalto moderno a la religion se produjo en la Unidén Soviética y
otros paises de su orbita durante la etapa comunista cuando desde el estado se potencio la
historia de las religiones como ilustracion de la irracionalidad ideoldgica humana previa a
la instauracion del andlisis «cientifico» marxista que se plasmaba en el ateismo.
«Ateismo cientifico» era una disciplina que se ensefiaba como en los paises confesionales
se ensefiaba

«religiony se trataba de endoctrinar en el superar las religiones, ya fuese el cristianismo y
otras «grandes» religiones o los diversos chamanismos y religiones preagricolas que tan
eficazmente se debilitaron y destruyeron (por ejemplo, en Siberia, en la época estalinista).
En la cuspide de la evolucién del pensamiento, aparecia la ciencia, inseparable de una
vision atea, las religiones serian modos erréneos de comprender, enfermedades del
pensamiento susceptibles de ser curadas, asi el estudio de las religiones, incluso en los
niveles universitarios, tendria la finalidad practica de servir para vencerlas y erradicarlas
en aras de una nueva humanidad liberada.

Pero de forma casi coetanea en otros paises se fue consolidando la disciplina, con
nombres diversos, primando el peso modélico de la Religionswissenschaft alemana, pero
también la influencia de la que se denomino fenomenologia de la religion, vinculada a las
facultades de teologia y a ambitos confesionales o para-confesionales. Estaba disenada,
en muchos casos, como un modo mas de profundizar en el conocimiento (quizd mas
moderno)

de la propia fe (por medio de la alteridad ejemplar de las otras). El caso extremo del uso
del estudio de las religiones diferentes como arma de combate teoldgico lo ofrece la
misionologia, buceaba en las religiones comparadas con la finalidad de ofrecer los
instrumentos para una mas eficaz actuacién misionera (que no hay que olvidar que, para
las potencias coloniales, era un método mas de control: la conversion como sutil
instrumento de occidentalizacion).

Frente a la tendencia histérica que presidia en origen la primera opcidn, en esta segunda
se solia encarar preferentemente el estudio de los fendmenos religiosos desde una optica
atemporal (como si el marco cronologico no fuera particularmente relevante y casi se
pudiesen detectar manifestaciones esenciales de cada religion y de ahi extrapolar una
determinacion de la esencia de la misma).



Estos dos extremos han configurado las raices enfrentadas de la disciplina cuya
maduracion por medio de la desvinculacion de opciones ideologicas decimondnicas
(laicidad frente a teologia, ateismo frente a confesionalidad) se produjo paulatinamente y
como consecuencia de la progresiva (aunque aun incompleta) mundializacion
(globalizacion) de la disciplina (el acceso con plenos derechos de estudiosos no europeos-
norteamericanos y no occidentalizados a los foros de discusion), el refinamiento de los
instrumentos de analisis y el abandono de posiciones fuertemente militantes (en cierto
modo en consonancia con la critica postmoderna a los pensamientos fuertes). Asi se ha
tendido a una convergencia que lleva a que resulten relativamente aceptables para la
mayoria de los especialistas (al no enfrentar sus opciones ideologicas personales de un
modo insultante) trabajos surgidos de escuelas o puntos de vista tan dispares como los
fenomenoldgicos (originados principalmente en ambitos confesionales de tedlogos
cristianos centro y norte-europeos), los historicos (cuyos mas depurados ejemplos los
ofrecen los trabajos de los miembros de la escuela de Roma, como Raffaele Pettazzoni o
Angelo Brelich), los antropologicos (con el peso fundamental de la reflexion
norteamericana), los sociologicos, los filosoficos o los psicologicos (entre otros), aunque
también hay que ser conscientes de que las lecturas mutuas a veces no pasan de miradas
de reojo y que si no se plantea una beligerancia directa hay notables desencuentros y la
configuracion de reinos de taifas académicos.

A pesar de todo se ha afirmado progresivamente el estatus académico de los estudios no
confesionales sobre religion en muchos paises (Francia, Alemania, Gran Bretana,
Bélgica, Holanda, Italia, paises escandinavos, Estados Unidos, Canada, Japon, etc.). Pero
la consecucion de un consenso en los modos de trabajo a escala mundial, desde la
asuncion de la licitud de la multiplicidad de enfoques y de sensibilidades (la coexistencia
de creyentes y no creyentes), la disolucion de la historia de las religiones soviética, que
propiciaba un modelo discordante y el apartamiento de la misionologia de las
universidades estatales, no ha conllevado que la disciplina se haya consolidado de modo
claro y homogéneo y no existe ni siquiera unanimidad en la forma de nombrarla.

0.1.2. LOS PROBLEMAS DE DENOMINACION: HISTORIA DE LAS RELIGIONES
Y SUS ALTERNATIVAS.

La disciplina que intenta el estudio integral del fendmeno religioso no tiene un nombre
consensuado. No se trata de una discusion ociosa o de caracter secundario porque la mera
opcion por el nombre puede implicar puntos de vista muy diferentes ante el objeto a
estudio, y metodologias muy dispares. El maximo escollo radica en la indeterminacion de
lo que se puede entender por tal estudio, ya que existen aproximaciones religiocéntricas y
no neutrales

(como las teoldgicas) que no renuncian a la denominaciéon (convertida en
desgraciadamente ambigua por un uso abusivo) de ciencias (como demuestran, en
particular en los ambitos catolicos, la proliferacion de los programas de estudio de
ciencias religiosas, que no son otra cosa que religion y moral catdlicas o teologia).
Repasaremos los principales de estos nombres y los problemas que plantean.

Historia de las religiones es quiza de la denominacion con mas peso y todavia en la
actualidad las revistas mas clasicas de la disciplina son Revue de ['Histoire des Religions



(Paris, ya centenaria), History of Religions (Chicago, fundada por Mircea Eliade) y
Numen

(que porta el subtitulo International Review for the History of Religions). El foro
internacional de la disciplina es la IAHR (International Association for the History of
Religions) y aunque se han desarrollado en su seno intentos por cambiar este nombre no
se ha llegado a un acuerdo sobre su sustituto. Los detractores del término historia de las
religiones lo critican desde diferentes posturas. Colectivos de especialistas no
historiadores se sienten amenazados (o malqueridos), por una parte por estimar que
podria convertirse en un territorio exclusivo (o privilegiado) de los historiadores que los
desplazarian, pero también como consecuencia de la decadencia de la valoracion social
de los estudios historicos (el prestigio social de un historiador es mucho menor que el de
un socidlogo, antrop6logo o cientifico en general y buen ejemplo lo ofrece el mundo
anglosajon y en particular Estados Unidos).

Menos mezquinas son las motivaciones de indole tedrica: si se entiende historia de las
religiones de un modo estricto (en mi opinioén incorrecto), primarian los &mbitos sociales,
politicos, incluso cronoldgicos. Los ambitos personales, las comparaciones interculturales
resultarian mucho mas dificiles de desarrollar. Este imperio de la historia politica y
factual, aunque resulta una caricatura desde una mirada a los métodos habituales de las
disciplinas histdricas, resulta topico comtin en ambitos de no historiadores (seria un modo
de domesticar y reducir la de otro modo vocacion holistica de la historia).

Segun mi parecer, hacer historia de las religiones no querria decir renunciar a la
comparacion entre culturas diferentes en momentos diferentes, ni soslayar lo individual y
personal (aunque a algunos les pueda parecer una «pequena historia», una microhistoria).

Historia de las religiones no seria, como algunos afirman, una forma anticuada, pasada de
moda de nombrar la disciplina, sino que, como veremos por las denominaciones
alternativas que se le han buscado (y que resultan poco satisfactorias), una denominacion
perfectamente defendible y dificilmente sustituible.

Comparative Religion (Religion Comparada o Religiones Comparadas) ha tenido muchos
defensores y aunque quiza ha disminuido su impacto en las dos ultimas décadas, (dado
que los investigadores de habla inglesa han optado generalmente por la denominacién
Religious Studies), sigue nombrando a muchos departamentos universitarios y sus
programas de estudio. Presenta la fuerza metodolégica de postular en el propio titulo el
caracter comparado del estudio que se quiere realizar. Pero la dedicacion investigadora a
una religion quizéd no bastaria para determinar la adscripcion a la disciplina; por el
caracter fundamental de la comparacion entre varias religiones. El mayor problema del
término religiones comparadas radica justamente en desvincular del amparo que otorga el
nombre a los investigadores y estudiosos que dedican sus esfuerzos a una religion (o una
etapa o aspecto) en particular.

Religionswissenschaft (Ciencia de la Religion) es una denominacion centenaria y la mas
aceptada en Alemania, forjada en una época en la que se dividian los campos del saber en
parcelas autonomas a las que se otorgaba el rango de ciencias (en una acepcion de origen
filosofico que posee entre los alemanes un campo semdantico algo diferente al
comunmente aceptado). Presenta un caracter globalizador en el que la comparacion, la
reflexion filosofica y el estudio de fenémenos religiosos especificos en muy diversas
religiones son puntos fundamentales: la meta siendo una explicacion total del fendmeno
religioso. El concepto se ha empleado fuera de Alemania, pluralizando la denominacion:



ciencia de las religionesciencias de las religiones.

Ciencias de las religiones tiene la vocacion de incluir la diversidad de religiones y la
pluralidad de enfoques en el estudio de las mismas, las diferentes disciplinas que se
dedican al tema, pero violentando quiza la ambiciosa finalidad de la denominacion
original y generando una profunda ambigiiedad desde el momento en que, en algunos
casos, se permite a tedlogos acceder al amparo académico pleno.Ademas, ciencias de las
religiones tiende a pensarse no como una disciplina auténoma, sino como una
confluencia de distintas disciplinas en el andlisis de un tema particular (el de la religion),
una fragmentacion que puede obviar la necesidad de una vision general por parte del
estudioso (o incluso puede potenciar que ésta no surja). A pesar de todo ha tenido un
notable impacto y por ejemplo, en Espaiia, el foro académico de la discipina es la SECR
(Sociedad Espafiola de Ciencias de las Religiones).

Religious Studies (Estudios Religiosos) es una denominacion que podria parecer en
principio mas aséptica que muchas de las anteriores y que ha tomado carta de naturaleza
en paises anglosajones, aunque tiende a convertirse en comun, asi el foro iberoamericano
de la disciplina es la ALER (Asociaciéon Latino Americana para el Estudio de las
Religiones) y el europeo, de reciente consolidacion, porta el nombre EASR (European
Association for the Study of Religions). Estudios religiosos-Estudio de las Religiones
presenta el problema de no establecer la necesaria desvinculacion de enfoques
confesionales (la teologia se incluye en muchos casos en los estudios religiosos mientras
que no tiene cabida tan holgada en otras denominaciones), lo que conlleva un problema
de indeterminacion. En muchas universidades de lengua inglesa (especialmente en Gran
Bretaia) queda patente esta indeterminacion del concepto Religious Studies que se llega a
combinar en ocasiones con la teologia (en el nombre de los departamentos universitarios,
por ejemplo).

Antropologia religiosa es la denominacioén tiene menos seguidores aunque posee la
indudable ventaja de radicar los hechos religiosos en el dmbito de analisis de una
disciplina de clara vocacion holistica como es la antropologia (cuyo objeto de estudio, en
una definicion ambiciosa, es el hombre en todos los aspectos de su actuacion; algo
parecido a lo que busca la historia o la sociologia en una convergente definicion
holistica). El mayor problema de esta denominacion radica en la ambigiiedad con la que
se estd utilizando y que parece referirse tanto a las aproximaciones antropologicas al
estudio del fenémeno religioso como a una difusa disciplina cuya orientacion para-
teoldgica la estd configurando como un renacer de la fenomenologia de la religion (como
defienden Michel Meslin o Julien Ries).

Fenomenologia de la religion o fenomenologia de las religiones ha perdido en los ultimos
treinta afios el favor de que gozd en las décadas centrales del siglo pasado. Se pens6 que
podia resultar una aproximacion en cierto modo definitiva a la religiéon que trascendiese
el marco de la historia o que dejaba este campo para la historia de las religiones (en una
modalidad muy disminuida de la disciplina, en cierto modo instrumental de la
fenomenologia, para la que se limitaria a desarrollar estudios particulares, que luego se
calibrarian en grandes sintesis fenomenologicas). Se analizaban los fendmenos religiosos,
en algunos casos con una sensibilidad minima hacia los contextos (sociales, econémicos,
cronologicos). Su desarrollo por pensadores insertos en modos teoldgicos (del
cristianismo norte-europeo) de entender la disciplina (estudiar fenomenos religiosos era
un paso para ahondar en la comprension de sus manifestaciones en el seno de la propia



religion), a la par que la confusion resultante del impacto duradero que ha tenido y sigue
teniendo la fenomenologia filos6fica (de raiz husserliana) ha llevado a que tienda a
resultar una denominacion marginal hoy en dia, a pesar de la riqueza de los analisis que
ha suscitado (por ejemplo los de Gerhardus Van der Leeuw).

Insatisfechos con las anteriores, a pesar de su numero y diversidad de enfoques, han
surgido otras denominaciones de cardcter mas minoritario. Estudio Académico de la
Religion busca enfatizar el enraizamiento institucional, como un modo de separar la
produccion de los estudiosos formados en ambitos académicos (universitarios) de la de
los surgidos de ambitos confesionales. Pero la existencia y auge de las instituciones
universitarias y académicas promovidas o gestionadas por grupos religiosos convierte la
denominacion en igual de ambigua que muchas de las anteriores. No serian estudiosos
académicos de las religiones, por ejemplo, los miembros de una nueva religion, los
predicadores independientes o los profetas de la «new age», pero resultaria muy dificil no
incluir en la denominacién a tedlogos de cualquier universidad catélica o miembros de,
por ejemplo, la Universidad Soka (del grupo budista Soka Gakkai), por no ofrecer mas
que dos ejemplos. Por su parte Ciencia Integral de la Religion es una denominacion
ingeniosa que desarrolla (y en cierto modo equivale en su ambicién primera) a la
centenaria Ciencia de la Religion alemana pero enfatizando en la necesidad de una
perspectiva multifocal, pero su uso no se ha generalizado.

0.1.3. HISTORIA DE LAS RELIGIONES: UNA DENOMINACION
PROGRAMATICA.

El problema de denominacion que suscita la disciplina toca de lleno otro de mayor
alcance que es el del estallido del marco de las ciencias humanisticas y de analisis social,
cada vez mas especializadas y en las que un campo de estudio muy ambicioso como es el
de los fenomenos religiosos, que necesita para su desarrollo una aproximacion transversal
(incluyendo conocimientos y técnicas de estos cada vez mas estrechos y especializados
campos cientificos), tiene una ubicacion dificil.

A la espera de llegar a una denominacion de consenso amplio, para lo que serd necesario
un debate en el que la voz de los especialistas no occidentales haga valer sus
sensibilidades y orientaciones particulares (que llevara a que la disciplina adapte su
campo de estudio mas allad de las directrices eurocéntricas que todavia pesan en la
delimitacion conceptual), la denominacion historia de las religiones parece hoy por hoy la
opcion mas adecuada, entendida en un sentido extenso, sin veleidades apropiatorias por
parte de los especialistas de las disciplinas historicas y enmarcada en la 6ptica holistica
que propugnan, por ejemplo, la historia total o la antropologia.

La historia de las religiones se presenta pues, y a pesar de no ser una denominacioén que
satisfaga de modo completo (puesto que requiere repensarse, pero no desde criterios
religiocéntricos o etnocéntricos occidentales sino desde una perspectiva globalizadora),
como la aproximacién analitica holistica y no religiocéntrica al fendémeno religioso y no
solamente como una disciplina en cierto modo auxiliar, cuyo exclusivo ambito de
actuacion fuera el establecimiento del marco histdrico en el que se reflejan los hechos
religiosos. Partiendo de esta premisa la denominacion historia de las religiones se puede
leer en sus dos términos como una opcion de analisis muy determinada.



Historia indica una posicion (un parti pris) fundamental: las manifestaciones religiosas
son hechos histdricos y por tanto susceptibles de ser tratados con los instrumentos
habituales del método historico-filologico: critica de fuentes, andlisis, sintesis, etc. La
finalidad de la disciplina es comprender el papel que cumplen estas manifestaciones
religiosas en la estructura general de la sociedad o sociedades a estudio tanto en un
momento dado (andlisis sincronico) como en sus modificaciones a lo largo del tiempo
(andlisis diacronico), asi como en el ambito mds extenso de la cultura humana en general
(posibilitindose la reflexion sobre fenomenos religiosos en diferentes culturas y
sociedades).

De las religiones (y no de la religioén), por su parte, es una opcion no esencialista y a la
vez basada en el respeto hacia el objeto de estudio: la experiencia religiosa humana
presenta manifestaciones infinitamente variadas (resulta imprescindible por tanto el uso
del plural) sin que ninguna de ellas pueda alzarse con primacia de ningun tipo. Ademas,
se niega por principio la categoria de religion natural, verdadera o esencial; los hechos
religiosos son hechos culturales, no son intemporales ni eternos sino que se inscriben en
un marco histérico definido que permite en gran medida explicarlos.

Pero ademas, historia de las religiones resulta también satisfactorio como denominacion
como consecuencia de la redefiniciéon de los limites de la propia historia que se ha
llevado a cabo tras la quiebra de los posicionamientos del positivismo y de las escuelas
mas tradicionales. Solo gracias a la amplitud de los limites conceptuales y metodologicos
actuales de la historia (y su convergencia con otras disciplinas afines como la
antropologia o la sociologia) es posible adentrarse, sin dejar de ser historiador, por los
vericuetos tan alejados de la historia politica a los que puede llevar una investigacion
historico-religiosa.

Intentar comprender los hechos religiosos, como comprender en general el pasado, lleva a
descubrir horizontes que pueden resultar muy alejados si se los contempla desde el
posicionamiento metodoldgico de la historia tradicional, pero que no lo son tanto si la
opcion de analisis empleada se encuadra en la linea de una historia holistica, sensible a
toda manifestacion, ya sea en el ambito de lo social o lo personal, que pueda ser de
utilidad para entender el objeto a estudio.

Aunque quiza el reto mas importante al que se enfrenta la historia de las religiones para
alcanzar su definitiva consolidacion radica en la liberacion de los lastres muchas veces
ocultos de enfoques religiocéntricos, confesionales o militantes, que tomen como pretexto
la disciplina para justificar una vision religiosa particular, una posicion que, dada la
caracteristica del objeto a estudio (la diversidad de las religiones), resulta especialmente
intolerable. Un ejemplo lo ofrece el modo habitual de fechar los acontecimientos,
nombrando como punto de partida el nacimiento de Cristo (que, por otra parte deberia
retrotraerse aproximadamente un lustro al afio 0, para no resultar una fecha meramente
simbolica), en este libro optaremos por la abreviatura a.e. (antes de la era comun) para las
fechas previas al afio

0, las fechas posteriores a la era aparecen Unicamente con el numeral. Una actitud
respetuosa hacia el objeto de estudio, presidida por un auténtico interés por comprender
otras culturas y religiones y por mitigar los signos externos del etnocentrismo y el
religiocentrismo es quiza un buen modo de construir y salvaguardar la disciplina.



0.1.4. LA IMPLANTACION DE LA HISTORIA DE LAS RELIGIONES EN ESPANA:
UN PROCESO INACABADO.

Un ejemplo revelador de la falta de consolidacion de la historia de las religiones como
disciplina universitaria (hasta fechas muy recientes) lo ofrece el caso espafiol. Razones
ideoldgicas diferentes paralizaron su desarrollo en diversos momentos.

El integrismo catélico, consciente del ejemplo francés y temeroso de que la disciplina se
convirtiese en un baluarte de librepensadores y anticlericales frente al monopolio
eclesidstico de los estudios religiosos impidid su nacimiento desde finales del siglo XIX;
tenia los medios para hacerlo puesto que detentaba una posicion privilegiada en el
sistema educativo y, salvo excepciones, formaba a las clases medias y altas espafiolas. A
la par el anticlericalismo no hallé féormulas para vehicular una critica académicamente
consolidada y la posicion de colectivos mas abiertos a las realidades europeas (como la
Institucion Libre de Ensefanza), quiza por su vinculacion a ambitos como los germanicos
donde la cuestion no se planteaba del modo que ocurria en Francia, no desarrollaron una
reflexion verdaderamente alternativa en lo relativo a la religion que influyese en la
universidad. Hay que afiadir también los problemas que la Universidad Espafiola arrastrd
durante el siglo XIX y hasta finales de la segunda centuria del XX, con una consolidacion
erratica en la que una disciplina de las caracteristicas de la historia de las religiones tenia
pocas posibilidades.

La posicion privilegiada de la Iglesia Catolica desde el afio 1939 en la toma de decisiones
culturales e ideoldgicas, la imbricacion de politica y religion que destild en el
nacionalcatolicismo, llevé a que la renuncia a actitudes fundamentalistas e intolerantes
fuese mucho mas tardia que en otros paises tradicionalmente catdlicos y que no se haya
consolidado una escuela de historiadores de las religiones a diferencia de lo que ocurrid
en Italia, a pesar de que el interés personal profundo y la sensibilidad de muchos
pensadores espafioles respecto del tema religioso haya sido y sea muy notable. El
pequefio paréntesis que resultd ser la catedra de historia de las religiones de la
Universidad de Madrid (entre 1954 y

1957), que no volvié a dotarse tras la muerte de su tnico titular, Angel Alvarez de
Miranda, no tuvo continuidad.

Pero aunque basica hasta los afios sesenta (hasta el gran cambio que resulté el Concilio
Vaticano II para los modos de control social desarrollados por el catolicismo en Espafia)
esta oposicion eclesiastica solamente explica parcialmente que la disciplina no haya
encontrado los medios adecuados de expresarse de modo cientifico consolidado en
nuestro pais en las décadas de los setenta y ochenta, resultando el panorama de causas
algo mas complejo.

El proceso de profesionalizacion y especializacion de los historiadores llevado a cabo en
los ultimos treinta afios ha privilegiado los desarrollos cronoldgicos frente a los
tematicos, creando grupos de profesionales rigidamente enmarcados en areas
impermeables a los intereses generales y diacronicos que definen a la historia de las
religiones. A la par, las directrices de la politica educativa han privilegiado el desarrollo
de disciplinas de rentabilidad econdmica inmediata, mermandose el papel de las
humanidades y por tanto las posibilidades de dotacion adecuada y de expectativas de
desarrollo de la historia de las religiones. Una tercera causa, que resulta fundamental, es
la falta de sensibilidad respecto del tema religioso de la mayoria de los intelectuales



antifranquistas e izquierdistas espafioles (que han nutrido en parte la elite universitaria y
en particular la que llevd a a cabo la gran transformacion en el modelo universitario
espainol a mediados de los ochenta). El cambio de mentalidades que se manifestd en
Estados Unidos y luego en el resto de los paises occidentales en los afios sesenta y que
llevé a la valoracion de las experiencias para-religiosas (y «de conciencia alteraday)
resultd basico para el replanteamiento de la actitud de los intelectuales (sobre todo
norteamericanos) hacia las religiones y los movimientos espirituales y por tanto al
fortalecimiento de los estudios religiosos, encargados de dar respuestas a esa necesidad
social.

En Espafia este fendmeno no se produjo y se ha mantenido generalmente una actitud en la
linea del materialismo vulgar consistente en despreciar o soslayar el estudio de los
problemas religiosos solamente modificada en la década de 1990 en que los nuevos
planes de estudios de las universidades espanolas han comenzado a plasmar
adecuadamente la vertiente docente de la disciplina, aunque sin que se haya llegado a
consolidar un colectivo suficientemente cohesionado y coherente y un modelo docente
que se construya mas alld del mero voluntarismo individual, a pesar de la creacion de
plataformas como la SECR (Sociedad Espaiola de Ciencias de las Religiones).

El caso espafiol tiene el interés de resultar un modelo de transicion entre la situacion en
los paises mas desarrollados occidentales con una larga tradicion de estudios
historicoreligiosos

(con colectivos conscientes de la necesidad de una posicion cientifica, neutral, no
religiocéntrica y no confesional) y paises no occidentales en los que la disciplina aun no
ha tenido los cauces apropiados de consolidacion por causa de diversas trabas de indole
confesional o de infraestructura académica (y en los que el estudio de la religion lo
detentan en exclusividad te6logos o investigadores de caracter confesional).

0.2. UNA APROXIMACION CIENTIFICA AL ESTUDIO DE LA RELIGION.

0.2.1. EL PROBLEMA DEL PUNTO DE VISTA: HISTORIA DE LAS RELIGIONES
FRENTE A TEOLOGIA.

Uno de los grandes problemas a los que se enfrenta la disciplina a nivel mundial es el de
su configuracion de un modo claramente diferente del de las opciones de tipo
confesionalteoldgico de entre las que en muchos casos surgi6. No se trata de revivir un
viejo (y moderno)

debate contra la teologia (tenida por bestia negra) desde una opcion militante
antirreligiosa.

Por el contrario se trata de pugnar por constituir una aproximacion que sea capaz de
ofrecer algo diferente y diferencial de lo que, a comienzos del siglo XXI, tienen la
vocacion de ofrecer las teologias, ya necesariamente en plural, en un mundo postcolonial
en el que no puede haber rodillos religiosos generalizados (ni apropiaciones de términos
como el de teologia solamente para los productos del cristianismo).

Si a finales del siglo XIX el referente era la teologia cristiana (o mejor dicho las
diferentes teologias desarrolladas por los diversos cristianismos europeos), el marco



estallado y globalizado de nuestro tiempo requiere y exige la mirada plural (que, ademas,
es la que ofrece en su seno Estados Unidos, la gran naciéon multirreligiosa, con el peso del
ejemplo que le otorga su posicion de liderazgo). Hoy en dia se estudia la religion desde
presupuestos confesionales en muy diferentes ambitos, con un creciente peso de las
reflexiones que provienen de Asia (y que realizan asiaticos y no ya coloniales
occidentales) y del mundo islamico: la perspectiva no puede concentrase solamente en el
cristianismo, ni tampoco la indulgencia o el compromiso. Hemos de ser conscientes de
que el peso de la reflexion teoldgica cristiana, fundamental en la construccion de lo que
es el modelo universitario occidental (convertido en comun en casi todo el mundo) ha
minado, salvo momentos particulares, la sensibilidad de muchos investigadores de las
religiones respecto de productos netamente teoldgicos del cristianismo (un sesgo que
resulta muy facilmente detectable para estudiosos de otras tradiciones). Pero, ademas,
como por su parte la teologia se desdoté de muchos de sus argumentos mas dogmaticos a
partir de la primera mitad del siglo XX (el Concilio Vaticano II en el caso del
catolicismo), se propicidé una convergencia de actitudes (la tendencia de los tedlogos a
pensar como cientificos sociales) y una cierta renuncia al enfrentamiento (en un consenso
que acepta dirigir la mirada exclusivamente hacia los territorios menos conflictivos, en la
linea de didlogo interreligioso).

El mundo del siglo XXI asiste al florecimiento de universidades y centros de
investigacion patrocinados desde muy diferentes religiones. La Iglesia Catolica detenta
numerosas universidades en las que se ofrecen no ya estudios teoldgicos, sino la ambigua
denominacién de ciencias religiosas (ha habido una resemantizacion en todos los
cristianismos de la que antes era tenida por clave de todo el saber, una pérdida de
seguridad en la fortaleza del discurso que vehiculaba: una curiosa desteologizacion). Por
su parte las universidades budistas desarrollan ensefianzas en las que la linea que separa
el endoctrinamiento en una «verdad» religiosa del horizonte de un estudio no confesional
no se plantea (o se plantearia como una falsa frontera). Parecidos problemas encontramos
en universidades islamicas o en los centros y programas educativos que algunas nuevas
religiones estan poniendo en marcha (por ejemplo la Iglesia de la Cienciologia).

Cuando el famoso divulgador del yoga y el hinduismo en Occidente, Paramahamsa
Yogananda, hablaba del yoga como la ciencia de la religion en la segunda década del
siglo XX estaba ilustrando una situacion que hoy se ha multiplicado: la confusion entre el
estudiar lo que se cree (y lo que los demés creen pero partiendo de la propia creencia
blindada de certezas del que lanza sobre los demés una mirada extraiada) y el estudiar
creencias sin ensefiar a creer.

La historia de las religiones se diferencia de forma clara de la teologia y aunque parecen
dedicarse a un mismo campo, la optica del estudio es diferente; algunas caracteristicas
mas problematicas de la segunda quizd puedan servir de contramodelo para definir la
primera.

La teologia tiende a ser:

a) normativa y moralista: una de sus finalidades es la determinacion del bien y del mal,
entendidos como adecuaciones a la «verdad» religiosa.

b) exclusiva: la comparacion con otras religiones tiene la finalidad de determinar el grado
de adecuacion de las demas al mensaje de la propia que se estima como Unico verdadero.
c) esencialista: busca la esencia (generalmente revelada) de la religion propia,
infravalorando las manifestaciones historicas estimadas como imperfectas.



d) originalista: el mensaje revelado ha de ser eterno, las manifestaciones historicas
diferentes de la propia se estiman como degeneraciones de un mensaje primordial y
verdadero

(la religion natural).

Frente a esto la historia de las religiones seria:

a) no moralista: no busca extraer conceptos de moral practica, ni desautorizar las formas
religiosas de un pueblo dado por muy alejadas que resulten de la moral en la que se
encultur6 el investigador. La finalidad del analisis historico-religioso es comprender la
practica religiosa en el contexto social que le dio origen y gracias a ello mejorar el
conocimiento de la sociedad y en ultima instancia del hombre como ser histdrico (por
medio de la comparacion, por ejemplo, de la presencia de practicas parecidas en culturas
diferentes).

Para ilustrar las dificultades de este posicionamiento resulta ejemplar (por lo
desesperado) el caso del sacrificio humano. Choca contra uno de los preceptos
fundamentales de la mayoria de las grandes religiones que es el respeto por la vida
humana, pero fue una practica comtin en muy diversas culturas. La opcion del historiador
de las religiones es superar la repugnancia ante el horror del rito e intentar explicarlo.
Para ello se escogerd como ejemplo el sacrificio ritual del rey en la sociedad escandinava
precristiana:

Doémaldi, heredero de su padre Visburr gobernaba el pais. Mientras vivié hubo en Suecia
escasez y hambre. Los suecos hicieron grandes sacrificios en Upsala. El primer otofio
sacrificaron bueyes y el afio no mejord; el segundo otofio sacrificaron a un hombre pero
el afio incluso empeor?6. El tercer otofio los suecos se reunieron en Upsala en gran nimero
y terminaron poniéndose de acuerdo en que la escasez provenia de Démaldi y decidieron
lo siguiente: que la solucion era ofrecerlo en sacrificio para asi conseguir un buen afio y
que habia que capturarlo, matarlo y esparcir su sangre en el altar. Y eso es lo que hicieron
(Ynglingasaga, 15)

De este texto se pueden inferir una serie de datos respecto de la figura real entre los
escandinavos:

—tiene un papel religioso destacado como garante de la fecundidad y por tanto de la paz
social que se fundamenta en el bienestar.

—=el clima y la fecundidad dependen de factores diversos que en ultima instancia
convergen en la figura real.

—cuando fallan los medios rituales se termina consensuando el sacrificio real como
medida paliativa frente a la falta de fecundidad.

El sacrificio humano y en particular el del rey se sitiia en la ctspide de una piramide
significativa que gradua las victimas sacrificiales desde el animal al monarca pasando por
el hombre comun; posee por tanto una potencia cualitativa maxima y es la solucion ritual
extrema. Pero esta capacidad escandinava de convertir al monarca en victima religiosa
ilustra una caracteristica fundamental de la sociedad: la asamblea que se reune en Upsala
tiene incluso el poder de sustituir al rey y la religion ofrece el marco para hacerlo
minimizando el conflicto. La determinacién del motivo que lleva al sacrificio se hace tras
discusiones y por consenso (ya que el concepto «un mal afio» es altamente subjetivo y
permite el grado de maniobra necesario para poder actuar contra un rey suficientemente
impopular). El contexto religioso tiene el interés social, gracias a la sancion ritual, de
minimizar los probables enfrentamientos que se derivarian de un intento semejante en un



contexto puramente civil.

Tras la barbarie del rito, que actuaria también como un sedativo colectivo por medio de la
violencia contemplada (hecho al que no es ajena nuestra cultura aunque la encauza por
medio del imaginario cinematografico) se enconde, por tanto, el mecanismo de
proteccion grupal frente al poder real.

b) no exclusiva: la historia de las religiones se basa en el respeto por las creencias ajenas
y requiere una actitud no dogmadtica por parte del investigador a la par que libertad
personal para enfrentar los muy diversos problemas que pueden jalonar una investigacion
historico-religiosa. Ha de renunciar tanto a una actitud de fobia hacia cualquier religion
(incluida la propia) como a la actitud apologética encubierta que consiste en buscar en el
analisis historico-religioso un medio de establecer «cientificamente» la verdad esencial
de las propias creencias. Un contraejemplo lo ofrece el padre Wilhelm Schmidt, y su
hipotesis del Urmonotheismus: dedicé su vida a intentar demostrar que el monoteismo era
la fase religiosa mas antigua del hombre (partia de la creencia que los politeismos eran
desviaciones de la religion natural) para lo cual cribo, olvidé e invalidé los casos que no
se adecuaban a sus intereses.

¢) diversa y no esencialista: la historia de las religiones parte de la constatacion de la
diversidad de las experiencias religiosas y sus manifestaciones histéricas. Las
experiencias religiosas se analizan como productos de la sociedad y el momento en que
surgen, sin caer en el error de enjuiciarlas en esquemas generales de revelacion. Asi, por
ejemplo, las obras de san Juan de la Cruz han de estudiarse como productos de unas
condiciones histdricas determinadas y no como cumbres de la revelacion divina (aunque
si como cumbres del pensamiento mistico cristiano). El respeto hacia el objeto a estudio
(las religiones) impide plantear la existencia de una religion verdadera donde radique la
explicacion tltima de la esencia del fendmeno religioso.

La historia de las religiones, por tanto, presenta unos caracteres bien diferenciados de la
teologia: las interpretaciones teologicas se convierten en aproximaciones imaginarias y
religiocéntricas (surgidas en el seno de los esquemas interpretativos y las cosmovisiones
de religiones especificas), susceptibles de ser analizadas como contingencias culturales,
como desarrollos ideoldgicos de culturas determinadas; la teologia pasa asi de la
categoria de rival a la de objeto de estudio para la disciplina.

0.2.2. EL PROBLEMA DE ALGUNAS EXPERIENCIAS RELIGIOSAS: EL ASALTO
A LA RAZON.

Porque si estudio de la religion suele discurrir por unos derroteros que minimizan, por
medio de concentrar la mirada en lo social (e historico) ciertas caracteristicas de la
experiencia religiosa, a nadie escapa que el mundo religioso presenta vertientes en que
quedan superados los instrumentos de la razon y sus certezas.

La psicologia ha desarrollado diversos enfoques (todos ellos con multiples detractores)
que tienen la vocacion de intentar penetrar en la comprension de las experiencias
religiosas mas elusivas. La psicologia profunda, que parte de los estudios de C.G. Jung
intenta explicar el parecido que se constata entre practicas religiosas (ante todo
orientales) y ensofiaciones de psicoticos que jamas tuvieron conocimiento de dichas
practicas. Esta hipdtesis explicativa sostiene la existencia de un nivel inconsciente



profundo (denominado colectivo por ser en esencia no egoético), que funcionaria por
medio de imagenes de indole simbolica (denominadas arquetipos) que serian por tanto
inter-(o trans)culturales (por surgir de regiones del inconsciente situadas al margen del
ego personal y no susceptibles de haber sido modificadas durante la enculturacion
familiar-grupal).

Las limitaciones de la psicologia convencional la detectaron, por ejemplo, Carl Rogers o
Abraham Maslow, al tener en cuenta al ser humano (construyendo una psicologia
humanista) y los factores de autorrealizacion (donde los ejemplos religiosos eran
relevantes).

La psicologia transpersonal, dependiente en su origen de los intentos anteriores (también
y de los experimentos en laboratorio con sustancias psicodélicas) fue desarrollada en los
Estados Unidos a partir de los afos setenta y plantea la existencia de un nivel
transpersonal (mas alla del ego), que se alcanza por medio de técnicas de meditacion, por
la ingestion de sustancias psicodélicas o por otros caminos y cuyo conocimiento forma (o
formo en alglin momento)

parte del entrenamiento sagrado en numerosas religiones (y conformé creencias y mitos).
Las detalladas gradaciones en las experiencias transpersonales estudiadas han llevado a
defender a los especialistas la existencia de niveles (los mas profundos y complejos) en
los cuales se superan los condicionantes culturales y se accede a experiencias de indole
muy semejante, lo que unificaria en cierta medida el lenguaje mas profundo presente en
muchas religiones. En ambos casos se trata de aproximaciones hipoteticas no exentas de
problemas, aunque tienen el valor de intentar encarar los mas refractarios mundos de la
religion personal.

El mayor escollo para analizar estas experiencias religiosas especificas es que son
dificilmente reductibles al lenguaje racional y cientifico, desvelandose asi otro de los
grandes retos de la disciplina que es el de desarrollar los instrumentos que permitan
reflejar (aunque sea de modo incompleto o aproximado) estas vivencias, sin las cuales la
historia de las religiones fracasara en su vocacion holistica (cuya finalidad es comprender
los fendmenos religiosos en sus diversas manifestaciones por medio de la utilizacion del
mayor numero de instrumentos de analisis posible). Pero para llegar a tal meta parece
imprescindible que la disciplina se libere del fuerte prejuicio eurocéntrico y
religiocéntrico consistente en el desprecio respecto de las experiencias extraordinarias
(que podriamos denominar de conciencia alterada). Resulta una premisa inexcusable para
ser capaces de comprender correctamente practicas fundamentales de las religiones
orientales o de formas religiosas como el chamanismo. Si bien se resisten a ser
comprendidas con los instrumentos habituales del analisis historico-religioso
(generalmente forjados para el estudio de las religiones occidentales), esta inadecuacion
no es razon suficiente para soslayar o negar llanamente el interés de las complejas
especulaciones misticas. mitologicas o meditativas presentes en la mayoria de las
religiones.

El caso de la mistica resulta ejemplificador puesto que incumbe a experiencias subjetivas
no comprobables por el investigador que se aventura a estudiarlas; el nexo de union entre
el analista y la experiencia analizada es generalmente el lenguaje literario o verbal que
ademds no parece estar disefiado para expresar este tipo de fendmenos de un modo
correcto (hecho del que son bien conscientes los escritores misticos). Se trata de reflejos
de un mundo diferente, de una alteridad que parece tener unos cauces de manifestacion



alternativos (mdés visuales y visionarios), ante los que se desatan prejuicios velada o
abiertamente religiocéntricos y etnocéntricos que se permiten defender una diseccion
entre experiencias misticas verdaderas y falsas, superiores e inferiores, puras e impuras y
que, en algunos casos, han querido plantear criterios a la hora de determinar el modo
legitimo o abusivo del empleo del término mistico. En muchos casos se ha partido de la
hipervaloracion de la experiencia mistica, entendida como el mas alto grado del
compromiso religioso, y por lo tanto estimada accesible uUnicamente a una elite
privilegiada compuesta por muy pocos individuos. Esta idealizacion ha llevado
generalmente a la incapacidad por parte de los analistas para aceptar que en ciertas
religiones (generalmente las mas ajenas) puedan desarrollarse experiencias misticas de
modo masivo o incluso acabado. Como tantos otros conceptos del analisis historico-
religioso el término mistica posee un campo significativo muy influido por la herencia
cristiana (en la que se engloban desde el punto de vista ideoldgico buena parte de los
investigadores del tema), marcada por la primacia del individualismo de la experiencia y
por el monoteismo y que por lo tanto suele aceptar como mistico lo que en otras
tradiciones afines puede resultar comparable (misticismo musulmén, judio o incluso
hind®) pero rechaza lo que no se rige por esas pautas. Resultaria improcedente segin esta
visién una experiencia mistica que superase el plano de lo meramente individual, como
ocurre en los trances colectivos, que se entenderian como degeneraciones desvirtuadas de
la verdadera mistica. Otra via de desvalorizacion de experiencias misticas proviene de la
graduacion valorativa de los medios utilizados para ponerlas en marcha: la ascética
rigurosa y la eleccion (imaginaria) por fuerzas sobrenaturales se suelen aceptar como
mecanismos correctos mientras que actividades ajenas o marginales en la tradicion
religiosa occidental como la ingestion de sustancias psicodélicas o la induccion por la
danza o la musica se estiman como vias dudosas (lo que lleva a una desvalorizacion
genérica de la extatica).

Como vemos los escollos para analizar el fendbmeno mistico son muchos, pero tanto estas
experiencias, como las especulaciones mitologicas complejas o los mundos imaginarios
que se construyen en la meditacion pertenecen al patrimonio religioso humano y han de
ser objeto de estudio por el historiador de las religiones aunque para ello haya de
renunciar a los limites seguros de la metodologia cientifica habitual.

0.2.3. EL CONCEPTO RELIGION Y EL PROBLEMA DE LA TERMINOLOGIA:
ENTRE EL ATEISMO Y EL HOMO RELIGIOSUS.

Religion es un término que ha sido definido de modos extremadamente diversos y sobre
el que no existe todavia un consenso suficiente. Wilhelm Schmidt planteaba que la
religion es una realidad objetiva, trascendente, verdadera y unica y defendia que las
religiones historicas eran practicas degeneradas de esa religion primera y primordial, por
tanto desautorizaba en ultimo extremo el estudio de las religiones historicas con un
esencialismo de raiz teoldgica.

La definicién fenomenoldgica plantea que la religion es un fenémeno universal, innato y
congénito al hombre; el ser humano seria homo religiosus, lo que convertiria a las
religiones humanas en manifestaciones de esa facultad innata del hombre. Tal postura
presenta unos ribetes esencialistas rechazables pero que redimensionan la polémica, al



plantear que la religion parece existir mas alla de sus manifestaciones historicas o
privadas.

Frente a esta hipdtesis del hombre «bioldgicamente» religioso se levanta el postulado del
ateismo segun el cual la religion no solo no es innata sino que es una pura invencion
humana. Los primeros autores de los que tenemos constancia que se expresaron en
términos parecidos fueron griegos de la antigiiedad. Prodico de Cos (fildsofo del siglo
V/IV a.e.)

planteaba que: «las cosas que nos alimentan y nos son ttiles fueron las primeras en ser
consideradas Dioses y honradas como tales y después de ellas los inventores del alimento
y del cobijo y de otras artes practicas tales como Demeter (Diosa de la agricultura),
Dioniso

(Dios del vino)».

A Critias (politico y escritor ateniense del siglo V a.e., o quizd a Euripides) se le ha
atribuido el siguiente razonamiento (el que habla es el mitico Sisifo), en el que la
politizacion de lo religioso es mucho mas evidente:

Entonces, como las leyes impedian que los hombres cometiesen acciones violentas en
publico, pero continuaban cometiéndolas en secreto, creo que un hombre de sagaz y de
sutil mente introdujo en los hombres el miedo a los Dioses, para que pudiera haber algo
que asustara a los malvados ain cuando a escondidas actuasen, hablasen o pensasen
alguna cosa. Por este motivo inventd la concepcion de la divinidad. Existe, dijo, un
espiritu que disfruta de una vida eterna, que oye y que ve con su mente, que lo sabe todo
y todo lo domina, poseedor de una naturaleza divina. El oird todo lo que se hable entre
los hombres y podra ver todo lo que se haga. Aunque se trame algo malo en silencio, no
pasara desapercibido a los Dioses, dada su inteligencia ... Con tales temores engafio a los
hombres, y de esta forma, con su bello relato, invent6 la divinidad y la situé en un lugar
adecuado, y acabo con la anarquia mediante sus leyes

... creo que fue de esta manera como al principio alguien persuadio a los hombres para
que creyesen en el linaje de los Dioses (Sexto Empirico, IX, 54)

Evémero (filosofo del siglo IV a.e.) did el siguiente paso al plantear que los Dioses del
presente fueron antiguos grandes soberanos benefactores de la humanidad que, en
agradecimiento, fueron elevados a la dignidad sobrenatural (es lo que se denomina
interpretacion evemerista), asi toda teologia seria historia, la religiéon se explicaria sin
necesidad de ningln recurso a lo sobrenatural (y no seria, por tanto, mas que un mero
juego).

Estos pensadores antiguos estdn en el origen de la interpretacion materialista, que
culmina en la célebre maxima marxista que hace de la religion el opio del pueblo, sintesis
de una opcidn que la entiende como un poderoso medio de justificar los privilegios de las
elites aletargando la capacidad de respuesta del resto de la sociedad gracias a las
complejas redes ideoldgicas que tejen los grupos dominantes: las palabras lapidarias de
Marx tienen un contexto muy sugerente:

El hombre hace la religion; la religion no hace al hombre ... pero el hombre no es un ser
abstracto que ocupa el mundo desde fuera. El hombre es su propio mundo y es también el
estado y la sociedad. Este estado, esta sociedad producen la religion, una conciencia
invertida del mundo ... El sufrimiento religioso es, a la vez, expresion del sufrimiento real
y una protesta contra el sufrimiento real. La religion es la expresion de las criaturas
oprimidas, el sentimiento de un mundo sin corazon y el espiritu de una situacién



desespiritualizada. Es el opio del pueblo. El pueblo necesita abolir la religion, su felicidad
ilusoria, para recuperar su verdadera felicidad. Una critica a la filosofia del derecho de
Hegel, 1844.

Frente a estas formas unilaterales (y puntualmente caricaturescas) de entenderla, la
religion en su vertiente social resulta un modo de regir la convivencia por medios que no
son siempre necesariamente la justificacion de la desigualdad y el dominio (aunque en
muchos casos sea asi). La ecologia de las religiones ha defendido con acierto que la
religion resulta un factor muy eficaz de consensuar la adaptacion cultural al ecosistema
(por medio de tabus y otros mecanismos de proteccion que minimizan la accion antropica
sobre ciertos recursos escasos o vitales). En sociedades en las que la desigualdad no esta
muy desarrollada la religion cumple el papel de consensuar decisiones y ofrecer un marco
referencial de comportamientos y normas que permita minimizar los conflictos.

Pero, ademas, la religién ofrece un marco mental de explicacion del mundo, un sistema
de referencias que sirve para ubicar por medio de los ritos, los mitos o la teologia
particulares de cada cultura al hombre en la sociedad y el entorno natural por medio de la
forja de explicaciones imaginarias. Las religiones han creado modelos para comprender
el papel del hombre en la tierra, el problema del mal y del bien, de la muerte, de la
diversidad

(de sexos, de inteligencias, de apariencias, de destinos), de la identidad grupal. Lo suelen
hacer de un modo diverso tanto entre ellas como respecto a lo que la ciencia ha ido
estableciendo como aceptable, aunque en algun caso explicaciones (e intuiciones) de
indole religiosa que parecieron delirantes durante decenios cuando la investigacion
cientifica ha traspasado ciertos limites (lo infinitamente grande o pequefio) han cobrado
un nuevo interés.

La religion se ha definido y reducido desde opciones tan diferentes que casi resultan un
galimatias. Religion es sociedad para Emile Durkheim, sistema simbolico para Clifford
Geertz, quimica cerebral para Eugene d'Aquili, un complejo entramado en el que las
palabras también fallan, en que los métodos resultan ineficientes, como plante6 Max
Weber al posponer cualquier definicion hasta conocer mas (imposible meta). Quiza
porque la mirada, la verbalizacion, estan sesgadas: la cultura occidental directamente
dependiente en muchos casos de la herencia greco-latina ha mantenido términos (por
ejemplo religion, pero también culto, ritual, Dios...) acuflados en una sociedad
determinada complejizando el campo semantico pero sin llegar a anular algunas de sus
acepciones mas etnocéntricas.

Se plantea por tanto un problema de muy compleja solucion que es la excesiva
dependencia de la historia de las religiones respecto del lenguaje religioso europeo. Los
instrumentos de andlisis al uso dependen en gran medida de la generalizacion de términos
que en la religion de la que fueron tomados (generalmente provienen del lenguaje
teoldgico latino cristianizado, pero también del etnografico) tenian un significado muy
concreto pero que, al aplicarlos a otras religiones y otras realidades, pueden llegar a
enturbiar la comprension de las mismas (quede el ejemplo del totemismo o el
chamanismo). Mas delicado aun resulta el empleo de términos occidentales para
religiones no occidentales que no parecen conocerlos

(por ejemplo el propio término religion que no tiene razon de ser para grupos humanos en
los que lo sagrado y lo profano no son separables). Incluso se puede caer en
malentendidos al intentar aplicar conceptos con un significado actual bien establecido a



culturas que los poseen pero para los que no quieren decir lo mismo: rito tal y como lo
entiende un historiador de las religiones no significa lo mismo que rifus entre los
romanos o rita entre los védicos (incluso habria que tener en cuenta los cambios de
significado del término en el seno de las culturas que lo utilizaron a lo largo de la
historia).

Existe por tanto un indudable problema terminologico y conceptual, que han avivado los
abusos en la aplicacion de las comparaciones interculturales y que ha terminado
consolidando un lenguaje especializado al uso del historiador de las religiones que posee
un grado de indeterminacidon excesivo al no haber consenso unanime ni definiciones
precisas, pero al que no se puede renunciar todavia al no existir una alternativa viable.

0.3. APROXIMACION AL METODO HISTORICO-RELIGIOSO.

Aun a pesar de las indeterminaciones y del caracter inacabado de disciplina existen
algunos puntos comunes que conforman una Optica de analisis suficientemente
particularizada y una vision propia del objeto de estudio. Al comparar la aproximacion
teoldgica frente a la histdrico-religiosa ya se resefiaron algunas de las caracteristicas
especificas de la segunda como son el defender una visiéon no normativa, no exclusiva,
diversa y no esencialista.

Ampliando el analisis se pueden, en sintesis, establecer una serie de peculiaridades que
identifican el trabajo del historiador de las religiones.

03.1. LA RELATIVIZACION CULTURAL Y LA RENUNCIA AL
RELIGIOCENTRISMO.

La historia de las religiones ha desarrollado una optica de analisis global (mundial) que
quizd ain no ha impregnado en igual medida a las otras disciplinas historicas y
humanisticas. Ello es debido a que se ha dimensionando de modo cada vez mas correcto
el papel de las religiones occidentales frente a la enorme variedad y riqueza de las no
occidentales. El abandono progresivo por parte de las elites occidentales de la actitud de
superioridad cultural

(que era un medio de establecer el armazon ideologico justificativo de la tutela y del
sometimiento colonial de muchos pueblos no occidentales) ha llevado a una comprension
mas correcta de las culturas diferentes y de sus tradiciones religiosas. El peso de las
milenarias religiones orientales, cuya literatura e iconografia se conoce mejor, se
comprende y respeta, ha desequilibrado el horizonte de investigacion dirigiendo el eje
hacia territorios antes despreciados o dejados en manos de especialistas marginados.
Desde el punto de vista metodoldgico los avances mas notables en la disciplina se estan
produciendo en ambitos antes tenidos por poco interesantes como son las sociedades en
fases de contacto o en procesos avanzados de aculturacion (que crean formas religiosas
mestizas de un asombroso dinamismo). Aunque el peso que se suele otorgar al judaismo
o al cristianismo es todavia destacable en los grandes manuales, no tiene comparacion
con el que se daba hasta hace medio siglo, en que las religiones del libro solian ser el
grueso de la exposicion (y su hilo conductor ideoldgico).



El respeto hacia las religiones no occidentales ha llevado al desarrollo de una sensibilidad
nueva que ha revertido incluso en el mejor conocimiento de las propias religiones
occidentales; al ser analizadas desde un dptica no eurocéntrica desvelan rincones ocultos,
practicas no canoénicas y fendmenos religiosos marginados pero muy reveladores. Por
ejemplo la comprension del fendmeno dionisiaco en la religion de la Grecia antigua ha
avanzado gracias al conocimiento que se posee de las religiones extaticas no europeas; la
sacralizacion de la naturaleza presente en los ambitos tradicionales europeos se
comprende mejor desde que, gracias al estudio de las sociedades a pequeiia escala, se ha
llegado a entender mejor la importancia de los vinculos religiosos ideados por estas
sociedades para proteger el ecosistema generando un universo de prohibiciones, seres
imaginarios y espiritus vegetales; una mistica de la naturaleza que modera la accion
antropica y que subyace, por ejemplo, en los cada vez mas respetados cuentos populares
europeos.

La historia de las religiones, al haber asumido los avances de la antropologia en mayor
medida que otras disciplinas de analisis social ha incluido s6lidamente la premisa de la
relativizacion cultural. Ninguna religion ni grupo de creencias (ni siquiera los propios si
se los tiene) han de distorsionar de modo excesivo en los andlisis. No hay una religion
que prime sobre las demas y haya de servir de modelo (aunque a nivel personal, en el
mundo de las creencias privadas pueda ser asi, de ahi que la actitud sea la clave). El papel
de los historiadores de las religiones es el de conocer, comprender y conservar el
patrimonio religioso de la humanidad, limitando los prejuicios en aras de la mejor
comprension, limando las fobias pero también los idealismos comunes; una actitud de
tolerancia que se consolida desde la asuncion de la diversidad de las religiones humanas
gracias a la relativizacion. En muchos casos el historiador de las religiones debera actuar
en contra de opiniones comunes, asumiendo conscientemente un riesgo mayor que el
habitual en otros campos cientificos.

Un ejemplo lo ofrece un tema de moda como es el budismo tibetano; frente a la posicion
idealizadora comun que hace del estado teocratico tibetano anterior a la invasién china un
paraiso de sabiduria y armonia (el estado sacerdotal perfecto siempre bien gobernado
gracias a la infalibilidad del sistema de reencarnaciones de sus lideres espirituales-
temporales), muchos especialistas tibetologos han matizado un panorama del que no
estaba exenta la explotacion o las luchas por el poder (que se manifestaban, por ejemplo,
a la hora de determinar en quién reencarnaba el lider espiritual difunto), o los castigos, a
veces muy crueles a los que disentian del sistema hierocratico-aristocratico. Pero, por otra
parte, comprender y plantear publicamente esta realidad del Tibet tradicional requiere
hacerse desde la posicion consciente de que existe una propaganda china anti-tibetana,
ingrediente fundamental en una politica de destruccion cultural que lastra cualquier
intento de acercarse al problema y que puede distorsionar este tipo de argumentos en su
provecho. Este ejemplo puede servir para ilustrar la importancia de configurar una mirada
diferente frente al objeto de estudio que ha de sustentarse, para materializarse mas alla de
una mera declaracion de buenas intenciones, en la aceptacion de las opticas de analisis y
las sensibilidades de los historiadores de las religiones de diversos origenes (europeos y
no europeos) de tal modo que, por medio del conocimiento, se intenten mitigar y superar
los inevitables condicionantes culturales de cada estudioso.

Porque sin duda el principal escollo al que se enfrenta cualquier estudio de caracter
cientifico sobre la religion es el del religiocentrismo: una forma de etnocentrismo que



lleva a una percepcion sesgada o distorsionada que se produce como resultado del peso
de las creencias, los modos de pensamiento y en general la ideologia religiosa (o no
religiosa o antirreligiosa) del que realiza el estudio. Si bien algin grado de
religiocentrismo es inevitable y la construcciéon de un marco perfectamente neutral de
estudio de las religiones una entelequia, hay que tomar conciencia de que a partir de un
punto la distorsion religiocéntrica puede llevar a una completa incomprension de lo que
se desea estudiar. La mera reflexion que tenga presente la posibilidad de existencia de tal
percepcion distorsiva es un paso clave para comenzar a mitigar sus efectos, y también
para desenmascarar su manifestacion a nivel social

(las actitudes religiocéntricas son muy comunes, en particular en lo que se refiere a la
percepcion social de la diversidad religiosa).

0.3.2. LA BUSQUEDA DE UNA DIFICIL NEUTRALIDAD.

La neutralidad no es una opcion sencilla, ni tampoco dotada de un valor absoluto y el
papel de las creencias (o increencias) personales nunca facil de equilibrar a la hora de
enfrentar cualquier estudio. En tanto que vastagos de la postmodernidad, obligados a
asumir sus premisas (pero también a superarlas), no podemos olvidar que los
pensamientos fuertes

(como el de la posibilidad de una ciencia incontaminada de circunstancia, de un estudioso
impermeable a lo que piensa y cree cuando desarrolla su investigacion) han quebrado,
victimas de las aristas de los grandes discursos que creian (y querian) construir. Los
absolutos no son viables, la neutralidad absoluta es un engafio, como todo pensamiento
binario (el tipo mas fuerte de pensamiento cierto, el que ordena en dos conjuntos:
valorado el propio, el que identifica, y anulado el otro, el diferente).

Pero comprender lo relativo, ser conscientes de la incertidumbre, de los propios riesgos
de la certeza (o el orgullo de creer poseer un método intemporal, definitivo, que haga de
los productos que generamos obras mas alla del tiempo), no es equivalente a caer en un
completo relativismo que supone un idéntico valor a cualquier método, o incluso a la
ausencia del mismo. Al no ser un absoluto, la neutralidad sera necesariamente una mezcla
de lo que el que estudia estima correcto y de lo que la comunidad cientifica en la que se
inserta estima aceptable, un producto sometido a los estragos del tiempo y de los cambios
personales y disciplinares y que se sostiene en una serie de factores.

El factor lingiiistico es clave: en el analisis de la religion se utiliza un rodillo de
conceptos, y de palabras que hemos visto que plantean problemas y que no son neutrales:
pero justamente un primer paso en la busqueda progresiva de la neutralidad es
comprender y asumir que los términos que usamos tienen esa carga, que «nuestras»
palabras, pueden necesitar ser redimensionadas y que son susceptibles hasta de ser
sustituidas si hay un suficiente consenso para hacerlo.

Otro factor en la neutralidad es el biologico y tiene varios modos de manifestarse. Se
puede biologizar lo religioso al plantear la hipdtesis del homo religiosus, que haria de la
religion no un universal cultural (un rasgo cultural que aparece en todas las sociedades
humanas) sino uno biologico. El hombre (como especie) seria religioso desde el
momento que se pudiese definir como humano: a la par que se constituiria la cognicion
humana por medio del dominio de lo simbodlico (donde se incluye lo lingiiistico), se



estableceria lo religioso (convirtiéndose el ateismo en una especie de absceso, una
anormalidad, una enfermedad del pensamiento). Esta vision, muy difundida, aunque
probablemente muchos de sus usuarios no sean conscientes de algunas de sus
implicaciones, ademas de discurrir sobre lo incomprobable (el momento fundacional de
la especie humana, en una perspectiva que se aviene mas a los presupuestos
creacionistas), renuncia a la posibilidad de la diversidad de lo humano.

Otra biologizacion proviene de los diferentes reduccionismos que intentan sintetizar lo
religioso en uno o unos pocos factores. La perspectiva de la ecologia de las religiones,
planteada desde presupuestos rigidos, podria generar también un marco no neutral que
anulase el papel del ser humano como creador de religion frente a su papel de mero
adaptador de las creencias a las constricciones medioambientales.

Muy bioldgica es la perspectiva que quiere hacer de la religion mera fisiologia o quimica:
la experiencia religiosa provendria de sustancias generadas por el cerebro o incluso
radicaria en ciertos lugares del cerebro que se podrian estimular. Pero plantear la
necesidad de pensar religion y cerebro desde la optica de una neutralidad biologica no ha
de entenderse como una critica a las indudables y fascinantes posibilidades que estas vias
de investigacion

(que la neurofisiologia y en general las ciencias del cerebro) ofrecen para la comprension
de ciertas experiencias religiosas, quizd uno de los caminos donde en el futuro se pueden
ofrecer argumentos mas innovadores para pensar la religion.

En otro orden de cosas, caricaturescos (y bien poco neutrales) resultan los
reduccionismos que plantean el caracter desviado (o distorsivo de la realidad) del
sentimiento religioso como ocurre en algunos modelos marxistas y freudianos para los
que la religion seria una explicacion ilusoria; algo parecido le ocurria a Frazer al
distinguir magia y religion de ciencia, al reducir toda religion a confusion. Se trata de
apriorismos que nublan cualquier intento de acercarse a la diversidad de lo religioso de
un modo neutral.

Los reduccionismos en tanto que simplificaciones, son ejemplos de la renuncia ante la
dificultad de entender y enfrentar la diversidad que subyace en el complejo mundo de las
religiones, son caminos para ordenar, que en ultima instancia tienen mucho que ver con
las limitaciones de la cogniciéon humana. El pensamiento binario es quiza una de las
manifestaciones mas evidentes de estas limitaciones. Resulta tan comodo pensar en el
lenguaje del ellos frente al nosotros, que algunos (y no solo los estructuralistas) han
llegado a estimar el binarismo caracteristica biologica de los modos de pensamiento
humanos:

identidad frente a alteridad, lo crudo frente a lo cocido, lo sagrado frente a lo profano.
Palabras cruzadas que pueden llegar a envenenar la comprension de lo que se quiere
estudiar erigiéndose en formas aprioristicas de analisis, en modos sutilmente no neutrales
de enfrentar lo que se estudia.

Otro factor destacable es el sociocéntrico que presenta muchas aristas. Cualquier estudio
es esclavo de las fuentes con las que cuenta, construidas, salvo excepciones, desde la
masculinidad (el androcentrismo y sus recursos para configurar patrones de
representacion desigual de lo femenino) y la elite (y los modos desde los que apuntala las
preeminencias). A su vez nuestras explicaciones estan marcadas por modelos de entender
el mundo de fuerte arraigo en nuestro mundo occidental globalizado, centrados en la
plutolatria, en el hedonismo, en la quiebra de las instituciones o la sospecha respecto de



las mismas, en las miserias de lo politicamente correcto y lo académicamente deseable,
en un larvado androcentrismo y un desprecio latente por el distinto.

Resulta por tanto dificil no fijar los ojos en interpretaciones que privilegien las claves
economicas o geoestratégicas de la religion, o que malinterpreten (estimando como
aberrantes) los comportamientos no hedonistas (tan comunes en muy diversas religiones)
o que calibren con dificultad el papel de liderazgo de las autoridades religiosas en muy
diferentes sociedades. Asi aparece la superacion de los modelos occidentales de pensar el
mundo y la religion como una compleja tarea. Otro tanto ocurre con los patrones
androcéntricos de entender la religion, que desde el pasado al presente atenazan las
perspectivas y distorsionan cualquier intento de neutralidad.

Tras esta reflexion sobre los factores de la neutralidad, se necesita dar el paso hacia una
construccion de un modo neutral de hacer historia de las religiones, que no puede
configurarse mas que en grados, de un modo dindmico, en cierta manera como una
tentativa en la que el papel de lo personal en la eleccion que construye los limites es
basico (aunque tampoco ha de naufragar en el relativismo). El método resulta
fundamental y en historia de las religiones se sustenta sobre grandes pilares: la pluralidad
de enfoques

(interdisciplinaridad), el comparativismo no reduccionista, la mirada desde fuera (no
religiocéntrica) y la negacion de la renuncia a la vision general, a la perspectiva holistica,
al estudio de la totalidad (aunque puede resultar y resulte una ambicion excesiva).

0.3.3. LA OPTICA INTERDISCIPLINAR.

Una caracteristica fundamental de la historia de las religiones es su vocacion auténtica y
necesariamente interdisciplinar que se plasma en el uso de toda una serie de enfoques que
le ofrecen muy diversas disciplinas y que en ultima instancia determinan la convergencia
en su seno de especialistas de muchos campos (en la definicion amplia de historia de las
religiones que defendemos en este trabajo cabrian antropdlogos, fildlogos, filosofos,
historiadores, socidlogos o psicologos, siempre que convergiesen en torno a métodos
aceptables y no religiocéntricos y a la ambicion de buscar explicaciones holisticas).
Repasaremos el alcance de estos métodos de analisis que, combinados, forman el
conjunto de instrumentos de los que se vale el historiador de las religiones para enfrentar
la diversidad del tema al que se dedica.

El analisis histoérico-filoldgico es quiza el instrumento de analisis mas importante del que
se dispone, ya que la informacion religiosa se materializa mayoritariamente en soportes
documentales escritos sobre los que es necesario realizar un analisis estricto que tenga en
cuenta el contexto histérico de produccion y de utilizacion. EI método historico-filologico
(el método critico), depurado por centurias de investigaciones es clave en el andlisis de
textos de caracter religioso, que se entienden como obras de hombres y no como
revelaciones divinas intemporales y de valor eterno. Por otra parte el analisis
iconografico y arqueoldgico presenta la particularidad de su enorme desarrollo en las
ultimas décadas. La «religion visible» frente a la legible presenta el interés de introducir
al estudioso en campos muchas veces poco documentados, pero fundamentales, para
entender la religion practicada (las conductas religiosas) y no solamente la pensada (la
religion mental). Otro tanto se puede decir de la



«religion audibley, la religion que se expresa por medio de la musica, el ritmo, el canto,
que presenta la fascinacion de la inmediatez y la experiencia de lo dificilmente reductible
a las meras expresiones de lo racional, pero que es perfectamente susceptible de un
analisis historico-antropoldgico.

El andlisis antropoldgico ha aumentado progresivamente su impacto. La antropologia,
disciplina que posee una vocacion holistica en el estudio de la cultura humana, y
particularmente las subespecializaciones denominadas antropologia de la religion (la que
posee un nombre mdas claro), antropologia religiosa (aunque el nombre plantee
problemas, como ya se ha visto) y antropologia simbdlica, ofrecen un niimero creciente
de instrumentos de analisis al historiador de las religiones (como la insistencia en el
estudio de los sistemas simbolicos y rituales o la discusion sobre religion y cognicion).
La etnografia aporta una de las fuentes notables de desarrollo de los estudios historico-
religiosos y la renovacion metodologica que se ha producido entre los antropologos desde
los aflos cuarenta (el relativismo cultural o la critica del etnocentrismo, por ejemplo) ha
permeado notablemente los modos de trabajo de los historiadores de las religiones.
Incluso las criticas que expresan muchos antropélogos respecto del valor autonomo de la
religion esta sirviendo de acicate para la consolidacion de las bases teodricas y
conceptuales de la historia de las religiones. La antropologia no solamente resulta un reto
respecto de la historia de las religiones, sino que tienden ambas disciplinas a una
convergencia significativa. Si el objeto de la antropologia pasa a ser la totalidad de las
sociedades humanas (en el presente y el pasado), lo que resultaria desde el punto de vista
epistemologico la opcion mas logica (aunque plantee serios problemas desde el punto de
vista de los profesionales de la disciplina y las otras disciplinas humanisticas); es decir si
la antropologia tuviese el valor de postularse como una completa ciencia de analisis de
las culturas humanas (no muy diferente, por tanto, de una historia o una sociologia
holisticas), la antropologia de la religion no seria diferente de la historia de las religiones
tal como se est4 definiendo en estas lineas. Para ello la antropologia tendria que atreverse
a salir del campo tradicional de la etnografia y del menos tradicional del estudio de los
fenomenos de cambio en las sociedades actuales para encarar plenamente el estudio de
sociedades historicas (campo acotado de historiadores o socidlogos) y de las religiones de
larga historia y complejidad doctrinal y de fuentes, como las de la India, los diferentes
cristianismos, los budismos, el judaismo, el islam, el sincretismo chino, etc.

El andlisis sociologico es otro de los pilares; la informacion religiosa es informacion de
indole social susceptible de ser procesada con los instrumentos de analisis disefiados por
la sociologia y en particular por la subespecializacion de la misma que se denomina
sociologia de la religion. Las técnicas estadisticas son el instrumento mas 1til a la hora de
determinar el impacto de las diversas religiones tanto a nivel local como global, permiten
cuantificar las caracteristicas sociales del culto y acercarse a la religion conductual (a
pesar de los problemas puntuales que plantea cualquier estadistica que busque cuantificar
creencias). La combinacion de las técnicas sociologicas de analisis de la religion con las
que ofrece la geografia de las religiones permiten construir una socio-geografia de las
religiones, un instrumento de primer orden para aprehender la religion en su combinacion
de sociedad, territorio y cambio. Temas estrella en el andlisis socioldgico son, por
ejemplo, la laicizacion de las sociedades modernas, el desarrollo de las nuevas religiones
o los estudios de minorias religiosas. Pero la sociologia de la religion no limita su
cometido exclusivamente a la religion contemporanea sino que ofrece al historiador de



las religiones los instrumentos para refinar analisis generales; la importancia que otorga a
la estratificacion social y la diversidad ideoldgica originada en ésta permite enfrentar el
estudio de formas religiosas especificas segun el grupo social al que pertenezca el cultor,
enriqueciendo un panorama que podria tender a figurarse como mucho mas monolitico.
Desde el filtro del estudio de la estratificacion social entendida como generadora de
opciones religiosas diferenciales se puede llegar a comprender la diversidad de matices
de la religion «real»: asi religiones que parecen compactas presentan grandes diferencias
entre las creencias de la elite y de los grupos populares, por ejemplo. Estatus y religion,
autoridad y religion son temas conectados con el anterior y que permiten profundizar en
el analisis del papel del creyente en el entramado social.

La sociologia permite ahondar en la determinacion de la importancia de la elite religiosa
en los mecanismos de control social en sociedades estratificadas, cuantificando

(cuando es posible) la vinculacion de los miembros de la elite religiosa y los de la elite
gobernante. La sociologia también defiende enfoques particulares en lo que se refiere a
temas como el conflicto social y el religioso, los mecanismos de opresion (religiosa) y los
modos de gestionar, por medio de la religion, los enfrentamientos y conflictos en el seno
de los sistemas sociales. Para el estudio de patrones de creencias diferenciales y en
mutacion o del cambio religioso y cambio social, asi como en lo relativo a la reflexion
teorica, la sociologia ofrece un elenco de instrumentos conceptuales que permiten
delimitar y analizar la dindmica social de un modo muy depurado.

El analisis psicologico resulta clave para la comprension de las experiencias cumbre y de
conciencia alterada y muy importante también para entender muchos fendémenos
religiosos que se iluminan gracias a la utilizacion de los instrumentos de comprension del
comportamiento humano que ha forjado la psicologia, tanto para el &mbito de lo personal
como de lo colectivo. La psicologia religiosa se ha convertido en una subespecializacién
consolidada de esta ciencia y abre vias para la comprension no solo de los componentes
de lo individual en la religioén sino también otros &mbitos (por ejemplo los problemas que
se generan entre socializacion e individuacion, las contradicciones cognitivas que pueden
manifestarse y los modos de resolverlas). El choque entre creencias personales y sociales,
entre los sistemas de valores enculturados en el &mbito familiar-religioso y los que rigen
en la vida comin generan una interaccion conflictiva que puede, en ciertas ocasiones,
determinar actitudes de tipo violento. Los integrismos o fundamentalismos extremistas
son buenos ejemplos de opciones en las que la balanza se decanta por los valores
religiosos y que puede derivar en comportamientos de agresion para imponer a los demas
las propias ideas estimadas como valores eternos de mayor poder que cualquiera de los
defendidos de modo general por la sociedad. En otros casos la experiencia religiosa
determina una modificacién en la estructura de las creencias que lleva a cambios
drésticos en la personalidad que pueden desembocar en una inadaptacion a la vida social
comun: parece que existe entre algunos misticos de diferentes religiones este tipo de
actitudes que suelen determinar el apartamiento de la sociedad o el confinamiento en
lugares en los que la mayoria de los moradores compartan experiencias parecidas. El
sometimiento vejatorio a un lider espiritual, la puesta en manos de éste de parcelas
importantes de las tomas de decision personales, la megalomania de caracter destructivo,
resultan interesantes por vehicularse de modo privilegiado en los ambitos religiosos.
Perturbacion psicoldgica, depresion y receptividad a las experiencias religiosas son temas
interesantes para entender el arraigo de la religion en grupos caracteristicos de la



sociedad. El miedo, la angustia pero también el consuelo psicolégico que procura la
religion; la delegacion de la responsabilidad ultima en un cédigo de conducta dictado por
la religion, el amparo que procura la aceptacion de una jerarquia que determine la moral y
posea los medios para la expiacion de las faltas (como ocurre en el catolicismo), el poder
reconfortante de la tradicion, son factores importantes para entender que en la sociedad
desacralizada contemporanea sigan arraigadas religiones que surgieron en €pocas y
circunstancias bien diversas. La psicologia ofrece, por tanto, buenos mecanismos para
ahondar y afinar en las explicaciones holisticas que necesita forjar el historiador de las
religiones.

El analisis filosofico aparece como fundamental a pesar de que resulta controvertida
incluso la denominacion de la subespecializacion filosofica dedicada al andlisis religioso.
Bajo el titulo filosofia de la religion, suelen englobarse investigadores con una posicién
metodologica que defiende que la religion posee una entidad que extrae su verdadera
razén de ser mds alla de las contingencias historicas. Por otra parte la filosofia de las
religiones, que seria una ciencia holistica que trataria las religiones en sus
manifestaciones historicas como producciones de indole filosofica, no se diferenciaria en
ultima instancia de la historia de las religiones (con el disefio interdisciplinar con el que
se la suele entender) y no ha alcanzado un consenso general de utilizacion. De todos
modos, a pesar de las dudas metodologicas expresadas, la religion ha tendido a resultar
dedicacion esporadica de grandes pensadores modernos englobados en el campo de la
filosofia (desde Kant a Derrida), aunque puntualmente la posicion filosofica de buscar
respuestas a interrogantes ultimos, pueda haber excedido, segun la opinion del que ésto
escribe, las capacidades explicativas de la disciplina.

El andlisis fenomenoldgico, aunque originado en la metodologia husserliana, ha
consolidado una subdisciplina, la fenomenologia de la religion (o de las religiones) que
resulta ain mas dificil de definir que la historia de las religiones. Desde las visiones
parateologicas que la convierten en un estadio preliminar de la teologia hasta las que
defienden que fenomenologia es meramente un modo de clasificacion (no histérico sino
conceptual de los fendmenos religiosos) conviven toda una serie de sensibilidades que en
algunos casos se acercan mas al sentido filosofico (el mas autonomo e interesante) del
término fenomenologia

(Paul Ricoeur, Max Scheler e incluso Rudolph Otto o el gran investigador Gerhardus van
der Leeuw se pueden insertar en esta linea). El gran desarrollo de la fenomenologia de la
religion provino del trabajo de estudiosos muy influyentes como Gerhardus van der
Leeuw o Geo Widengren, que en cierto sentido intentaban delimitar una vision no
historica de los fenomenos religiosos que permitiese generar un lenguaje aceptable para
la teologia (que convive mal con las visiones histdricas, que inciden en la variabilidad
religiosa); muchos fenomendlogos de la religion han sido defensores de opciones
confesionales y a la larga esta especialidad parece haberse diluido en los ultimos tiempos
(aunque estuvo muy de moda desde los afios cuarenta a mediados de los setenta del siglo
pasado) por su inconcrecion metodoldgica y su falta de delimitacion conceptual frente a
la teologia.

El andlisis historico-religioso utiliza todo tipo de instrumentos forjados por diversas
disciplinas, no los hemos enumerado exhaustivamente, y han quedado sin tratar
especificamente campos tan fascinantes y que pueden ofrecer posibilidades
insospechadas como puede ser la biologia (en especial la neurofisiologia, las ciencias del



cerebro y en general la ciencia cognitiva de la religion, que parece el camino para el
estudio de la religion mas prometedor en los afos venideros), pero también la geografia
(de las religiones), la ecologia (de las religiones), la economia, las ciencias juridicas, la
etologia, etc... La finalidad es comprender mejor el hecho religioso en toda su diversidad
y complejidad; un camino en construccidon, pues hay que tener en cuenta que nuestros
instrumentos de analisis nos limitan, y que a la complejidad que se deriva de analizar lo
social hay que anadir la necesidad de aproximarse a las creencias, quiza el campo mas
refractario de estudiar y comprender.

0.3.4. EL USO DEL METODO COMPARATIVO.

El método comparativo ha tendido un puente para superar la tentacion de las religiones (y
quienes las estudian) de entenderse unicas e incomparables: permite relativizar las
informaciones de indole religiosa de una sociedad y por tanto analizarlas de un modo mas
profundo y eficaz; a la par permite relacionar diferentes religiones por medio del analisis
de sus caracteristicas comunes e hipotetizar sobre lo desconocido (por ejemplo las
religiones de la prehistoria) partiendo de lo conocido. Su justificacion cientifica, aunque
siempre objeto de controversia, se podria sintetizar en los siguientes puntos:

- la unidad del género humano a pesar de las infinitas diversidades culturales: al tratarse
de una especie con un elenco de comportamientos semejantes, con un psiquismo
parecido, que tiende a dotar de significado al mundo segun patrones categoriales
determinados, las probabilidades de que sus creaciones religiosas resulten comparables
en ultima instancia es alta (cuando menos en el terreno de la hipdtesis de trabajo)

- la unidad seria también de respuesta: ante un reto de indole parecida (ecoldgico o de
cualquier otro tipo), la respuesta tendera a ser parecida. De lo que se puede deducir que la
semejanza en aspectos especificos de la religion de dos sociedades diferentes puede servir
para determinar su semejanza estructural en algin momento (dado el carécter retardatario
de algunos ritos o manifestaciones religiosas, la fecha puede situarse en un pasado
incluso remoto), aunque nunca hay que relegar la posibilidad del contacto

- retos histoéricos parecidos determinan respuestas parecidas: sociedades con modelos
organizativos parecidos tienden a forjar modelos religiosos semejantes

- sociedades con un parentesco cultural demostrable y que tienen formas organizativas
diferentes como consecuencia de adaptaciones a condiciones especificas pueden tener
larvado, en el modelo religioso por el que se rigen, comportamientos y patrones
alternativos que, en el caso de que se modifiquen sus formas organizativas, volveran a
generar modelos comparables. La religion actuaria pues como reserva de modelos o
patrones de comportamiento alternativos con vistas a la adaptaciéon a situaciones
historicas especificas y cambiantes

- las interrelaciones historicas multiplican los rasgos (religiosos) mas adaptados y
competitivos, los pueblos en contacto suelen converger culturalmente para dotarse de los
rasgos que les aseguren la supervivencia, lo que tiende a uniformizar las formas
culturales (y religiosas)

- suelen prosperar las culturas que se han adaptado del modo mas adecuado a los diversos
retos ecologicos y del contacto; son las que se conocen mejor y sus rasgos comunes
resultan mas redundantes. En cambio las culturas con caracteristicas religiosas menos



competitivas frente al reto del contacto han desaparecido o se conocen mucho peor.

Esta posibilidad que ofrece el método comparativo no esta exenta de riesgos y criticas, ha
de utilizarse de un modo no reduccionista y con cuidado a la hora de no forzar los
parametros a comparar. Hay que comparar pero teniendo en cuenta el cambio y no
generar modelos ideales o atemporales: un islam, un catolicismo o un taoismo, por
ejemplo, de los que se ofrecen las grandes lineas, como si la historia no implicase
permanentes mutaciones y la sociologia no ilustrase diversidades sociales que impiden
reducir las religiones a ejes maestros mas alla de tiempo y espacio (aunque pudiera ser
una tentacion muy fuerte, por ejemplo a la hora de hacer fenomenologia o sintesis
generales). Las sociedades se transforman de igual modo que las religiones y la dindmica
es ingrediente clave, en mayor medida en el caso de religiones con gran perdurabilidad.
Sin duda comparar es simplificar en algun grado, reducir, pero resulta clave evitar caer en
la caricatura o forzar las comparaciones.

En cierto modo el juicio posterior es el que determina la validez o no de analisis
comparativos especificos, asi el estudio de los ritos de paso de Arnold van Gennep
todavia tiene vigencia como modelo explicativo a pesar de resultar casi centenario
mientras que las comparaciones

(tan ambiciosas, famosas e influyentes en su época) que desarrolldo James Frazer no han
alcanzado esa perdurabilidad.

Comparar es una labor de andlisis intercultural que ha de ser consciente de la diversidad
de las culturas humanas: aunque la igualdad de respuesta es una probabilidad alta, no es
un absoluto y los seres humanos han ideado una riqueza extraordinaria de respuestas que
configuran la gran diversidad, por ejemplo, de las religiones y de los desarrollos
especificos dentro de cada religion segiin ambitos geograficos, socioldgicos o personales.
Comparar es también estar abiertos a la posibilidad del error que puede provenir de los
limites de los instrumentos de analisis que se emplean: que los fendémenos misticos entre
diversas culturas puedan parecerse no excluye que, al resultar refractarios a la
verbalizacion (el ambito en el que se manifiesta de modo mas eficaz el modo de pensar
cientifico), compararlos pueda ser errar completamente.

La comparacion entre formas religiosas desarrolladas por sociedades diferentes no es solo
una posibilidad teorica, sino que es una de las piezas claves en el método historico-
religioso, que, tras haber sido depurado de los excesos en su aplicacion en el siglo XIX y
comienzos del XX, se muestra como uno de los fundamentos tedricos basicos del caracter
auténomo de la disciplina, al ser el medio gracias al cual se superan las delimitaciones
entre religiones y sociedades. Las religiones no forman por tanto un mosaico
independiente, sino que muestran una dinamica de interaccion (por medio del contacto,
de la opcién por modelos de desarrollo mas competitivos y por la propia identidad de los
seres humanos que las emplean como patrones de significado) que, al hacer estallar el
estrecho

(desde este punto de vista) marco de estudio de cada cultura y consolidar puentes tedricos
con otras (vecinas o no), permiten sustentar la identidad de una disciplina que intenta su
estudio como un conjunto especifico.

Pero no podemos soslayar que, a pesar de las posibilidades tedricas que presenta, la
comparacion resulta un modo de analisis muy complejo, quizd en mayor medida en el
campo de las religiones, con la diversidad de habilidades metodoldgicas y lingiiisticas
que se requieren para emprenderlo y la complejidad de ciertos temas, que quiza requiera



instrumentos mas sofisticados que con los que actualmente se cuenta.

0.3.5. LA CONFIGURACION DE UNA DISCIPLINA HOLISTICA.

La ambicion del historiador de las religiones, que cifie su andlisis a un campo muy
determinado (los hechos religiosos) es aprehenderlo y comprenderlo del modo mas
correcto.

Esta configuracion holistica de la historia de las religiones (que subvierte la tendencia a la
hiperespecializacion comiin en la mayoria de las disciplinas cientificas y humanisticas)
ha provocado criticas por parte de los especialistas (por etapas historicas o culturas) sobre
la falta de profundidad e indeterminacion metodologica de la disciplina. Pero, en general
los historiadores de las religiones son sensibles a lo excesivo de los limites del campo de
trabajo

(las religiones histdricas, las manifestaciones religiosas) y a la incapacidad personal, dada
la complejidad y profundidad de cada campo especifico de saber (culturas y etapas
histéricas)

para abarcar la totalidad (e incluso grandes conjuntos) de la disciplina, lo que se mitiga
con una doble vertiente de trabajo: la necesaria especializacion en una etapa o cultura
determinada junto a la vocacioén por no perder la perspectiva general.

La especializacion en una etapa o cultura determinada lleva a una aproximacion directa
respecto del objeto a estudio. Se utilizan documentos de primera mano, sobre los que se
realiza una critica de fuentes del mismo modo que la haria un historiador o un filélogo
que se interesase por ese mismo fendmeno o momento. Pero, por otra parte, en la
confeccion de sintesis generales, se emplean trabajos de investigacion realizados por
especialistas por etapas o culturas, lo que conlleva una aproximacién en muchos casos
mediada pero que por otra parte posee el interés de alcanzar un impacto social mucho
mayor (con lo que ello comporta de prestigio de la disciplina, como ejemplifican los
trabajos de Mircea Eliade). El historiador de las religiones al conocer correctamente los
modos de trabajo de una especialidad, posee un entramado metodoldgico que le permite
distinguir en la mayoria de los casos la adecuacion de los trabajos de otras etapas o
especialidades que necesite para confeccionar sus sintesis. A la par, a la hora de hacer
estudios especificos, la particularidad del analisis histérico-religioso, al basarse en la
optica interdisciplinar y lanzar una mirada general, puede llegar a modificar
cualitativamente el resultado final, a lo que hay que afiadir que la comparacion ofrece
recursos para desenclavar cualquier andlisis de la tentacion de ver la cultura a estudio
como impermeable y unica. Por tanto se trata de un punto de vista muy fructifero en
potencia en el que el trabajo especializado y la sintesis general se complementan y
fertilizan mutuamente.

Pero en algunos casos la critica expresada respecto de la disciplina ha sido aun mas
radical y ha apuntado a la propia conformacion del objeto a estudio, al estimarse que la
dedicacion con exclusividad a un fenémeno ideoldgico Unico (lo religioso) conllevaria
una vision reduccionista y sesgada y a la construccion de una disciplina artificial e
inoperante.

Obviando que la mayoria de las disciplinas cientificas resultan, en mayor o menor
medida, artificiales en su configuracion, se puede argumentar que la historia de las



religiones:

. tiene un objeto de estudio propio que es el fendémeno religioso (la religion) analizado
desde una Optica propia (en sus manifestaciones historicas y los andlisis de indole general
que de éstas se pueden extraer) de un modo no religiocéntrico y neutral. Se trata de una
mirada desde fuera que minimiza los signos identificadores (de caracter religiocéntrico o
etnocéntrico) y los apriorismos.

. posee una metodologia especifica (la interdisciplinaridad y el método comparativo)

que determina que los trabajos de un historiador de las religiones presenten unas
caracteristicas propias, diferenciadoras frente a los trabajos, por ejemplo, de un
historiador especialista por etapas o un fildlogo especializado en una cultura particular
(aunque un fildlogo, antropo6logo, socidlogo, psicologo o filésofo que optasen por este
punto de vista, harian trabajos muy convergentes o semejantes respecto de los de un
historiador de las religiones).

El historiador de las religiones, por tanto, aunque suele poseer una especialidad en la que
domina de modo adecuado los métodos e instrumentos de investigacion (segin los
estandares comunes) suele estar capacitado (por medio de un conocimiento general de las
religiones historicas, y del método y presupuestos de la disciplina) para ofrecer analisis
mas globalizadores, mas holisticos (no seria un posicionamiento naif, puesto que otras
disciplinas, como la antropologia tienen una vocacion ain mas ambiciosa y su estatuto
cientifico y académico esta perfectamente consolidado). Ademas al no renunciar a una
vision general, al extraer consecuencias interculturales de lo que se estudia en un ambito
especifico, al confeccionar sintesis, el historiador de las religiones estd en una posicion
notable para pensar el mundo (tanto el pasado como el presente) y en particular ese
universo refractario, complejo pero fascinante que resulta ser lo que se cree.

El estudio de la religion, la historia de las religiones, las ciencias de las religiones, o la
denominacién que se quiera dar (siempre que los contenidos y puntos de vista que se
estan desgranando a lo largo de estas paginas respecto de la neutralidad y la diversidad
queden preservados), a pesar de las muchas indeterminaciones que la acechan, presenta
notables posibilidades: no desde un voluntarismo que busca los réditos de la creacion de
una estructura de poder académico, sino desde la confianza en las utilidades de un
modelo explicativo diferente al que las diversas religiones proponen en nuestro mundo
progresivamente multirreligioso. Una posicion diferente, que mira a la diversidad del
pasado y del hoy con una vocacion de neutralidad, con la libertad que el método
cientifico ofrece a la hora de aproximarse e intentar explicar ese factor clave no solo en el
pasado sino también en nuestras sociedades actuales (aunque su transparencia a veces
pueda resultar invisibilidad) que ha sido y sigue siendo la religion.

Bloque 1.
LAS RELIGIONES DE LAS SOCIEDADES PREAGRICOLAS.

1.1. CARACTERISTICAS GENERALES.

El concepto de sociedades preagricolas, sin ser completamente satisfactorio presenta una
ventaja frente a otros criterios de clasificacion. Hace hincapié (por la via de la negacion)



en un cambio de modo de vida cuyas consecuencias resultan fundamentales en el analisis
religioso (como se vera con detalle en el siguiente bloque), que es la instauracién de la
economia de produccion centrada en la agricultura. Los grupos humanos depredadores
(cazadores-pescadores-recolectores), al extraer su sustento de la naturaleza sin necesidad
de manipulaciones complejas, desarrollan una relacion de tipo simbiotico, insertdndose
en un ciclo vital de cuya estabilidad depende muy directamente la supervivencia. El
tamafio del grupo es necesariamente restringido, generando sociedades (y formas
religiosas) que parecen

(desde nuestra oOptica regida por la discontinuidad cultural) no presentar modificaciones
notorias durante periodos de tiempo muy dilatados.

Las sociedades preagricolas han sido con gran diferencia las mas numerosas y
persistentes en el tiempo, aunque desde el desarrollo de la agricultura han quedado
progresivamente relegadas a zonas cada vez mas marginales (climas extremos, zonas
desérticas, circumpolares o boscosas y en general no aptas para la agricultura), lo que ha
potenciado una adaptacion cultural (y evidentemente también religiosa) a habitats menos
comodos y sometidos a la presion del contacto con pueblos més dindmicos (criterios de
peso a la hora de ser precavidos en las comparaciones basadas en el andlisis de las
sociedades preagricolas actuales al intentar recomponer un hipotético pasado).

La presion se ha multiplicado de modo constante desde la expansion europea a escala
mundial que comenzoé en el siglo XVI, por lo que la ubicacidén geografica actual de estas
sociedades se circunscribe a areas en extremo marginales (Australia, Amazonia, selvas
tropicales africanas o zonas articas y desérticas). Se encuentran en procesos de severa
desestructuracion por causa de la presion foranea, puesto que frente a otras culturas en las
que el contacto genera una nueva forma mestiza fecunda, la incompatibilidad de modelos
y modos de entender la vida conlleva en estos casos una profunda aniquilacion cultural.
Las sociedades preagricolas poseen una serie de mecanismos (entre los que la religion
resulta primordial) que les han llevado a adaptaciones muy eficaces a habitats concretos
pero que les suelen (por lo menos en épocas historicas) impedir generar (en poco tiempo)
una respuesta coherente (sin un resultado autodestructivo) al reto de la influencia
antropica externa (aunque no sabemos si siempre fue asi ya que, aunque muy lento, hubo
un progresivo proceso prehistorico de poblamiento del mundo que aboga por un
dinamismo indudable de estas poblaciones y una capacidad de adaptacion a habitats
dispares).

Intentar comprender estas sociedades y sus religiones resulta especialmente complejo ya
que estamos obligados a analizarlas con unos modos (e instrumentos) de pensamiento
que, al mismo tiempo, son los que estan determinando su desaparicion.

Junto a la fragilidad frente al choque cultural otra caracteristica es la pequena escala de
estas sociedades. El nucleo principal es la familia (célula reproductiva) y la banda
(agrupacion con un parentesco probado o simbolico de tamafio inferior, generalmente, al
centenar de individuos), aunque reconocen parentescos, admiten miembros temporales y
cooperaciones puntuales en circulos mas extensos. La movilidad a que les obliga la
dependencia de la caza y la pesca les lleva a no desarrollar conceptos como el de
propiedad

(mas alla de las pertenencias personales) salvo en casos especiales (a partir del mesolitico
y entre pueblos cazadores-pescadores-recolectores en vias de sedentarizacion y con
capacidad de acumular excedentes), lo que suele impedir la concrecion de diferencias



notables de estatus entre unos miembros y otros (mas alla de la pertenencia a un género
determinado, a una clase de edad o de la habilidad personal).

Aunque esquematico, este bosquejo sintético permite delimitar las caracteristicas de las
religiones de las sociedades preagricolas. El pequeio tamafo impide el surgimiento de
especialistas a tiempo completo, por lo que cualquier miembro del grupo puede actuar
como intermediario frente a las fuerzas sobrenaturales (todos pueden ser sacerdotes,
aunque sus ambitos de actuacion divergen segun el género y el grupo de edad al que
pertenezcan). La religion, por tanto, presenta marcados caracteres individualistas; puede
haber especialistas a tiempo parcial, cuyo grado de respeto depende de sus capacidades
para entrar en contacto con las potencias sobrenaturales (del mismo modo que hay
cazadores mas eficaces y respetados).

La naturaleza en general es el objeto de veneracion y en particular la caza o la pesca
aunque se constata una especial sensibilidad hacia lugares estimados de un sacralidad
superior (como montafas, accidentes geograficos destacados). La variabilidad cultural es,
de todos modos, notable y ciertos grupos, estabilizados en un determinado territorio,
pueden establecer relaciones rituales privilegiadas con éste en detrimento de la sacralidad
del resto de la naturaleza. Ademas la religion cumple en estas sociedades un papel de
regulacion del impacto antrépico sobre el medio natural que se estudia de modo
privilegiado en la subdisciplina denominada ecologia de las religiones.

1.2. LA APROXIMACION ECOLOGICO-RELIGIOSA.

La ecologia de las religiones intenta determinar el papel que cumple la religion en la
regulacion de la relacion entre el hombre y la naturaleza. Es un método de andlisis que se
aplica no solamente a las sociedades preagricolas sino también a algunas sociedades a
pequetia escala de base agricola en las que las variables medioambientales tienen un peso
fundamental.

Se basa en dos presupuestos principales. El primero es que un medio ecologico similar
puede generar en poblaciones diferentes una adaptacion cultural similar que se plasma en
formas religiosas que resultan comparables. La capacidad especifica del hombre para
modificar su cultura (de modo infinitamente mas elastico y reversible que la adaptacion
bioldgica) crea respuestas convergentes ante retos medioambientales parecidos entre
grupos culturales originalmente diversos. El medio artico provocod adaptaciones
comparables en los grupos de cazadores-pescadores circumpolares, asi como la
adaptacion a zonas semidesérticas creé convergencias culturales entre grupos de
cazadores-recolectores de Norteamérica, Africa (Kalahari) o Australia.

El segundo es que la religion resulta uno de los medios culturales més potentes de
adaptacion al ecosistema y de conservacion pactada (sacralizada) del mismo. Al tratarse
de sociedades en las que los mecanismos coercitivos a gran escala no existen (no hay una
jerarquia que pueda imponer una norma de conducta, ni mecanismos efectivos de
consensuar las decisiones a niveles superiores a las bandas) la religion es casi el unico
medio de impedir de modo eficaz la proliferacion de actitudes que pudieran resultar
lesivas (o incluso fatales) a medio y largo plazo para el grupo: se configura asi un elenco
de ritos que podriamos denominar de adaptacion, que preservan el equilibrio entre los
seres humanos y en entorno en el que viven.



Algunos tabus alimenticios estacionales entre los pueblos articos, que impiden el
consumo de carne cocinada parecen tener su origen en la proteccion frente a la pérdida de
nutrientes que se produce en la cocciéon y que podria poner en peligro el precario
equilibrio de una dieta muy poco variada. Del mismo modo infanticidios estacionales y
selectivos y practicas de eugenesia y eutanasia o de muerte voluntaria en circunstancias
muchas veces pautadas (por directrices de indole religiosa, como la presencia de rasgos
considerados como nefastos en el bebé o la perdida de piezas dentarias especialmente
significativas en los ancianos) parecen encubrir una defensa de los demés miembros del
grupo frente a un nacimiento juzgado extempordneo o un anciano cuyo grado de
invalidez requeriria unos cuidados (o una alimentacion especial, competitiva con la de los
ninos) que determinase el descuido de otros quehaceres vitales para la totalidad del
grupo. De todos modos estas actuaciones no pueden considerarse universales, la
diversidad climatica, zonal, faunistica y tecnoldgica fué¢ grande a lo largo de la historia
humana y por tanto las respuestas hubieron de variar en gran medida.

La proteccion de los animales frente a una accion depredadora incontrolada por parte del
hombre se concret6 en una serie de pautas religiosas de caza muy variadas que van desde
tabls sobre la muerte de animales gestantes o de crias hasta complejos sistemas de
metamorfosis que se podrian denominar como caza mistica. El cazador, antes a abatir su
presa ha de realizar una compleja transformacion (por medios diversos, tanto
autoinducidos como utilizando substancias psicodélicas) que le lleve a asimilar el espiritu
del animal que desea cazar (identificindose con ¢l o con un animal depredador). La
metamorfosis, percibida como completamente real por los que la experimentan, potencia
la empatia hacia el animal cazado, lo que imposibilita practicas de caza indiscriminada.
En otros casos se plantean componendas diversas con los espiritus de los animales o las
divinidades tutelares del territorio o de la especie que se desea abatir; el hombre pide
perdon por el animal que necesita capturar para sobrevivir y genera ritos con la finalidad
de calmar o propiciar a estos seres imaginarios protectores de la caza o la pesca. En todos
los casos estos tabus y estos ritos, por muy extraios que pudieran parecer (como lo es la
metamorfosis en animal, el nagualismo, que comprendemos mejor desde que Carlos
Castaneda hizo una célebre descripcion para-antropoldgica) cumplen la funcion de limitar
el impacto antropico sobre la caza pero, a la par, y como consecuencia de lo anterior,
limitar el tamafio del grupo humano

(que depende directamente del volumen de caza que se esté en condiciones de generar).
El pequeio tamafio de las agrupaciones humanas preagricolas se funda, no tanto en la
incapacidad de generar estructuras de mayor envergadura como en el establecimiento de
una serie de mecanismos que infraexplotan el medio natural para prevenir su
agotamiento. Al sacralizar la naturaleza e idear una serie de protectores imaginarios de la
misma, a la par que crea un fascinante y variado universo sobrenatural en el que se
engarzan mitos y ritos, la sociedad se decanta claramente por la opcidon de controlar las
estrategias de reproduccion.

Ritos y tabus propician el infanticidio (especialmente el selectivo femenino, que reduce el
nimero de mujeres futuras, es decir futuras unidades de reproduccion), el
amamantamiento prolongado, la abstinencia sexual postnatal a veces muy dilatada
(basada, por ejemplo, en el miedo al miasma —contaminacién ritual— del nacimiento) y
otros procedimientos perinatales que actuan haciendo bastante estables a los grupos
humanos. Insertos en una mentalidad que nos es cada vez menos ajena (como miembros



de un planeta que estd llegando a sus limites de capacidad para mantener poblacion y
admitir injurias), estas sociedades parecen poseer una escala de valores en la que la
conservacion del ecosistema tiene la prelacion frente a cualquier otra consideracion y la
religion con su parafernalia de sanciones y aprobaciones imaginariamente sobrenaturales
tiene la ventaja de ofrecer una proteccion irrebatible.

Aunque resulta un instrumento de analisis muy potente, el mayor problema que plantea la
aproximacion ecoldgico-religiosa es que pueda derivar en actitudes demasiado
reduccionistas, que al hacer hincapi¢ excesivamente en las formas culturales (y
religiosas)

adaptativas descuiden la enorme creatividad que en otras areas desarrollan algunas de
estas sociedades (y que se plasma, por ejemplo, en mitologias de una riqueza asombrosa
frente a la sencillez de la cultura material como ha demostrado, por ejemplo, C. Lévi-
Strauss). Por otra parte un mecanicismo excesivo (esperar de forma rigida una respuesta
cultural idéntica a retos medioambientales semejantes) puede falsear la perspectiva, por
ejemplo, a la hora de extrapolar los datos etnograficos a situaciones hipotéticas del
pasado (las sociedades preagricolas contemporaneas, como consecuencia de su
progresiva marginalizacion en hébitats extremos no disponen de la variedad de respuestas
adaptativas con las que pudieron contar poblaciones del pasado que habitasen en zonas
menos inhospitas). Ademds hay que tener en cuenta la enorme variabilidad zonal y
temporal que produjo una diversidad de culturas adaptadas a épocas de mayor o menor
abundancia. Por ultimo, por encima de las aproximaciones teoricas hay que tener presente
la lenta pero inexorable expansion de la hominizacion por toda la tierra, que jamas
hubiera podido llevarse a cabo entre sociedades de cazadores tan estables que no
generasen ningln excedente poblacional.

1.3. RITOS DE PASO.

En las sociedades preagricolas, y en mayor medida aun en gran parte de las sociedades
preestatales tradicionales (de base agricola o ganadera) la vida del individuo esta jalonada
por una serie de ceremonias que marcan su acceso a los grupos de edad especificos (que
suelen conllevar modificaciones en el estatus personal) y que se denominan ritos de paso.
Suelen variar en importancia de unas sociedades a otras y ain se encuentran, aunque de
modo larvado (pues ya no son criterios basicos para determinar el estatus personal de
cada individuo), en muchas sociedades estatales (en las que la diferenciacion social se
rige por criterios mucho mas complejos, como la pertenencia a una casta, un grupo
profesional, una clase social, etc.), y se pueden llegar a rastrear incluso en las actuales (el
servicio militar cumplia en parte en la sociedades occidentales hasta hace muy poco
tiempo la funcidon de una iniciacion masculina que marcaba el acceso del joven a los
plenos derechos, especialmente laborales y matrimoniales). En las denominadas (de
modo abusivo) sociedades igualitarias

(entre las que se cuentan las preagricolas), en las que en teoria todos los miembros del
grupo tienen idénticos derechos y perspectivas vitales, existen diferencias, a veces muy
notorias, por una parte entre géneros (nunca son iguales hombres y mujeres, dependiendo
de la sociedad la estima hacia uno de los sexos suele ser mayor) y por otra entre grupos (o
clases)



de edad. En estas sociedades de clases de edad los ritos de indole politica mas
significativos son los ritos de paso que estratifican al individuo, segun los haya cumplido
0 no, en categorias diferentes con prerrogativas y obligaciones diferentes (difuntos, recién
nacidos, nifios, jovenes iniciandos, adultos). Se trata de ceremonias cargadas de un
profundo simbolismo religioso, con estados intermedios —Iliminares— (que duran
mientras se desarrolla el rito, y que pueden dilatarse incluso varios afos) en los que la
potencia sagrada desencadenada se estima tan poderosa que resulta nefasta para el resto
del grupo. De ahi que los ritos de paso se suelan dividir en etapas de separacion (para
aislar a los participantes durante el periodo liminar) y posteriormente de agregacion (con
la inclusion en el nuevo grupo de edad) jalonadas de desarrollos simbolicos y mitologicos
alusivos (marginacion y luego reintegracion).

1.3.1. RITOS DE NACIMIENTO.

La ceremonia fundamental en el rito de nacimiento es la agregacion del recién nacido al
grupo tras su aceptacion por parte de los padres biologicos (o la instancia que
corresponda, existiendo una gran diversidad en este punto). Esta aceptacion, que suele
sellar un compromiso de la totalidad del grupo social respecto del nuevo miembro, se
sacraliza de diversos modos (desde una simple presentacion o incluso una mera
aceptacion de hecho a la realizacion de banquetes y dispendiosas celebraciones en
sociedades mas complejas). Suele resultar muy importante desde el punto de vista
simbolico la adscripcion de uno o varios nombres; en algunos casos se toman de parientes
recientemente desaparecidos (que se estima que pueden haber encarnado en el nifio) con
lo que se estd ritualizando una semejanza deseada por el grupo (y que conlleva una
esperanza de que el recién nacido tenga una trayectoria vital parecida a la del difunto
homoénimo) que conforma en cierto modo un estatus grupal estimado (un esquema de lo
que se espera que el niflo sea y que en muchos casos ya estd marcando el papel que en
futuro ocupard en la estructura de estrategias matrimoniales en que se inserta el grupo).
El cumplimiento del rito de paso del nacimiento otorga al nifio unos derechos de vida de
los que carecia con anterioridad, ya tiene una identidad, por lo que el infanticidio, que
hasta ese momento no incumbia generalmente mas que a los padres bioldgicos (y no tenia
la menor consecuencia) se carga de connotaciones negativas (por ejemplo el espiritu del
antepasado encarnado —y reconocido en el nombre— puede transformarse en un
espectro rabioso). En el caso de que muera se le suele dedicar una ceremonia finebre, lo
que no ocurria si no se habia cumplido el rito de paso.

El rito de nacimiento suele acompanarse por parte de la madre de un periodo de
separacion, en el que sus actividades estan severamente pautadas y su movilidad limitada
para prevenir al resto del grupo del contagio de la impureza contraida durante el parto
(quiza se trata de mecanismos de proteccion de la madre reciente frente al ritmo comun
de actividades y obligaciones). Esta liminaridad, aunque en menor medida, se produce
también durante la menstruaciéon y puede reflejar una especial sensibilidad de estas
sociedades ante el potencial conflictivo (y misterioso, que ademas conlleva efusion de
sangre) de la feminidad.

Tras un periodo, que puede llegar a ser bastante largo (y durante el cual las relaciones
sexuales no le estan permitidas, lo que puede ser un medio de espaciar los embarazos) se



produce una reintegracion de la mujer (si se trata del primer hijo, ademas con el estatus
supravalorado de madre) a la vida social de modo pleno.

1.3.2. RITOS DE MATRIMONIO.

Los ritos matrimoniales presentan en las sociedades a pequefia escala una complejidad
insospechada que proviene de que uno de los miembros del matrimonio (generalmente el
hombre en las sociedades matrilineales y la mujer en las patrilineales) ha de ser
forzosamente un extrafio al grupo. El tabu del incesto, comin a todas las culturas
humanas (es un universal cultural, aunque se plasma de modo diverso en las diversas
sociedades) lleva a que el matrimonio resulte una compleja estrategia que vincula a
grupos humanos de receptores y de dadores (de hombres o de mujeres segun el caso) en
relaciones de largo alcance (ofrecer un hombre —o una mujer— presupone la
reciprocidad en algin momento o de algin modo). El matrimonio se convierte en un
sistema reticular de intercambio (de indole también econémica ya que se cede fuerza de
trabajo y de reproduccidn), que se sanciona por medio del rito y se estructura por medio
del tabt (que indica la direccion y el grado de parentesco que se consideran prohibidos).
Las redes matrimoniales cumplen en muchos casos la funcion de regular las relaciones
entre grupos humanos en contacto de modo pautado y pacifico; la cesion de un hombre o
una mujer y la expectativa de reciprocidad mitigan los comportamientos agresivos y
amplian los lazos de solidaridad intergrupales (por ejemplo puede llegar a haber ritos
conjuntos —de tipo festivo— en los que participen todos los miembros de los diversos
grupos insertos en redes de intercambio matrimonial); del mismo modo la
impermeabilidad matrimonial o la falta de reciprocidad pueden exacerbar las actitudes
xenofobas.

El matrimonio resulta pues una compleja alquimia, en la que por medios rituales se
intenta insertar y asimilar del modo mas eficaz posible al miembro ajeno para reducir los
conflictos de convivencia. Este proceso resulta a veces complicado dado que en las
sociedades a pequefa escala cada grupo posee costumbres, ritos, creencias y
prohibiciones diferentes que han de ser asimiladas por el nuevo miembro, al que hay que
desprogramar de su sistema de creencias de origen.

El rito matrimonial se estructura en las dos fases habituales (separacion y agregacion)

que en este caso cobran un significado especialmente relevante. Los ritos de separacion,
que marcan la desvinculacion del grupo original pueden ser muy diversos, desde una
simple despedida a una expulsion solemne o un rapto simulado; asi en algunos casos la
novia (o el novio) son tratados en su grupo de origen como si ya no pertenecieran al
mundo de los vivos.

El rito de agregacion, de una diversidad también notable, marca la integracion en el grupo
receptor (la aceptacion de sus costumbres, sus ritos, su imaginario e incluso el
aprendizaje de su lengua) y puede llegar a estructurarse segun el modelo del rito de
nacimiento (el nuevo miembro es tratado desde el punto de vista religioso, durante un
cierto tiempo —mientras dura su adaptacion—, como si se tratara de un recién nacido).
El rito matrimonial cumple ademads otras diversas funciones, como por ejemplo las de
socializacion y canalizacion de la sexualidad de acuerdo a las normas y de un modo util y
no conflictivo para el grupo, lo que resulta (especialmente en el caso de la mujer) una



suerte de domesticacion (dirigir la sexualidad hacia la reproduccion sancionada por el
cumplimiento del rito). En muchas sociedades el matrimonio es para la mujer el rito de
paso mas significativo (en mayor medida que el inicidtico, aunque la verdad es que las
iniciaciones femeninas siguen siendo mal conocidas y nuestra vision puede estar
sesgada). Conlleva el acceso a los plenos derechos e influencia, aunque en algunos casos
este momento se postpone al nacimiento del primer hijo, que certifica la capacidad
reproductora (también resulta comun realizar o refrendar el matrimonio cuando existe esa
certeza de la fecundidad de la mujer).

1.3.3. RITOS INICIATICOS.

Los ritos iniciaticos cumplen la funcion de regular el acceso al grupo de adultos con
plenos derechos y obligaciones (el estatus pleno). Existen en la mayoria de las sociedades
humanas

(incluso en las contemporaneas) aunque su importancia social es muy diversa (solamente
en las sociedades que algunos especialistas han optado por denominar de clases de edad
el cumplimiento del rito iniciatico es inexcusable para acceder al pleno estatus). En este
apartado se revisaran no solo los ritos inicidticos en sociedades preagricolas sino que se
tomaran ejemplos de sociedades tradicionales.

El momento en el que se desencadena el rito es variable y no parece necesario que
coincida con la pubertad (la edad sociologica es diferente de la fisioldogica en muchas
sociedades); suele ser ademas muy diferente entre mujeres y hombres. En ambos casos la
prueba principal suele consistir en la demostracion de la capacidad de asumir las
obligaciones que el grupo social estima que corresponden a los adultos. En las sociedades
de cazadores esta prueba consiste en cobrar, segin el modo correcto (no de modo
fortuito) una pieza significativamente relevante; para ello la iniciacidon suele consistir en
el aprendizaje de las técnicas de acecho y todo el componente imaginario, simbolico y
mitolégico que éstas conllevan. El aprendizaje de las técnicas de caza mistica, con la
ingestion de sustancias psicodélicas o la adquisicién de métodos de induccion del trance
configuran este rito, desde épocas muy remotas, como el acceso a un saber inicidtico que
conmociona el psiquismo y modifica la personalidad (transformando al iniciado en un
adulto que conoce secretos importantes). El aprendizaje de la técnica de caza es por tanto
uno mas de los saberes que tras la iniciacion conllevan la modificacion de la cosmovision
en el joven. Los relatos miticos, los ritos, las costumbres o el imaginario grupales,
durante la iniciaciéon cobran un nuevo sentido al insertarse en una explicacion global y
secreta de la que se ofrece la clave, experimentada e interiorizada a veces en trances
(autoinducidos o provocados por substancias psicodélicas)

que potencian la autoidentificacion del joven con el grupo y en particular con el subgrupo
de los varones. Las iniciaciones de mujeres (mal conocidas por un mundo antropologico
formado mayoritariamente por hombres o eventualmente por mujeres cuyo estatus de
occidentales las alejaba de la condiciéon comun de sus objetos a estudio) hacen hincapié,
por su parte, en la adquisicion de los secretos de la cosmovision femenina (que en
muchas sociedades a pequefia escala se configura con una riqueza comparable a la
masculina).

En las sociedades mas complejas estos ritos se van especializando: el cumplimiento de



una iniciacion particular demuestra una capacidad fuera de lo comun (y por tanto no
exigible a cualquier miembro de pleno derecho del grupo como era el caso en las
sociedades de clases de edad) y a la larga se convierte en un mecanismo para justificar la
cohesion de subgrupos especificos (sociedades secretas de hombres o de mujeres, grupos
de elite, etc.).

Las iniciaciones sacerdotal o monarquica, por ejemplo, sirven para restingir el acceso a
grupos privilegiados, de tal modo que los secretos (y el estatus que su conocimiento
conlleva)

se concentran en ciertos miembros notables. En otros casos la iniciacion se cumple para
acceder al grupo escogido de los guerreros: dar muerte al primer enemigo es la prueba a
superar en un modelo inicidtico con parecidos destacables con las iniciaciones de
cazadores.

Incluso la metamorfosis animalesca que se produce en algunas cofradias de guerreros,
por ejemplo los berserkr (los de la piel de 0so) o ulfhednar (los que parecen lobos)
germanicos, hunde sus raices en las transformaciones de los cazadores misticos de las
sociedades preagricolas (ilustracion 9).

Los ritos iniciaticos suelen poseer una fase de liminaridad (entre el rito de separacion y el
de agregacion) dilatada. Los iniciandos son marginados por medio de la expulsion del
grupo infantil (y el universo femenino si son varones) y se les puede exigir cumplir una
temporada a veces larga sin contacto con su grupo social (viviendo en los limites del
territorio) sometidos a las ensefianzas de personas seleccionadas (entre los varones en
algunos casos mantienen con estos iniciadores relaciones sexuales, que se estiman
fortalecedoras de la virilidad). La ruptura con el universo de la infancia puede llegar a ser
tan ritualmente drastico que se produzca una completa desidentificacion que a veces toma
la forma de una muerte simbdlica que puede conllevar la adopcion de un nuevo nombre,
entre los varones la incapacidad (fingida o real) de reconocer a las mujeres, incluida la
propia madre o el aprendizaje de un nuevo lenguaje secreto que utilizara solamente con
los adultos de su sexo.

La iniciacion puede acompafiarse de mutilaciones diversas, siendo las mas conocidas la
circuncision en los varones y la clitoridectomia entre las mujeres. La existencia de
sociedades secretas de mujeres o de lenguajes iniciaticos femeninos permite sostener que
en muchas sociedades las iniciaciones femeninas debieron tener una complejidad
comparable a las masculinas, generando mitologias, imaginarios y cosmovisiones
especificas de los grupos de mujeres cuya riqueza solamente podemos conjeturar.

Estos ritos que hemos repasado sintéticamente marcan hitos en el proceso de
individuacion, en la percepcion social del lugar que cada cual ocupa en el seno del grupo.
Caracterizan como sociedades con percepcion segmentada a las que los ponen en practica
puesto que la identidad (y la alteridad) se gradia formando diversos segmentos
(iniciados-no iniciados; varones-mujeres; grupos con los que se intercambia-grupos sin
intercambio; vivosdifuntos).

1.3.4. RITOS FUNERARIOS.

El ultimo de los grandes ritos de paso es el funerario, que consiste en desagregar al
difunto del grupo de adultos con plenos derechos y agregarlo al de espiritus o



antepasados. Se trata de un proceso, a veces muy largo, que tiene sus limites en la muerte
bioldgica por una parte

(comienzo del rito) y en la muerte social (sancion grupal que pone fin al rito) por la otra.
El funeral se dilata entre esos dos extremos en una diversidad asombrosa de ceremonias
que van desde un rapido abandono del cadaver a los animales carrofieros hasta adobados
del cuerpo y sepulturas temporales mientras se supone que el alma viaja al més alla. Pero
la muerte es un hecho social que tiene una doble vertiente: el ingreso del muerto en el
mundo imaginario del allende y la agregacion de su estatus a otro miembro del grupo. Si
en la mayoria de los casos los desvelos rituales se aplican al alma o al cadaver, la
situaciéon mas delicada suele plantearse a la hora de resolver sin excesivos conflictos el
traspaso del estatus del muerto. En las sociedades preagricolas, que se caracterizan por
diferencias de estatus poco significativas entre los individuos, el rito no suele resultar
muy complicado; pero en las sociedades complejas, en las que el difunto puede haber
acumulado considerables riquezas y poder

(sobre todo si las costumbres permiten a grupos numerosos sentirse implicados a la hora
de consensuar su reparto) el periodo liminar puede dilatarse y jalonarse de celebraciones
(generalmente comidas funerarias) en las que se distribuyen los bienes del muerto (en
forma de alimentos y regalos) hasta que se alcanza el consenso sobre quien sera el
individuo en el que recaera la reagregacion del estatus.

Mayores problemas se presentan cuando la muerte o el funeral no se han desarrollado de
modo correcto (en el caso de asesinados, muertos antes de tiempo, mal enterrados o mal
asistidos), el imaginario colectivo transforma al difunto en un fantasma colérico y
vengativo que no se encarrila por los caminos correctos de la muerte que suelen
desembocar en la transformacion del muerto en un antepasado benefactor para el grupo.
Porque la muerte ademas de un proceso social, es un complejo conjunto de esperanzas
imaginarias y certezas incomprobables. El rito funerario es un escaparate en el que se
manifiesta la angustia ante el cadaver como simbolo de la alteridad (del mundo de la
muerte, del interrogante sobre el allende) pero también como identidad necesaria (el
difunto transformado en frio despojo refleja el destino que nos aguarda a todos); es una
experiencia cumbre en cuanto que incita a dirigir el pensamiento a lugares no habituales,
pero también es una experiencia que cohesiona al grupo en torno a unas creencias
comunes para contestar a los grandes interrogantes.

El rito de paso de la muerte posee por tanto una profunda significacion en las sociedades
menos complejas, y aunque las ceremonias funerarias puedan parecer sencillas, tanto la
intensidad emocional como la complejidad de los mecanismos explicativos ideados
pueden ser notables.

1.4. PRIMEROS ESPECIALISTAS RELIGIOSOS Y EL PROBLEMA DEL
CHAMANISMO.

1.4.1. CHAMANISMO: UNA DEFINICION PROBLEMATICA.

Como vimos, el contacto con el mundo de lo religioso en las sociedades preagricolas esta

al alcance de cualquier individuo; la pequefia escala de las colectividades humanas
impide que la complejizacion social se materialice en la aparicion de especialistas de lo



sagrado a tiempo completo (que puedan dedicar todos sus esfuerzos a justificar ante la
sociedad la importancia del trabajo que desarrollan). Pero por otra parte en todas las
sociedades, por muy simple que sea su estructura, se valordé y respetd la capacidad
personal a la hora de desarrollar de modo destacado ciertos cometidos; y en el ambito
religioso, dado que todos los miembros eran susceptibles de actuar como oficiantes o
sacrificadores, la especializacion parece que surgi6 de la mayor capacidad para entrar en
contacto con el mundo sobrenatural, especialmente por medio del dominio de las técnicas
de trance.

Por tanto surgieron en las sociedades preagricolas desde una época dificilmente
puntualizable (probablemente paleolitica) especialistas en lo sagrado a tiempo parcial que
algunos investigadores (y en particular Wallace y sus seguidores) nombran de un modo
general chamanes; asi el chamanismo segin esta interpretacion seria la institucion de
culto mas representada entre los pueblos cazadores-recolectores. Frente a esta definicion
muy amplia de chamanismo que tiene indudables ventajas (pues permite comparar
figuras de cometidos semejantes que aparecen en Eurasia, Africa y América) se puede
esgrimir la definicion etimolodgica: shaman es un término tungus (pueblo siberiano
instalado en la cuenca del bajo Amur y en la isla de Sajalin), que se aplica al especialista
religioso que tras una severa iniciacion domina a los espiritus y los utiliza para alcanzar
sabiduria y favorecer

(generalmente) a la comunidad. Corresponderia por tanto a una zona cultural y geografica
especifica (pueblos uralo-altaicos del Asia central y septentrional) y la comparacion
quedaria desaconsejada. Se plantea un problema terminoldgico que requiere una toma de
posicion: o se acepta la definicion etimolodgica, con su indudable rotundidad o se hace del
chamanismo una categoria religiosa aplicable a especialistas religiosos que aparecen en
muy diversas sociedades aunque presenten puntualmente ciertos caracteres que no se
encuentren entre el shaman tungts. Esta segunda opcion es la que sigue Mircea Eliade en
su sintesis sobre el chamanismo, en la que insiste, de todos modos, en el criterio
clasificatorio que define el chaméan como un especialista extatico.

El chaman, por tanto, tras estas puntualizaciones, puede definirse, renunciando a
posiciones estrictas (las etimologicas) o extremas (que terminan viendo chamanes en
cualquier hechicero, sanador o esotérico) como un especialista a tiempo parcial en lo
religioso, cuya capacidad personal especialmente destacada para penetrar profunda y
eficazmente en los caminos del trance le otorgan una posicion especial dentro de la
sociedad.

Aunque se testifica en numerosas sociedades preagricolas también aparece en muy
diversos ambitos, siendo muy estudiados recientemente los centro y sudamericanos en los
que el chamanismo actiia en algunos casos como alternativa cultural-religiosa ancestral
frente a la aculturacion cristiana. Los brujos y hombres de sabiduria dicen emplear un
conjunto de saberes que en algunos casos enraizan con las civilizaciones prehispanicas, lo
que ilustra que la presion occidental, si bien no destruyd completamente la estructura
sacerdotal, provoco una marginalizacion de los especialistas religiosos, cuyos cometidos
se tornan a tiempo parcial y de una escala menor (y lejos de los nucleos del poder
politico).

1.4.2. LOS PODERES DEL CHAMAN.



El chamén es un iniciado especial, que se ha sometido a un rito de paso particular que en
algunos casos se imagina como una muerte ritual (el lenguaje simbolico empleado es
comparable al de la iniciacion de jovenes). Su estatus chamanico es adquirido (aunque se
llegue a €l en algun caso por tradicion familiar) tras duras pruebas que le convierten en un
individuo temido y respetado. De todos modos, este poder tiene limites: en el caso de
incapacidad, por ejemplo para hacer lluvia durante una prolongada sequia, puede llegar a
ser maltratado, expulsado del grupo y sustituido.

Los chamanes tienden a conformar un lenguaje imaginario especifico para explicar el
mundo en el que la importancia de los espiritus (que ellos dicen dominar) se supravalora
y sirve de autojustificacion de su papel social, asi la enfermedad, por ejemplo, es
producida por espiritus que pueden llegar a ser tan fuertes que derroten al chaméan que ha
luchado con ellos

(sobreviniendo la muerte del paciente); la causa de la derrota no radicaria en la
incapacidad del chaman sino en la determinacion y fortaleza de los espiritus, que sin la
accion protectora del chaman, ademads, matarian rapidamente a la totalidad del grupo. Se
idea por tanto un conjunto de explicaciones causa-efecto cuya clave posee el chaman al
detentar el control sobre el mundo de los espiritus; aunque de todos modos el resto del
grupo suele poseer mecanismos comprobables (por ejemplo la persistencia de una sequia)
que permiten rechazar puntualmente el lenguaje configurado por el chamén (un ejemplo
extremo lo ofrece el asesinato del chaméan por miembros de la familia del paciente en
venganza por una curacion fallida con resultado de muerte).

La existencia de un lenguaje propio no debe malinterpretase como un conjunto
voluntariamente disefiado de supercherias; se trata de una explicacion alternativa, que
posee una coherencia y un dramatismo cuyas ultimas implicaciones escapan a la
comprension racional y que se basa en un aprendizaje de una dureza comprobada (al
alcance solamente de una minoria de vocacionales).

Durante mucho tiempo los especialistas occidentales, poco proclives de comprender la
complejidad de los estados de conciencia alterada (ocurria también con el estudio de los
misticos) desarrollaron la teoria de que los chamanes eran individuos psicéticos,
inadaptados y anormales y que sus trances no eran otra cosa que desvarios neurdticos.
Esta posicion radicalmente etnocéntrica (que definia la normalidad como el estado de
conciencia comun del hombre moderno —incluso podriamos afiadir del psiquiatra como
paradigma—) se vidé combatida, por ejemplo, por Mircea Eliade, que hizo hincapié en la
profunda normalidad e incluso en la capacidad personal e inteligencia poco comunes de
muchos chamanes.

Se es chaman por una predisposicion (ciertos rasgos fisicos o enfermedades) o una
eleccion imaginaria (por los espiritus) que indican al adepto que tiene que encarar una via
de busqueda. Los métodos pueden ser muy variados, desde ayunos, mortificaciones y
otras técnicas ascéticas a la ingestion de sustancias psicodélicas o el acceso a trances
autoinducidos por la musica (especialmente la percusion) y el canto; también puede
resultar basico encarar una lucha contra la enfermedad (y los espiritus que la provocan,
por tanto factores externos al individuo). El papel iniciador de otros chamanes es también
destacable hasta el momento en que el iniciando consigue superar una prueba
especialmente significativa (por ejemplo un viaje inframundano o sideral o un
desmembramiento y muerte simbolica —que ellos estiman real—) que certifica su poder



sobre el mundo sobrenatural.

Los chamanes tras su iniciacion van perfeccionando sus poderes por medio del dominio
de las técnicas extaticas que les permiten conocer el mundo de los espiritus (que puede
llegar a tener un disefio de una extraordinaria complejidad) y someter a algunos de ellos.
Dicen conocer las técnicas del vuelo magico (ilustracion 1), que les permiten acceder a
lugares reconditos donde consolidan su sabiduria; son capaces de ascender al cielo por
medio de escalas misticas o subiendo por el pilar del mundo o la montafia cosmica para
contactar con los seres superiores que pueblan el mundo celeste. También son capaces de
invertir la direccion y encarar los caminos de la muerte adentrandose en el inframundo
sin temor a la caterva de espiritus que alli moran. El chaman es por tanto un intermediario
con los seres celestes e inframundanos que puede ofrecer a la comunidad su sabiduria en
beneficio de todos al consultar los problemas con una instancia superior como son los
moradores del cielo.

También es psicopompo, ayuda al alma del muerto a ingresar correctamente en el mas
alla o incluso a veces lo rescata extrayéndolo, gracias a artimafas y luchas, de las garras
de los espiritus inframundanos.

Pero la faceta mistica de la labor del chaman, aunque indudable, no debe hacernos olvidar
que en muchos casos sus métodos de curacion combinan la imposicion de manos o la
succion del espiritu que se ha posesionado del enfermo con técnicas de farmacologia
natural cuya eficacia nos resulta menos ajena.

Los chamanes cumplen por tanto el papel de sanadores (y protopsiquiatras), de sabios y
de consejeros; sus poderes (supuestos o reales) les dotan de un prestigio que les permite
mediar o resolver situaciones de crisis por medio de la invocacion a las potencias
sobrenaturales para obligar, por ejemplo, a consensuar una decision en sociedades en las
que no existen medios eficaces (que no sean de indole religiosa) para imponerla. Resultan
un elemento de complejizacion no solamente social (al detentar un estatus diferente en
algunos casos terminaron consolidandose como grupos de elite —los jefes militares
mongoles, como por ejemplo Gengis Kan— decian poseer poderes chaménicos) sino
sobre todo ideologica.

1.4.3. EL CHAMANISMO Y LOS ORIGENES DE LA FABULACION.

El chaman, al adentrarse en los vericuetos de la experiencia psicodélica y visionaria
modela un mundo imaginario cuya complejidad y riqueza transmite con los medios a su
alcance. Las experiencias visuales de seres fantdsticos y animales hibridos y
distorsionados por el éxtasis se materializan en los objetos de uso del chaman que se
construyen y decoran dando lugar a una iconografia fantastica y cargada de simbolismo
que nos transporta a los origenes del arte y que permea los motivos decorativos que
utiliza el resto del grupo.

Las narraciones fabulosas de ascensiones celestiales, viajes al inframundo y peleas con
seres monstruosos se configuran como testificaciones muy arcaicas de lo que luego seran
motivos literarios y folcldricos, algunos de los cuales todavia hoy nos fascinan. El
chaman actia conservando y modificando las creencias, configurando la memoria
colectiva de la comunidad; a través de sus relatos cohesiona y consolida el imaginario
grupal, ofreciendo explicaciones cosmoldgicas que no solo transmite de relatos tomados



del pasado sino que dice conocer por propia experiencia, potencia las sefias de identidad
grupales y genera un consenso de base religiosa frente a conflictos y problemas; en su
universo visionario detenta la clave de la fabulacion y de la identificacion.

1.5. EL INTERROGANTE DE LA RELIGION PREHISTORICA.
1.5.1. PROBLEMAS METODOLOGICOS.

La religion prehistorica es un enigma. Solamente se puede acceder a ella desde el
escurridizo instrumento de la hipdtesis por lo que la ideologia personal de cada
investigador impregna necesariamente de modo mucho mas profundo que lo habitual
cualquier aproximacion al tema. Asi la escuela fenomenologica, que plantea que el ser
humano es esencialmente un homo religiosus, para el que la religion es un componente
imprescindible de la vida, se empecinara en rastrear los mas minimos atisbos de la cultura
material en busca de cualquier indicio que pueda testificar un rito, una ceremonia, un
culto, un Dios. La frase «desde que el hombre es hombre es religioso» tan cargada de
sentido, por ejemplo, leida desde la perspectiva de la narracion biblica, se torna
angustiosamente nebulosa al aplicarla al abismo de craneos alargados tan remotamente
préximos como indudablemente ajenos que alejan a tiempos geoldgicos (;cuatro millones
y medio de anos?) el origen del linaje de los hominidos.

(Era religiosus el australopiteco, o el homo habilis?. La verdadera pregunta es si era
hombre y parece dudoso que nadie pueda atreverse a contestarla, maxime cuando la
mayoria de los seres humanos a lo largo de la historia han dudado incluso que sus
vecinos, que aunque morfoldégicamente idénticos a lo mejor hablaban una lengua
diferente, fuesen humanos en el mismo grado que ellos.

Resulta dificil buscar algo innato (ni siquiera la religiéon aunque sea ésta la dedicacion
vital del historiador de las religiones) cuando hay que enfrentar la alteridad silenciosa de
las simas conceptuales de los origenes de la especie; el homo religiosus visto desde el
paleolitico inferior parece una entelequia puesto que no poseemos ni los medios (no hay
cultura material lo suficientemente significativa) ni la capacidad (los paralelos
etnograficos no permiten bucear en un mundo tan alejado) para, ni siquiera remotamente,
intentar interpretar como podian sentir o pensar aquellos seres.

El homo sapiens ha dejado restos mas parlantes: enterramientos, estatuillas y sobre todo
las pinturas rupestres, cuyos trazos magistrales utilizan un lenguaje que sobrecoge y
provoca una inmediata (pero empatica y muy personal) comprension. Pero comprender es
también interpretar con los ojos y los instrumentos actuales una realidad de la que nos
separan veinte o treinta milenios. La capacidad pictdrica (y la craneana) de los cazadores
del paleolitico superior son indicativas para muchos investigadores de que poseian
capacidades intelectivas semejantes a las del hombre actual, lo que no quiere decir que
las utilizasen como nosotros o que su universo cognitivo fuese comparable. La
iconografia tiende una trampa engafiosa cuando no se poseen las claves interpretativas
por la via de la literatura o el testimonio oral, cuando hemos perdido el nexo con los
pensamientos que mueven la mano para dar significado a un trazo o una figura. Asi el
arte parietal se interpreta de diversos modos que van desde una aproximacion estética que
plantea que eran «arte por el arte» (es decir meros divertimentos) a visiones



ultrasimbolistas que creen desentrafiar un profundo significado incluso aplicable a la
iconografia completa de cada conjunto pictdrico (como si durante los miles de afios que
estan en evolucion algunos yacimientos, hubiese una coherente ordenacion de su
configuracion).

Tantas indeterminaciones y problemas metodolégicos han sido resueltos por algunos
investigadores optando por un rechazo de la interpretacion y por la aplicacion de un
criterio meramente descriptivo. Esta aproximacion resulta tan arida que desvirtia
completamente el compromiso holistico del historiador de las religiones; el recurso al
método comparativo

(relacionar las culturas de cazadores-recolectores de la prehistoria con sus homologos
histéricos y actuales) si bien plantea algunos problemas (por ejemplo la dificil
cuantificaciéon de la incidencia del proceso de marginalizacion en las poblaciones
conocidas por via etnografica), permite cuando menos desarrollar explicaciones que
parecen tener cierto grado de coherencia aunque en realidad no sean ni siquiera
aproximativamente satisfactorias.

1.5.2. CRANEOS, DIFUNTOS, AJUARES.

Desde el paleolitico medio (300.000 a 30.000 a.e.) se testifica con probabilidad un
tratamiento selectivo del craneo humano y es posible que ya en la época anterior este
hecho se diese (en el paleolitico inferior se han conservado demasiados craneos como
para que se explique por el mero azar). El ejemplo de Kebara (Israel, fechado en 60.000
a.e.) (ilustracion

2) presenta un interés especial puesto que en la tumba aparecié una osamenta humana
muy completa a falta del craneo, (que ademads, habia sido extraido del enterramiento con
posterioridad a la inhumacion puesto que uno de los dientes del maxilar superior aparecid
junto a los del inferior). Las implicaciones de una practica de este tipo son muy
sugerentes si se utiliza el método comparativo y se renuncia a la aporia intelectual de la
actuacion fortuita;

indicaria el escalonamiento del rito funerario en por lo menos dos fases que implicarian
que la muerte social y la fisiologica ya se pensaban como separadas. De ello se inferiria
que el paso del muerto al estatus de antepasado (cuyo craneo se guarda solemnemente en
un lugar diferente) requeriria un segundo ceremonial con manipulacién de la primera
inhumacion;

testificando un proceso del morir con un cierto grado de complejidad. En otros casos,
como en los yacimientos de Chou-kou-tien (China) y Krapina (Croacia), las
interpretaciones de las manipulaciones sobre los restos humanos han sugerido un
hipotético canibalismo quiza ritual

(la ingestion —omofagia— del antepasado o del enemigo para asimilar sus poderes). Una
tumba de Shanidar (Irak), gracias al detalle de los analisis polinicos (que
desgraciadamente no se emplearon en ejemplos con mas solera) ha desvelado que el
cadaver fue enterrado en un lecho de flores, quizd simbolizando ya una esperanza de
renacimiento. Este enterramiento resulta extremadamente interesante puesto que los
estudios han demostrado que el difunto estaba discapacitado y por tanto no era un
cazador operativo; el grupo lo mantenia y le di6 una sepultura especial por alguna razén



que se nos escapa, pero que tenia que ver con asuntos no meramente productivos.

En otros casos, mas comunes es el color ocre el que se asocia al muerto quiza
simbolizando la sangre y su significado intercultural de vida. A veces acompafian objetos
que no concuerdan con el cadaver del difunto, como el caso del nifio de La Ferrassie
(Francia)

(ilustracion 3), que presenta un ajuar de utensilios en piedra tallada que nunca pudo haber
utilizado en vida y quiza simbolizaban un deseo de renacimiento. Cuanto mas avanza el
paleolitico més complejos y diversos son los ajuares y mas dificil resulta cerrar los ojos
ante la realidad de rituales funerarios que no pueden mas que implicar la confeccion de
un universo imaginario del mas alla cuyos limites se nos escapan. Las sepulturas que se
orientan al este parecen indicar la simbiosis del difunto con el sol que muere para renacer,
pero la enorme variabilidad de posiciones y orientaciones excluye cualquier sistematica
para mostrar, ya desde estas remotas épocas, la disparidad infinita de las culturas
humanas. Enterrar a los difuntos de un modo especial indica una sensibilidad indudable
hacia los misterios de la muerte, un puente que permite intuir la angustia de los hombres
del paleolitico hacia lo perecedero de la existencia humana y la bisqueda de consuelo en
el modelo que ofrecen las pautas de conservacion y renacimiento que definen a la
naturaleza y que no pasan desapercibidas ni para los individuos mas insensibles (cuanto
mas para estos cazadoresrecolectores cuya vida estaba simbidticamente entremezclada
con el ecosistema en el que moraban).

1.5.3. ARTE Y RELIGION.

El paleolitico superior (35-40.000 a 10.000 a.e) nos ha legado unos documentos que
ilustran, aunque no lleguemos a comprenderlos completamente, un abigarrado mundo de
creencias: se trata del arte mobiliario (en objetos transportables) y el parietal
(representado en las paredes de las cuevas).

El arte mobiliario, si bien en parte emplea motivos parecidos al parietal

(representaciones de animales) tiene el interés de haber creado un cierto niimero de
estatuillas de mujeres cuyos rasgos fisicos presentan la particularidad de privilegiar los
atributos sexuales diferenciadores. Las llamadas «venus» paleoliticas aparecen casi
desnudas, con unos senos y unos gluteos desproporcionados y modelados con detalle y
con los rasgos faciales

(los identificadores) generalmente descuidados (ilustracion 4). Sin poder llegar a plantear
que se trata de representaciones de una divinidad femenina, lo que si parece evidente es
que son figuras que testifican un culto a la fecundidad y a los misterios de la feminidad.
Tampoco podemos saber si se trata de un culto especificamente femenino (lo que
indicaria una especializacién cultual por géneros, que no seria de extrafiar) y si se
relacionaba con iniciaciones particulares de mujeres; pero lo notorio es que estas
representaciones poseen una homogeneidad indudable a pesar de dispersarse los
hallazgos desde el Don a los Pirineos.

El arte parietal, por su parte, es el capitulo mas fascinante de la religion prehistorica y
aunque en un primer contacto la razon tienda a banalizar el significado de las
representaciones, tras una contemplacion detallada de los motivos y las formas no se
puede soslayar la sensacion de que esconden un hondo simbolismo. Las figuras



antropomorfas, como el «hechicero» de la cueva de Trois Fréres (Francia) (ilustracion 5)
con su larga cornamenta que asemeja a una mascara, su cola animalesca pero a la par con
atributos viriles y piernas humanas desata las interpretaciones. En otros casos es un
bisonte flautista que parece cerrar una procesion de animales, como en Trois Fréres
(Francia) si seguimos la interpretacion de H. Breuil (ilustracion 6), aunque lo abigarrado
de las pinturas superpuestas

(ilustracion 7) dificulta la interpretacion que queda en gran parte, en lo que al hipotético
desarrollo escénico se refiere, al albedrio del investigador y su personal eleccion de la
secuencia que estime que forma una unidad. El hombre caido frente a un bisonte junto a
un pajaro posado en un baston que se figura en Lascaux (Francia) (ilustracién 8) resulta
también un misterio y las interpretaciones han sido varias. Los trances chamanicos
explicarian algunas de estas imagenes, como la de Lascaux en la que el chaman en
¢éxtasis, caido en el suelo volaria de modo supracorpdreo transformado en pajaro. El
«brujo» de Trois Freres podria ser un chaman en un éxtasis teriomorfo o llevando a cabo,
enmascarado, un rito cuya naturaleza se nos escapa aunque también pudiera interpretarse
como una representacion de caza mistica.

El cazador metamorfoseado en animal aparece como un ser en esencia hibrido, que sin
llegar a ser completamente animal (aunque si lo suficiente como para tomar posesion de
la pieza de caza) ya ha dejado de ser un hombre; un juego de identidades ambiguas que se
comprende mejor gracias a los paralelos con otras culturas. Asi, por ejemplo, el guerrero
mistico germano que se transforma en lobo u oso (ilustracion 9) para hacer imparable su
capacidad agresiva (con una técnica que en esencia y origen es la de la caza mistica) no
lo hace en su mas profunda identidad, sino solamente en su alma exterior: el aspecto se
modifica pero no la esencia individual.

El arte parietal, si bien figura estas fascinantes representaciones de hombres o de seres
teriomorfos en algunas ocasiones, dedica el grueso de la iconografia al animal. Suelen
pintar un bestiario formado por ejemplares de los que se alimentan los cazadores:
bisontes, uros, caballos, mamuts, cabras, ciervos y en menor medida 0sos o rinocerontes,
muchos de ellos severamente heridos, lo que ha servido de base para la interpretacion
mas clasica del arte rupestre que hace del pintar una actuaciéon de indole magica que
busca matar en efigie (por medio de la imagen que captura el alma del animal) lo que
luego habra de resultar mas fécil cazar en la realidad. La calidad formal de muchas de
estas representaciones aboga por una capacidad de observacion extraordinaria por parte
de los pintores, que parece indicar una identificacién con el objeto que se desea cazar. No
seria pues solamente una técnica de propiciacion de la caza por medio de una actuacion
magica sobre el animal que se desea matar (y que en algunos casos se representa herido o
moribundo); se trataria de una transformacion del hombre en animal para asi arrebatar la
vida de un modo imaginariamente pactado. Conocer la pieza de caza tan bien como para
pintarla con tal sintesis de trazos parece implicar la capacidad de identificarse con ella
con la finalidad de que el animal se entregue al hombre «voluntariamentey.

El arte parietal, desde la opacidad del pasado, sugiere interpretaciones que pueden variar
enormemente de un autor a otro. Leroi-Gourhan intenté desentrafiar un esquema comun
adjudicando significaciones sexuales determinadas a cada tipo de animal (con lo que la
caverna se convertia en un espacio semiotico binario); otros autores han querido ver en
las cuevas santuarios clanicos en los que se reunirian los miembros de los diversos grupos
cuya solidaridad provenia de poseer todos ellos un mismo animal tutelar o totémico. El



unico hecho incontrovertible es que de la caverna emana un poder al que no fueron
insensibles los hombres del paleolitico; incluso marcaron zonas especialmente destacadas
por medio de pinturas o signos para configurarlas como lugares sagrados, protosantuarios
en los que las ceremonias desarrolladas resultan un misterio al que osamos acercarnos,
pero siempre con una duda radical. Gracias a esgrimir paralelos con las sociedades
preagricolas conocidas por la etnografia surgen preguntas sin respuesta de las que
destacaremos tres. ;|No pudieron desarrollarse ritos iniciaticos en las cavernas?: las
manos mutiladas que por ejemplo aparecen en la cueva de Gargas (Francia, ilustracion
10) quizé sean testificaciones de cumplimiento de iniciaciones con diversos grados. Las
diferencias en los espacios interiores, unos decorados

(con motivos ademas significativamente diversos) y otros no, ;jno pudieron deberse a un
uso privilegiado de grupos identificados por el género, la edad o la pertenencia a un
subgrupo social especifico, a una sociedad secreta o a una cofradia de chamanes?. Una
ultima pregunta sin contestar se ve potenciada por la confirmacion del hallazgo de la
«cueva Chauvety

(Francia): la aparicién de tal cimulo de depredadores no comestibles (leones, hienas,
incluso una pantera) ;ja qué podria ser debido?. Quiza testifiquen la metamorfosis, esta
vez no en el animal que se desea matar como alimento sino en el que depreda y que
puede servir de modelo natural a la accion humana; pero también es posible que los
pintasen para poseerlos, para aduefarse de su espiritu y convertirse en grandes cazadores,
que usan el alma del animal como aliada; por ultimo también pudiera ser que los felinos
actuasen como animales totémicos; tres interpretaciones que a lo mejor no son
excluyentes y que en realidad ilustran la quiebra de nuestros instrumentos de analisis.

El arte parietal, iconografia sin palabras que lleven a su transformacion en material
verdaderamente comprensible permite multiples interpretaciones, que varian seguin la
moda, los paralelos etnograficos esgrimidos o la sensibilidad particular del investigador.
Pero aunque en algun caso puedan resultar arriesgadas o fantasiosas, son un paso en el
intento de ir mas alla de la frustrante perspectiva de un cimulo de preguntas sin contestar
o de la aridez sin riesgo de una escueta descripcion; son la confirmacion de que no se ha
renunciado al método comparativo y por tanto a la aproximacion histérico-religiosa.

1.6. LA RELIGION EN LAS SOCIEDADES PREAGRICOLAS MODERNAS.
1.6.1. GENERALIDADES.

Como aclaracion terminoldgica previa se renunciard en este trabajo al término primitivo

(pueblos primitivos, religiones primitivas), muy utilizado hasta los afios 70. Aunque en su
acepcion etimoldgica latina se refiera a un momento primero (primitivus = primero en
fecha, primer nacido) su campo semantico ha sufrido con el tiempo una derivacion desde
el original sentido temporal hacia otros menos adecuados (primitivo como poco
desarrollado, débil o poco elaborado). Las formas religiosas y mitologicas de muchos de
estos pueblos, como ha puesto de relieve, por ejemplo C. Lévi-Strauss, presentan en
ocasiones una riqueza, una complejidad y un refinamiento bien alejados del campo
semantico actual de la palabra primitivo. Se optara por diferenciar, en coherencia con el
hilo conductor de todo el trabajo, a las sociedades a pequefia escala segiin su adopcion o



no de la agricultura.

Los pueblos cazadores-recolectores de la actualidad estan en franca disolucion. Por una
parte han sido reducidos a ambitos cada vez mas marginales y han soportado influencias
profundamente destructoras por parte de misioneros o de funcionarios estatales, técnicos,
médicos o militares (la estatalizacion progresiva ha sometido a estas comunidades a la
tutela de una autoridad incuestionable y exterior a ellas). Frente a éstos ya no queda el
recurso tradicional de la huida puesto que el territorio esta acotado y suele sufrir severas
mermas, especialmente en la fauna disponible. Por otra se hallan sujetos a un contacto
que les ha obligado progresivamente a modificar sus pautas de conducta y de
pensamiento (incluir conceptos nuevos como el dinero o la ayuda exterior
«desinteresada» de misioneros y organizaciones de caridad). Los mecanismos de
adaptacion han sido muy diversos y han modificado los modos de vida de forma sensible,
potenciandose (en algunos casos desde hace siglos), la sedentarizacion, la horticultura, la
ganaderia, la agricultura, la emigraciéon o simplemente la dependencia de ciertos
productos agricolas (y prendas de vestir) para cuya adquisicion han de generar una
presion suplementaria sobre el territorio de caza. Incluso aunque la caza siga siendo su
modo de subsistencia, puede haber sufrido modificaciones tales que desvirtuen
completamente la base ideologica de su desarrollo (los cazadores esquimales o lapones,
armados de rifles automaticos y viajando en motos de nieve, cazan para abastecer el
mercado de pieles y viven insertos en un complejo mundo de intercambios). Los grupos
de cazadores recolectores de los que se tienen datos suficientes estan situados en tres
areas principales: la mas extensa es la australiana (norte y centro del continente) donde
hasta la llegada de los colonizadores el sistema de subsistencia era exclusivamente la
caza y la recoleccion; la siguiente es la africana continental centrada en el desierto del
Kalahari (con las poblaciones san —bosquimanos—) y en el bosque ecuatorial (los
pigmeos efe y mbuti, por ejemplo) y la tercera la americana, desde la zona artica (inuit —
esquimales—) a la Patagonia (yahgan entre otros) pasando por la selva amazonica o
territorios extensos del Canadd y Estados Unidos (California, estado de Washington,
Columbia britanica); de modo disperso se localizan también en otros diversos lugares,
generalmente en habitats muy marginales (Madagascar, Malasia, Indochina, India,
Siberia).

Desde el punto de vista religioso estas sociedades configuran un universo mitico y ritual
variado y en mutacion en el que ciertos temas resultan comunes a otras sociedades a
pequena escala de horticultores y agricultores y en el que la sistematizacion sintética
resulta bastante dificil de realizar (los desarrollos regionales particulares son notorios).

Es necesario utilizar, ademas, informes y estudios de épocas muy diversas; los mas
recientes son muy precisos y correctamente realizados (por ejemplo los que estudian a los
san) pero tratan de poblaciones que en algunos casos se encuentran en severa
desestructuracion; los mas antiguos, realizados muchas veces por misioneros se basan en
preconceptos que anulan en ocasiones la utilidad de la fuente (tal es, por ejemplo, el caso
de la religion de los habitantes de la Tierra del Fuego, los primeros estudiosos dijeron que
no poseian un Dios supremo, pero los estudios posteriores determinaron su presencia, que
no parece, ademas, una imposicion reciente por influencia cristiana).

1.6.2. DIOSES OCIOSOS, HEROES Y TRAMPOSOS.



El padre W. Schmidt y su escuela, movidos por la obsesion por desentranar el
monoteismo original, desarrollaron una serie de estudios, que tuvieron el interés de hacer
avanzar de modo notable (aunque por un camino sesgado), la investigacion sobre las
creencias en seres supremos en las religiones de los pueblos llamados (sobre todo hasta
los afios 70) primitivos.

Estudios puntuales fueron confirmando el dato que, aunque no de modo mecanico y
universal, en muchas sociedades a pequefia escala se reconocia un ser supremo, al que se
situaba en la cima de la jerarquia de lo sagrado, a veces incluso como creador del mundo,
y al que generalmente no se daba un culto importante como consecuencia de su
alejamiento voluntario hacia lugares inaccesibles. Por diversas razones este Dios original
pierde el interés por el mundo y los hombres y se convierte en un deus otiosus, que
solamente accede a bajar a la tierra en contadas ocasiones (como ocurre, por ejemplo,
entre los australianos para ceremonias secretas especiales) o que sencillamente ha roto el
contacto con los hombres. El tiempo se divide entre el pasado mitico en el que a veces el
hombre todavia no habia aparecido y el mundo ordenado del presente, generandose
cosmogonias y cosmologias que varian enormente y que incluyen elementos visionarios
abigarrados que se resisten a la sistematizacion.

El ser supremo en algunos casos se retira incluso antes de que el orden se haya instaurado
y para permitir la vida del hombre de un modo cémodo surgen figuras que moldean el
mundo para convertirlo en habitable. Son los héroes culturales, que reducen las aguas a
cauces concretos, identifican a los hombres separandolos de los animales, y les ensefian
como entender el mundo (y la religion) y como vivir en él. Sobre todo en América

(pero también en Oceania y en otras zonas) el héroe civilizador tiene su doblete en la
figura del tramposo (trickster), personaje (o a veces animal) cuyas acciones se enfrentan a
las normas de conducta habituales (infringe tabus, actua de modo irreverente o incluso
voluntariamente lesivo), pero que de cuyas terribles trapacerias surgen conocimientos
imprescindibles para la sociedad. Es una figura cadtica cuya presencia en estas mitologias
no se llega a explicar de modo satisfactorio y que se testifica incluso en culturas
historicas (entre los germanos se mantuvo un personaje de estas caracteristicas, el Dios
Loki, cuyo estatus resulta poco comprensible).

En América y Africa, por ejemplo, aparecen en una faceta a veces claramente
civilizadora unos seres gemelados, hijos en ocasiones del héroe cultural, en algunos casos
sus actuaciones son mutuamente contrapuestas (uno actua como héroe y el otro como
trickster)

aunque en otros son complementarias y parecen tener que ver con la organizacion
bipartita de algunas de estas sociedades (sobre todo en América).

Con estas figuras se construye un mundo sobrenatural, originado en un pasado remoto,
pero cuya vigencia se mantiene en el presente. El mundo no se limita por tanto a lo que
los ojos miran, sino que, gracias en parte a los héroes culturales, el hombre es capaz de
ver otra realidad, en algunas ocasiones usando como detonante la ingestion de
substancias psicodélicas que se extraen de plantas que generalmente solo contienen sus
poderes plenos si nacen de modo espontaneo, lo que parece mostrar una sensibilidad
hacia la naturaleza y la fuerza interior de sus productos que corresponde a sociedades de
recolectores y no de agricultores.



1.6.3. ALMAS, VISIONES, SUENOS, ANIMALES.

El mundo onirico y visionario resulta determinante en muchos de estos pueblos; el caso
americano es especialmente relevante y bien conocido, antes de tomar cualquier decision
importante se buscaba una vision que ilustrase la senda a seguir. Algunas visiones, a
veces potenciadas por la ingestion de substancias psicodélicas o severas mortificaciones,
buscaban conquistar un genio tutelar, un alma particular (como el alma arutam de los
jivaros) o un doble. Esta practica se denomina genéricamente nagualismo (de nahualli =
enmascarado en azteca) y consiste en forjar relaciones de indole misteriosa con alglin
animal (o su alma).

Generalmente se trata de un depredador como el jaguar o un pajaro y se busca alcanzar de
este modo proteccion en la caza y contra el ataque de cualquier enemigo. El pacto con el
animal tutelar se materializa en talismanes que dan fuerza al que los porta y se convierten
en una posesion de indole magica muy valiosa. La adquisicion del genio tutelar determina
por tanto el poder personal de cada cual, y si no se encara esta busqueda, se vive en una
situacion de debilidad y de pérdida de prestigio que se materializa incluso en
enfermedades psicosomaticas (imaginadas como la pérdida del alma). El chaman, por sus
especiales capacidades que le permiten vagar en los mundos extaticos, suele poseer mas
de un genio tutelar, de tal modo que tiene una mayor capacidad de actuar usandolos como
intermediarios para desarrollar sus cometidos y por ejemplo ayudar a restituir el alma a
algin individuo al que le haya sido arrebatada.

El papel del animal resulta central (como no podia ser menos entre pueblos cazadores)

en mitos sobre grandes espiritus protectores de los animales, que velan sobre una especie
en concreto o extienden su labor a la totalidad de los seres vivos e incluso a las plantas.
Estos sefiores de los animales han de ser ganados por medio de rogativas y exigen una
disculpa al cazador que mata a alguno de sus protegidos. En algunos casos el personaje
del tramposo

(trickster) es también teriomorfo y presenta algunos atributos comunes con estos genios
tutelares de los animales. Las agrupaciones humanas tomaron como medio de cohesion e
identificacion en algunas ocasiones a un animal (el totem, término tomado de los nativos
norteamericanos) que actuaba como protector de una parte o la totalidad de la sociedad.
En ocasiones las relaciones privilegiadas se habian fraguado en el tiempo original entre el
primer antepasado del grupo y el animal del que se habia convertido en genio tutelar,
amplidndose posteriormente el pacto a los descendientes. Un caso tipico de rito totémico
es el intichiuma de los arunta australianos; una vez al afio el grupo de cultores de un
determinado totem visita los lugares sagrados que rememoran la época en la que los
antepasados o los seres sobrenaturales ofrecieron, a guisa de pacto, ciertos objetos al
grupo. El rito sirve para reforzar la cohesion grupal y marca la propiedad ritual sobre el
territorio en el que se habita.

Esta particular sensibilidad hacia la naturaleza, que como vimos resulta un mecanismo
fundamental a la hora de mitigar el impacto antrépico en las sociedades preagricolas, no
se reduce solamente al mundo animal. Por ejemplo entre los sahaptin del estado
norteamericano de Washington (segun testimonios del siglo XIX) la tierra era sagrada,
usaban para definirla el simbolismo de la madre y se negaban a cultivarla porque
estimaban que al arar la dafiarian y provocarian su enemistad.



En otros casos los pueblos preagricolas demuestran una especial sensibilidad hacia el
aumento excesivo de estatus de individuos o grupos. Un ejemplo muy conocido aparece
entre los tlingit y kwakiutl del estado de Washington (Estados Unidos) y la Columbia
britanica

(Canada). Al vivir en un territorio muy rico en recursos naturales (caza y pesca
especialmente) eran capaces de generar excedentes que dependiendo del afio y la zona
podian resultar inconsumibles. Cuando esto se producia y generalmente en honor a los
antepasados realizaban una ceremonia denominada potlatch en la que invitaban a otros
grupos (que acudian especialmente gustosos si ese afio no habia sido bueno en su zona) y
con ello aumentaban su prestigio social (de modo proporcional a la riqueza repartida).
Este prestigio cumulativo servia para perderlo en alguna otra ocasion si la situacion se
invertia y los invitados pasados tenian suerte y se convertian en anfitriones. El crecimento
astronoémico de la riqueza que provocd el comercio con los occidentales y el aumento del
poder de los jefes locales que tenian el papel de intermediarios determiné que el potlatch
evolucionase hacia ceremonias de tipo destructivo (se quemaban riquezas y bienes que no
se podian repartir).

Las sociedades tlingit y kwakiutl modificaron un rito de solidaridad convirténdolo en un
medio de que el estatus de los mas favorecidos se reflejase en el mundo simbolico del
prestigio pero no se consolidase en el mundo material por el atesoramiento: el caso
contrario hubiese determinado el surgimiento de diferencias de estatus excesivas.

1.6.4. ;UNA EPOCA EDENICA?.

Las sociedades preagricolas, como hemos visto, parecen mantener con la naturaleza una
relacion armoénica que se basa en sostener un equilibrio (a la baja) entre poblacion y
recursos.

Aunque la mayoria de los especialistas defienden que la agricultura permitié6 una mucho
mayor produccion por hora de trabajo y una mas extensiva explotacion de los recursos,
no parece que esa capacidad incrementada se reflejase a nivel individual en un mayor
nimero de horas de ocio sino en una mayor poblacién, una mayor complejizacion de la
sociedad y en el surgimiento de sistemas estatales con sus inevitables especialistas, por
ejemplo, en el gobierno, la justificacion ideoldgica y religiosa y la agresion bélica. Desde
la Optica del agricultor, obligado a trabajar la tierra y a mantener un niimero creciente de
especialistas convertidos en elite, el recuerdo idealizado de la vida como cazador-
recolector bien pudo simbolizarse en el mito del paraiso perdido.

Tomar de la naturaleza lo que ofrece «sin esfuerzo», vivir en simbiosis con un mundo
natural salvaguardado por espiritus aliados y en pequefios grupos de indole familiar se
convierte en el contramodelo al que resulta imposible retornar. La reproduccion
descontrolada (;simbolizada en el pecado original?) o el cambio climatico (;simbolizado
en el castigo divino?) convirtieron al hombre en agricultor, condiciéon de la que se ha
liberado solamente y de modo progresivo desde hace algo mas de un siglo. Atado a la
tierra, cada vez mas numeroso ¢ inserto en sociedades cada vez mas complejas, el hombre
agricultor desarrolld una variedad inverosimil de formas religiosas (el grueso de las
religiones mundiales) pero en muchas de ellas, como puntualizé Mircea Eliade, se
conservd como en una nebulosa el vago recuerdo de esa forma de vida de gran plenitud



en la que la divinidad propicia proveia el sustento sin que fuera necesario destripar a la
«madre tierray.

Pero hemos de precavernos de hacer del mito realidad; el paraiso perdido, por ejemplo en
el relato biblico, cumple un cometido en una narraciéon en la que la caida es ingrediente
que explica toda antropologia y funda toda teologia y en la que no cabe lugar para ese
reconocimiento hipotético de modernos que creemos poder encontrar adanes entre las
bandas de cazadores-recolectores.

Bloque II.
LAS RELIGIONES TRADICIONALES.

Parte 1: GENERALIDADES Y SOCIEDADES PROTOAGRICOLAS Y
PRELITERARIAS.

2.1. GENERALIDADES Y DEFINICIONES: AGRICULTURA Y RELIGION.

2.1.1. SOCIEDADES TRADICIONALES FRENTE A PREAGRICOLAS E
INDUSTRIALES.

El concepto sociedades tradicionales, como muchos de los empleados en el analisis
social, no resulta completamente satisfactorio, pero presenta la ventaja de englobar a toda
una serie de culturas humanas que poseen en ultima instancia, dentro de su infinita
variedad, una homogeneidad que proviene de la base econdmica agricola en la que se
desarrollan.

Por medio de técnicas mecanicas el hombre manipula el ecosistema y controla los
procesos de produccion de los alimentos. No toma lo que la tierra da (la caza, la
recoleccion de frutos) sino que labra los campos, domestica los animales, regula la
reproduccion y modifica el entorno natural, organizandolo a su albedrio y obligdndolo a
producir seglin sus normas e intereses.

El territorio modificado por el esmero del campesino se convierte en un lugar mucho mas
productivo, que permite con cierta seguridad mantener a una poblacion mas numerosa
pero que, a la par, encadena a sus habitantes. Salvo en los casos de horticultores
itinerantes

(que viven en ecosistemas muy determinados) los agricultores son sedentarios, no
necesitan, como los cazadores-recolectores o como los pastores (que presentan
caracteristicas especiales) vagar tras su sustento. Estabilizados y cada vez méas numerosos
terminaron consolidando agrupaciones de tamafio cada vez mayor, aldeas, poblados,
ciudades. La sedentarizacion permite también la acumulaciéon de riqueza, la
diferenciacion cada vez mayor de estatus personales, la consolidacion de lideres capaces
de aglutinar al grupo de productores para desarrollar tareas de interés comun,
optimizando los rendimientos y minimizando los problemas puntuales. Se crean
sociedades cuya escala y complejidad son cada vez mayores, que soportan un nimero
cada vez mayor de especialistas, que generan formas religiosas acordes con las nuevas



necesidades.

Las religiones preagricolas, basadas en el respeto a una naturaleza sacralizada por la que
el hombre ha de pasar sin casi modificarla no tienen razoén de ser en un mundo en el que
el hombre es el duefio y decide incluso las plantas y los animales cuya utilidad o
docilidad hace merecedores de cuidados especiales (y por tanto de la vida). Las
sociedades agricolas generan unas cosmovisiones que se plasman en ritos, mitos y
creencias que en algunos casos han perdurado a través de los milenios y todavia
impregnan, con la fuerza y el prestigio de lo tradicional, las formas religiosas actuales, en
mutacion adaptativa a la sociedad industrial y postindustrial, el otro gran cambio de raiz
econdmica que progresivamente estd liberando a los hombres de su dependencia de la
tierra.

Las religiones tradicionales o de sociedades de base agricola comienzan a formarse en los
albores del IX milenio a.e. y aun contintan vivas en la actualidad, aunque en fase de
desestructuracion y adaptacion. No son las que presentan mayor perduracion en el tiempo
(las religiones preagricolas tienen, por lo menos, en torno a un centenar de milenios de
antigliedad) pero si son las que ofrecen los desarrollos mas complejos y numerosos,
englobando desde las religiones de horticultores y agricultores a pequefia escala hasta las
grandes religiones universalistas actuales.

La agricultura genera unas formas religiosas que inciden en puntos de interés nuevos que,
de modo evidente en algunos casos, o arropado por complejas especulaciones teoldgicas
en otros, se pueden rastrear en la mayoria de las religiones que hemos optado por
denominar tradicionales.

2.1.2. EL CICLO Y EL TIEMPO.

Los pueblos cazadores-recolectores eran sin duda sensibles a los ritmos de la naturaleza,
pero en las sociedades agricolas los ciclos naturales se dotan de un valor nuevo. La
siembra y la cosecha se escalonan segin ciclos que han de respetarse de modo estricto
para no poner en peligro la supervivencia del grupo. Descifrar los ritmos astrondmicos se
convierte en una dedicacion fundamental que incide en la sacralizacion (que existia entre
los pueblos preagricolas) del sol y la luna. Para el calculo ciclico del tiempo la luna se
convierte en la guia principal, ademés de poseer sus fases una relaciéon misteriosa con la
mujer, su fertilidad

(la Iuna llena suele coincidir con la ovulacion en las mujeres sanas en las sociedades
tradicionales) y menstruacion. Pero la determinacion de las estaciones y por tanto del
momento adecuado para la siembra (actividad muy delicada y que realizada con
antelacion o retraso puede tener resultados catastroficos sobre la cosecha) suele ser
también necesario un conocimiento de los ritmos solares. La determinacion de solsticios
y equinoccios se convierte en una actividad que suele recaer en los especialistas en lo
sagrado (poseen una infraestructura milenaria para la transmision del saber), que
confeccionan los imprescindibles calendarios que, en algunos casos y tras milenios de
perfeccionamiento, llegaron a precisiones asombrosas. La astronomia y la astrologia
desarrollan un conocimiento de los ritmos naturales que se estiman como una arquitectura
cosmica cuya armonia solo puede concebirse como debida a la mano de seres
sobrenaturales. El tiempo sustenta sus ciclos que retornan en un ser que mueve el



engranaje (el arquitecto cosmico) o en la voluntad de fuerzas materializadas en los astros.
Las divinidades se tornan mas complejas en sus cometidos y dignas de ser adoradas por
el interés que tienen los hombres en que los ciclos que presiden se desarrollen con
normalidad. Se instaura un tiempo religioso, sometido al imperio de los sacerdotes, que a
la par que conforma complejas especulaciones metafisicas (sobre las edades del mundo,
el eterno retorno) se materializa afio a afio en la determinacion de calendarios que rigen la
vida de los hombres y sus actividades. Solsticios y equinoccios (puntos algidos de los
ritmos naturales presentes como festividades en la mayoria de las sociedades
tradicionales) y otros momentos especiales del afio (en muchos casos regidos por
contingencias de indole histérica o imaginaria propias a cada cultura) se convierten en
momentos de especial relevancia que ritman el afio y lo hacen comprensible, rebajandolo
a la escala humana, domesticandolo.

2.1.3. LA PREVISION.

Las sociedades agricolas basan su supervivencia en la prevision, que se materializa en el
dominio de los ciclos anuales pero también en el atesoramiento de productos, por una
parte para poder sembrar y por otra para prevenir circunstancias anormales. La
sedentarizaciéon permite acumular excedentes pero son necesarios mecanismos que
impidan, incluso en situaciones drasticas, que se haga uso de la parte de la cosecha que ha
de emplearse como simiente para el afio siguiente. No es de extraiar que parte de la
produccion y particularmente los primeros frutos y granos (primicias) o los mas fuertes y
potentes se seleccionasen y sobre ellos en algunos casos pesasen restricciones de indole
religiosa (alli donde no existian poderes coercitivos de otro tipo). De este modo, se
desarroll6 una seleccion cultural sancionada por interdictos religiosos de los granos y
frutos mas productivos que se utilizaban para la siembra. Esta imperiosa necesidad de
custodia y prevision potencid en algunos casos el papel econdmico de los especialistas en
lo sagrado, convertidos en redistribuidores de los excedentes y en garantes de la
inalterabilidad de simientes. El ejemplo de los templosgraneros en las civilizaciones
mesopotamicas ilustra la complejidad de los cometidos que podian llegar a desarrollar los
sacerdotes y el papel de primer orden que cumplian en la complejizacion de la estructura
economica del estado. Los templos en la mayoria de las sociedades tradicionales
presentan una faceta econdémica destacable que es la de custodiar, sometiéndolos a
restricciones severas de utilizacion (que suelen levantarse en caso de extrema necesidad),
ciertos excedentes de produccion que se atesoran en forma de objetos preciosos o
propiedades de uso restringido.

El conocimiento del calendario es una de las facetas de una labor de prevision de mayor
escala que desarrollan en muchas sociedades tradicionales los especialistas en lo sagrado
y que es la adivinacion. Los ritmos misteriosos del tiempo se disuelven, gracias a una
infinidad de técnicas que van desde toscos sistemas binarios a complejisimas
combinaciones astrales y desde sistemas que se basan en la interpretacion a otros que se
centran en el éxtasis visionario. Pertrechados de tales instrumentos, los sacerdotes
adivinos son capaces de penetrar en el futuro y prever lo que ocurrird, indicando lineas de
conducta a seguir. El control sobre la prevision dot6 a los sacerdotes de un mecanismo de
primer orden para encauzar las decisiones (por medio de la adivinacion) y proteger a la



sociedad (por medio del atesoramiento y el control del calendario) convirtiéndose asi en
una institucioén que poseia las claves para minimizar los conflictos.

2.1.4. LA TIERRA, EL CIELO, EL AGUA.

La tierra es la pieza clave de los intereses cultuales de las sociedades tradicionales y
aunque su culto existia desde antes, con el desarrollo de la agricultura tomd un auge
extraordinario.

Se la compara desde €pocas muy tempranas con la mujer y con la madre. Tiene una
gestacion como la femenina al cabo de la cual ofrece sus frutos. Tras la muerte el cuerpo
es sepultado, volviendo al seno de la maternal tierra y como el grano, la imaginacion
alberga la esperanza de que el difunto a su vez renazca. En muchos relatos
antropogodnicos los seres humanos son tierra en esencia y se alimentan de lo que la tierra
produce, en una identificacion que recuerda a la del hombre metamorfoseado en el animal
del que se va a alimentar que aparecia entre algunos cazadores-recolectores.

El papel religioso femenino parece potenciarse entre los agricultores segin la opinion
comun de los investigadores; se multiplican los cultos a divinidades que se figuran con la
forma de mujeres (las denominadas Diosas-madres) y se potencia la mistica de la
feminidad directamente relacionada con la tierra nutricia (aunque la existencia de las
«venus»

paleoliticas retrotrae puntualmente y en forma de interrogante este tema). Incluso se suele
aceptar que la mujer, generalmente encargada de las tareas de recolecciéon en las
sociedades preagricolas pudo haber sido la descubridora de la nueva técnica agricola que
por tanto resultaria impregnada de caracteres femeninos, aunque la division sexual del
trabajo en las sociedades mesoliticas pudo ser diferente de la de las paleoliticas, sobre
todo en algunos ambitos (la diversidad zonal mesolitica impide que podamos optar por un
modelo Unico comun a todas las regiones). A pesar de los esfuerzos de algunos
investigadores (y en especial de M. Gimbutas) por delimitar las caracteristicas de una
sociedad femenina protoagricola, resulta dificil probar estas hipotesis ya que hay que usar
como base documental exclusivamente los testimonios arqueologicos y la iconografia.
Ademas la mujer entre algunos pueblos cazadores-recolectores posee una influencia
religiosa nada desdefable de igual modo que ha sufrido un sometimiento notable (y la
subsiguiente infravaloracion religiosa) en numerosas sociedades tradicionales, incluso
muy arcaicas (como ejemplo sirvan los baruya de Nueva Guinea), la variabilidad de los
patrones de valoracion de los géneros es tal que no resulta facil decantarse por un modelo
en particular y en mayor medida si tiende a un tosco evolucionismo lineal.

La tierra simbolizada en un ente femenino tiene su correlato en diversas culturas en el
cielo imaginado como una potencia masculina. La unién de ambos principios, el
receptivo y el fecundante dan origen a la cosecha en el plano de lo cotidiano y al propio
mundo en el plano del tiempo mitico cosmogoénico. El acto original que inaugura la vida
es imaginado como un contacto sexual, una hierogamia entre el cielo y la tierra que con
su potencia sagrada santifica la union sexual que siguiendo su modelo realizan el hombre
y la mujer. La fertilidad humana se idea a imagen de la divina que a su vez se entiende
segun las pautas de comportamiento que establece cada sociedad (y sus elites).

Suele tratarse de una fecundidad sin las trabas estrictas que poseia en las sociedades de



cazadores-recolectores; puesto que la tierra nutricia fructifica sin limites asi han de
reproducirse sin cortapisas los grupos humanos. En muchas sociedades tradicionales el
rito realizado a imagen de la hierogamia (unidén sexual sagrada) intenta ayudar a la
armonia de la copula cielo-tierra; surgen practicas licenciosas en las que las normas de
reproduccion se disuelven durante unas horas y todo el grupo es poseido de un furor
sexual sagrado (en algunos casos provocado por la ingestion de substancias excitantes).
En otros casos no se trata de practicas orgiasticas multiples sino de la realizacion de la
copula directamente sobre la tierra para transmitirle de modo simpatico el despertar
fecundo que se anhela. Salvo que las condiciones mediambientales incidan fuertemente
en las posibilidades de expansion del grupo, las sociedades tradicionales tienen la
tendencia, generalmente refrendada por sanciones de indole religiosa, a generar una
fertilidad humana exorbitada (comparada con la de los pueblos preagricolas, cuya
sensibilidad en este aspecto nos resulta mas cercana como moradores, en este siglo XXI
que comienza, de un nicho ecoldgico global muy saturado), aunque pueda conllevar a
largo plazo conflictos graves que hayan de saldarse, en momentos de crisis, de modo
dréstico (por medio de la agresion, la expulsion de poblacion o la hambruna selectiva). El
ejemplo de la tierra y el cielo permitieron a las poblaciones humanas tomar mayor
conciencia de los valores de la sexualidad, la feminidad y la masculinidad, lo que genero,
en ultima instancia, el desarrollo de practicas de indole mistica de gran complejidad como
las que aparecen, por ejemplo, en el tantrismo o el taoismo.

Las poblaciones agricolas poseen ademas una sensibilidad particular hacia la lluvia y el
agua, que se estiman en algunos casos como productos de la copula celeste-terrestre.
Especialmente en las zonas en las que el agua es un bien escaso se la sacraliza y se exige
de los especialistas en lo sagrado que tengan la capacidad de atraerla (muchos chamanes
dicen poseer el dominio sobre los fendmenos atmosféricos y en especial la lluvia, un
poder directamente comprobable y que como vimos solia acarrearles problemas en
momentos de sequia). En sociedades que basan su complejizacion en la gestion de los
recursos hidricos suelen idearse cosmogonias en las que las aguas primordiales tienen un
papel fundamental en el comienzo de los tiempos. La separacion de las aguas (en
celestes, marinas y subterraneas)

por la accion de alguna divinidad suele idearse como el comienzo de la edad postcadtica,
en la que el hombre, gracias al orden, puede surgir y prosperar en una tierra emergida en
la que las aguas estan canalizadas y delimitadas (esta actuacion civilizadora suele tener su
reflejo en el cuidado que tiene el monarca —por ejemplo en Mesopotamia o China— en
que funcione correctamente el sistema de irrigacién). Muchos relatos sobre diluvios
provocados por una divinidad airada pueden tener su origen en el miedo de las
poblaciones agricolas a que el exceso convierta las aguas fecundantes en aguas
primordiales, retrotrayendo el tiempo a la época desolada en la que no podia desarrollarse
la civilizacion humana. Las aguas terrestres suelen poseer una valoracion particular,
nacidas en el seno de la tierra sin la accion del cielo, sobre todo si son termales poseen un
poder potenciado (por su estancia inframundana), no son ya solamente fecundantes sino
que presentan poderes catarticos (purificadores) y curativos. Habitadas por divinidades
benéficas que las custodian suelen marcar hitos destacados en la sacralizacion del
territorio.



2.1.5. EL TERRITORIO.

En las sociedades tradicionales la tierra fértil y sus alrededores, el territorio en el que vive
la comunidad, se convierten en lugares especialmente sagrados. Ya no es la naturaleza en
su totalidad sino la porcion natural en la que habita el grupo la que se reverencia como un
microcosmos ritualmente protegido y cargado de una superior potencia sobrenatural (algo
que, de todos modos, ya se habia producido entre algunas sociedades de
cazadorespescadores recolectores y en el mesolitico). El territorio es considerado el
centro del mundo, el omphalos (término griego para designar al ombligo) del universo.
La sacralidad del espacio se gradua ademas no solamente por la presencia de accidentes
topograficos relevantes sino por el valor social que se otorga a ciertos puntos, en los que
confluyen los intereses del grupo

(cruces de caminos, lugares centrales en la aldea o la ciudad, lugares que marcan los
margenes, lugares en los que se produjo un hecho historico o imaginario relevante). Asi
surgen los templos como puntos en los que las fuerzas sagradas se concentran
delimitando a partir de sus emplazamientos la compartimentacion ritual del territorio. Las
procesiones, son el mecanismo ritual que se suele utilizar para delimitar, por medio de
una deambulacion que parte del centro religioso que es el templo, la zona protegida, en la
que la vida es mas facil puesto que se encuentra amparada por la divinidad.

Esta graduacion de espacios suele configurar en ultima instancia un dualismo imaginario
en el que se confronta el territorio grupal estimado como sagrado y el territorio exterior
que suele cargarse de valores negativos. Sin la proteccion de los Dioses del grupo el
territorio extrafio se transforma en un lugar repleto de peligros de indole religiosa; los
espacios de frontera (en muchos casos zonas naturales no manipuladas por el hombre) se
convierten en barreras imaginarias que conviene no traspasar. La naturaleza no
domesticada se carga por tanto de connotaciones peligrosas, transmutada en un lugar
ajeno al hombre, salvaje. La sociedad al sacralizar el territorio configura un modelo de
proteccion frente a la alteridad entendida como todo lo que no se identifica con los
pobladores y sus costumbres (la naturaleza no manipulada, el extranjero) y que a la par
que cohesiona al grupo tiende a generar conflictos cuando se produce el contacto con
otras comunidades humanas.

2.1.6. EL TRABAJO Y EL CONOCIMIENTO.

En las sociedades agricolas la tierra ha de ser trabajada de forma continuada para que
fructifique correctamente, ya que sin los cuidados pertinentes y realizados en el momento
oportuno se convierte en improductiva. El agricultor estd obligado a aplicar una
tecnologia que le permita ser més eficaz para producir para una sociedad cada vez mas
compleja y numerosa. Aunque en los mitos se recuerde un pasado en el que la divinidad
(la naturaleza)

ofrecia el sustento sin esfuerzo, en el tiempo real del presente la situacion es diferente. El
trabajo en algunas religiones tradicionales puede estimarse como una maldicion, aunque
generalmente también se sacraliza. Se pautan sus ritmos por medio de las fiestas, se
ordena su desarrollo mediante canciones que en muchos casos agradecen lo recibido y
propician lo que se habra de recibir, se humanizan (y sacralizan) sus manifestaciones



configurandose de un modo contrapuesto al del profano trabajo industrial.

Pero las cada vez mas complejas sociedades agricolas, al aumentar su tamafio propician
la aparicion de especialistas a tiempo completo capaces de ofrecer objetos y
conocimientos que permitan mejorar el rendimiento del trabajo. Los sacerdotes pautan el
tiempo, los metaliirgicos crean aperos, los gobernantes organizan la redistribucion de los
excedentes. Se trata de tecnologias nuevas que en algunos ocasiones se estiman
misteriosas.

El caso de los metalurgicos es paradimatico y fue estudiado por M. Eliade de modo
magistral.

Al manipular los objetos naturales por medio del fuego son capaces de crear objetos cuyo
poder supera a lo que existe en la naturaleza; su conocimiento se estima de indole
sobrenatural (e incluso sus propias creaciones como ocurre de modo ejemplar en el caso
chino) y sirve de origen a la técnica de transmutacion que desarrollaran posteriormente
los alquimistas. Asi como la piedra gracias a la metalurgia se convierte en oro inalterable,
el hombre gracias a la alquimia puede llegar a transmutarse en un nuevo ser, incluso
inmortal, como, por ejemplo, promete el taoismo.

2.1.7. EL GRANO, LA PASION, LOS MUERTOS.

Lo mismo que se diviniza la tierra, también se sacralizan sus frutos. El hombre hace
Dioses a los productos de los que se alimenta en las sociedades agricolas lo mismo que
ocurria en las sociedades de cazadores-recolectores. El objeto venerado depende de la
zona que se estudie

(trigo y otros cereales en el Creciente Fértil y Europa, arroz en Asia, mijo y sorgo en el
Africa subsahariana, fiame y taro en Nueva Guinea, Melanesia y Polinesia, maiz en
América central y septentrional, mandioca en la Amazonia y la América tropical)
surgiendo divinidades que lo simbolizan de modo directo. El Dios o la Diosa del cereal,
la Diosa del maiz, de la patata, de la coca, el espiritu del arroz, la Diosa del lino, la sefiora
del algodon, el Dios de la uva son seres a los que se venera por alimentar o vestir a los
hombres.

Son Dioses perecederos pero inmortales, nacen, sufren al ser cortados, flagelados,
separados, transformados y su muerte determina la vida de la grey humana; pero al afio
siguiente vuelven a resucitar en un ciclo sin final.

El simbolismo de estas divinidades cercanas y materiales ha llevado a consolidar tres
grandes grupos de creencias. Por una parte la del Dios que nace, muere y resucita, tan
comun en las mitologias de las civilizaciones antiguas y que desentraiid con erudicion
J.G. Frazer.

Hijos de la tierra fecunda, de la que a veces son efimeros esposos o amantes, estos
jovenes Dioses como Adonis, Tammuz o Dumuzi simbolizan la eternidad pero también la
inmediatez de las fuerzas de la generacion que se materializan en los misterios de la
sexualidad. La segunda creencia, muy relacionada con la anterior, imagina a la divinidad
sufriendo una pasion (con flagelacion) y siendo inmolada (molida o descuartizada) y
luego ingerida por sus cultores. Aparece en lugares dispares, a veces con caracteristicas
particulares como por ejemplo ocurre entre los baltos (la Diosa del lino sufre una pasion
que la transforma para que los hombres puedan utilizarla) y no es necesario postular una



influencia cristiana para su presencia; se trata de creencias que se insertan perfectamente
en la ideologia de las sociedades agricolas mas antiguas.

La tercera creencia utiliza el simbolismo del grano para imaginar el destino de los
difuntos en una aproximacion que resulta evidente: lo mismo que el cereal sembrado
renace en la primavera asi el hombre tras su muerte vuelve al seno de su madre tierra y
renacera de algiin modo. Esta esperanza en una vida tras la muerte, que no sabemos si
pudo ya existir en el paleolitico (aunque es probable, amparada quiza en el simbolo
natural de la renovacidn estacional) se fortalece entre las poblaciones de agricultores
sedentarios, que en muchos casos hacen de las tumbas lugares especialmente sagrados y
significativos que limitan y estructuran el territorio. Los muertos transformados en
antepasados benéficos, desde sus tumbas o sus localizaciones inframundanas (o a veces
desde ambas ubicaciones a la vez, las creencias funerarias toleran un margen de
irracionalidad —de ubicuidad— muy dilatado)

velan por los vivos, los protegen o a veces incluso vuelven, encarnando en algun recién
nacido. Se crea una comunidad de vivos y muertos que consolida en mayor medida aun la
identidad grupal.

2.1.8. SOLIDARIDAD, FIESTA Y SACRIFICIO.

Las sociedades agricolas requieren poner en marcha una serie de mecanismos que sean
capaces de gestionar las crisis por medio de minimizar los conflictos latentes, ya que
pueden ser mucho mas catastroficas que entre las poblaciones de cazadores, al ser el
numero de individuos implicados mucho mayor.

La religion suele ofrecer uno de los marcos mas potentes para minimizar las
desigualdades y potenciar la solidaridad: la fiesta. La provision para el desarrollo de las
ceremonias festivas es siempre desigual, mientras que el consumo suele ser mas
igualitario

(aunque se suelen determinar porciones preferentes —que varian enormemente entre las
diversas culturas, pueden ser las carnes mas sabrosas pero también partes especialmente
significativas como la lengua o los ojos— para los individuos de mayor rango). Los
excedentes se socializan en parte y sirven para equilibrar dietas escasas de individuos que
hayan tenido problemas puntuales (o que tengan menos recursos), sobre todo en épocas
criticas (la dieta mediterranea tradicional, por ejemplo, tiene una franja temporal invernal
previa a la cosecha que puede resultar muy carencial y es en esta ¢poca donde se
concentran las fiestas campesinas). El ambito religioso de la fiesta mitiga o anula la
dependencia que se genera entre los grupos que mas y los que menos aportan, limando las
animadversiones que hayan podido producirse entre individuos de estatus diferente. La
celebracion se convierte por tanto en el espacio de la concordia (sellada por banquetes
comunes que limitan las tendencias agresivas), configurdndose como un rito de
solidaridad. La fiesta suele estar presidida en las sociedades tradicionales por el sacrificio
(cruento o incruento) que confirma los lazos que unen no solo a los miembros del grupo
entre si sino también a los hombres con los Dioses por medio del animal sacrificado o el
producto ofrecido (simbolos del rendimiento

—agricola o ganadero— del trabajo del hombre). Los Dioses presiden y por tanto seran
benevolentes y los hombres consolidan los puntos de unién y arrinconan los conflictos de



un modo consensuado.

No siempre las sociedades agricolas optan por un modelo solidario para gestionar los
conflictos internos, en muchos casos se opta por medios coercitivos (basados en la
ideologia

—también religiosa— y la fuerza) para regir la convivencia entre los grupos con estatus
diferentes, pero ain en los sistemas mas tirdnicos (son ejemplares las civilizaciones
originales) se mantienen en algunos casos ritos de solidaridad.

2.1.9. LOS ESPECIALISTAS EN LO SAGRADO.

A partir de cierto grado de complejidad algunas sociedades agricolas generan un nimero
notable de especialistas en el gobierno. Uno de los medios que se utilizan para justificar
el creciente poder acumulado en sus manos es la sacralizacion de los cometidos y las
personas que los desempefian. La religion se convierte progresivamente en un medio de
justificacion de la posicion preeminente de las elites y este papel ideoldgico fundamental
revierte en la consolidacion de la posicion de los especialistas en lo religioso.

Pero por el contrario otras sociedades, a pesar de alcanzar también grados notables de
complejidad, no optaron por esa via y tendieron a potenciar los mecanismos que
consolidasen la cohesion grupal por medio del consenso.

Se generan por tanto dos macromodelos de sociedad que consolidan dos modelos de
especialistas en lo sagrado, por una parte los sacerdocios comunitarios y por otra los
eclesidsticos.

En el modelo comunitario el sacerdote no suele desempefiar sus cometidos a tiempo
completo, cumple ante todo el papel de representar a la sociedad ante las esferas
sobrenaturales y extrae su poder del consenso social en torno a su persona y no de sus
capacidades religiosas particulares (resulta bien diferente del chaman); este modelo fue
comun, por ejemplo, entre los pueblos indoeuropeos y presenta entre los griegos del
arcaismo y el clasicismo un desarrollo especialmente notable (el sacerdote en la mayoria
de los casos era equiparado al magistrado y cumplia su cometido durante un afo sin
requerirse de ¢l ninguna predisposicion hacia lo sagrado). El sacerdocio eclesiastico se
basa en la dedicacion a tiempo completo y tiende a generar una serie de mecanismos que
justifiquen el papel social y las prerrogativas de sus miembros. Tienden a formar una
burocracia especializada que genera rituales cada vez mas complejos y explicaciones
teoldgicas en cuyos caprichosos vericuetos resulta muy dificil deambular. Pueden
detentar, como hemos visto, tanto el control del calendario gracias a conocimientos
astronémicos cuya complejidad conceptual va pareja en ocasiones con una asombrosa
precision (como ocurre por ejemplo con los mayas), como la prevision del futuro por
medio de las mas diversas técnicas adivinatorias. Pueden gestionar los excedentes,
determinar desde los templos la salud espiritual de la comunidad y por ello exigir a
cambio el mayor boato para los Dioses que se materializa en particular en el lujo de la
maxima jerarquia de sus representantes en la tierra. Se convierten en los Unicos
interlocutores validos con la divinidad, de los que depende el bienestar, la fertilidad y la
armonia del grupo y que, celosos de su exclusividad marginan y desacreditan, en
ocasiones, a los especialistas en lo sagrado que no esten insertos en sus mismas
estructuras eclesiasticas.



Controlan, gracias a la sancion sagrada que detentan, la moral y las costumbres y pueden
llegar a convertirse en algunos casos en una estructura que se rija por criterios muy
apartados de los intereses comunes de la sociedad en la que se insertan ya que poseen una
posicion asegurada que no requiere consenso para mantenerse.

La adopcion de la agricultura y la complejizacion social que propicid conllevd el
surgimiento de un abigarrado mosaico de religiones diferentes en el que resulta dificil
confeccionar criterios clasificatorios que resulten comodos y explicativos y que reflejen
la variabilidad interna. En vez de elegir el esquema geografico (el menos comprometido)
o el descriptivo (detallando religion por religion, por ejemplo segin la antigiiedad de su
aparicion) se ha optado disehar cuatro grandes grupos clasificatorios que reflejan las
caracteristicas de la sociedad (a pequefia escala, civilizacion original) o la orientacion
general del mensaje religioso propuesto (mensaje universalista o mensaje circunscrito a
un grupo determinado, étnico o nacional).

2.2. LAS PRIMERAS SOCIEDADES AGRICOLAS Y SUS RELIGIONES.
2.2.1. LA TRANSICION DE LA CAZA A LA AGRICULTURA.

El periodo mesolitico (10.000 a 5.000 a.e. segun las zonas) es una €poca de adaptacion a
los cambios climaticos en la que se produce una sedentarizacion progresiva (con habitats
primero estacionales que van consolidandose como permanentes) aunque no se hayan
desarrollado todavia las técnicas agricolas. El grupo humano limita su territorio, se adapta
a los diversos ecosistemas locales y parece articular modos de establecer desde el punto
de vista ritual su control sobre el espacio (por medio de las tumbas de los antepasados,
por ejemplo). Utiliza nuevas armas y métodos de caza, como el arco, o el empleo de
perros, que le permiten una capacidad de agresion mucho mas eficaz; la dieta se
diversifica (incluyendo en mayor medida pesca), aumentando el conocimiento, dada la
mayor estabilidad territorial, de la variedad nutricia que se oculta en la diversidad vegetal
y animal; quizd la inclusiéon de especies alimenticias nuevas conllevd cambios
fisioldgicos y cerebrales que potenciaron la autoidentificacion. El hombre se representa a
si mismo en el acto de abatir al animal, consciente quizd de que lo mismo que el
territorio, la caza le pertenece; parece pues testificar una nueva actitud que preludia la
«irreverencia» neolitica de arafar la tierra para hacerla fructificar mejor. El hombre se
identifica como un ser diferente, con un linaje, unas capacidades nuevas y una imagen
distintiva, lo que ilustra un cambio de mentalidad que pudo a la larga materializarse en la
actuacion en cierto modo faustica de manipular el grano, comportamiento que convirtio
al depredador en agricultor.

2.2.2. EL NEOLITICO: APROXIMACION A UNA RELIGION SIN PALABRAS.

La neolitizacién (paso a la economia de produccion) es un fendmeno progresivo que
parece poseer al menos tres focos independientes y que conlleva una complejizacion
tecnologica jalonada por las invenciones de la ceramica y la metalurgia. EI mas antiguo
foco es el proximo-oriental con un neolitico incipiente con testificaciones de siega de



cereales (por huellas de uso en objetos de silex) y graneros para almacenamiento desde
los milenios X-IX a.e. (por ejemplo en Shanidar, Irak) y con una urbanizacion
consolidada (por ejemplo en Jerico, Palestina) desde el milenio VIII a.e., se difundid
progresivamente por una parte hacia Grecia, los Balcanes, centro y occidente de Europa y
por la otra hacia las llanuras iranies y el norte del subcontinente indio. Este proceso de
neolitizacion, originado desde el territorio nuclear proximo-oriental y expandido por
difusion (y traslado poblacional) se caracteriza por poseer una cierta unidad incluso, en lo
que se puede discernir por la arqueologia y la iconografia, en los motivos simbdlicos e
ideologicos y es del que mas datos de indole religiosa se poseen (al haber excavaciones
numerosas y estudios detallados).

El siguiente foco de neolitizacion se situa en el curso medio y alto del rio Amarillo
(Hoang Ho) en China, es posterior en tres milenios y se basa en la utilizacién del mijo, el
arroz y la soja (estos dos Ultimos productos eran desconocidos en el creciente fértil). La
ceramica muestra motivos vegetales exuberantes que parecen indicar un culto a la
naturaleza y se testifica ya la existencia de calderos ceramicos (ilustracion 11) de formas
de las que derivan directamente, los 7ing o Li, fundamentales en épocas posteriores en
rituales imperiales y de los que no podemos saber con certeza qué papel jugaban en esta
cultura (y si era religioso).

El neolitico americano tiene sin duda un origen independiente y se basa en productos
como el maiz, la patata y la mandioca, exclusivos de América; pero lo poco significativo
desde el punto de vista religioso de los testimonios arqueoldgicos de estas culturas no
permiten avanzar interpretaciones solidas hasta el surgimiento de las civilizaciones
mesoamericanas.

El neolitico eurasiatico cabalga casi cinco milenios en los que la complejizacion social
fue progresiva y desembocod en el surgimiento de civilizaciones poderosas como la
mesopotamica y la egipcia. A pesar de la variabilidad local y temporal se pueden, de
modo sintético, resefiar algunos grandes temas comunes de indole religiosa.

2.2.3. TUMBA Y SANTUARIO.

El primero tiene que ver con el culto a los antepasados y testifica el papel en la cohesion
grupal y en la autoidentificacion (de indole suprapersonal) que desempenan las lineas de
linaje. Las estatuas realizadas rellenando craneos con arcilla, como las que aparecen en
Jerico

(ilustracion 12) parecen sugerir la existencia de ceremonias cultuales en las que se debia
requerir la presencia de los ancestros representados en sus imagenes (a las que se
preservaba con métodos artisticos de la desidentificacion que produce la muerte). Una
explicacion semejante se puede avanzar para muchas construcciones megaliticas: son
tumbas que enraizan el territorio con sus pobladores vivos, por medio de los cadaveres de
los antepasados. El grupo humano al desarrollar un trabajo de tal magnitud para dar
sepultura a sus muertos quiere significar la solidaridad con los ancestros, pero también
marcar el territorio de un modo suficientemente indicativo, limitando las tierras de
cultivo o identificando las vias de comunicacion.

La tumba como hito sagrado tiene su correlato en la aparicion de santuarios tanto en la
zona proximo-oriental como en las culturas neoliticas de los Balcanes y la Hélade. En



unos casos (como en Creta) se utilizan las cuevas, dotadas naturalmente de un indudable
poder numinoso que alcanzara, aunque solo sea en la nebulosa del lenguaje mitico,
incluso a plasmarse en los relatos de la época clésica griega. En otros casos como, por
ejemplo, el santuario de Chatal Hiiylik (Turquia) (ilustracion 13) el templo comporta ya
los elementos fundamentales como son el altar, el trono (para el oficiante o para la
divinidad) y las imagenes. Algo posterior (de mediados del milenio IV a.e.) resulta una
maqueta de santuario moldeada en arcilla y aparecida en Popudnia (Ucrania) (ilustracion
14), las finalidades tltimas de estas miniaturas no quedan claras pero es probable que
fueran de indole ritual

(aunque existe una linea de investigadores que defienden que se trata de juguetes,
interpretacion que amplian a la mayoria de la estatuaria). También en Occidente se
pueden considerar en un lugar intermedio entre la tumba y el santuario ciertos
monumentos megaliticos especialmente relevantes. El caso mas conocido es el de
Stonehenge (Inglaterra)

(ilustracion 15) construccion que incluye un observatorio solilunar para determinar
equinoccios y otras fases criticas astrondmicas imprescindibles a la hora de establecer el
calendario. Estas construcciones implican la existencia de grupos sacerdotales lo
suficientemente organizados y capaces de ofrecer al grupo social no solamente consuelo
religioso (cohesidon) sino también un calendario ritual fiable para regular las labores
agricolas.

2.2.4. REPRESENTANDO LO SOBRENATURAL.

La estatuaria se prodiga en la época neolitica y se defiende generalmente que cumple
funciones de indole ritual aunque también ha habido investigadores que estiman que no
hay pruebas contundentes al respecto (esta linea de pensamiento termina poniendo en
duda el valor religioso de cualquier objeto o representacion para los que, en ultima
instancia, no haya un testimonio literario u oral que permita la confirmacion, lo que lleva
a una verdadera aporia interpretativa).

En una sintesis muy generalizadora se pueden destacar tres grandes tipos de
representaciones. El méas numeroso es el de las figuras femeninas. Aunque aparecen en
diversas posturas destacan las mujeres desnudas con los atributos diferenciadores de la
feminidad muy desarrollados, las mujeres sentadas con lactantes en los brazos
(ilustracion

16) o las mujeres embarazadas o en el momento del parto. Se trata de simbolizar los
misterios de la feminidad, tanto en la faceta de la atraccidon sexual como en la de la
procreacion y alimentacion. Estas figuras han sido identificadas generalmente por los
estudiosos como divinidades (Diosas madres, Diosas inframundanas, la finura
taxonémica es proverbial —y quizd excesiva— por ejemplo en los trabajos de M.
Gimbutas), pero fuese cual fuese su utilizacion cultual especifica aun nos sorprenden por
la fuerza con la que captan el misterio de la mujer. En algunos casos presentan atributos
mas complejos, como la exhuberante mujer sentada en el momento del parto en un trono
flanqueado de felinos de Chatal Hiiyiik

(ilustracion 17) o la mujer desnuda, de pie y tocada con una tiara que lleva bajo el brazo
un animal (quizd un felino) de Hacilar (Turquia) (ilustracion 18), resulta dificil no



definirlas como sefioras de los animales, divinidades de la naturaleza. M. Gimbutas ha
dedicado esfuerzos notables a defender la existencia de una cultura y una religién de tipo
femenino en lo que denomina la «antigua Europa» (zona que comprende la Hélade, el
territorio balcanico y centroeuropeo y el sur de Italia desde el VIII al IV milenios a.e.).
Su hipotesis, al basarse exclusivamente en documentos de indole arqueologica e
iconografica, no puede menos que plantear algunas interrogantes. A modo de juego
hiperinterpretativo algunas figuras claramente femeninas que presentan una cabeza muy
pequeia y que la autora denomina Diosas-pajaro podrian perfectamente ser imagenes de
doble significacion (especie de union de contrarios), simbolizando a la mujer (con las
nalgas muy prominentes) pero también al hombre (recuerdan unos testiculos y un pene).
Las figuras masculinas aparecen en menor medida y su interpretacion resulta menos
evidente. En algunos casos la representacion se centra en partes significativas: la cara, la
cabeza como en Jericd (ilustracion 12), o el falo (simbolo del poder generador pero
también de la identidad diferenciada del hombre). Las figuras (en algunos casos incluso
femeninas)

con formas falicas (en la parte de la cabeza sobre todo) son especialmente sugestivas y un
caso chocante lo ofrece el plato en miniatura de Vunus (Chipre) (ilustracion 19) con una
reunion en la que parece desarrollarse una danza y que podria testificar algin tipo de
culto.

También son representados animales (serpientes, toros) y seres hibridos que, aunque de
modo hipotético, nos hacen pensar que estas poblaciones, de las que conoceremos sus
mitos por via literaria unos siglos después, ya debian de poseerlos en alguna medida. Las
mascaras (ilustracion 20), con el profundo simbolismo que entrafian (y que desvelo para
el ambito americano C. Lévi-Strauss), las representaciones de hongos o incluso de
personajes fungiformes (ilustracion 21) parecen testificarnos unos rituales (quizd con
ingestion de plantas u hongos psicodélicos) cuya complejidad solamente esboza la
criptica iconografia.

Los paralelos con épocas posteriores, en las que la literatura detalla mitos y rituales, no
pueden satisfacer plenamente ya que la cultura y la religion son demasiado mudables y
adaptaticias. Vistos desde esta Optica, aunque los vestigios de las culturas antiguas
preliterarias pierden comprensibilidad, ganan en mudo encanto.

2.3. LAS RELIGIONES DE LAS SOCIEDADES PRELITERARIAS DE
HORTICULTORES, AGRICULTORES Y PASTORES.

2.3.1. PROBLEMAS TERMINOLOGICOS.

El concepto de sociedades preliterarias vuelve a resultar poco satisfactorio aunque las
posibles alternativas lo son atin menos. El término sociedades primitivas, aunque muy
utilizado por la antropologia hasta hace pocos lustros tiene unas connotaciones de indole
ideologica muy indeseables, como ya planteamos. Sociedades a pequena escala refleja
mal las caracteristicas de los sistemas estatales, algunos de extraordinaria complejidad,
que se desarrollaron en zonas en las que no hubo grandes imperios ni presion de las
religiones universalistas y que, por tanto, mantuvieron formas ideoldgicas y religiosas
particulares



(Africa central y meridional u Oceania, por ejemplo). Son sociedades que conocemos
gracias a la labor de campo realizada por etndgrafos y antropdlogos y que testifican un
mundo tan abigarrado y diverso que resulta una labor casi imposible realizar cualquier
intento de sintesis breve.

La etnografia, al intentar determinar modelos religiosos de aplicacion global generalizo
en el lenguaje de la investigacion religiosa una serie de términos que se han convertido en
clasicos y que conviene definir aunque en alglin caso ya se hayan utilizado anteriormente.
El término tabu (fapu, kapu) proviene del lenguaje religioso de los maories de Nueva
Zelanda y de los hawaianos y se refiere entre ellos a una influencia de indole sobrenatural
y caracteristicas contaminantes que hace que ciertos lugares o personas (los jefes, las
mujeres durante la menstruacion, por ejemplo) resulten peligrosos al contacto. El término
extendid su significado y en una acepcion amplia que ya sistematizo J.G. Frazer se refiere
a cualquier prohibicién de indole religiosa.

El término mana (a no confundir con el mana biblico) proviene del lenguaje religioso de
Vanuatu (Melanesia) donde se refiere a un poder que poseen ciertos lugares, personas u
objetos y cuyo disfrute depende del estatus personal (en Polinesia donde existe una
diferenciacion social mayor) o de la voluntad especialmente determinada de quien lo
alcanza

(en Melanesia donde no hay diferencias de estatus importantes cualquiera trabajando
suficientemente duro y realizando proezas fuera de lo comun puede conseguirlo). En una
acepcion mas amplia, aunque no tan utilizado como tabu, el término mana se refiere a
una fuerza sagrada que permea todos los lugares y cuya presencia en mayor o menor
medida explica las diferencias de destino personal de cada cual.

El término totem, tomado de la religion de los algonquinos de Norteamérica, designa al
simbolo que identifica a un grupo social especifico (o un subgrupo) y que puede
materializarse en una figura determinada representada o imaginada como un objeto, un
animal, una planta o incluso un fenémeno natural o no (como la marea). La critica de C.
Lévi-Strauss, al plantear el caracter ilusorio del totemismo, desenmascarado como
sistema clasificatorio arbitrario configurado por los investigadores occidentales toca de
lleno uno de los grandes problemas de la historia de las religiones, el caracter
problemadtico de algunos de los términos del andlisis histérico-religioso, cuya utilizacion
comun estd tan consolidada que su erradicacién resultaria una descapitalizacion
terminoldgica de consecuencias quiza alin mas nefastas que su mantenimiento.

2.3.2. RITO, ECOLOGIA, PARENTESCO Y PODER.

Las sociedades preliterarias son diversisimas y en ellas la religion cumple una serie de
funciones imposibles de sintetizar en un trabajo de caracter introductorio, por lo que se
escogeran algunos ejemplos, dentro del numerosisimo elenco de testimonios que ha ido
consolidando la etnografia y la antropologia (intentando incluir aproximaciones de
escuelas diversas) con la finalidad de que sirvan de muestra de un campo de investigacion
de una riqueza asombrosa.

Maurice Godelier dedicd a los baruya de Papua-Nueva Guinea un trabajo en el que
demostré que la ideologia grupal estaba claramente sesgada hacia la dominacion
masculina y el sometimiento femenino. La mujer, si bien tenia un papel destacado en la



horticultura y la porcinocultura, era ideoldogicamente rebajado con la valoracion que se
daba a los grandes hombres (guerreros, chamanes, cazadores de casuarios —animal
parecido al avestruz—, productores de sal) a cuyo nivel de realizaciones y prestigio jamas
podia llegar ni siquiera la mas héabil de las mujeres. Solamente el estatus de chamana
estaba abierto a la mujer, mientras los otros tres eran exclusivamente masculinos.
Especialmente interesante en la ideologia baruya es el papel del cazador de casuarios,
animal al que independientemente de su sexo biologico se pensaba como exclusivamente
femenino, como encarnacion de la feminidad en estado salvaje y esencialmente peligrosa.
Para el casuario no se podian emplear las técnicas habituales de caza (el arco) y habia que
conseguir matarlo sin efusion de sangre y por medio de trampas. La ingestiéon de hongos
psicodélicos indicaba el método a seguir y un suefio premonitorio revelaba al cazador el
momento en el que se habia producido la muerte del casuario, cuya carne era tabu para
las mujeres y cuyas plumas servian entre otras finalidades para el tocado de los
chamanes. La caza del casuario materializaba el poder del hombre extraordinario frente a
la perversa feminidad. El chamanismo baruya, por su parte, estd abierto a hombres y
mujeres, miembros de ambos sexos pueden demostrar sus capacidades para vencer la
enfermedad, la muerte, para proteger al grupo e incluso algunas mujeres pueden poseer
un poder chaménico superior al de la mayoria de los chamanes hombres. Pero estan
imposibilitadas para realizar dos actividades fundamentales, una es llevar a cabo la guerra
espiritual contra los enemigos, demostracion del poder de los mas grandes chamanes y la
otra es el descubrimiento de una chamana y su iniciacion, que dura mucho menos tiempo
que la de los chamanes y que solamente pueden dirigir hombres. De este modo, atin
respetando la innegable capacidad de gestion de lo sobrenatural de las mujeres, los
baruya por diversos sistemas consiguen someterlas por medio de la presion religiosa a la
par que por otros medios menos sutiles. El caso baruya lleva a reflexionar sobre la
variabilidad de las instituciones humanas: la agricultura a pequefa escala no tiene
siempre porqué conllevar un papel preponderante de la mujer, por tanto quiza algunas
teorias sobre las sociedades femeninas neoliticas hayan de ser, cuando menos, matizadas.

Victor Turner dedicéd un estudio a la religion de los agricultores ndembu del noroeste de
Zambia. De entre los multiples ritos que configuran su universo conceptual destacaremos
los matrimoniales y reproductivos. La sociedad ndembu es matrilineal (la mujer transmite
los derechos sucesorios y determina la linea de descendencia) pero también virilocal (la
residencia postmatrimonial la determina el marido) lo que conlleva que los recién casados
vayan a vivir con el grupo familiar centrado en la madre o la hermana del esposo. Este
sistema genera un conflicto en las mujeres, que por una parte se ven sometidas a las
exigencias residenciales de la familia del marido (que intenta retener durante el mayor
tiempo posible a los hijos y la madre) y por otra a las de su grupo materno (que intenta
atraerse la fuerza de trabajo potencial o real de la mujer y su prole por medio del
divorcio). Los conflictos suelen materializarse en diversas enfermedades de la mujer, que
van desde esterilidad a partos multiples o menstruaciones anormales. Se estima que en
este caso una antepasada de la mujer actia en venganza avisando de que alguien (puede
ser la mujer enferma o cualquier otra del grupo de filiacién materno) no estd cumpliendo
correctamente sus deberes hacia la familia. Actia para determinar el origen del conflicto
un adivino que indica la causante del problema y por tltimo un sanador espiritual que por
medio del rito isoma resuelve la situacion. El fuerte componente arbitrario de la aparicion
airada de un ancestro parece en realidad un mecanismo que intenta conseguir la



pacificacion por la modificacion de la actitud que a juicio de la mayoria (las dotes del
adivino sirven en este caso para determinarlo) estd provocando conflictos. Cuando un
grupo esté reteniendo demasiadas mujeres (y su prole) por la doble via del matrimonio y
del divorcio puede acarrear problemas de sobredimension del grupo, con el consiguiente
aumento de la capacidad de generar trabajo y riqueza; a la larga se provocaria un
conflicto por el aumento de la producciéon entre los diversos grupos que podria
desembocar en agresiones o en una diferenciacion de estatus que rompiese el
igualitarismo (tedrico) entre los diversos matrilinajes. La sociedad ndembu gener6 por
tanto un mecanismo ritual de estabilizacion y regulacion del conflicto y de
mantenimiento de relaciones solidarias entre las diversas partes que la componen basado
en la reproduccion.

Roy Rappaport dedicé un estudio que ha sido muy influyente en la conformacion de la
antropologia norteamericana a los tsembaga maring de Papua-Nueva Guinea.
Horticultores y porcinocultores, como los baruya, han desarrollado una serie de
ceremonias dedicadas a los antepasados (avidos de ofrendas de carne de cerdo) que
tienen que ver directamente con la ecologia y el control grupal sobre el territorio. La gran
ceremonia se denomina kaiko y se realiza cuando las piaras, al cuidado de las mujeres,
son lo suficientemente voluminosas como para resultar excesivamente competitivas con
los humanos. Este lapso de tiempo coincide con el ciclo de 12-20 afios que tarda el
bosque en regenerarse y ser apto para la horticultura. El bosque, simbolizado en su
crecimiento por un arbol (el rumbim) plantado ritualmente al final de una guerra (en la
que el vencedor desaloja al vencido) se regenera a la par que se estima que los espiritus
de los enemigos muertos han abandonado el territorio en litigio y los vencedores pueden
empezar a cultivarlo. El rito, aunque complejo y de ciclo largo resulta una estategia eficaz
para pautar la agresion (solo se puede guerrear tras realizar un kaiko, es decir cada 12-20
afos); el consumo de cerdos por el grupo que planea la agresion y sus aliados crea una
red cruzada de relaciones de potencial amistad (y enemistad) en la que se basan las
alianzas militares a la par que la época de paz coincide con el tiempo que tarda en
regenerarse el bosque sometido a una horticultura intermitente. Por tanto el ciclo
guerreroritual cumple entre los tsembaga maring el papel de preservar el ecosistema de
una presion antropica indiscriminada.

Frente a los agricultores, los pueblos pastores mantienen una dependencia muy estrecha
con el animal, su ciclo reproductivo y sus necesidades alimenticias. El ganado es un bien
acumulable en cantidades crecientes siempre que se disponga de territorio, agua y
capacidad de trabajo (el imaginario social favorece en consecuencia a los individuos
especialmente sobresalientes), pero también es un bien que depende de factores muy
diversos

(epizootias, variaciones anuales) que van mas alla de la voluntad humana. Muchas de las
religiones de los pueblos pastores insisten en desarrollar técnicas para propiciar el apoyo
de las divinidades por medio del sacrificio del animal, que se dota de una simbologia muy
compleja gracias a las especulaciones de grupos sacerdotales muy influyentes. El animal
se consume segun unas pautas de reparto (ilustraciéon 22) que lo convierten en una
miniatura del cosmos social y sobrenatural. A Bruce Lincoln se debe el mérito de haber
desentrafiado las caracteristicas religiosas comparables que aparecen entre pueblos tan
alejados en el tiempo y el espacio como los pastores prehistoricos indoeuropeos y los
pastores niloticos actuales



(nuer, dinka, masai). En el elenco de motivos parecidos se puede destacar un tema
miticoritual muy importante en el desarrollo de las iniciaciones de jovenes: el robo del
ganado. No solamente por la intercesion sacerdotal y el sacrificio (imaginariamente por la
proteccion que dispensan los Dioses satisfechos del rito) crece la manada; también puede
hacerlo gracias a las actuaciones destacadas de los grupos de guerreros, lo
suficientemente fuertes y habiles para robar sus animales a los enemigos (actuacion digna
de elogio que muestra el temple heroico de los que participan en ella). Lincoln destaca el
surgimiento de dos ciclos o sistemas religiosos casi independientes (y en los que radica
un conflicto latente) que son el sacerdotal y el guerrero y cuya rivalidad potencia la
riqueza mitica y religiosa de estas sociedades.

El caso polinesio puede servir, por Ultimo, de ejemplo de la utilizaciéon de la religion
como medio de justificar las diferencias de estatus entre individuos dentro de un mismo
grupo. Hasta en las sociedades menos complejas existen desigualdades que se basan en la
diversa capacidad personal, en el género y en la edad. En los sistemas sociales que
tienden a la estatalizacion se exacerban las diferencias, generalmente dependiendo de la
pertenencia a un linaje determinado (una linea de sangre supravalorada), lo que lleva a
que los miembros de ese linaje tengan adscrito un estatus que los sitlia por encima del
resto de modo independiente de su edad o incluso su género (nifios del linaje gobernante
tienen prerrogativas superiores a las de los adultos varones de otros linajes). Para los
polinesios (y especialmente en las zonas con mayor estratificacion social, como por
ejemplo Hawai) los jefes y monarcas tienen un mana superior (son capaces de soportar el
contacto imaginario con lo sagrado sin sufrir lesiones), que les legitima, por ejemplo,
para determinar lo que es tabu y lo que no lo es; este sistema que tendia a potenciar las
rivalidades (el hombre que se sentia con fuerzas suficientes para desafiar al jefe no tenia
mas que infringir algun tabu impuesto por este) termind consolidando el caracter tabu del
propio monarca al que no se podia tocar o incluso mirar sin exponerse a un peligro
indeterminado y terrible. De igual modo los lazos de parentesco con el jefe o el monarca
llegaban a determinar la inclusion tras la muerte en un mas alld mejor, del que quedaban
excluidos los hombres comunes; ademas la sancidon religiosa estaba en manos de
sacerdotes a tiempo completo que se reclutaban entre las familias de la aristocracia, con
lo que se cerraba el circulo de los mecanismos de presion ideologica de indole religiosa
monopolizados por determinados linajes encumbrados. Pero esta tendencia a la
sacralizacion del monarca y al monopolio de lo sagrado por grupos especificos tiene sus
ejemplos mas sobresalientes y extremos en las civilizaciones originales, primeras
sociedades con escritura de la historia y que se trataran en el bloque siguiente.

2.3.3. CONTACTO, VARIABILIDAD Y MUTACION RELIGIOSA: RESPUESTAS
MESIANICO-MILENARISTAS.

El cambio es inherente a los sistemas sociales y a sus religiones; pero las sociedades
preliterarias han visto multiplicado este fenomeno como consecuencia del contacto con
civilizaciones mas complejas. La fragilidad frente al contacto depende de numerosos
factores de tal modo que no por tratarse de una sociedad con un mayor grado de
complejidad resiste mejor al reto del contacto. Asi la sacralizacion del monarca y el
caracter superior refrendado por la religion de los aristdcratas polinesios se disolvioé con



una extraordinaria rapidez cuando aparecieron hombres occidentales, que al poseer un
estatus indiscutiblemente superior ponian en duda todo el armazén ideoldgico en el que
se sustentaba tradicionalmente la desigualdad.

La conversion o la desaparicion de las antiguas creencias, de todos modos, no ha sido la
unica via seguida, aunque si la més frecuente en vista del nimero de fieles y la expansion
territorial de las grandes religiones misioneras (islam, cristianismo, budismo). El contacto
ha producido un niimero de respuestas muy diversas que van desde el rechazo en forma
de huida

(como testifica el caso de los tupi-guaranis), o de reafirmacion (como los cultos cargo
melanesios, o muchos movimientos de revitalizacion —vuelta a las raices nativas—
norteamericanos) a sincretismos diversos de los que resultan los mas conocidos los
afrocristianos

(tanto en Africa como en el Caribe o Brasil). En este apartado se elegiran solamente dos
ejemplos de caracter milenarista y mesianico: la respuesta tupi-guarani y los cultos cargo.
Hay que tener en cuenta, para dimensionar correctamente la problematica, que el contacto
se ha producido desde las épocas mas remotas y ha sido un factor de mutacion religiosa
innegable. Muchas sociedades, ante un reto especifico, tomaban del exterior creencias y
formas religiosas que respondian a esas nuevas necesidades (aunque en otros casos
resolvian la situacion desde el interior); pero esta mutacion cultural no solia poner en
peligro el sistema social en si. La situacion es bien distinta cuando desde el exterior se
proyecta una presion que intenta modificar la ideologia y la religion y que se inserta
dentro de un proyecto mas ambicioso de control territorial o de aumento de influencia.
No solamente las religiones misioneras (islam, cristianismo, budismo) actuaron de un
modo que determind la aculturacion religiosa, las civilizaciones originales fueron las
primeras en hacerlo de una manera eficaz por lo que en algunos casos las huellas de
ambas influencias se llegan a confundir. La insatisfacciéon que provoca la destruccion
cultural se materializo en actitudes diversas entre las que destacan dos de indole religiosa,
el mesianismo y el milenarismo. El mesianismo es un modo de respuesta testificado en el
judaismo postexilico (la esperanza en la vuelta de un lider, ungido por Yahvé, que hara
retornar el antiguo poderio), que los especialistas han convertido en un concepto de uso
general. Se refiere a los movimientos liderados por personajes carismaticos (que poseen
poderes especiales) que se creen en condiciones de otorgar la salvacion espiritual (y
material) a sus seguidores. El milenarismo, que en algunos casos estd en conexion con el
anterior, es una actitud religiosa que toma su nombre del reino milenar prometido en el
ultimo libro biblico cristiano y que tuvo hitos importantes en el movimiento que se
produjo a finales del primer milenio en Europa (y sobre el que realizd una sintesis muy
influyente N. Cohen) o en el umbral del afio 2000 cuando muchos visionarios plantearon
la esperanza de la llegada de un mundo perfecto (el reino de Jesucristo) que diese al traste
con el injusto mundo del presente. En muchas sociedades tradicionales el mensaje de
superacion de las miserias del presente y de vuelta (o llegada) a una época de perfeccion
se basa en raices religiosas muy antiguas (es el mito del eterno retorno del tiempo al que
dedico Mircea Eliade un trabajo muy influyente). Pero lo caracteristico del milenarismo
es que el plazo para la transformacion se estima inmediato, de ahi que muchos de estos
movimientos fracasen cuando la fecha estimada para el cambio pasa sin que éste se
produzca.

El milenarismo tupi-guarani (poblacién que conocemos tras su contacto con los europeos,



asentada en extensos territorios de Sudamérica) es ejemplar. El primer gran movimiento
del que se tiene constancia se fecha en 1539. Una poblacion muy numerosa

(¢diez mil personas?), bajo la direccion del jefe espiritual (karaiba) Virazu se desplazd
hacia occidente en busca de la tierra sin males, lugar donde imaginaban que se habia
retirado el ancestro mitico tras establecer las normas que regulaban la sociedad humana.
Algunos pocos

(en torno a trescientos) sobrevivieron a la travesia y llegaron al Peru en 1549 donde
confundieron con sus relatos a los espafoles que creyeron que un reino de riquezas sin
limite se situaba en algun lugar del interior del continente (una de las denominaciones
que se le dio, muy en la linea de las obsesiones particulares de los aventureros europeos
era Eldorado). El mito escatoldgico tupi-guarani narraba que en esa tierra feliz se vivia
sin tener que trabajar, todo lo ofrecia la naturaleza sin esfuerzo. Los caudillos religiosos
indigenas profetizaron en muy diversas ocasiones la inminencia de la nueva edad y
consiguieron en algunos casos verdaderos ejércitos de seguidores mesianicos
enfervorizados. Se trata de un fendémeno de una cierta complejidad, un milenarismo y un
mesianismo que actla como una reaccidn que quizd no sea solamente contra la
cristianizacion sino probablemente contra la constriccion del sistema estatal. El que entre
los tupi-guaranis se presentase tan pronto quizd pueda relacionarse con una especial
sensibilidad que pudo tener una historia anterior, paralela a la de otros movimientos de
rechazo a la estatalizacién desarrollados de modo previo a la llegada de los europeos
(como defensa frente a la expansion de los imperios americanos).

Un caso especialmente bien estudiado de movimiento milenarista de rechazo a los valores
ideologicos occidentales aparece en Melanesia y se le ha dado la denominacion de

«culto cargo». P. Worsley le dedic6 una monografia en la que se evidencia la ambigua
actitud de los nativos hacia el mundo occidental; por una parte admiran profundamente
los objetos materiales producidos en Occidente, pero por otra parte se dan cuenta que la
aceptacion de la religion extrafia y los cambios de costumbres que conlleva no implican
el disfrute de esos espléndidos bienes. Esa contradiccion no resuelta por las explicaciones
occidentales (que no pueden establecer argumentos convincentes para la existencia de la
pobreza sino es desde una posicion etnocéntrica) potencid el surgimiento de una
explicacion de indole religiosa, alternativa a la inculcada por las autoridades no nativas, y
de carécter también etnocéntrico

(creada desde la oOptica de la cultura nativa) segun la cual los productos que disfrutaban
los occidentales solamente podian ser producidos de modo sobrenatural. Surgieron
profetas, ya desde finales del siglo XIX que planteaban que eran los antepasados los que
generaban la riqueza (lo que no es un argumento nuevo, ya que en muchas sociedades
agricolas se cree que los antepasados desde el mas alld protegen al grupo y procuran su
bienestar material) y que los blancos, al haber debilitado a los indigenas haciéndoles
renunciar a muchos de sus ritos de propiciacion de los antepasados (tenian que ver en
muchos casos con agresiones intertribales, sacrificios humanos y practicas estimadas
amorales desde el punto de vista europeo)

interceptaban esos envios. El cargo, regalo de los antepasados, tenia que venir del mas
alld por un medio adecuado, y como en la ideologia funeraria se establecia que los
muertos embarcaban hacia la otra vida y tenian que hacer una travesia marina, era por esa
via por la que se estimaba que deberian llegar de vuelta los objetos que desde alli
enviaban. La aparicion de medios de transporte cada vez mads inverosimiles para la



mentalidad nativa

(barcos de vapor, aviones) y algunas distribuciones de caracter propagandistico durante la
Segunda Guerra Mundial llevaron a la potenciacion de las caracteristicas aberrantes del
culto de las que Marvin Harris ha realizado una humoristica sintesis divulgadora (pistas
de aterrizaje construidas de cafias con torres de control con micr6fonos hechos con latas
recicladas hacia las que esperan alglin dia dirigir el cargo que viaja en aviones que los
blancos siguen desviando de modo ilicito). Frente al choque cultural destructivo que
provocd la influencia europea (la insercion de estas poblaciones en sistemas estatales,
coloniales y misioneros), los profetas del cargo proponen volver a los cultos ancestrales,
mostrando un desprecio profundo hacia todo lo occidental, que tiene su plasmacion mas
genuina en la desposesion religiosa que han ideado de lo que realmente les atrae de
Occidente, que son los inalcanzables productos materiales. El cargo, regalo de los
antepasados, es la absorcion dentro de la ideologia ancestral de lo moderno, un intento de
huida, esta vez ideoldgica, de las constricciones de lo estatal.

Bloque II.

LAS RELIGIONES TRADICIONALES.
Parte 2: CIVILIZACIONES ORIGINALES.

3.1. LAS JUSTIFICACIONES RELIGIOSAS DE LA DESIGUALDAD.
3.1.1. LAS CIVILIZACIONES ORIGINALES: CARACTERISTICAS.

Civilizaciones originales es uno de las posibles maneras de denominar a las sociedades
que de modo independiente generaron en sus respectivas zonas los primeros sistemas
estatales complejos, basandose en la adopcion de unas formas politicas, econdmicas,
ideologicas (y religiosas) que resultan en muchos aspectos semejantes a pesar de la
diversidad temporal y geografica. Los focos independientes en el surgimiento de estos
nuevos sistemas sociales son dos (Viejo y Nuevo Mundo) en la opcién mas estricta y seis
en la mas generosa, que sera la que sigamos, aunque probablemente la interaccion mutua
entre los focos egipcio y mesopotamico por una parte y mesoamericano y sudamericano
por otra sean una realidad cuyas implicaciones son dificiles de calibrar y aunque no se
pueda determinar hasta qué punto la civilizacion del valle del Indo sufri6 influencias
cruciales provinientes de Mesopotamia.

Desde el punto de vista de la organizacion del culto las civilizaciones originales se nos
presentan como los primeros sistemas eclesiasticos de la historia humana, con un clero de
especialistas a tiempo completo, numeroso y jerarquizado. Se trata de sistemas sociales
complejos que tienen caracteristicas comunes que los singularizan. La mas notoria es la
presencia de un medio ecologico comparable en todas las zonas; se trata de habitats
circunscritos, zonas de buenas tierras de cultivo rodeadas de zonas marginales, desérticas,
semidéseticas o con algun otro tipo de problema que impide su explotacion agricola
eficaz.

Para sus habitantes la emigracion determina una perdida sensible o incluso dréstica en la



calidad de vida que queda ejemplificada en las miticas peripecias de la biblica tribu de
Abraham (salen de Ur en Mesopotamia, vagan por los limites desérticos durante
generaciones, aceptan instalarse en la otra gran zona civilizada, Egipto, vuelven a escapar
y terminan asentandose tras siglos de vida errante en Palestina).

La riqueza agricola del territorio y el crecimiento de una poblacion atada a la tierra llevan
a que se realicen obras de ordenacion del territorio y de gestion de la cosecha que
permitan el aumento de la produccion y su reparto de modo Optimo (para subvenir
puntualmente a desequilibrios zonales y los efectos de afios poco productivos). El sistema
econémico se complejiza en su gestion lo que lleva a una merma progresiva de los
mecanismos de consenso y a una concentracion del poder decisorio en un grupo cada vez
mas reducido y potencialmente eficaz. K. Wittfogel insistidé en que este proceso de
elitizacion se habia producido como consecuencia de la construccion de complejas
canalizaciones que necesitaban una fuerte centralizacion de los 6érganos rectores a los que
se dotase de un poder de decision incontestable (lo denomino6 despotismo hidraulico). En
la actualidad se piensa que el control de los mecanismos de distribucion (de los que
dependia la vida de grupos enteros de poblacion en caso de malas cosechas) son
fundamentales en el encumbramiento de los gobernantes a un estatus que minimizase
cualquier intento por parte de la sociedad de intervenir en el proceso decisorio de la
distribucion.

3.1.2. BUROCRACIA, RELIGION Y DESPOTISMO.

La mayor complejidad que proviene de grupos poblacionales numerosos y que generan
un excedente gestionado de modo centralizado se plasma en el aumento de los
especialistas a tiempo completo que cumplen una serie de cometidos de modo mas eficaz.
Asi surgen especialistas en la confeccion de productos de uso comun (alfareria,
metalurgia) y en la adquisicion de materias primas (comerciantes) que abastecen a los
campesinos de Uutiles de trabajo cada vez mas eficaces. A su vez los artesanos, al
aumentar en numero y en dedicacion y para justificar su nuevo papel social, empiezan a
crear objetos de una calidad formal notable, que abastecen a las elites y los templos;
objetos suntuarios y arte religioso en mayor nimero y materiales mas duraderos que
hacen que la iconografia (y la arquitectura) legada por estas civilizaciones originales sea
impresionante.

El aumento de la complejidad de la economia y sobre todo del control sobre la misma
(organizar la distribucion requiere conocer perfectamente lo que se ha producido y donde
se ha almacenado) conlleva el aumento del ntimero de los especialistas en la
administracién, que se dotan de un sistema de memorizar informaciones contables,
recopilarlas y ordenarlas que a la larga consolida los diversos sistemas de escritura
generados por las civilizaciones originales. Esta burocracia profesional se autojustifica
dotando a su saber de caracteres ocultos (la escritura es magica, sagrada y se tardan
decenios en dominarla) y tendiendo a complejizar su estructura interna.

Junto a los burdcratas aumentan otros especialistas a tiempo completo en el control del
sistema: los jefes, los militares y especialmente los sacerdotes. Los especialistas en la
justificacion ideologica cumplen un delicado papel en el origen y desarrollo de estas
sociedades ya que han de generar los mecanismos de su propia autojustificacion (como



los demas especialistas) y a la par los que justifiquen todo el nuevo entramado ideoldgico
y social. Idean los modos de justificar la preeminencia de la elite por medio, por ejemplo,
de los conceptos religiosos de jerarquia suprema perpetua, o imaginando un mundo
divino a imagen del de los hombres (como una pirdmide de poder). El papel del monarca
se plantea como imprescindible (se trata de la sublimacion del poder tiranico) se le estima
el colmo de la bondad, se le imagina como el padre de todo el pueblo y por ultimo, lo que
resulta el medio de justificacion mas potente, se le diviniza o se le dice descendiente de
una divinidad. El monarca cumple, gracias a la alquimia ideoldgica realizada por los
especialistas de lo sagrado de las civilizaciones originales (de modo independiente,
ademas), el papel de las divinidades identificadoras del grupo en el sistema previo; es
visto como la encarnacion de la sociedad y por tanto enfrentarse a ¢l (incluso dudar de
alguna de sus decisiones) es cometer un crimen de indole religiosa.

Como contrapartida a su papel fundamental en la consolidacion del sistema los grupos
sacerdotales crecen, se complejizan, se jerarquizan y diversifican las tareas que justifican
su numero y preeminencia. El control del tiempo y sus ritmos se convierte en una
ocupacion en la que se esmera en las civilizaciones originales la elite sacerdotal y en
cierto modo desempenia el papel de cohesion social que antes se concretaba en los cultos
de solidaridad.

Conocer el tiempo sagrado es desentrafiar los secretos del universo y de los Dioses y
hacer a los hombres participes de la divinidad. Su influencia aumenta como consecuencia
de su capacidad imaginaria para preveer el futuro (el tiempo que todavia no llegd, un
modo de control sutil sobre el calendario) e indicar a los hombres las pautas para actuar
en consecuencia (asesorando al soberano en la toma de decisiones —un medio de
controlarlo—, planteando la época de siembra, los ritos para que el mundo siga su curso y
el sol se levante cada dia). Fundamentales en el equilibrio del mundo, los sacerdotes
desarrollan una serie de otros saberes de tipo médico y cientifico, potencian el ritual, la
simbologia, la iconografia, la arquitectura, la teologia, monopolizando en cierto modo la
cultura. Ademdas no hay que olvidar que en las civilizaciones originales los templos
cumplen muchas veces el papel de centros econémicos de primer orden, bases de la red
de intercambios y de distribucion.

En ultima instancia los monarcas y la elite burocratica resultan tener unas raices
sacerdotales o sagradas evidentes y la religion, que consolida a la elite (a excepcion quiza
de los guerreros profesionales), se configura como el instrumento fundamental para
conformar no solo la identificacion del grupo (por medio de la mistica del territorio —el
habitat circunscrito del que escapar es ahora, ademas, religiosamente erroneo—, la
sublimacién del soberano y el control del tiempo), sino también la moral y el sistema de
control de los infractores (leyes y sistema judicial). Los pobladores comunes, por miedo
primero a perder su calidad de vida y luego constrefiidos por la fuerza, la presion
ideologica y el interés, terminan convirtiéndose en subditos y su papel secundario se basa
también en justificaciones de indole religiosa. Se generan sistemas de explicacion mitica
y religiosa del statu quo social que confirman a estas primeras civilizaciones humanas
como las que fueron capaces de generar y tolerar un mayor grado de desigualdad y de
diferencia entre el estatus, poder y prerrogativas de sus gobernantes (especialmente de su
monarcas divinos) y los hombres comunes.



3.1.3. SISTEMAS PIRAMIDALES FRENTE A SISTEMAS HORIZONTALES.

Pero estos modelos de terrible desigualdad no seran comunes, aunque si resulten una
posibilidad que, con diversidades y particularidades, pueda convertirse en tendencia en
momentos muy distintos y sociedades variadas. De hecho y en una sintesis muy
generalizadora, pero que puede ofrecer instrumentos para relativizar el valor del estudio
de las civilizaciones originales, cabria desentraiar dos grandes extremos entre los que se
graduan las diferentes sociedades humanas: el modelo piramidal y el horizontal.

En el modelo piramidal, la sociedad tiende a dotarse de un sistema de jerarquias que
concentran los mecanismos de decision en un grupo restringido (o un individuo) en el que
se delega el poder maximo, las civilizaciones originales ofrecerdn un elenco de
instrumentos que se utilizaran por parte de muy diversas otras sociedades en momentos
distintos (por ejemplo los reyes griegos helenisticos o los emperadores romanos haran
uso de la divinizacién del monarca, como veremos, como instrumento de control politico,
como habian hecho durante milenios los egipcios).

En el modelo horizontal la sociedad, aunque delegue ambitos de decision en alguno de
sus miembros preeminentes, pone en juego una serie de mecanismos para controlar el
estatus de los gobernantes e impedir que se doten de los medios para soslayar la voluntad
consensuada del grupo y configurar un modelo piramidal. Una serie de practicas de
caracter religioso cumpliran la funcion de dispersion del poder, de socializacion de las
decisiones. Los ritos de critica (que potencian en ciertas circunstancias la burla contra los
gobernantes o poderosos) o incluso de inversion (que generan una inversion temporal en
el seno de la fiesta religiosa del estatus de los miembros del grupo), impensables en un
sistema piramidal, cumpliran una funcion simbdlica importante. La adivinacion, que
busca determinar imaginariamente la voluntad de los dioses (o los antepasados) puede
resultar un complejo ritual en el que el grupo social sea el que termine consensuando la
interpretacion (la que resulta mas aceptable para la comunidad), un modo diferente de lo
que ocurre en los modelos piramidales donde el control del conocimiento de lo futuro
estara en manos de sacerdotes cercanos al monarca o a la elite detentadora del poder. Los
ritos de solidaridad, que incluyen algin tipo de reparto seran también fundamentales: por
ejemplo banquetes y fiestas en los que la provision es desigual (son los més ricos los que
proveen), pero sin generarse fuertes relaciones de subordinacion (al realizarse el reparto
en un contexto sagrado no se refuerza la posicion social de los poderosos sino la
solidaridad grupal que establece el Dios o los Dioses que presiden imaginariamente el
ritual, como ocurria en muchas fiestas en la Grecia antigua), un modelo bien diferente
que el que en las sociedades piramidales convierte al reparto en una dadiva y a los
beneficiarios en subditos anulados. La justificacion religiosa de la desigualdad no resulta,
por tanto, un imperativo de toda religion, sino un desarrollo especifico que tiene en las
civilizaciones originales su momento nuclear.

3.2. LAS RELIGIONES DE MESOPOTAMIA.
3.2.1. UNIDAD, DIVERSIDAD Y RIQUEZA.

La civilizacién mesopotamica no presenta los caracteres unitarios que tiene, por ejemplo,



la egipcia; aparece configurada por una mezcla de grupos humanos (sumerios y semitas
en los momentos formativos), sin una unidad permanente y que generaron una diversidad
politica que se refleja también en la religion. Esta se nos presenta como una acumulacion
de tradiciones, que si bien tienen su origen en la cultura sumeria fueron incluyendo
materiales de épocas y culturas posteriores (acadia, babilonia, asiria). Pero junto a la
diversidad, que es también local y no solo temporal y que ejemplifica el que la religion de
cada ciudad sea diferente incluso en sus Dioses principales (Enlil en Nippur, Enki en
Eridu, An en Uruk, Nanna en Ur) hay una cierta unidad de base que tiene su origen en la
aceptacion consensuada del sistema teoldgico de la ciudad de Nippur por las demas a
partir de mediados del segundo milenio a.e. y en el prestigio de los antiguos textos
religiosos sumerios que fueron traducidos, copiados y venerados hasta el siglo VI a.e. (e
incluso después).

La religiobn mesopotamica presenta una riqueza asombrosa que se encierra en el nimero
creciente de tablillas que van surgiendo desde hace siglo y medio en el territorio de Irak.
La primera literatura de la humanidad ofrece fascinantes relatos miticos (como las
andanzas del héroe Gilgamesh en busca de la inmortalidad, la descripcion del paraiso —
la tierra de Dilmun—, el descenso de Inanna-Ishtar al inframundo o el mito del diluvio),
plegarias completas dirigidas a los Dioses (como los himnos a Enlil a Ishtar o a Marduk),
oraculos y profecias o rituales (como el de afio nuevo o el de reparacion de un templo).
Esa religion de los letrados y de la elite sigui6é viva durante tres mil afios e influy6 en
muchos motivos arcaicos y mitologicos que aparecen en la Biblia y que por su
intermediacion se han transmitido al imaginario occidental.

3.2.2. EL DESTINO SERVIL DEL GENERO HUMANO.

El papel que cumple el hombre en el mundo lo especifica el Poema de Atrahasis
(ilustracion

23), obra fechada en torno al 1700 a.e. y que narra el origen de la sociedad humana.
Antes de que existieran hombres los Dioses debian subvenir a sus necesidades y se
dividieron en dos grupos, por una parte los grandes Dioses, los jefes, llamados Anunnaki
y por otra los Dioses menores, los Igigi, sometidos al trabajo para mantener a los
primeros, el texto dice:

Cuando los Dioses hacian <la faena> de los hombres trabajaban y penaban, enorme era
su desdicha... ya que los grandes Anunnaki imponian a los Igigi una séptuple tarea
(Poema de Atrahasis 1, 1-6)

Hartos de su sometimiento los Igigi se sublevan, los Dioses soberanos se resienten en su
ciudado y alimentacion por lo que deciden crear al hombre, un ser mortal y disminuido
que no se revolvera. Se le crea con una doble naturaleza que proviene del barro de la
tierra al que habra de retornar tras la muerte y de la sangre vertida de un Dios menor. La
finalidad del ser humano es por tanto servir a los Dioses produciendo para ellos. Atn en
esa posicion subalterna molestan los hombres a ciertos Dioses (en especial a Enlil) que
tramo su destruccion y solamente gracias a la benevolencia de Ea (Enki en la apelacion
sumeria), unos pocos elegidos (Atrahasis principalmente) se salvaron en un arca de los
deseos homicidas del gran Dios (materializados en las aguas desbordadas). Tras el
diluvio la vida del hombre se recortdé atin mas para que al ser efimeros se redujesen las



molestias que su sola presencia producia en los Dioses.

El hombre es por tanto un ser despreciable cuya vida tiene el sentido nico de servir a la
majestad de los Dioses con los que no puede ni remotamente compararse. Ha de
construirles casas espléndidas, los templos (e en sumerio, bitu en acadio) donde estan
presentes por medio de sus estatuas realizadas en piedras y metales preciosos y revestidas
de magnificos ropajes. Las estatuas han de ser alimentadas, paseadas en procesiones y
para ello un clero numeroso actia en el papel de subalternos directos del Dios.

3.2.3. EL MONARCA, SUS SUBDITOS, LOS DIOSES Y EL ORDEN COSMICO.

El monarca es un pastor de hombres encumbrado para que canalice el servicio de sus
subditos en favor de los Dioses. Pero este papel ancilar, que parece contrastar con el
estatus divino del monarca egipcio, como ya constato H. Frankfort, no es mas que
teorico. El rey se denomina hijo de la divinidad, a veces se dice escogido por una Diosa
como amante (esposo querido de Inanna se autoproclama, por ejemplo, en una
inscripcion: ilustracion 24), se le ofrece culto y su papel en el festival del nuevo ano
indica que actua como un gozne ritual sin el cual el tiempo no podria continuar (por
ejemplo cumple una hierogamia —cdpula sagrada— que potencia el crecimiento
vegetativo, pero también actiia renovando el mundo como en una rememoracion de la
cosmogonia). En realidad el mundo de los Dioses es el que esta ideado segin las normas
que rigen el mundo del monarca y el hombre estd sometido a los Dioses segiin el mismo
esquema ideologico por el cual el soberano recibe el sometimiento de sus subditos.

La religion en Mesopotamia cumple un indudable papel de sostén de las desigualdades no
permitiéndole al subdito mas cometido que el de serlo, enjaulado en un destino comun de
servidumbre a los Dioses y al monarca que los representa en la tierra.

El monarca en la fiesta del nuevo afno consolida durante un nuevo periodo de tiempo el
mundo ordenado, que los mesopotamios ya en el primer milenio a.e. (y a pesar de
divergencias y contradicciones) estimaban como una esfera (ilustracion 25). En el centro
se encontraba la tierra emergida rodeada de agua salada, por encima de ella se situaban
cuando menos tres cielos; en primero habitaban los Dioses astrales, en el segundo los
Dioses celestiales (los Igigi) y en el superior mora An (Anu en acadio). Por debajo de la
tierra se encontraban los tres mundos inferiores, el primero residencia de Nergal, donde
van los muertos, el segundo el Apsu, morada de Enki (Ea en acadio) y el ultimo la
morada de los Anunnaki. Todo el circulo cosmico estaba a su vez rodeado del océano y el
mayor temor era que las aguas volviesen a su posicion original en la que lo de arriba y lo
de abajo no estaban diferenciados y todas las aguas revueltas impedian la vida no solo a
los hombres sino también a los Dioses (a excepcion de los acuaticos).

3.2.4. UNA TEOLOGIA COMPLEJA.

El politeismo mesopotamico es impresionante, mas de un millar de Dioses cumplen muy
diversos cometidos naturales y culturales y aunque en algunos casos sabemos que el
tednimo no es otra cosa que un epiteto local (por ejemplo Ningirsu es una apelacion en el
estado de Lagash del Dios Ninurta), en la gran mayoria de las veces tras un nombre



diferente se esconde una divinidad distinta.

La sintesis de Nippur es un trabajo teoldgico de sistematizacion que jerarquiza a los
Dioses bajo el poder de una triada suprema formada por An, Dios del cielo superior que
actiia como patriarca ocioso de la dinastia divina, Enlil («sefior atmosferay), Dios del aire
atmosférico y soberano efectivo y Enki, Dios del Apsu (agua dulce subterrdnea) y
soberano favorable a los hombres. Se les une una divinidad femenina (Nintu o Mammi
son algunos de sus nombres), formando los cuatro el vértice de la pirdmide del poder
divino, que prefigura la labor soberana del monarca.

Otros Dioses de menor poder personifican fendmenos atmosféricos y naturales, como
Inanna, Diosa de la copula y la reproduccion, Ishkur, Dios de la tormenta, Gibil, Dios del
fuego, Utu, Dios Sol, Nanna, Diosa Luna, Dilbat, Dios del planeta Venus. Enbilulu es el
Dios que protege los cursos de agua y especialmente los dos grandes rios de
Mesopotamia, Ashnan es el Dios del crecimiento de la plantas y en especial del cereal,
Lahar el del crecimiento de los animales domésticos. Un papel especial cumplen Nergal y
su esposa Ereshkigal, son los Dioses que presiden el reino inframundano, donde van a
morar las sombras, restos inmateriales de los muertos (gedim en sumerio y etemmu en
acadio). Otra serie de Dioses actiian como patrones de diversas actividades; Nisaba de la
escritura, Enkimdu de la agricultura, Dumuzi del pastoreo, Nin-simug de la metalurgia,
Nin-zadim del trabajo de las piedras preciosas.

Con la semitizacion progresiva este politeismo del que solo se han dado algunas
pinceladas superficiales reduce su nimero y mitiga el naturalismo de sus identificaciones.
Cambian algunos nombres: Shamash en vez de Utu, Adad en vez de Ishkur, Sin en vez de
Nanna y sobre todo aumenta la importancia de Ishtar, Diosa que atna los cometidos de
Inanna y Dilbat y preside casi en solitario la feminidad divinizada. En la época posterior
(a partir de mediados del II° milenio a.e.) surgiran Dioses que representan entidades
politicas y a los que se intenta dotar de un caracter soberano y encumbrarlos en la
piramide jerarquica; es el caso de Marduk, Dios tutelar de Babilonia (y figura principal
del Poema de la creacion) o Assur, Dios tutelar de Asiria.

Junto a los Dioses aparecen también unos seres sobrenaturales dafiinos, los udug

(utukku en acadio) o los asag (asakku), los Dioses castigan por su intermediario las faltas
que los hombres cometen contra ellos, son el origen del mal en el mundo y su actuacion
tiene paralelos con las de las fuerzas de represion de las que dispone el monarca.

3.2.5. RELIGIONES E INFLUENCIAS.

Mesopotamia, en tanto que tierra de multiples imperios y famosos conquistadores ha
producido notables influencias, algunas de las cuales, aunque por vias intermedias, han
perdurado hasta la actualidad. Crisol de religiones, generadora de los primeros relatos
sobre las hazafias de Dioses y seres humanos, ha configurado un imaginario religioso y
mitologico que rastreamos en muy numerosos pueblos semitas, en particular los
occidentales

(diseminados desde el Levante hasta la Peninsula Ibérica o el norte de Africa), para los
que poseemos en ocasiones una documentacidon muy rica a pesar de que también
presenten desarrollos propios; destacan las religiones de eblaitas, cananeos, ugariticos, y
ya del primer milenio a.e. la religion fenicia y cartaginesa, o la de los diversos reinos



arabes pre-islamicos en los siglos posteriores al cambio de era.

Los relatos mesopotamicos explican buena parte de las narraciones mas fascinantes del
Génesis biblico cuya influencia en el cristianismo y el islam no se puede desdenar
(pensemos, por ejemplo, en el episodio del diluvio). Esta influencia hacia occidente, que
sera constante, también se produjo hacia el norte, asi las creencias de los hititas,
indoeuropeos que dominaron la Peninsula Anatolica e incluso el Levante hasta los
albores del primer milenio antes de la era, muestran un impacto muy profundo de la
religion mesopotdmica. Babilonia, la ciudad mas importante de esa parte del mundo
durante milenios, se convirtid en un centro de intercambio religioso (recordemos los
cambios que se propiciaran en el judaismo durante el exilio en esta gran capital).

Pero Mesopotamia también fue zona de conquista y tierra de mestizaje religioso. La
religion de Mitanni, que aunaba las influencias indoiranias con la base de la religion de
Mesopotamia florecié hace 35 siglos en el norte de la cuenca del Tigris y el Eufrates. Mil
afios mas tarde otro pueblo iranio, los persas, tom6 el control de Mesopotamia y la
influencia de su religion permed el territorio y mds alla. Dos siglos después, con la
conquista por Alejandro Magno de Babilonia, la cultura griega tomo contacto directo con
la mesopotamica, generandose un mestizaje en el que, por ejemplo, las depuradas
técnicas mesopotamicas de adivinacion basadas en los movimientos planetarios se
diseminaron por todo el mundo mediterraneo (y conforman, atin hoy, esa faceta cotidiana
en la «racional» vida del hombre moderno que es la astrologia). Mesopotamia y la ciudad
de Babilonia fueron terreno disputado entre las dos potencias en choque en los primeros
siglos de la era, Roma por una parte, los partos y luego los persas sasanidas por la otra.
Los Dioses de Roma, y los Dioses iranios conviviran en Mesopotamia con las milenarias
divinidades sumerias, babildnicas, asirias, con el Dios de los judios, de los cristianos y
con tantos otros Dioses de otros diversos grupos (maniqueos, mandeos) que
caracterizaron esta tierra de mestizaje que, a partir del 634, en que comienza la expansion
musulmana sobre el territorio, pasard a tener como religion el islam, cuyo monoteismo
estricto relegard al olvido a las milenarias divinidades de Mesopotamia, tolerando
solamente las religiones del libro en calidad de minorias.

3.3. LA RELIGION EGIPCIA.
3.3.1. LA TEOCRACIA EGIPCIA.

El sistema estatal egipcio era una teocracia estructurada en torno a un monarca divino que
presenta un grado de sublimacion extraordinario como testifican, por ejemplo, los titulos
reales que porta. Se identifica con Horus, el Dios halcon que en la teologia menfita
aparece como el primer faradén que control6 el bajo y el alto Egipto tras la concesion de
este ultimo por parte de Gueb (el Dios tierra). A partir de la dinastia IV (circa 2600 a.e)
se le nombra también hijo de Re (Dios del sol). En el imperio nuevo (1555-1080 a.e.) el
monarca difunto sube a la barca del sol y lo acompafia en su travesia y en otra tradicion
muy antigua al morir se asocia con el Dios Osiris. Por otra parte se convierte en la
hipodstasis a nivel visible de Maat, la personificacién del orden césmico; el rey hace que
Maat impere en la tierra y por tanto que el mundo no caiga en el desorden que simboliza
Isfet.



El monarca tiene algo de todos estos Dioses pero a su vez es un Dios encarnado con
personalidad propia al que se ofrece culto tras la muerte. Su calidad de Dios y hombre le
permite desarrollar el papel fundamental de mediador entre el mundo divino y el humano,
actuando como vinculo que enlaza ambas realidades. Es un Dios-rey-sacerdote cuya
finalidad es mantener el orden césmico (y politico) mediante el ritual para garantizar que
el mundo seguira dia tras dia y que la riqueza y la prosperidad bafiaran la tierra egipcia (y
que el Nilo crecera correctamente).

Se sublima su figura convirtiéndolo en un Dios bueno y un padre solicito, pastor de los
hombres que son el ganado de la divinidad. EI mayor grado de centralizacion que requirid
en Egipto la dependencia de las crecidas caprichosas del Nilo (la distribucion tenia que
ser instaurada de un modo muy perfecto en todo el sistema ecologico-econdmico que
forma el pais) conformd un poder central tan incontestable que se justificaba en la no
pertenencia del rey a la misma especie que sus subditos, Dios ademas de hombre estaba
por encima del universal social que es el tabu del incesto (solamente sus hermanas
poseian la misma sangre y realizaba con ellas un matrimonio de estatus).

Dios y hombre a la vez asume plenamente su calidad de divinidad tras la muerte, que
actla como una iniciacion apoteosica. Su tumba se considera una miniatura del universo
y su piramide se convierte en una escala mistica (una montafia cosmica) cuyo ascenso
transforma al rey-hombre en rey-dios: «Me purifiqué en la altura, donde se purifica Re,
construi la escalinata (pirdmide), subiré la escalinatay (7Textos de las piramides, 142).
Simbolos del estatus sobrehumano de sus duefios pero también de la capacidad de
controlar mano de obra, las piramides (ilustracién 26) siguen hoy en dia testificando el
enorme poder que en la civilizacion egipcia se tolerd que se concentrase en las manos de
un solo hombre y la iconografia, incluso de las épocas mas antiguas, figura al monarca
como un ser superior (ilustracion 27).

3.3.2. «VIVIR» EN EL MAS ALLA.

El pueblo egipcio cre6 un sistema complejisimo de cuidados para el muerto que comenzo
como un rasgo mas de la teocracia (era un medio mas de demostrar el extraordinario
estatus del rey) pero que se fué abriendo progresivamente desde el imperio antiguo a
grupos mas numerosos; primero a los familiares del monarca, luego a cortesanos y
finalmente a cualquiera que pudiera pagar los rituales. A imagen del rey, que asume su
caracter divino tras la apoteosis de la muerte, del mismo modo los mortales comunes
creen poder llegar a vivir después de la muerte. Para ello se cre6 un sistema de
mantenimiento del cuerpo lo mas lejos posible de la corrupcion por medio de la
momificacién (la base natural era el enterramiento en la arena que desecaba el cuerpo
llegando a resultados parecidos en los casos mds favorables). Este procedimiento ilustra
una sensibilidad muy especial hacia el cadaver (en vez de repugnar se intenta su
conservacion). El caddver era el inquilino privilegiado del templo funerario, morada
visible en la que se rodeaba de riquezas (o sustitutos equivalentes) que le permitiesen
mantener su estatus en el mas alld. A su vez el mantenimiento del templo funerario
requeria un grupo de sacerdotes encargados de realizar correctamente las ceremonias y
subvenir a su funcionamiento.

Tanto esmero (y tanto gasto) para y por el difunto convirti6 a los egipcios en ejemplo de



atesoramiento de riquezas y dedicacion de esfuerzos a un objetivo no directamente
rentable; cada muerto era un devorador de riquezas y parte de los excedentes de una
sociedad poco dispuesta a agresiones externas y campaias militares costosas se drenaba
hacia la satisfaccion de un mundo plenamente imaginario. Artesanos, pintores,
sacerdotes, arquitectos se dedican a tiempo completo al servicio de un mas alla al que
antes solo accedia el rey pero que luego se habia convertido en moneda comun.

El muerto se pensaba uno y multiple morando tras su defuncién en diversos lugares en
una mezcla de creencias que es una marca definitoria del pensamiento egipcio. En primer
lugar se le imagina viviendo en su tumba, comiendo de las ofrendas, ciudado y mimado
por sus servidores (aunque solamente fuesen estatuillas a las que se dota imaginariamente
de vida por medio del rito). El cadaver es tratado fisica y ritualmente para que pueda
revivir y llevar una existencia semejante a la que le correspondia en vida de acuerdo con
su posicion en la sociedad. Pero el muerto se asimila también a Osiris y se piensa que
habita para siempre en lugares semejantes a los que moran los vivos, aunque en
localizaciones distintas (no viven en el mundo de los hombres). Para llegar alli se
multiplican los itinerarios imaginarios, caminos de la muerte que detallan los diversos
textos funerarios y que dependiendo de la época narran encuentros con monstruos, juicios
infernales (ilustracion 28), acertijos, enigmas y contestaciones correctas a las preguntas
de los guardianes con los que se ha de topar. Gracias a la sabiduria escrita en los textos
funerarios el muerto sabe a qué atenerse, tiene libre el camino para desembocar en el mas
alld donde pasa sus dias como lo haria en la tierra, en una felicidad que no busca otra
imagen para expresarse que lo cotidiano. Pero existen otras localizaciones postmortem,
como el catasterismo (transformacion en estrella) que ilustran la diversidad del
imaginario religioso egipcio. Del mismo modo que hicieron a un hombre Dios para
encumbrarlo mas alld de toda duda, hicieron vivos a los muertos y Osiris, Dios de los
muertos, se convirtid en las invocaciones rituales en el «soberano de los vivos», en una
inversion semantica muy ilustrativa de la mentalidad egipcia.

3.3.3. DIVERSIDAD Y SISTEMATIZACION.

Egipto, unificado politica, militar y ritualmente por su Dios-sacerdote-rey no era un pais
homogéneo y coexistieron tradiciones religiosas locales muy numerosas que se testifican
en momentos de menor presion centralizadora o cuando la residencia real cambia y se
privilegian los desarrollos teologicos de la nueva capital. En el espacio pero también en el
tiempo aflora una diversidad que la documentacion solamente esboza, dado su caracter
no homogéneo (hay documentos numerosos en ciertos momentos y una falta de los
mismos en otros). No hay por tanto una teologia unica que pueda servir de guia y en
muchos casos cuando se intentan sistematizaciones se realizan por medio de
superposiciones que tienen que ver directamente con circunstancias politicas especificas
(la preeminencia especial de una ciudad, un distrito, o un grupo sacerdotal influyente).
Tampoco el modelo teoldgico egipcio es sistematico, los Dioses presentan caracteres de
multiplicidad (pero también de unicidad)

que ilustran los usos diversos de la teologia (desde la religion del poder a la intimidad de
la religion personal, desde los cultos de la elite a la religion popular, menos conocida por
detentar la escritura los grupos dirigentes).Asi surgen relatos muy diversos para explicar



un mismo hecho religioso, lo que convierte a la religion egipcia en un arcano en el que
solamente navega airoso el egiptdlogo especialista.

La diversidad de origenes hace que el politeismo egipcio resulte especialmente complejo,
con Dioses locales muy numerosos y dotados de las maximas prerrogativas; asi, por
ejemplo la Diosa buitre Nejbet, patrona de la ciudad de Nejeb, engendra el mundo en la
cosmologia de esta ciudad al pronunciar siete palabras o lanzar siete flechas, pero en la
ciudad de Esna un papel semejante lo desempenaba Metier (la vaca primordial). La
sistematizacion necesaria de todas estas tradiciones llevd a la distincion entre Dioses
grandes y pequefios, siendo los primeros mas dignos de culto pero manteniendo los
segundos poderes que tienen que ver con su especializacion en ciertos cometidos. Asi
algunos Dioses tomaron aspectos soberanos que resumen su papel destacado en todo
Egipto en momentos especiales:

el caso mas conocido es el del Dios Amoén, cuya preeminencia en el Imperio Nuevo
contrasta con su modesta posicion entre los Dioses del Imperio Antiguo. Se les da culto
en algunos casos bajo la advocacion «rey de los Dioses», equiparando la posicion del
Dios entre la caterva divina a la del monarca en el mundo. Este mismo epiteto lo llevan,
por ejemplo, Horus, el Dios halcon asociado de antiguo a la realeza o Re, el Dios sol, que
con su primer ministro Thot (representado como un hombre con cabeza de ibis), Dios
escriba, forman una diada que hunde sus raices en la imagen bien real del monarca y su
visir. Esta transposicion del Dios y el monarca termino en el Imperio Nuevo cuajando en
la idea de que los Dioses habian gobernado sobre Egipto en una época pretérita. Ptah,
Dios de Menfis, Re, su hijo Shu, Gueb el Dios tierra, sus hijos Osiris y Set, Horus, Thot y
Maat habian precedido al monarca hombre-dios en el trono egipcio. Estos Dioses
principales recibian cultos especificos, aceptados en todo el territorio egipcio,
convirtiéndose mientras duraba la ceremonia que los honraba en los depositarios de la
potencia sagrada de modo casi exclusivo. Esa tendencia, denominada henoteismo
(considerar durante el acto de culto a la divinidad honrada como depositaria principal de
la potencia sacra) abrié una via a la unificacion de la teologia egipcia que tiene un
destello especialmente relevante en el reinado de Ajenaton.

3.3.4. LA REFORMA DE AJENATON.

La reforma de Ajenatén se produjo a mediados del siglo XIV a.e. y consistié en potenciar
una adoracion exclusivista al Dios Aton (el disco solar, cuyo culto se testifica de todos
modos desde circa el 1500 a.e.) que el rey, que actudé como principal propagandista, situd
en el maximo rango cultual. Si bien al principio no se modificaron las plegarias,
progresivamente se tendio a desdotar de potencia a las demds manifestaciones divinas y
dar a Aton caracteristicas holisticas en invocaciones de nuevo cufio. Se le denomina
«primero de los vivientes», creador de la tierra y de los hombres, aparece como Dios
claro, Dios del dia frente a la indeterminacion de la noche, es un Dios que genera y forma
a los hombres, crea «el nacimiento en la mujer» y «nutre al nifio en el vientre de su
madre», es Dios de las estaciones y su ritmo armoénico, resulta siempre positivo para los
seres humanos. Simbolizado en el disco solar (el sol visible) es un Dios con vocacion
internacional, no solo ha creado a los egipcios, sino también a los extranjeros y los nutre
segun un simil puramente egipcio que aparece en el Himno a Aton:



Has puesto un Nilo en el cielo para que desde alli caiga sobre ellos, ... para regar sus
campos ... mientras el verdadero Nilo brota del mundo inferior para Egipto Aton, Dios
creador y sustentador tiene un Gnico intermediario que es el rey Ajenaton

(ilustracion 29), las palabras del himno, desde sus casi tres milenios y medio de
antigliedad todavia sobrecogen, aunque no podamos desdefar analizarlas como un
documento de caracter también politico:

T apareces hermoso en el horizonte del cielo oh Atén vivo, primero entre los vivientes.
Cuando te alzas por el horizonte de levante llenas de hermosura todos los paises. Eres
justo, grande, esplendoroso, y te elevas sobre todos los paises; tus rayos abrazan los
paises hasta los confines de todo cuanto has hecho. Eres Ra, y alcanzas hasta sus
extremos y los subyugas para tu hijo amado; Y aunque estés lejos, tus rayos caen sobre la
tierra.... T0 solo dios, ninguno hay como ti! Tu creaste la tierra conforme a tu voluntad,
estando solo: la humanidad, los ganados, todos los rebafos, todo cuanto sobre la tierra
camina sobre sus pies, y cuantos hay alld arriba, volando con sus alas... Sefior de todos
los paises, que te alzas para ellos, ti, Aton diurno, grande en majestad... Tus rayos tocan
todos los campos; cuando tu te alzas, viven y florecen para ti. Tu haces las estaciones
para alimentar a todos los que hiciste: el invierno para refrescarlos; el calor para que
disfruten de ti. T hiciste el cielo lejano para alzarte en él, para ver todo cuanto hiciste.
Solo estas, y te alzas en tu forma como el Atdn viviente, apareces y brillas, estas distante
y cercano, de ti solo sacas millones de formas: ciudades, poblados, campos, el rio... Nadie
te conoce, sino tu hijo Ajenaton, porque le has dado el conocerte en tus planes y en tu
poder. 